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IAMBII LUI AMFILOHIE AL ICONIULUI CATRE UN ADOLESCENT
— UN MANIFEST AL EDUCATIEI ELINE CRESTINE DIN SECOLUL
v

de arhid. prof. univ. dr. Ioan I. ICA jr

ABSTRACT

The study focuses on the Romanian translation of Amfilohie’s Iambs,
addressed by the Catholic Bishop of Iconium to the teenager Seleuc, the son of
General Traian. If the 18th century Benedictine editors of Amfilohie’s poetic creation
attributed it to Saint Gregory of Nazianz, while 6th century writers (such as Sever of
Antiohia or the hermit Cosma Indicopleustes) attributed it to Saint Gregory’s cousin,
Bishop Amfilohie of Iconium, the later research on the manuscripts revealed the
poem’s real authorship residing in the earlier variant. The letter is a guide of Christian
children’s behaviour, a genuine manifesto of Chritian Greek upbringing, dating from
the 4th century A.D.

Ca ultima in grupul celor opt poeme catre altii — de fapt epistole
in versuri cétre cateva personaje din anturajul Sfantului Grigorie
(Ellenios si ITulian, colegi de studii; guvernatorul pagan Nemesiu;
tandrul Nicobul; Vitalian sau Olimpiada, viitoarea diaconita a lui Ioan
Hrisostom, cu ocazia casatoriei sale efemere cu prefectul Nebridius) —
, editorii benedictini ai operei sale poetice1 au publicat i un poem
didactic in 333 de iambi catre adolescentul Seleuc. Cum se vede din
salutarea finala a poemului, acesta era un nepot al Olimpiadei.
Cercetarile ulterioare asupra traditiei manuscrise au restabilit
paternitatea realda a poemului, pe care scriitori din secolul VI (ca Sever
al Antiohiei sau monahul Cosma Indicopleustes) o atribuiau varului
Sfantului Grigorie, episcopul Amfilohie al Iconiului’. Sau cum suna
titlul dintr-un manuscris bizantin din secolul XIV (Oxon. Bodl.
Baroc. 96):

,lambi ai Ilui Amfilohie, episcop al Bisericii catholice din
Iconium, cdtre Seleuc pe cdnd era intre copii. Epistold de indemn
despre cum trebuie sd se poarte copiii crestini scrisd in iambi cdtre
Seleuc, fiul generalului Traian.”

Amfilohie nu era deloc un personaj necunoscut’. Se niscuse in
jurul anului 340 in Capadocia ca fiu al unui renumit avocat numit tot

! Editorii benedictini din secolul XVIII ai operei poetice a Sfantului Grigorie (PG
37-38) au imprtit-o in doud sectiuni: Poeme teologice: 38 dogmatice si 40 morale, si
Poeme istorice: 99 despre sine insusi si 8 despre altii.

> Cf. editia critici a lui E. OBERG, Amfilochii Iconiensis Iambi ad Seleucum
(Patristische Texte und Studien 9), Berlin, 1969, p. 2940 dupa care s-a facut si
traducerea de mai jos. £
3 Erau cunoscute sase omilii si fragmente din alte publicate in PG 39, 56-127. In
Amphilochiana, 1906, G. Ficker a publicat o scriere necunoscutd, cu inceputul
mutilat, impotriva falsei asceze. In 1904, K. Holl a publicat la Tiibingen prima
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Amfilohie si al sotiei sale, Livia, care a murit de timpuriu; a mai avut
un frate, Eufemius, si o sord, Teodosia. Erau veri cu Grigorie din
Nazianz, care o va Incredinta pentru educatie pe copila Ohmplada
(361/368-408), rimasa orfana, Teodosiei, sora lui Amfilohie®. Acesta
facuse studii de retorica la Antiohia cu faimosul Libaniu, dupa care in
364-365 a venit ca avocat in Constantinopol. Dupa un timp Insd a intrat
insi intr-o afacere dezastruoasi despre care nu stim alte detalii decat ca
Grigorie din Nazianz a fost nevoit si scrie doud Epistole (14 si 22)
chestorului Cezarie al Bithyniei rugindu-1 sa ofere protectie verilor sai
Eulalie (care va deveni in 384 urmasul siu in scaunul de episcop in
Nazianz) si Amfilohie. Acest esec 1-a facut in jurul anului 370 sé se
hotdrasca si lase lumea si si se retragd intr-o viatd asceticd langa
Nazianz. Un prieten, Heraclide, il introduce in 372-373 in cercul de
asceti din Cezareea din jurul arhiepiscopului Vasile cel Mare (cf.
Epzstola 150). Intilnirea decisivi a stat la baza unei afectuoase,
indelungate §1 strAnse prietenii intre cei doi. Incantat de calititile
intelectuale si duhovnicesti ale lui Amfilohie, Vasile il recruteaza
pentru episcopat si astfel in 374 Amfilohie devine episcop al
Iconiului, proaspata capitala a prov1n01el Lycaonia. Intre cei doi s-a

legat o sustinutd corespondentd pastrata in colectia scrierilor Sfantului
Vasile cel Mare. Lui Amfilohie 1i adreseazd Vasile cele trei faimoase
Epistole canonice (187, 199, 217), precum si un important grup de
Epistole teologice (233-236) despre cunoasterea lui Dumnezeu; si tot
lui Amfilohie i-a dedicat in 374 celebrul siu tratat Despre Duhul Sfdnt.
Amfilohie n-a fost doar cel mai apropiat prieten al Sfantului Vasile in
ultimii sii ani de viatd (T 379), compensind ruptura dureroasd a
relatiilor cu Eustatie al Sebastei ori racirea relatiilor cu Grigorie din
Nazianz. In 381 Amfilohie s-a aflat in fruntea a doisprezece episcopi
sufragani la Sinodul II Ecumenic de la Constantinopol prezidat intr-o
fazi de Grigorie din Nazianz. A depus o foarte sustinutd activitate de
combatere a ereticilor arieni si macedonieni (insistdind pe linga
impiaratul Teodosie in 383 sd dea un edict impotriva lor), dar si a
miscirilor ascetice radicale encratite si mesaliene din Asia Mica (intre
383-390 a prezidat la Side in Pamfilia un sinod de 25 de episcopi
impotriva mesalienilor). In 393 s-a aflat in Constantinopol la un sinod
cu ocazia sfintirii bisericii Sfintilor Apostoli Petru si Pavel, mutindu-se
la Domnul cindva dupi aceasta datd, dar inainte de 404, fiind unul

monografie despre Amfilohie si teologia sa in raport cu marii Capadocieni. Editia
critic a tuturor scrierilor sale a fost publicati de C. Datema in seria ,,Corpus
Christianorum. Series Graeca” 3 1n 1978.
* poeme 11, 2, 6, v. 99-102; trad. rom. diac. Ioan L. Ica jr in: SFANTUL IOAN GURA DE
AUR, Scrisori din exil. Cétre Olimpiada si cei ramagi credinciosi. Despre deprimare,
suferintd §i Providentd, Ed. Deisis, Sibiu, 2003, pp. 119-122.
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dintre cei mai de vaza episcopi Parinti din Biserica veche din familia
largita a Parintilor Capadocieni.

Candva in jurul anului 384, Amfilohie a adresat adolescentului
Seleuc, fiul generalului Traian cadzut in dezastrul armatei romane
infrante de goti in anul 378 langd Adrianopol, si nepot al Olimpiadei,
un extraordinar poem dialectic in 333 de iambi, un veritabil manifest
al educatiei eline crestine din secolul IV. Dupa salutare si un scurt
prolog despre frica si dorul de Dumnezeu, prima parte insistd pe
necesitatea cultivarii morale a caracterului (care ramane, in timp ce
bogitiile trec). Innobilarea sufletului se face, in primul rénd, prin
studiul literaturii profane antice din care trebuie alese cértile bune si
folositoare (in spiritul discursului cétre tineri al Sfantului Vasile), iar,
in al doilea rand, prin abtinerea de la obisnuintele rele ale frecventarii
mimilor si teatrelor, vanatorilor si jocurilor de circ si cu gladiatori.
Amfilohie zugraveste aici tablouri foarte realiste ale moravurilor
urbane de la sfarsitul Antichitatii si influentelor nefaste asupra
tinerilor. In partea a doua Amfilohie arati ci pentru un crestin treapta
cea mai 1naltd a studiilor este frecventarea cartilor sfinte ale Vechiului
si Noului Testament si cultivarea dreptei-credinte n inima céreia sta
dogma Sfintei Treimi. Drept exemplu de modestie, intelepciune si
smerenie este dat apoi Moise, de la care tinerii pot invdta si cd artele
profane trebuie puse in slujba intelepciunii Duhului Sfant. Dupd care
Amfilohie reda o faimoasa listd a cértilor canonice ale Vechiului si
Noului Testament (lista care a circulat si separat, inclusé in colectiile de
canoane). Vechiul Testament e alcatuit din Pentateuh, din cértile
istorice losua, Judecdtorii, Rut, Regi (4) si Paralipomene (2); din cinci
carti poetice: lov, Psalmii, Proverbele, Ecleziastul si Cdantarea
Cdntarilor; din doisprezece profeti mici plus patru profeti mari; la care
,Lunii adaugd si Estera”. lar Noul Testament e format din patru
Evanghelii, Faptele Apostolilor, paisprezece Epistole pauline inclusiv
Epistola cdtre Evrei, care e autenticd desi unii spun cd nu este. In ce
priveste Epistolele ,.catholice”, Amfilohie reflectd o situatie de
incertitudine: unii primesc doar trei, iar altii sapte; incertd e si pozitia
Apocalipsei, pe care ,,unii o judecd a lui Ioan, dar mai multi o numesc
neautentica™. Dupa un scurt rezumat si o evocare a vietii ceresti care-i
asteaptd pe credinciosii evlaviosi, poemul se incheie cu o salutare a
Olimpiadei, matusa lui Seleuc, si o precizare a numarului versurilor.

5 Lista cartilor biblice datid de Amfilohie se deosebeste de lista din Poemul 1, 1, 12 al
lui Grigorie din Nazianz (si e un argument clar impotriva paternititii acestuia din urma),
care vorbeste de 22 de carti ale Vechiului Testament dup numdrul literelor alfabetului
ebraic (12 istorice + 5 poetice + 5 profetice) si de 26 de carti ale Noului Testament (4
Evanghelii + Faptele + 14 Epistole pauline + 7 Epistole catholice) si nu mentioneaza
deloc 4pocalipsa.
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Amfilohie al Iconiului
Iambi cdtre Seleuc

S# se bucure, poruncesc, frumosul si bunul fiu Seleuc®, vlastar al
unei nobile ridicini. Dar imi urez sd ma bucur si eu insumi mandrindu-
mai cu viata, invitaturile si purtarile tale.

Mai intéi deci, si ai frica si dor de Dumnezeu; céici pentru toti cei
ce gandesc bine inceput si sfarsit al intregii vieti devine Dumnezeu.

In al doilea rand, copile, exerseazi-ti purtarea sa fie blanda,
smeritd, infranati, tare, dulce, lipsita de rautate, dreapta, barbateasca,
inteleapts, grava [serioasd], muncitoare, stabild si cuminte.

‘ Fiindcd aceasta e podoaba si pentru tineri, si pentru batrini:
faptul de a fi bogati nu atat in bani, c4t in purtare. Pentru ca acest lucru
e al tau.
Banii insd isi bat joc ingeldndu-l pe cel bolnav de iubirea de
| bogitie, surdzand unora, apoi altora, imitdnd purtarea unei prostituate
infidele care-si rdde in diferite feluri de multii ei amanti, de unii
fugind, de altii lipindu-se, dar cu nimeni fiind in chip autentic. Caci
natura bogitiei n-are fermitate, aseménandu-se unor valuri impetuoase
care se arcuiesc si apoi cad purtate de o migcare nestavilita.
t Tu ins3, copile, imbogatindu-te pururea in purtdrile tale, vei avea
T o comoard de nejefuit prin furturi, neaflatd in mijloc la indeméana
ticalosilor, de necheltuit de ména tiranilor si de nepradat de armele
‘ barbarilor, pentru ci ea riméne induntrul unor palate necorporale
pastratd in chip sigur in vistieriile sufletului, si pe ea nu o va mistui
forta impetuoasi a focului, nici nu o va acoperi valul unei furtuni a
marii.

Pazind aceastd adevirati bogitie, pe cea autenticd §i care este

intr-adevir a ta, lustruieste-o cu invitaturile, exersandu-te cu cartile
poetilor, cu scrierile istoricilor, cu dulcea limbd a retorilor si cu
; subtilele preocupari ale filozofilor.
H Pe toti acestia citeste-i insd cu minte bund, culegind in chip
| intelept de la toti ceea ce e de folos si fugind cu judecatd de vitdmarea
fiecaruia, imitand lucrul inteleptei albine care se asazd pe toate florile,
dar culege cu toati intelepciunea de la fiecare ce este de folos, avand
drept invatatoare natura.

Tu insi culege cu ratiune din belsug cele ce sunt de folos, iar dacd
ceva poarti in sine vreo vitimare, zboara repede de acolo infelegand
riul. Cici aripi agere are mintea oamenilor.

® Tanar aristocrat din Constantinopol, fiu de general, nepot al diaconitei Olimpiada,
cum se vede din post-scriptumul poemului.
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Cate au fost scrise de ei spre lauda virtutii i spre mustrarea
rautatii invatd-le cu sarg pastrandu-le intelesul si gratia exprimarii. Dar
intoarce spatele ca unor laturi si curse celor ce le-au scris flecirind pe
larg despre zei: mituri indecente, Invatituri ale demonilor, povesti
demne de ras si de lacrimi.

Citind despre amandoud lucrurile, despre zeii ridicoli si
discursurile indragite, pe zeii iubitori de placere dispretuieste-i, dar
discursurile cinsteste-le, fugind, ca la o planta, de spini, dar culegand
roza.

Aceasta e cea mai bund lege pentru discursurile din afarad
[profane]. Iar caror lucruri anume trebuie sd le acordam toatd
sarguinta o vom spune, dar ceva mai incolo.

Mai intai insa vreau sa-ti spun aceasta: tandrul trebuie si fuga in
cel mai 1nalt grad de convorbirea cu cei rai si de placerile impreuna cu
ei.

Caci multi sunt cei care, ca niste oi pline de raie si de vreo boala,
ii ispitesc pe tinerii mai simpli §i, frecandu-se de ei cu inselaciune
vicleana, vor sa-i umple de boala rautatii lor, astfel incat prin
comunitatea celor mai multi sa-si tind in umbra relele lor. Pazeste-te
de acestia, céci, asa cum i se pare si lui Pavel, ,,convorbirile rele strica
obiceiurile bune” [1 Corinteni, 15, 33].

Foarte tare trebuie sa fie pazit de tine si acest lucru: urdste
cantarea indecentad a teatrelor, mugetul fiarelor sélbatice si vuietul
hipodromurilor, spectacolul luptei in arend a celor rédi [delicventilor],
zadarnicia vietii, hidra placerilor, invitaturile necuviincioase ale
barbatilor libertini, pentru care nimic nu este de rusine decat
cumintenia.

Caci, slujitori ai ruginii, unii dintre ei au drept artd gandirea in
insulte [excese], bufoni obignuiti cu pumnul, care taie cu briciul in loc
de par sfiala, un intreg atelier destrdbélat de nerusinari, pentru care a
suferi si a face in vazul tuturor toate cate nu sunt ingaduite e o parte a
artei lor.

Altii, un neam incd mai nenorocit decét aceia, parodiaza slava
barbatilor, barbati femei, masculi efeminati, la drept vorbind nici
barbati, nici femei; caci una [barbati] nu raman, iar alta [femei] nu
ajung. Ceea ce sunt ei nu riméane prin purtarea lor, iar ceea ce vor sa fie
in chip rau nu sunt prin fire. O enigma a libertinajului si o impletire de
patimi: ei sunt barbati pentru femei si femei pentru barbati.

Ce ar putea spune insd cineva despre cantecele de rusine, de
melodiile care inmoaie incordarea inimii, de flautele si dansurile
desfranatelor bacante, cdrora de trei ori nenorocitii le atribuie chiar
cinste? Sunt oare acestea demne de laude, priveliste si delectare sau de
lacrimi §i suspine?
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Aici e tiran rasul, firea comite adulter si se aprinde flacara diversa
a patimilor. Si se construiesc teatre ale necinstirii, pentru ca bolile sa
nu-si aiba indecenta ascunsd, ci sa fie premii ale invataturii celor rele.

Tu ins3 ingretoseazi-te de acestea si nu-ti vatdma pupilele cu ele,
fugind de toate coruperile ochilor, ca si-ti pazesti feciorelnice pupilele
ochilor.

Fugi incid si mai mult de spectacolele ménjite cu sange ale
lacomilor dupd manciruri’, al ciror dumnezeu e pantecele; cici, fiind
robi ai pantecelui, slujesc relelor porunci ale unei boli extrem de
rusinoase. Ca un amar stipan al celorlalte membre, acesta [pantecele]
sade induntru vanzind membrele fiarelor si mistuindu-le lacom
preturile. Si astfel pantecul destrdbdlat impinge in chip tiranic in
pantecele fiarelor silbatice membre de oameni conaturale cu el.

Barbati fard minte sed spectatori ai acestor patimi. Suspina cand
un om scapa de fiare ca si cum si-ar fi batut joc mai mult decat de fiare
de ei insisi, care sed degeaba la spectacol. Dar cand un barbat este prins
si mugeste suspinind, strignd cu amar si tavilit in pulbere, orice
indurare fuge cu totul din ochii tuturor spectatorilor care cu mare placere
inalta ropote de aplauze cand vad curgind sange. Cici se bucura cand
vad cele pe care s-ar cidea sa le jeleascd si acordd fiarelor inclinarea
bunavointei, iar, daci ele ranesc pe cineva, le atdtd si mai mult furia ca
si cum ei ingisi s-ar situra méncind impreund cu fiarele carnea
barbatilor acelora.

Riii vanzitori ai membrelor lor, sclavi ai mancarii si, la rdndul
lor, mancare a fiarelor, triind uréti si murind nenorociti, au parte astfel
de un amar sfarsit al vietii: o parte din membrele lor e ingropatd in
fiare, altele sunt sfasiate fara mild de dintii lor, iar altele pe jumatate
sfasiate si inca zvacnind cu variate rasuciri, cred cd au un prilej de fuga
si-si inchipuie o alergare. Nu-ti intina ochiul cu intindrile unor
spectacole crude, nici nu ti-1 deprinde sa vadi barbati murind si fiare
satule devenite morminte care aleargd si in care sunt depusi semeni de
un neam cu noi.

Chiar si ceea ce multora le pare mai bland, si anume
spectacolul diverselor hipodromuri, si acesta e o ciuma si o boald a
sufletelor. El dezbind orase, impinge poporul la rdzmerite, invata
lupte, ascute limba injurioasa, rupe afectiunea cetatenilor, pune
neamurile s se ciocneascd intre ele, 1i face pe batrani de rusine si pe
tineri nebuni, aprinde dugmanii intre cei mai buni prieteni, calcd in
picioare legile. Indrazneste insi si un rau mai dureros decét toate
relele: pune in miscare drept aliati ai celor innebuniti de patimi ca
ajutoare ale victoriei pe descantatori, hranind astfel boala cu alté boald.

7 Aluzie la gladiatorii de profesie, care-si asigurau ospete bogate in schimbul luptelor
cu fiarele salbatice.
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Caci numai ce s-au aprins de o ceartd inflacarata, si indatd aleargd la
descantatori. Iar acestia cheama drept colaboratoare a caderilor,
zdrobirilor si omorurilor lor rautatea demonilor, caci ostirea demonilor
se bucuré de rele.

Este limpede deci ca si ceea ce apare bland — spectacolul
disputelor de pe hipodromuri — e o ruind a sufletelor, o Incdierare a
trupurilor si, pe 1dnga acestea, o vatamare limpede a banilor. Cate case
n-a ruinat dintr-odata! Pe céti bogati nu i-a silit sd cerseasca! Cate
orage mai inainte bine guvernate de legi nu le-a surpat cu totul! Céci ca
si cum ar fi izbucnit o razmeritd, manjeste mainile poporului cu ucideri
de oameni puternici, vaduveste orasele de barbati cu legea spadei, dupa
care foc si sabie mistuie orasele pedepsind junghierile cu junghieri,
uciderile cu ucideri. Cine deci dintre cei cuminti va suporta sd vada
emulatia descantecelor, in loc de sprinteneala cailor, o razmeritd care
nagte ucidere si boala cetatilor?

Tu insa 1n loc de acestea bucurd-te de invataturile plecand de la
care vei putea deprinde purtérile cele mai alese. $i dupa ce ti-ai exersat
preliminar in chip mésurat mintea ca intr-un teren de antrenament cu
diverse scrieri, antreneaza-te indatd cu insesi Scripturile insuflate de
Dumnezeu, culegind marea bogitie a celor doud Testamente, a
Vechiului si a celui vesnic Nou. Céci este nou pentru ci a fost scris al
doilea, iar dupi sine insusi nu va mai avea un al treilea.

Acestora acordi-te de bundvoie intreaga sarguinta si de la ele vei
invata sid deprinzi buna purtare §i sd cinstesti pe adevidratul si
singurul Dumnezeu. Caci El este Unime si Treime vesnica: un Tata cu
un Fiu si cu un Duh Preasfant, Treime bine distinctd in persoane, si
Unime in fire [natura]. Sa nu amesteci asadar ipostasele/subzistentele in
ce priveste numarul lor, nici sd-L sectionezi pe Dumnezeu Inchindndu-te
firii [naturii], cdci intr-adevidr Treimea nu este sectionatd prin fire
[natura]. Fiindca este o Unicad Treime, Un Dumnezeu Atottiitor. Acesta
e subtilul mister al bunei-cinstiri. Céci cu adevdrat stramtd e calea
adevarului, Ingusta, cu prapastii de ambele parti.

Cei care au alunecat de pe ea s-au prabusit din direciii contrare in
ratdciri adanc prapastioase: Sabelie [a cazut] privind spre iudei, iar Arie
imitdndu-i pe [paganii] idolatrii — unul contopind persoanele, iar altul
impértind impios fiinta. Tu 1nsa pazeste neclatinat calea de mijloc, asa
cum trebuie, divizdnd si unind cum se cuvine; caci Treimea e unita in
mod necontopit, asa cum Unimea e separatd in mod nedivizat, pentru
cd natura [firea] e indivizibila, iar ipostasele raman cu desavarsire
necontopite.

Sa-mi ramai pazitor al acestor dogme si lucrator autentic al
poruncilor, precum si intelept in toate contemplarile tainice, progresand
pururea, dar niciodatd ingdmfandu-te. Cici asa iti va inflori un har si
mai mare.
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Vezi cum Moise, omul lui Dumnezeu, icoana a vietii potrivit
virtutii, dupa ce invatase mai intdi toatd intelepciunea egiptenilor §i
crescuse intr-o adanca bogatie, s-a facut de bunavoie fugar si sarac, si
in pustie a schimbat desfitarea din Egipt cu masa de pastori [lesirea 2,
1-21] preferand slavei tiranilor o viatd aspra, pana cand, judecat fiind
vrednic de privelisti dumnezeiesti, a vdzut foarte marea taind a
ingerului care s-a aratat in focul unui rug. Dupad care, invrednicindu-se
si auda atunci pentru prima datid glasul lui Dumnezeu si ludnd
autoritate, dezleagd din jugul sclaviei poporul care suspina si ajunge cu
voia lui Dumnezeu stipan peste intreg poporul [Iesirea 3, 1 sq]. Si
luand el o atat de mare indltime nu se ridicd, ci spune despre sine ca e
balbait, lent la vorbire si neputincios, pentru ca gindind umil sa
ramanai tare [lesirea 4, 10 sq.]. Pazeste icoana acestei vieti modeldndu-
te prin purtarea lui Moise.

Ca un judecitor care pronuntd un verdict legiuit, rAnduieste ca
invatitura discursurilor elinilor [paganilor] sa slujeascd, dupa cum se si
cuvine, liberei expresii a dogmelor adevarate si atotinteleptei
contempldri a Scripturilor. Caci drept lucru este ca intelepciunea
Duhului, care este de sus si vine de la Dumnezeu, s fie stdpana peste
educatia [cultura] de jos ca peste o slujnicd neingdmfatd zadarnic, ci
obisnuitd si slujeascd in chip cuviincios. Caci cea de jos trebuie sd
slujeasca celei a lui Dumnezeu.

Se cuvine sa mai afli si aceasta: nu orice carte are in chip sigur
venerabilul nume de Scripturd. Cici sunt uneori cérti care poartd in
chip fals acest nume: unele sunt de mijloc i vecine, cum ar putea spune
cineva, cu cuvintele adevirului, dar altele sunt falsificate si foarte
alunecoase, ca niste monede calpe si contrafacute, care au inscriptia
impdratului, dar sunt neautentice si din materii contrafacute. De aceea
iti voi spune fiecare din cartile insuflate de Dumnezeu, ca s le inveti
in chip distinct. Le voi spune mai intai pe cele ale Vechiului Testament.

Pentateuhul are Facerea, apoi Iesirea, iar in mijloc Leviticul,
dupi care Numerele si Deuteronomul. La acestea adauga pe losua si
Judecitorii. Apoi pe Rut si cele patru cérti ale Regilor si cele doud ale
Paralipomenelor. Dupi ele vine prima, iar apoi a doua carte a lui Ezdra
[Neemia]. In continuare iti voi spune cinci carti in versuri: cea a lui Tov
cel incununat pentru luptele sale cu diverse suferinte, cartea Psalmilor,
remediu melodios al sufletelor, si trei ale inteleptului Solomon:
Proverbele, Ecleziastul si Cantarea Cantarilor. Acestora adaugi-i pe cei
doisprezece profeti: primul Osea, al doilea Amos, apoi Miheia, Ioil,
Avdie si Tona, prefigurarea patimirii Lui de trei zile [Matei 12, 40],
dupd care vine Naum, Avacum, apoi al noudlea Sofonie, Agheu,
Zaharia si Maleahi cu dublu nume de inger. Dupa care afld-i pe cei
patru profeti: pe marele Isaia cel indraznet, pe Ileremia cel
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compatimitor, pe tainicul Iezechiel, iar ultimul pe Daniel cel
preaintelept in fapte si cuvinte. Acestora unii o adauga si pe Estera®.

E momentul si spun acum cdrtile Noului Testament. Primeste
numai patru evangheligti: pe Matei, apoi pe Marcu, caruia adauga-1
ca al treilea pe Luca, iar pe loan numdra-l al patrulea in timp, dar
primul in indltimea dogmelor. Caci pe acesta il numesc pe drept cuvant
»fiu al tunetului” [Marcu 3, 17], fiindcd a fost cel mai mare rasunet al
lui Dumnezeu Cuvantul. Primeste si a doua carte a lui Luca, cea a
Faptelor generale ale Apostolilor. Adaugéd-1 in continuare pe ,,vasul
alegerii” [Faptele Apostolilor 9, 15], vestitorul paganilor [1 Timotei 2,
7], Apostolul Pavel, care a scris in chip intelept Bisericilor de doud ori
sapte epistole: una citre romani, de care trebuie legate cele doud catre
corinteni, pe cea cétre galateni si pe cea cétre efeseni, dupa care pe cea
catre filipeni, apoi pe cea scrisd colosenilor, doud tesalonicenilor, doua
lui Timotei, cite una lui Tit si lui Filimon si una catre evrei. Unii spun
ca este neautentici cea citre evrei, dar nu vorbesc bine, fiindca gratia
ei este autenticd. Fie! Ce mai riméne? In ce priveste epistolele
generale, unii vorbesc de sapte, altii spun ca trebuie primite doar trei:
una a lui Tacob, una a lui Petru si una a lui loan, iar altii le primesc pe
acestea trei si pe langa ele alte doua ale lui loan si a saptea, pe cea a lui
Tuda. Tar Apocalipsa unii o judeca a lui loan, dar mai mulfi o numesc
neautentica.

Acesta ar fi canonul foarte nemincinos al Scripturilor insuflate
de Dumnezeu. Daci vei asculta de ele, atunci vei fugi de laturile lumii,
vei arunca jos nadejdile zadarnice §i vei semana cu méina generoasa
saracilor bogatia fugard, asteptdnd un secerig sigur; céci ceea ce ai
semanat acum vei aduna comoard in ceruri.

Urmeaza agadar lui Hristos, inteleptul Cuvant al lui Dumnezeu, o,
tu, de trei ori fericitule!, ardtdndu-te o stea multor batrani si tineri;
fiindcd o viata cucernica straluceste mai mult decat stelele. Si atunci
un cor de profeti, martiri si apostoli stand in jurul tau te va incununa
ca pe un membru al lor cu aplauze de invingitor. $i, culegand o slava
neincetata, te vei bucura atunci dantuind incununat in mijlocul ingerilor.

Fii sandtos si adu-ti aminte de cele scrise.

Salut-o pe matusa ta, Olimpiada, icoand insufletitd a decentei,
neprihénirii si ascezei, §i pecete a credintei.

Daci vrei sa stii, Seleuc, numarul iambilor, afla ca sunt trei sute,
tot atdtea zeci si trei unitati [333 de iambi].

Imi doresc, copile, sa fii pururea prieten al Treimii!

¥ Amfilohie nu mentioneaza deloc cirtile deuterocanonice, dar admite posibilitatea
ca Estera si fie intre cirtile protocanonice (unde se afld in canonul ebraic).
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LITERATURA SACRA NEOTESTAMENTARA,
UN ,,SIMPOZION”
AL VECHILOR IDEI SI CREDINTE RELIGIOASE?
de pr. conf. univ. dr. Nicolae MORAR

ABSTRACT

The present study is intended to be a restoring one. Beginning with an interrogative
construct ,, The New Testament Sacred Literature, a ,,symposium” of the old ideas and
religious beliefs?”, we are attempting to prove that the New Testament writings were a
real ,,symposium of ideas and religious beliefs”. In order to consolidate our conviction,
we will evoke the inspiring encounters between the first century Christianity and the
beliefs and philosophical ideas of those times. These encounters prove that the Gospel of
our Saviour Jesus Christ and the Epistles of the Apostles have been constantly facing the
daily realities, up to the present day. In spite of the apologetic and iconoclast accents
which it contained, the dialogue was a most profitable one, as it led to the emergence of
a way of thinking and of a spirituality which we designate today as ,,Christian
Theology”, a science by which the spirit has breathed and continues to breath satisfied.

Timpul nostru se vrea a fi unul al dialogului si cunoasterii interumane.
Se vorbeste insistent despre globalizare, despre interculturalitate, despre
interdisciplinaritate, despre transdicplinaritate, despre ecumenism
interreligios si interconfesional. Dincolo de a fi un simplu fapt ,,vocal”,
fenomenul in discutie este o realitate in plind constructie. Se organizeaza
mese rotunde, colocvii, simpozioane, conferinte si congrese, activitati in
cadrul cirora, oameni din diferite ziri ale lumii sau de sub acelasi ,,petic
de cer” se intdlnesc pentru a se cunoaste, dar mai ales pentru a-si
impértasi reciproc ideile. Tematica discutiilor este diversd. Sunt abordate
subiecte politice, sociale, cultural-filosofice sau pur stiintifice, cum ar fi
cele din domeniul matematicilor sau al fizicii de nivel ultim, precum i
chestiuni de ordin religios.

Atitudinea adoptati de omul modern in scopul cunoasterii reciproce
este doar in aparentd o noua filosofie de viata. In realitatea, omul a fost
interesat permanent si inteleagd sensul propriei sale existente, dar mai
ales s dea un sens vietii sale, istoria culturii si spiritualitatii prisosind cu
exemple de acest fel.

Din documentele trecutului afldm, de pilda, despre primii filosofi greci
— Thales din Milet si Pitagora — ci au clatorit in Egipt, Mesopotamia,
Persia sau India pentru a cunoagte mentalitatea altor oameni, dar si pentru
a se instrui, ceea ce le-a facilitat insusirea de cunostinte in domeniul
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geometrie, astronomie si al stiintelor naturii'. Si tot izvoarele antice aratd
ca la fel a procedat Herodot, care a cilatorit in Egipt, Mesopotamia si
Tracia pentru a se documenta in vederea redactirii operei sale
istoriografice, precum si inteleptii persani, oameni care s-au remarcat prin
interesul lor deosebit pentru datinile si credintele popoarelor aflate sub
autoritatea propriului imperiu, convinsi fiind cd mozaicul etnocultural al
vremii reproducea, la scard redusi, Insdsi arhitectura marelui cosmos’ —
de altfel, aceastd filosofie existentiald a facut ca in Imperiul Persan,
multietnic si multilingv, ,,pacea” sa dainuie timp de 250 ani’.

In ciuda aparentului autarhism, §i istoria poporului sfant s-a remarcat
printr-o experientd similari. Avraam, pdrintele evreilor®, cunoscitor al
civilizatiei mesopotamiene din epoca lui Hamurabi, intemeietorul
primului imperiu babilonian (secolul al XVIII-lea in. Hr.)’, nu numai ci a
fost impresionat de modelul mesopotamian, ci s-a straduit sa trezeasca si
sd impuna in congtiinta coetnicilor sdi dorinta de a-si afirma identitatea si
de a fonda un camin national. Primind de la Dumnezeu si asumandu-si
calitatea de parinte al neamului sdu, avea sd pardseascd, Insotit de familie
si de slujitori, Urul, pentru a se stabili in Canaan®, creand astfel premisele
aparitiei primului stat evreu.

Urmagii primului patriarh i-au urmat modelul, cultivind legaturi
apropiate cu alte popoare ale vremii, de mentionat fiind relatiile dintre
evrei si hicsogi — probabil ei ingisi semiti sau semitizati. Relatiile in
discutie al caror artizan a fost iscusitul Iacob au facut ca evreii sa fi trait
in prosperitate in timpul dominatiei hicsosilor in Egipt (1730-1562 in.

! Thales din Milet, in Filosofia greacd pénd la Platon, vol. 1, partea intia, Ed. Stiintifica
si Enciclopedica, Bucuresti, 1979. Porfir, Viata lui Pitagora, in Filosofia greacd pdnd la
Platon, vol. 1, partea a doua, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1979.

’B. Brentjes, Civilizatia veche a Iranului, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1976, pp. 9-43.

3 Spre exemplu, autorititile persane nu numai ci au recunoscut credinta evreilor, ci i-a
ajutat, material, si rezideasca templul din lerusalim: ,,Asa gréieste Cirus, regele persilor:
«Toate regatele pamantului mi le-a dat mie Domnul Dumnezeul cerului si mi-a poruncit
s&-I fac locas la Ierusalim, in Iuda. Asadar, aceia dintre voi, din tot poporul Lui, care
voiesc — fie cu ei Dumnezeul lor — sé se duca la lerusalim in Tuda si sa zideasca templul
Domnului Dumnezeului lui Israel, a Acelui Dumnezeu Care este in Ierusalim; si tot celui
rdmas in toate locurile, oriunde ar trai, sd-i ajute locuitorii locului aceluia cu argint si cu
aur §i cu altd avere si cu vite, ca daruri de buné voie pentru templul lui Dumnezeu care
este la Ierusalim»”. Ezdra, 1, 1-11.

4 Facerea, 12, 2-3.

° R. Munnic, O privire de ansamblu asupra istoriei evreiesti, in Marile religii, Ed.
Orizonturi, Bucuresti, f. a., p.

8 A. Negoita, Cadrul istoric al Bibliei, in Mitropolia Banatului, nr. 9-10/1969, pp. 630-
641.
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Hr.), fara insd ca poporul ales sd-si fi pierdut in vreun fel identitatea
etnica si credinta religioasa.

La fel aveau si stea lucrurile in timpul monarhiei teocratice. Inteleptul
rege evreu Solomon, pe langa faptul ci a consolidat unitatea statului, prin
crearea unei noi organizdri administrative §i a unui sistem de aparare
eficient, s-a remarcat printr-un intens schimb comercial, dar si cultural cu
tarile vecine. Asa se face ca scrierile sale, Ecleziastul si Pildele, aveau sa
invingd mentalitatea propriului popor, inscriindu-se in contextul spiritual
general al lumii orientale.

Raportatd la Divinitate: JInceputul intelepciunii — scrie luminatul
suveran — este frica de Domnul”’, intelepciune apare ca dar al lui Elohim
— numele comun al Divinitdtii in mediul oriental — i nu cu numele
personal acordat Celui nevazut de israeliti, adica Iahve®. Faptul acesta nu
a fost unul intdmplator, monarhul israelit ciutdnd prin aceasta sa arate ca
intelepciunea este o orientare general umand, in viziunea sa omul intelept
aseminandu-se unui copil care se joacd in apropierea lui Dumnezeu, fara
a tine cont de hotarele randuite de oameni pentru a se deosebi unii de altii.

Modelele promovate de lumea moderna ca si de cea anticd nu sunt
singulare, ele regisindu-se si in istoria crestindtitii. Acest aspect il
surprinde literatura sacra neotestamentara.

Potrivit marturiilor evanghelice, Fiul lui Dumnezeu, lisus Hristos, a
iesit din invizibilitate la ,,plinirea vremii” pentru ca lumea si cunoasci pe
Cel nevazut prin mérturia Fiului Sau'®, dar si din dragoste fatd de oameni,
ca acestia sd nu piara, ci sa aibd viata vesnica'’.

Activitatea mantuitoare a lui lisus Hristos s-a indreptat, cétre poporul
ales, fard a nesocoti insd celelalte neamuri: ,,Veniti la Mine — indemna
Domnul — toti cei osteniti si impovarati si Eu va voi odihni pe voi'?,
exemplu urmat mai tirziu si de discipolii Sai. Despre toate aceste aspecte
relateaza cu prisosinta cértile sfinte ale Noului Testament.

Evanghelia si scrierile apostolice sunt asemenea unei pelicule
cinematografice, ele inregistrdnd trasaturile de specific ale epocii in care
au activat Mantuitorul Iisus Hristos si Sfintii Apostoli. Din cuprinsul lor
aflaim date despre activitatea mesianica a Fiului lui Dumnezeu in cadrul
societitii iudaice, dar si importante aspecte ale tabloului religios si
cultural al vremii.

7 Pildele lui Solomon, 1, 7; 9, 10.

8 Al. Mihiila, Introducere in Studiul Vechiului Testament, pp. 285-286, www.ftoub.ro.
® Galateni, 4, 4.

1 Joan, 17, 25.

! Ibidem, 3, 16.

2 Matei, 11, 28.
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Arhitectura vietii religioase iudaice din epocd a fost puternic
influentatd de evenimentele istorice post-exilice. Tendinta de elenizare si
de adaptare la politeism, dublatd de influente politice externe au dus la
mutatii importante in viata societatii iudaice — de pilda, recomandarile
toraice cu privire la ungerea marilor ;}reogi au fost Inlocuite cu investitura
acestora de citre autoritatea regala”, fapt ce avea sa atinga apogeul in
perioada irodiand (Irod cel Mare s-a remarcat prin atitudinea sa
discretionara in procesul de numire si destituire arbitrard a marilor preoti).
In aceste circumstante, efortul de a trii recomandarile Torei a dat nastere
mai multor tentative de actualizare a comandamentelor mozaice, fapt ce a
dus la diversitatea iudaismului, la aparitia pe scena istoriei a principalelor
grupari religioase iudaice: fariseii, saducheii, carturarii $i zelotii.

Fariseii constituiau o categorie de credinciosi evrei atagatd de vechile
traditii ale cultului mozaic. Fideli Legii (lui Moise), ei credeau in revelatia
divina, admiteau nemurirea sufletului si invierea mortilor.

Invatand i interpretind Tora, au impirtit dreptatea in numele ei in
toate domeniile (religios si moral) si i-au adaptat normele la noile conditii
istorice. Mai mult, au statornicit ceea ce Tora lasase in suspensie pentru a
o face din nou practicabila si nu au soviit si fie novatori. Impreuna cu
compatriotii lor au militat pentru o practici mai fideld a preceptelor
divine, stimuland in ei speranta mesianicd: in restaurarea lui Israel, in
revenirea gloriei §i maretiei sale nationale de altddatd si in domnia
universald a Dumnezeului unic'®. Intr-un fel, fariseii au fost adevirati
umanisti ai epocii lor, striduindu-se sa pund Tora la indeméana oamenilor
pentru a le sfinti viata.

La randul lor, saducheii, exponentii familiilor nobiliare, s-au remarcat
prin liberalismul lor ideatic — contrar fariseilor traditionaligti, nu au admis
traditia, respectand doar Legea scrisd a lui Moise, profetii si scrierile
hagiografe. Si de aici diferenta semnificativa a doctrinei lor: negau
providenta, invierea mortilor, existenta ingerilor si a diavolului. Partida
saducheilor gi-a pierdut puterea dupa cdderea lerusalimului, conducerea
religioasa fiind continuata de farisei si rabini®.

Cat despre zeloti, documentele istorice ne aratd ca proveneau din
randul fariseilor i erau aparatori ,,zelosi” ai teocratiei, remarcandu-se ca
principali adversari ai ocarmuirii romane. Un istoric iudeu ii calificd drept
,talhari” pentru faptul ca instigau la rezistentd armata. Se pare cé cel putin

I Macabei, 10, 1-21.

14 P Johnson, O istorie a evreilor, Ed. Hasefer, Bucuresti, 1999, p. 70.

' De fapt, de la acea dati, iudaismul nu a mai avut preoti propriu-zisi (kohanini), rabinii
nefiind preoti, ci consilieri si juristi.
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unul din cei doisprezece Apostoli, Simon Cananeanul, era un vechi
zelot'.

In completarea tabloului confesional, amintim gruparea cdrturarilor.
Desi apar ca personaje dintre cele mai neatractive ale Evangheliilor,
carturarii au indeplinit o activitate insemnata pe plan spiritual: datoritd lor
s-au multiplicat, prin copiere, exemplarele scrierilor sfinte. Cu timpul, ei
au ajuns si cunoascd in amanunt , litera” Scripturii §i treceau in popor ca
o clasd chematd si informeze si si corecteze abaterile de la invititurile
biblice — in Evanghelia de la Luca sunt numiti: ,,invatatori ai Legii”"’.

Iritati de libertitile pe care si le-a luat Nazarineanul fatd de vechile
datini (fariseii), de invatatura despre divinitatea Sa (sducheii)lg, de
libertatea asumati in procesul de interpretare a Scripturii intr-un mod nou
si nemaiintilnit in ,traditie” (carturarii, in special), grupdrile religioase
judaice s-au exprimat ca marile Lui adversare. Iar reactia Domnului a fost
pe misurd: in lumina Sfintelor Evanghelii, Iisus apare ca un critic si
opozant al ierarhiei religioase evreiesti, activitatea Sa publica fiind
indreptati in directia transformarii radicale a conditiei umane. Realizarea
acestui obiectiv presupunea 1insd o schimbare structurala a
instrumentarului destinat perfectiondrii omului utilizat pand atunci de
religia iudaica.

Potrivit marturiilor evanghelice, inceputul activitatii publice a lui Iisus
a fost marcat de implicarea Sa in procesul baptismal practicat de Ioan
Botezatorul. Recursul la acest ritual purificator nu a fost aleatoriu. in
ritualistica iudaica, inci din epoca profetilor se incetatenise o forma de
ablutiune ce seconda actul circumcizional. In registrul simbolic, ea
evidentia transformarea lduntricd inregistratd de cel circumcis. Prin
prezenta Sa la Iordan, lisus a intarit, pe de o parte, faptul ca predica
proorocului despre actualitatea timpului mesianic era veridicd, iar pe de
alti parte, ci intrarea omului in noul eon impunea o revizuire din temelii a
stilului anterior de viatd — intr-un fel, putem afirma ci rolul botezului
practicat de Ioan a fost tocmai acela de a releva starea morald a insului in
fata lui Dumnezeu. De aici §i similitudinile intre Botezul practicat de Ioan
si practicile baptismale eseniene, in care lustratiile aveau rol purificativ,
scopul lor fiind acela de a da vrednicie ablutului inaintea lui Dumnezeu.

In raport cu practicile baptismale evocate, botezul ,,Mielului” in apele
Tordanului a introdus un element de o densitate si de o noutate absoluta.

18 Marcu, 3, 18.

7 Luca, 7, 30.

'8 Arhiereul Caiafa, unul dintre reprezentantii de seama ai saducheilor, a avut un rol
important in procesul de condamnare la moarte a lui Iisus Hristos.
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Procesul baptismal a pus in lumina identitatea lui Iisus, cei prezenti luand
cunostintd cu familia celesta a Fiului: Sfantul Duh s-a manifestat sub
forma unui porumbel, iar Tatal si-a semnalat existenta, vorbind din cer’.

Botezul Domnului a avut si o altd perspectiva: el a pus in lumind
semnificatia cu totul noud a botezului crestin. Teofania de la Iordan a
relevat faptul cd primitorul botezului crestin nu dobandeste o pozitie
virtuoasd in raport cu Dumnezeu, ci este integrat efectiv in mediul de
viatd divin, asemenea Fiului Omului. Asa se face ca in convorbirea cu
Nicodim, nimeni altul decat un fruntas al iudaismului vremii, lisus avea
sa sublinieze ca cel ce aderd la botez nu se supune unei ablutii
purificatoare, ci unei reale ,nasteri de sus”, proces obligatoriu pentru
accesul omului in ,,impératia lui Dumnezeu”™. In plus, din acest dialog
rezultd cd Botezul produce un efect profund, Duhul Sant actionind
metamorfotic asupra corporalitatii umane, spiritualizand-o: ,,Ce este
nascut din trup — afirmd Mantuitorul —, trup este; si ce este nascut din
Dup, duh este”?!.

In plan simbolic, purificarea prin apa sugereaza sensuri similare; in apa
totul se ,,dizolva”, orice ,,forma” este dezintegrata; orice ,,istorie” este
anulatd; nimic din ceea ce a existat mai Inainte nu subzista: niciun aspect,
niciun ,semn”, niciun ,eveniment”. Pe plan uman, imersiunea
echivaleaza cu moartea, iar pe plan cosmic, cu catastrofa (potopul care
dizolva periodic lumea in oceanul primordial). Dezintegrand orice forma
si anuland orice istorie, apele au aceastd virtute de purificare, de
regenerare si de renastere; cel ce se cufunda in ele ,,moare” si ridicdndu-se
din ape este asemenea unui prunc fara pacate si fara ,,istorie”, capabil sd
primeasci o noud revelatie si sd inceapd o noua viata ,,proprie”: ,,3i va voi
stropi cu api curatd — scrie un profet al lui Israel — si va veti curdta” % iar
altul referindu-se la timpul mesianic arata ca: ,,in vremea aceea va fi un
izvor cu apa curgitoare pentru casa lui David si pentru locuitorii
Ierusalimului, pentru curédtirea de pacat si de orice altd intinare™®.

Pe palierul controverselor dintre Hristos si exponentii iudaismului
semnaldm si abstinenta, tema inclusa de Galileean In discursul inaugural —
Predica de pe munte: ,,Cand postiti, nu fii trigti ca fatarnicii; ca ei isi
smolesc fetele, ca sd se arate oamenilor ca postesc. Adevdrat graiesc
vouad, si-au luat plata lor. Tu 1nsa, cand postesti, unge capul tau si fata ta o

' Matei, 3, 16-17.
2 Joan, 3, 3-4.

2! Ibidem, 3, 6.

22 Jezechiel, 36, 25.
3 Zaharia, 13, 1.
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spal3, ca si nu te arati oamenilor ca postesti, ci Tatdlui tdu care este in
ascuns, si Tatil tdu, Care vede In ascuns, ifi va rasplati tie”,

Asociat de evrei cu o formi severd de mortificare perceptibila public,
in invatitura lui lisus postul capita o semnificatie mult mai adénca. Fara a
nesocoti aspectele restrictive, cum ar fi: abtinerea de la mancare si
bauturd, ori renuntarea la plicerile senzuale, Hristos Domnul a clarificat
imaginea ascezei: in viziunea Sa, postul corespunde cu o revizuire
radicaldi a dinamicii spirituale, in vederea acomodairii acesteia la
asteptérile lui Dumnezeu.

Subliminal, este vorba despre o intoarcere a atentiei credinciosului spre
sine insusi, despre o explorare a abisului sufletesc, care poate releva cata
lumina sau cét intuneric se ascunde acolo. Fiind locul din care izvorasc
gandurile bune si gandurile rele, dragostea, bunitatea, milostivirea, dar si
ura, invidia, minciuna, tirdmul spiritual poate fi eliberat de fortele stihiale
printr-o atentd supraveghere a mintii.

Abstinenta de care vorbeste Iisus € menita si ducd la paza simturilor,
pentru ca in suflet sa nu patrunda lucruri care-1 pot tulbura®. Este vorba
despre o observatie implicitd, menitd si atragd atentia asupra faptului ca
simturile sunt poarta prin care ajung in constiintd tot felul de imagini
exterioare, menirea mintii fiind aceea de a discerne asupra felului in care
omul se raporteaza la lume.

Un alt exemplu semnificativ cu privire la felul in care Iisus s-a raportat
la prescriptiile Legii vechi l-a constituit atitudinea Sa fatd de sabat.
Evangheliile evoca in acest sens doud situatii in care Fiul lui Dumnezeu s-
a situat pe o pozitie deosebitd de cea adoptatd de farisei. Prima dintre
acestea prezinti un crimpei din activitatea misionard a Domului insotit de
Apostoli, fapt petrecut intr-o zi de sambata.

Mergand printre seminituri, ne istoriseste Evanghelia, ucenicii, fiindu-
le foame, au inceput si smulgd spice de gru si sd manance. Vazénd
aceasta, fariseii aflati prin preajma au criticat gestul Apostolilor, pe
considerentul cd acestia impieteaza sfintenia zilei de odihnd. Precizdnd ca
insisi slujirea la templu in zi de sdmbita, constituia o incalcare a
sAmbetei’®, Fiul Omului a tinut si arate ca El este Domn si al sambetei si
a rememorat in apirarea gestului ucenicilor sdi un fapt consemnat in
scrierile istorice ale Vechiului Testament, si anume felul in care a
procedat David cind a flimanzit, marele rege mancand painile punerii

** Matei, 6, 16-18.
25 Aceasta nu inseamni ci vreunul dintre simturi este vinovat de suferintele indurate de

om.
2 Matei, 12, 5.
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inainte, daruite de preotul Ahimelec, pdini destinate spre consum numai
preotilor®’

A doua situatie evoca minunea vindecdrii in sinagoga din Capernaum a
unui om care suferea de o distrofie musculara la una dintre maini (omul
cu ména uscatd, cum este numit in Evanghelii). Intrebat fiind de farisei
dacd se cadea ca infirmul s3 fie vindecat in ziua sdmbetei (cu scopul de a
fi vadit ca incalca Legea), lisus a rdspuns printr-o imagine sugestiva. Ca
termen de comparatie a fost luat modul de a proceda al oricarui semen in
cazul in care s-ar intdmpla ca un animal (o oaie) din propria-i gospodérie
s cada sambata intr-o groapd: vietatea aflatd in dificultate nu va fi lasata
s zacd acolo, ci, de indata, va fi scoasd afard, contrar faptului cd Legea
interzicea acest lucru. Mai mult, Domnul a tinut sa arate ca binele fata de
aproapele se cuvine sdvarsit in fiecare zi, omul fiind mai presus de oricare
alta fiinta insufletitd®®, sambita insasi fiind lasatd pentru om, iar nu omul
pentru sAmbats®.

Ultima tema pe care o vom evoca cu scopul de a sublinia dialogul
crestinismului cu celelalte religii ale epocii Noului Testament este cea
euharistica. ,,In cea dinti zi a Azimelor — relateazi Evanghelia —, au venit
ucenicii la [isus si L-au intrebat: «Unde voiesti sa-Ti pregétim sa mananci
Pastile?» Iar El a zis: «Mergeti in cetate, la cutare spuneti-i: Invatitorul
zice: Timpul Meu este aproape; la tine vreau sd fac Pastile cu ucenicii
Mei». Si ucenicii au facut precum le-a poruncit lisus §i au pregatit Pastile.
Iar cand s-a facut seara, a sezut la masa cu cei doisprezece ucenici. Si pe
cand mancau, lisus a zis: «Adevarat griiesc voua, ca unul dintre voi Ma
va vinde». $i ei, intristindu-se foarte, au inceput sa-I zica fiecare: «Nu
cumva eu sunt, Doamne?» Iar El, raspunzand, a zis: «Cel ce a intins cu
Mine mana in blid, acela Ma va vinde. Fiul Omului merge precum este
scris despre El. Vai, insd, acelui om prin care Fiul Omului se vinde! Bine
era de omul acela daca nu se nastea». Si Iuda, cel ce L-a véandut,
raspunzand a zis: «Nu cumva sunt eu, invititorule?» Rispuns-a lui: «Tu
ai zisy». lar pe cand mancau ei, lisus, ludnd péine si binecuvantand, a frant
si, dand ucenicilor, a zis: «Luati, mancati, acesta este trupul Meu». Si
luand paharul si multumind, le-a dat, zicand: «Beti dintru acesta toti, cd
acesta este Sangele Meu, al Legii celei noi, care pentru multi se varsa spre
iertarea pacatelor. Si vd spun voud ci nu voi mai bea de acum din acest
rod al vitei pana in ziua aceea cand il voi bea cu voi, nou, intru Imparatia

2 I Regi, 21, 2-6. Matei, 12, 1-4.
2 Matei, 12, 10-12.
® Marcu, 2,27.
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Tatilui Meu». Si dupd ce au céntat laude, au iesit la Muntele
Mislinilor™’.

Ritul Cinei nu a fost un fapt cu totul nou. El continua liturghia
domesticad evreiascd, anume binecuvantarea pﬁinii si vinului, Tisus insusi
savarsind acest rit cAnd s-a aflat in compania vamesilor si a pacétosilor,
masa simbolizind venirea Noii Imparatii. Istoric, euharistia aduce aminte
si de agapele cultuale practicate in antichitatea mediteraneand, in ,religiile
de mistere”, unde mancarea in comun insemna comuniunea cu O
divinitate de structurd misteriosoficd. Prin urmare, convergenta cu alte
rituri ale euharistiei crestine ilustreaza speranta, destul de comund in
epocd, a unei identificari mistice cu Divinitatea.

Ceea ce insi accentueaza ritualul crestin al Cinei, spre deosebire de
agapele altor culte orientale, e faptul ca lisus vorbeste despre sacrificiul
Sau voluntar pentru intemeierea Noului Israel. In cadrul Iui nu a fost
evocat sacrificiul de odinioara al unei divinitati pentru mantuirea omului,
ci a fost anticipatd propria Sa moarte, sacrificiul voluntar ca fapt
rascumpiritor. Aceastd comuniune ritualicd cu trupul si cu sangele lui
Hristos reprezenta o identificarea mistica cu persoana Sa: ,,Luati, méncati,
acesta este trupul meu”; ,Beti dintru acesta toti, cd acesta este Sangele
Meu, al Legii celei noi, care pentru multi se varsa spre iertarea pacatelor”.
Ea a implicat convingerea cd o noud viata religioasd se ndstea in urma
traversdrii mortii sacrificiale, repetarea rituala a sacrificiului voluntar al
Rascumpiritorului reactualizind prezenta Sa si a impdratiei Sale, dar si a
ospatului mesianic de la Sfarsitul Vremii.

Asa se face cd pentru primii crestini, ,,frAngerea pdinii”” constituia
actul cultual cel mai important. Cina era in acelasi timp o amintire a Cinei
Domnului si o repetarea rituald a sacrificiului Sau. In masura in care ea
viza o imitatio Christi, agapa primara constituia o taind. Acesta este, de
altfel, argumentul care l-a facut pe Sfantul Apostol Pavel sa identifice
comunitatea crestind, . Noul Israel”, cu ,»Lrupul lui Hmstos”32 fiecare
crestin fiind ,,intru Hristos”, dupd cum si Hristos e ,,intru el?

Continudm argumentatia noastrd referitoare la 31mpoz1onu1 ideilor
religioase din literatura neotestamentara aratdnd ca deosebit de interesantd
a fost atitudinea MAntuitorului fati de samarineni, o populatie cu o istorie
zbuciumati, dar fideld vechiului legamant. Istoria ei a fost strans legatd de
exilul babilonian.

:9931

30 Matei, 26, 17-30. Marcu, 14, 22-24. Luca, 12, 19. Ioan, 6, 51.
4 Faptele Apostolilor, 2, 42.

32 Efeseni, 1, 23.

33 Romani, 12, 4-5.
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Locuitori ai cetdtii Samaria (fostd capitald a regatului Israel, azi
localitatea Nablus), samarinenii alcatuiau o populatie hibrida, ca urmare 2
amestecului cu etniile din jur in perioada exilului i in cea post- ~exilica®.
Cum intre iudei, adica evreii din sud, §i samarineni, era o dusmanie
veche, aceasta s-a adancit odata cu inceperea lucrarilor de reconstructie a
celui de-al doilea templu din Ierusalim. Refuzati de iudei sd participe la
reconstructia templu1u1 pe motivul cd au simpatizat cu obiceiurile §1
credintele pagane”, de unde si acuza de ,,1mpu1r1tate”36 samarinenii, prin
capetenule lor, au tr1m1s mai multe scrisori curtii medo-persane pentru a
opri lucrdrile de constructie a edificiului sacru’’. In urma acestor
neintelegeri, samarinenii si-au construit propriul templu pe muntele
Garizim™, fapt ce a dus la o rupturd iremediabili intre cele doud
comunitati. O incercare de detensionare a situatiei conflictuale amintite a
fost intreprinsd de regele Irod cel Mare, care s-a cdsdtorit cu o
samarineancd (Maltache), sperand ca in felul acesta sa-i reincluda pe
samarineni in familia iudaica>

Mantuitorul nu s-a sfiit ca iudeu sa se indrepte catre samariteni. lisus a
vindecat pe fiica unei samarinence i a discutat cu o localnici de-a lor,
starnind confuzie in randul ucenicilor si al carturarilor. In Samaria Hristos
S-a prezentat ca fiind apa cea vie in discutia cu o localnicd, ardtdnd ca
nici sanctuarul din Ierusalim, nici cel de pe muntele Garizim nu sunt
necesare adeviratei inchindri in duh®’. De asemenea, in pilda
samarineanului milostiv, unde este inserat exemplul negativ de care au dat
dovada un preot si un levit al vechiului legamant prin felul lor de a se
raporta la aproapele, compasiunea, dublata de spiritul de intrajutorare

34 In Babilonia, situatia evreilor a fost relativ buni, puterea imperiald permitandu-le sa se
constituie intr-o comunitate. Sinagoga, inlocuitoarea Templului, a devenit centrul vietii
evreiesti. A. Parrot, Babylone et I'Ancien Testament, Delachaux & Niestlé, Neuchatel-
Paris, 1956, pp. 18-23.
> A. Negoita, Noul Testament §i manuscrisele de la Qumran, Ed. Stephanus, Bucuresti,
1993, p. 9.
% Ezdra, 4. Neemia, 3-4.
37 Faptele sunt consemnate pe larg in cirtile Ezdra si Neemia.
3% Prima mentiune a sanctuarului samaritean de pe muntele Garizim este consemnat in
cartile Macabeilor (I Macabei, 6, 2). Templul de pe Garizim avea sa fie distrus in anul
128 in. Hr. de Ioan Hircanul.
3 in timpul procuratorului Coponius (6-9 d. Hr.), samaritenii au profanat templul din
Ierusalim, aruncdnd in timpul noptii oase umane. Ulterior, despre samariteni se
mentioneazi o incercare de a-si reface sanctuarul in anul 36 d. Hr. J. Flaviu, Antichitdfi
%{daice, 18, 85. in prezent, samaritenii sunt priviti de cétre evrei ca .heamuri”.

loan, 4.
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aratate de samarinean fatd de aproapele cazut intre talhari, sunt date ca
exemple demne de urmat™'

Faptul ci ,,neamurile”, adica celelalte popoare ale lumii vechi, au fost
si ele cuprinse in planul mantuirii, in calitatea de creaturi ale aceluiasi
Parinte Ceresc, il gisim reflectat clar in scrierile evanghelice.

Capitolele II ale Evangheliilor de la Matei si Luca sunt consacrate
nasterii si evenimentelor ce au urmat nasterii Mantuitorului lisus Hristos.
Dacid la inceput relatirile cuprind céteva date de ordin topografic si
istoriografic — informatii despre localitatea in care s-a nidscut Mesia
(Betleemul Iudeii), respectiv timpul cdnd a avut loc evenimentul
(perioada regatului lui Irod cel Mare, cand Cezarul Augustus a comandat
un recensamant pentru a cunoaste situatia populatiei din Imperiu, losif si
Maria fiind obligati si se deplaseze la Betleem pentru a fi luati in evidenta
— Josif era condescendent din ,casa si din neamul lui DaV1d”)42 -,
informatiile ulterioare sunt deosebit de interesante din unghiul nostru de
abordare.

Astfel, din mirturia Sfantului Luca aflim ca nagsterea lui Iisus a fost
insotitd de o minune — ingerii Domnului s-au aratat pastorilor aflati in
preajma locului unde se afla Pruncul cu mama Sa, vestindu-le nasterea lui
Mesia*’. La aceste consemniri se adaugd cele ale Sfantului Matei, care
aminteste de sosirea la lerusalim a magilor de la Rasarit condusi de o stea,
si care, la indemnul regelui Irod, au mers la Betleem, unde au gasit
Pruncul, impreund cu Maria, mama Lui, si i s-au inchinat, daruindu-I aur,
tamaie si smirni**.

Daca ne orientdm dupa felul darurilor (aur smirnd §i tdmaie), putem
spune cid magii au fost in numir de trei*”. Numdrul frei corespunde
simbolismului biblic — trei au fost fiii lui Noe, parintii neamurilor — fapt
ce ne intdreste convingerea cd cei trei magi nu au venit intdmplator in
Tara sfintd, ci in calitate de reprezentanti ai tuturor popoarelor lumii
vechi. Dar consemnirile evanghelice despre pdstori si magi pun in lumind
si alte aspecte interesante: cele doud moduri de transmitere ale revelatiei
divine.

Primul dintre acestea are in centru anghelofania din vecinatatea pesterii
in care s-a niscut lisus. Ea a avut menirea de a facilita intelegerea tainei

*! Luca, 10.

* Luca, 2, 1-4.

* Ibidem, 2, 8-15.

* Matei, 2, 1-11.

* Sfanta Traditie pastreaza chiar si numele lor: Balthazar, Melchior si Caspar (Gaspar).
Sunt si alte opinii conform carora magii ar fi fost in numir patru, sase si chiar
doisprezece.
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intruparii in rdndul evreilor simpli, cu posibilitdti obisnuite de cunoastere,
dar fideli traditiei iudaice, traditie construita in jurul descoperirilor divine
facute de Iahve catre alesii lui Israel. Al doilea vizeaza faptul revelator
natural si are in centru magii, oameni instruiti, care, cu ajutorul mintii, au
reusit s cerceteze si sd interpreteze fenomenul luminos de pe bolta
cereascd: minunea Iintruparii Domnului'. Astfel, cele doud aspecte
revelatorii vin si arate ca existd doud moduri de a fi ale omului in fata
Divinitatii, dar gi tot atitea cai prin care se poate ajunge la cunoagterea
Nevazutului tainic.

Fulgurant, vom prezenta un ultim aspect din cuprinsul relatarilor
evanghelice. Sfantul Apostol Ioan consemneaza in scrierea sa sosirea la
Ierusalim a unor elini care au venit in cetatea sfantd pentru a sdrbatori
Pastele. Acolo au luat legatura cu Apostolul Filip, céruia i-au cerut sd le
mijloceascd o intdlnire cu Mantuitorul Iisus Hristos. Sfantul Filip i-a
relatat Sfantului Apostolul Andrei cele intdmplate si, impreund, au
prezentat Domnului solicitarea stréinilor. Textul ioaneic aratd ca elinii au
fost primiti de Iisus, prilej cu care Acesta a vestit patimile Sale iminente.
Potrivit cercetatorilor, insii la care se refera episodul in discutie erau
prozeliti ai iudeilor din diaspora®®. Ceea ce este important sa subliniem e
faptul cd pelerinii auzisera de invatatura lui lisus si doreau si si-o
insuseascd, cdldtoria la Ierusalim ﬁmd doar un pretext pentru a-L
cunoaste direct pe Divinul invatator’’

Faptul ca religia crestina a venit cu propria-i doctrina in intdmpinarea
omului dezorientat oferindu-i un raspuns la presimtirile sale adanci reiese
si din scrierile apostolice. Revelatoare in acest sens este informatia
transmisd de Sfantul Evanghelist Luca In memorialul inchinat activitatii
ucenicilor Domnului.

In cartea Faptele Apostolilor din Noul Testament, hagiograful amintit
evocd prezenta Apostolului Pavel in Grema intdlnirea sa cu filosofii eleni
si discursul rostit in areopagul atenian®. Filosofii prezenti acolo, epicurei

% p. Grelot, Ce limbi se vorbeau in timpul lui lisus?, in Originile crestinismului, Ed.
Polirom, Iasi, 2002, p. 89.
7 " loan, 12, 20-32.

8 «Birbati atenieni, in toate v vid ci sunteti foarte evlaviosi, caci strabatind cetatea
voastrd si privind locurile voastre de inchinare, am aflat un altar pe care era scris:
Dumnezeului necunoscut. Deci pe Cel pe Care voi, necunoscandu-L, 1 cinstiti, pe Acesta
{1 vestesc eu voua. Dumnezeu, Care a facut lumea si toate cele ce sunt in ea, Acesta fiind
Domnul cerului si al pdgmantului, nu locuieste in temple facute de mdini, nici nu este
slujit de maini omenesti, ca si cum ar avea nevoie de ceva, El dand tuturor viata si
suflare si toate. Si a ficut dintr-un singur sdnge neamul omenesc, ca si locuiasca peste
toatd fata pamantului, asezand vremurile cele de mai nainte randuite si hotarele locuirii
lor. Ca ei sa caute pe Dumnezeu, doar L-ar pipai si L-ar gési desi nu e departe de fiecare
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si stoici, l-au caracterizat pe Sfantul Pavel drept, ,,seméanator de
cuvinte”49, expresie care, in lexiconul filosofiei stoice, era
atribuitd oricirui om inspirat de Divinitate, oricarui posesor de
verb interior (logos endiatetos)™.

Plecand de la aceste precizari, este limpede faptul ca Evanghelia nu a
fost receptatd de cercurile intelectuale ale vremii ca o invatatura absurda,
ci ca un mesaj nou, difuzator de intelepciune; ca o nova scientia, care
cuprindea toate elementele specifice discursului filosofic superior:
problema divind, problema cunoagterii $i problema morala.

Dacd in scrierile pauline intdlnim formuldri prin care se cerea
Bisericilor nou infiintate sa nu imbratiseze ,,predaniile omenesti™"', acest
aspect nu umbreste cu nimic aprecierile filosofilor atenieni referitoare la
calitatea ideatici a kerygmei hristice. Pozitia Sfantului Pavel se
incadreaza in ,politicile” culturale ale epocii, masurile autarhice
constituind atunci cea mai eficientd forma de protejare a unei invataturi in
fata prozelitismului concurent; totodat, ea releva exigentele dezvoltate de
tandra traditie crestind, care cerea exactitate = akriveia in procesul de
insusire si marturisire a credintei.

Importante in ceea ce priveste subiectul nostru sunt si relatdrile
Sfantului Apostol Pavel referitoare la intdlnirea crestinismului cu
elenismul mistic, curent dezvoltat de directia ezotericd a scolii din

dintre noi. Cici in El triim si ne migcdm §i suntem, precum au zis §i unii dintre poetii
vostri: cdci ai Lui neam si suntem. Fiind deci neamul lui Dumnezeu, nu trebuie sd
socotim cd dumnezeirea este asemenea aurului sau argintului sau pietrei cioplite de
mestesugul si de iscusinta omului. Dar Dumnezeu, trecdnd cu vederea veacurile
nestiintei, vesteste acum oamenilor ca toti de pretutindeni si se pocdiascd, pentru ca a
hotirat o zi in care va si judece lumea intru dreptate, prin Béarbatul pe care L-a
randuit, diruind tuturor incredintare, prin invierea Lui din morti». $i auzind
despre invierea mortilor, unii l-au luat in rés, iar altii i-au zis: «Te vom asculta
despre acestea si altddatan”. Faptele Apostolilor, 17, 22-32.

4 Iar unii dintre filosofii epicurei si stoici discutau cu el, §i unii ziceau: «Ce voieste,
oare, si ne spuni acest semanator de cuvinte? » lar altii ziceau: «Se pare cd este vestitor
de dumnezei striini, fiindcd binevesteste pe lisus i invierean. $i ludndu-1 cu ei, 1-au dus
in areopag, zicand: «Putem sd cunoastem si noi ce este aceasta invataturd noud , graitd de
tine? Caci tu aduci la auzul nostru lucruri striine. Voim deci si stim ce vor si fie
acestean. Faptele Apostolilor, 17, 18-20.

3% Seneca, Naturales Quaestiones (Problemele naturii), in Scrieri filozofie, Ed. Minerva,
Bucuresti, 1981, 1, 11-12.

°! Luati aminte si nu va fure mintile cineva cu filosofia §i cu desarta inseldciune din
predania omeneascd, dupa intelesurile cele slabe ale lumii si nu dupa Hristos”. Coloseni,
2,8.
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Alexandria®®. Fidelii elenismului manifestau un interes deosebit pentru
realizarea enthousiasmos-ului, o stare generatoare de fericire,
aseminitoare eudemonismului grec. O astfel de preocupare era vie si
printre credinciosii comunitatii intemeiate de Sfantul Apostol in Corint,
care rAvneau dupi daruri spirituale, sau harisme, de la Duhul Sfant.
Bucurosi, unii credeau cd dobandisera Duhul si, deci, libertatea; ei
considerau ci totul le era de acum finainte permis, chiar desfranarea™.
Apostolul le aminteste insd cd trupurile lor sunt ,;madulare ale lui
Hristos”, si cd, prin urmare, au datoria de a duce o viatd curatd, nu una
hedonica. In plus, el a elaborat o teorie a harismelor, aritdnd ca intéi se
situeazd darul de apostol, apoi acela de profet, urmate de darurile
tamaduirii si al invé‘gétllrii54. Mai mult, Apostolul nu numai cd nu a
respins aspiratia spre daruri superioare, ci a precizat spre ce anume se
cuvine si tinteascd adeviratul crestin: ,,De ag grai in limbile oamenilor si
ale ingerilor — scria Sfantul Pavel corintenilor — si dragoste nu am, facutu-
m-am arami sunitoare si chimval rasundtor. $i de ag avea darul
proorociei si toate tainele le-ag cunoaste si orice stiintd, si de ag avea atta
credinti incAt sd mut gi muntii, dacd nu am dragoste nimic nu sunt”. Un
fapt este cert: Sfantul Pavel a incuviintat dobandirea harismelor pentru a
consolida credinta, dar si pentru a facilita difuzarea mesajului evanghelic
in mediul elenistic.

Inainte de final, vom arita pozitia pe care s-a situat Sfantul Apostol
Pavel fatid de cuvantul scris. Dupa ce ii ardtase ucenicului Timotei ca
,toatd Scriptura este insuflata de Dumnezeu spre invatatura, spre mustrare
si spre Indreptare™®, la sfarsitul epistolei 1-a atentionat s nu uite cdnd va
veni sa-1 intdlneascd si ia cu sine si ,,cértile, mai ales pergamentele” pe
care le detinea’”.

Este cunoscut faptul c3, in originalitatea lor, grecii nu au intretinut un
raport prea prietenos cu cartea si cu scrisul. Desi au preluat scrisul si
denumirile literelor din Orient (alfa, beta, gama, etc. sunt simboluri de

52 Orasul Alexandria a fost intemeiat la una dintre gurile Nilului de Alexandru cel Mare
in anul 332 in. Hr. Construitd dupd planurile arhitectului Deinocrates din Rhodos, urbea
a cunoscut o dezvoltare rapida in timpul lui Ptolemeu I Soter, devenind principala
capitala a elenismului. Copisti si grimtici din regiuni diferite s-au reunit acolo, punand,
prin munca lor, bazele celebrei biblioteci cu acelagi nume (dupa unele estimdri, depozitul
de manuscrise ar fi cuprins aproximativ 50 mii de volume), distrusd in anul 47 in. Hr., in
urma unui incendiu devastator izbucnit in port.

> Ibidem, 6, 15-16.

> Ibidem, 12, 4-10; 14, 1-5.

> Ibidem, 13, 1-13.

% II Timotei, 3, 16.

> II Timotei, 4, 13.
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origine semitd), din ratiuni practice, grecii nu au avut sentimentul sacru al
cartii: in Atena Greciei clasice, scrisul si cititul erau activitdti accesibile
oricirui om liber si nu o calitate hieratici, rezervata unor caste
privilegiate, cum au fost cea a preotilor sau a scribilor din Egiptul antic™®
Preponderent orald, cultura clasicismului grec a fost preocupatd sa
dezvolte mnemotehnici de transmitere a cunostintelor. Asa se face cd
Platon a pledat impotriva atribuirii unui rost paideutic scrisului si cartii,
mergand pand la subaprecierea lor. Textul scris era, dupa Platon, doar un
ajutor al memoriei. E1 nu mljloceste niciodata intelepciunea aceasta fiind
depozitatd doar in viul gra1 Intelepc1unea nu se cade sa fie semanata cu
condeiul de trestie si nici scrisi cu apa neagra (expresie care denotd
desertaciune, nestatorn1c1e) scrisul fiind de folos doar celor care ajung la
varsta batranetii uituce 2,

Din cuvintele adresate lui Timotei, reiese cd pentru Sfantul Pavel
cartea era inainte de toate un obiect-suport, pe care se inscriu informatii,
pentru a fi transmise mai departe, spatial si temporal, un apendice al
memoriei, dar si o prelungire a revelatiei. Cartea era cea care mijlocea
propoviaduirea invititurii lui Hristos, era un vehicul al sacralitatii.
Remarca paulind relevd diferenta dintre pagénismul conservator si
crestinismul in ascensiune. Iar consacrarea supremd a cdrtii aveau sd o
surprindi reprezentdrile iconice ulterioare, Hristos devenind singura
Divinitate pe care arta veche o infitiseaza tindnd in mand un pergament
rulat®

Am intitulat cercetarea de fata: ,Literatura neotestamentara, un posibil
simpozion al vechilor idei si credinte religioase?”. La finalul acestei
prezentiri, considerdm cd am putea recurge la o noud formulare, de data
aceasta nu interogativa, ci afirmativa: ,Literatura neotestamentara, un
posibil simpozion al idei si credinte religioase”. Si aceasta pentru ca
intalnirile admirabile pe care crestinismul primului secol le-a avut cu
vechile credinte si idei filosofice doar in aparentd sunt circumscrise intr-o
perioada de timp determinata. In realitate, Evanghelia Mantuitorului lisus
Hristos si Epistolarul apostolic au stat mereu fatd in fatd cu alte credinte
religioase si cu idei filosofice, aga cum, de altfel, se intdmpla si astazi.

Desi dialogul nu a fost lipsit de accente apologetice si iconoclaste, a
fost unul fructuos. El a dus la aparitia unei culturi pe care o numim astdzi

38 Evident, nu toti atenienii stiau si scrie si sa citeascd, aptitudinile de acest fel nefiind
considerate un criteriu de distinctie sociala.

59 Platon, Phaidros, in Opere IV, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1983, 274c-
276a.

8 E. R. Curtius, Literatura europeand si Evul Mediu latin, Ed. Univers, Bucuresti, 1970,
p- 349.
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,teologie crestind”, dar care, in realitate, a constituit forma prin care
spiritul a respirat timp de doua milenii.

Cartile sacre ale Noului Testament redau asadar atmosfera specifica
unui simpozion largit, in cadrul caruia s-au discutat teme de spiritualitate
dintre cele mai diverse. Rolul acelor convorbiri este explicit: acela de a
releva autoritatea divind a lui Iisus Hristos si calitatea Sa de mantuitor al
umanitatii, iar situatiile consemnate in aceste carti nu fac altceva decat sa
fie un argument insurmontabil pentru credinta noastra.
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RELATIVIZAREA VALORILOR MORALE, IN

POSTMODERNISM
de diac. conf. univ. dr. Gavril TRIFA

ABSTRACT

Christian moral values stand for the human’s beliefs and become
landmarks of his life. The human being freely adheres to such values and, abiding
by them, he proves that he was created by God, the perfect value. The human seeks
value naturally. It is value that relates us to a higher reality by urging the human
being towards self-improvement, spiritual rising and — from a Christian perspective
— towards deification.

In postmodern society, moral values are being relativized. To offset the
negative effects of this relativization, it is necessary to reassert the value of the
human being and his life, which contain and manifest moral values, in addition to
highlighting the value of the person.

The answer we give to the relativization tendency depends on our
Christian quality. The Orthodox approach concerning the postmodern challenges of
moral values is to strengthen the genuine traditional faith, to reassert the value of
Eastern spirituality, to make more dynamic the pastoral missionary activity so that
Christian values are open to the world.

Odati cu intrarea in al treilea mileniu crestin, s-a impus si se
impune cu tot mai mare acuitate ideea omului postmodern, ca ideea
paradigmatici a societatii actuale. Structura sa este destul de
ambigui, mai ales cd postmodernismul in sine a apdrut mai intéi ca
fenomen artistic radical, indreptat Impotriva oricarei structuri
canonice de manifestare artistica.

Intr-o carte ce la noi a ficut mare vilvd Horia Roman
Patapievici a incercat, cu stilu-i inconfundabil sd analizeze acest
curent'. Demersul sdu este cu atit mai pertinent pentru cultura actuala
si, cu atdt mai mult, pentru spiritualitatea actuald, cu cét autorul se
simte aproape de traditia crestin ortodoxa, fiind un apropiat al
parintelui André Scrima i al tréirii crestine autentice, astazi i acum,
fara compromisuri, apropiat, de un crestinism autentic, cu puternice
radicini in traditia crestina a primelor veacuri.

Patapievici prefera omului postmodern, ideea de om recent,
un om care nu stie ce se va intdmpla maine, in ce se va metamorfoza,
care-i vor fi lipsa unui criteriu coerent care sd sustind unitatea acestui
proiect. Aceastd situatie de inconsistenta este determinatd de faptul ca
postmodernismul este un proiect avangardist al modemnitatii.
,Postmodernitatea este de fapt modul in care noi, oamenii recenti —

! Este vorba, fard indoiald, despre Omul recent, apiruti la Editura Humanitas,
Bucuresti, 2001.
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oamenii a caror viatd nu este mai intrinsec limitatd de nimic - ,
presimtim modernitatea: o modernitate ajunsd in acea etapid de
universalizare a principiului ei pentru care formele de manifestare nu
mai sunt zdgazuite de amintirea nici unei traditii. Cand traditia nu mai
joacd nici un rol in manifestarea principiului modernitatii, atunci
modernitatea e resimtitd de trditorii ei ca postmodernitate. Dar, in
mod evident, este acelasi lucru. Doar traditia e ,,mult mai moartd” in
postmodernitate, decat fusese resimtitd cd este si decét efectiv fusese
in modernitate”. Nu putem nega faptul ci postmodernismul
urmareste eliminarea oricdrei granite, dar care este oare argumentul
pentru o astfel de miscare. Se pare ci atunci cand, esuand in dialogul
cu Dumnezeu, omul se trezeste singur incearcd sa-si faureasca
propriile sale coordonate. Si cum acestea nu sunt niciodatd
satisfacatoare, singurul lucru ce ii riméne de facut acestui om recent
este sa-si construiascd un sistem de iluzii, sau, mult mai bine spus, si
postuleze existenta criteriului lipsei de criteriu. Acesta este omul
postmodern, recent sau nu.

Sensul acestui termen e legat de ,,faptul ca societatea in care
trdim e o societate a comunicarii generalizate (o societate de mass-
media).”

,»Este limpede ca existd doud migcari fundamentale, precum si
conditia postmodernd,  postmodernismul  reactionar s
postmodernismul de consum; de exemplu, epoca informationala, Papa
si Madonna.™

Nici limbajul si nici tipologia postmodernitatii nu sunt
explicite. Preferd ,lectura oblica, iar nu directd a istoriei §i a
realititii”>, prin care se semnaleazi elemente de crizi sau de esec ale
modernitatii. Dupd Pierre Gisel, la originea postmodernitatii ar sta
constiinta unui esec, care opereaza o deplasare ,.deconstructiva.”

Critica postmodernd apare cu diferite fatete: respingerea
modernitatii, suprapunerea ei cu alte metode, se explicd esecul
modernitatii. Trebuie evidentiat un lucru — legatura dintre

2 H. R. Patavievici, Omul recent, Editura Humanitas, Bucuresti, 2001, p. 116.

3 Gianni Vattimo, Societatea transparentd, Editura Pontica, Constanta, 1995,
tradusa de Stefania Mincu, p.5.

* Richard Appignanesi, Chris Garratt, Ziauddin Sardar, Patrick Curry, Cdte ceva
despre Postmodernism, traducere de Irina Margareta Nistor, Editura Curtea Veche,
Bucuresti, 2003, p.5

3 Pr.Prof.Dr.Ion Bria — Cursul Hermeneutica teologicd dinamica ei in structurarea
Traditiei — Facultatea de Teologie Ortodoxd “Andrei Saguna”, Sibiu, 1999, p.6.

® Pierre Gisel et Patrick Evgard, La Théologie en Postmodernité, Genéve, Editura
Labor et Fides, 1996, p.14-15.
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postmodernism i postmodernitate este mult mai importanta decat
stau lucrurile in modernism. Modernistii se considerau si se defineau
ca artisti ai operei lor, sincronizati perfect cu progresul lumii
moderne, in timp ce gAnditorii postmoderni acordd mai multd atentie
insertiei operelor lor in viata cotidiand, in asa numitele dileme
religioase, moral-etice politice ale lumii de azi. Binecunoscutul
istoric iesean AlZub referindu-se la postmodernitate  si
postmodernism afirma: ,,Cateva concepte, strdns conexate, s-au
impus aproape concomitent: postmodernism, postcomunism,
postistorie... Postmodernitatea coincide in Europa de Est cu
posttotalitarismul.”7 Cautarile in postmodernism sunt legate de marile
deziluzii produse de rationalism. ,Dimpotrivd, ele si-au vadit
precaritatea dezvaluind pana la urmi trebuinta unui enunt holistic,
capabil si sprijine o noud viziune unitard asupra lumii.”®
Modernismul nu mai poate servi drept paradigmd pentru noile
dezvoltiri din lume, chiar cultura modernd s-a stins. Astfel
postmodernismul devine o forma reunitid de opozitie fatd de acest
proiect, fata de modernitate.

P4ni sa apard acest nou concept, modernismului i se opuneau
doar postmodernismul sau antimodernismul, iati cd s-a extins
orizontul, iar postmodernismului i se atribuie multiple interpretdri i
definitii.

Noul curent de gindire poate fi descris si definit prin
depisirea modernismului, sau indeterminare a imanentei,
individualism, informaticd si comunicare (G.Vattimo), simulare si
seductic  (J.Baudrillard), criza identitdtii ~(Marco Turchi),
inguvernabilitate  politica,  sfarsitul  istoriei  (F.Fukuyama),
deconstructie, multiplicitate si diferenta (J.F.Lyotard). Al.Zub spune
cd pentru istorie, notiunea de postmodernism aduce o noua conceptie
despre temporalitate. Se naste o notiune fundamentald ,,postistorie”.
Ea este fard indoiald o expresie a gandirii postmoderne, un mod
specific de a pune in cauza modernismul.

Istoricul nostru atrage atentia, justificatd de altfel, asupra
pericolului ca si aceastd notiune teoretica sa fie pervertita de reflexele
ideologice. ,Marxistii din Occident se refugiazd acum in
postmodernism, ca intr-o noud fortireatd, dupa cum au uzat si
compromis pe rand alte formule.” Pentru un alt ganditor, Frederich

7 Al.Zub, in articolul In céautarea unei paradigme, publicat in Xenopoliana, nr.cit.,
p.1-18, Xenopoliana, Buletinul Fundatiei Academice, “A.D.Xenopol” din Iasi, tom
11, 1994, nr.1-4.

8 AL.Zub, ibidem, p.3.

® Al.Zub, ibidem, p.10.
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Jameson, postmodernismul este logica culturala a capitalismului
tarziu.

Pentru spatiul mioritic — postmodernitatea — instaurata cu sau
fard voia noastrd, are un specific aparte. Este cert ca o parte din
mediile intelectuale romanesti, din toate generatiile, dar mai ales cea
tanard s-a informat rapid in legiturd cu postmodernismul. Este
important ca acest discurs, sd spunem, nu a pastrat o sterilitate
teoreticd din zona importului, ci s-a cdutat o permanentd aplicare la
realitatea culturald autohtona.

Mircea Cirtarescu face o precizare realistd spundnd ca:
»angajamentul in lumea postmodernd ar mai putea Insemna i iegirea
culturii romane din zona traditionald a influentelor vest-europene
(franceza, germana etc.) si orientarea ei, pentru prima data in istoria
nationala, cétre cultura de tip nord-american, astdzi un adevdrat
arhetip al postmodernitatii.™'® Panid in 1989, notiunea de
postmodernism a polarizat doua tabere unde miza era mai mult una
esteticd, cu conotatii in special in mediul literar. Dupa aceasta data se
poate observa ca ea de fapt opune doud categorii de ganditori, fiecare
cu viziunea specifica despre lume.

Una este idealista, aparatoare a valorilor absolute (sustinutd de
marile personalititi ale vietii noastre intelectual-culturale de astdzi).
Cea de-a doua in rapida crestere, datorita noilor orientdri universitare
si strategiilor din strdinatate ale tinerilor de valoare, are un pronuntat
caracter pragmatic, este democratd, informatizata si uneori toleranta.

Pe plan religios — postmodernismul nu neaga existenta lui
Dumnezeu, dar nu se duce sa-L cunoascé, sd-L descopere, ci cautd
sa-L inchidda pe Dumnezeu in spatiul sau. Postmodernismul sugereaza
,»cu prudenta faptul cd am depasit perspectiva asupra lumii proprie
postmodernismului, dar nespecificand Incotro ne indreptam, si tocmai
de aceea probabil ca acest cuvant va mai exista si peste o sutd de
ani.”!!

Postmodernitatea are mai multe tendinte, dar in general ea
refuzd sistemele filosofice cu pretentii de universalitate, gandirea
unica, ideologiile rationalist totalitare. Pe plan teologic ea neagi
doctrinele cu valoare universald, paradigmele unice, crezurile gata
facute, limbajul si simbolica impuse de un centru unic. Pe de o parte
postmodernismul respinge transcendenta si absolutul lui Dumnezeu,

19 Mircea Cartarescu, Postmodernismul romdnesc, Editura Humanitas, Bucuresti,
p.202.

"Richard Appignanesi, Chris Garratt, Ziauddin Sardar, Patrick Curry, Cdte ceva
despre Postmodernism, traducere de Irina Margareta Nistor, Editura Curtea Veche,
Bucuresti, 2003, p.5.
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dar pe de altd parte §i contingenta sau neutralitatea lumii. Se afirma
ca legétura dintre Dumnezeu si om este discontinud, iar de aici se
explicd si derivd pluralismul religios, diversitatea, spiritualitatea
individualisti, religiozitate populara. In postmodernism — credinta —
ca valoare religioasa absoluta este permanent pusa la indoiala.

in postmodernitate se cere o reinterpretare a metafizicii §i se
cauti o revalorizare a traditiilor religioase. Aici vine rolul
fundamental, spunem noi, al teologiei de a repera religiosul si religia
acolo unde se manifestd, si ne valideze mairturia si afirmarea
originari a religiosului sub urmatoarele forme: culturald, simbolica si
sociala. Deci punctul de plecare al teologiei este contextul cultural si
social in care se manifesta religia. In rolul ei de a explica si a valida
teologic experienta si manifestarea religiosului, teologia nu se
confundd cu stiintele religioase sau cu istoria religiilor, care
examineazi religiosul sub aspect filosofic si sociologic.

Prin disparitia progresiva a mitului obiectivitdtii, a gandirii
conceptuale si reprezentative, a tuturor formelor de certitudini logice
si credinte infailibile, paradigmele si tipologiile reprezentative apar
cu limite obiective, pe cind conceptia referentiald face posibila o
serie limitatd de idei, experiente, viziuni, fara judecati restrictive.
Postmodernismul oferd astfel un conglomerat de alternative.

1. Lumea postmodernd face abstractie de orice autoritate
morali sau religioasd, deoarece criza, tensiunea epuizeazd gindirea
unicd, binard, sustinutd de structuralism. De aici rezultd autonomia
absolutdi a ratiunii in materie de religie. Nu se recunoaste
transcendenta divind ca pe ceva real, obiectiv, cdci ea nu trece
dincolo de lumea fenomenelor.

2. Prioritatea individului si a diferentelor subiective fatd de
colectivitate. In noua conceptie holisticd, in situatia pluralista prin
care se defineste postmodernismul, identitatea crestind este
relativizatd si din acest motiv divergentele existente in traditiile
confesionale sunt reactivate.

3. Dupa esecurile istorice ale secolului trecut (politica
regimului nazist de exterminare a evreilor, dupd Auschvitz, dupa
Goulag), apologia crestinismului si discursul teologic devin un
nonsens pentru postmodernism. De asemenea, autodefinirea
discursului academic este in crizi: cel stiintific, dupa razboiul atomic
(Hiroshima, Nagasaki), cel medical, dupa SIDA, cancer, cel politic,
dupid genocidul si purificarea etnico-religioasd din Bosnia, Kosovo,
Ruanda si Algeria.

Postmodernismul se defineste astfel in cautarea unor noi
viziuni si orizonturi. Chiar se recomanda solutia de a rezista chiar
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fard alternative, a Incerca reconstructia posibild, pentru a evita
fragmentarea sociald si tensiunea nihilistd. Postmodernismul se
incadreaza in critica si evolutia certitudinilor conventionale ,;si a
paradigmelor cu caracter universalist, ceea ce inseamna: dereglarea
sistemelor filosofice si a fundamentelor religioase, dislocarea si
destructuralizarea institutiilor traditionale, convertirea conceptelor
teologice (de pilda, teologia feministd), a limbajului si a
simbolismului filosofic si cultural”'?.

Pentru Hassan termenul postmodernism constituie un fel de
,termen umbreld” pentru tendinte ce acoperd domenii diverse.
Meritul lui Hassan este de ,,a fi instalat postmodernismul ca o noud
epistemd si un nou fel de critica”.  Treptat definirea
postmodernismului gi-a extins aria. Una din problemele majore pe
care trebuie si le ia in discutie un discurs despre postmodernism este
aceea a periodizarii.

In 1990 Shapiro se intreba dacd postmodernismul trebuie sa
defineascd o erd sau doar o epoca — observa ca insusi acest proiect de
periodizare reprezintd o initiativd specific moderna. Ar fi mai bine
,daci am numi-o postperiodizare... Mai mult postmodernismul
sterge frontiere importante ale periodize“u'ii.”14

Dupa unii comentatori el apare in anii 50, la sfarsitul anilor
’60 la sfarsitul anilor’70 sau in anii ’80. Sunt putini cei care au
incercat si localizeze acest fenomen cultural in cadrul transformarilor
sociale, economice si istorice ce l-au produs. Termenul este abuziv
folosit in multe domenii prea variate.

Desi se opune mult periodizdrii, cultura postmoderna a suferit,
fard indoiald, anumite transformari pe parcursul ultimelor decenii. in
anii ’60, noile curente sociopolitice si intelectuale alaturi de revolta
culturald impotriva conformismului societatii postbelice occidentale
ca societate de consum au generat un sentiment de revoltd generald
impotriva unei lumi opresive si rigide. Fictiunea care a aparut la
sfarsitul anilor *60 precum si afluenta de traduceri din literatura
europeand si sud-americand au facut ca postmodernismul si apard
intr-o lumind noud. Definitia initiald a postmodernismului a fost
inlocuitd cu una noud, care pune accentul pe manipularea tehnica,
conceptuald si ontologica.

12 Conf. Dr. Nifon Mihiita, Arhiepiscopul Targovistei, Misiologie Crestind, curs
pentru uzul Facultatii de Teologie, Universitatea ,,Valahia” Térgoviste, Editura
ASA, 2002, p.155.

3 Mihaela Constantinescu, Forme in miscare: postmodernismul, Editura Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 1999, p.19.

' Ibidem, p.27.
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Merita remarcat faptul ci postmodernismul s-a dezvoltat mai
rapid in Statele Unite decét in Europa. In Germania, postmodernismul
a aparut doar la sfarsitul anilor ’70, avand conotatii restranse, ce se
refereau la dezvoltirile din domeniul arhitecturii. In lumea
intelectuald francezi nu pare si implice o separare majord de
modernism ca in Statele Unite.

In spatiul american traiectoria postmodernismului porneste de
la evolutia arhitecturii, literaturii si artelor vizuale. Schimbarea consta
in inlocuirea preocuparii initiale pentru artd si literatura
experimentali si culturd populara cu preocuparea sporitd pentru teotia
culturald. Schimbarea o putem numi ,,institutionalizarea academica a
postmodernismului.”15

Huyssen este de parere cd postmodernismul a pornit de la
inceput in ciutarea §i recuperarea traditiei, in timp ce pretindea ca
inoveazi totul, structurile si limbajul artei. Impotrivindu-se
modernismului  elitist, codificat al deceniilor precedente,
postmodernismul anilor *60 a incercat si revitalizeze mostenirea
avangardei europene (avangarda, neoconservatorism,
poststructuralism).

Huyssen contureazd ,patru caracteristici majore ale fazei
timpurii a postmodernismului, ca fiind o migcare sui generis. Acestea
sunt:

a) Postmodernismul anilor ’60 se caracterizeazd printr-o
imaginatie a rupturii si a discontinuitatii , prin ideea de criza
si conflict intre generatii. Se mai gisesc reminiscente din
miscérile antisociale ale avangardei continentale (dadaismul si
suprarealismul).

b) Faza timpurie a postmodernismului include un atac violent
impotriva artei institutionalizate. Este perioada cénd
presedintele Kennedy primeste la Casa Alba pe Robert Frost,
Pablo Casals, Malreaux si Stravinski si in mod paradoxal
modernismul elitist care are ca scop dezinstitutionalizarea
artei, face tocmai acest lucru.

c) Multi dintre avocatii timpurii ai postmodernismului accepta
mitul progresului si tehnologiei, iar acum televiziunea si
computerul.

d) Se face simtitd ideea validarii culturii populare ca rivald a
canonului artei elitiste. O noud utopie intra in lumea
americand o data cu fantasma postmodernismului.”16

'3 Ibidem, p.28.
' Ibidem, p.31.

38

La finceputul anilor ’80, dezbaterea modernitate versus
postmodernitate devenise extrem de acutd, generdnd polemici si
contestiri violente. In anii ’80 postmodernismul provoacd opinii
divergente intre conservatorii culturali ce deplang noile dezvoltari si
avangardistii care le celebreaza.

Dacd dezbaterea initiald a postmodernismului a pornit din
Statele Unite, e clar cd odatd ce a ajuns pe continentul european,
conceptul a cdpitat alte sensuri. Prin Baudrillard si Lyotard, Franta a
formulat definitii mai clare. Postmodernismul anilor 90 sau, mai
precis, transformarea lui de la o trasdtura culturald dominanta la una
recesiva, 1i obligd pe teoreticieni sd-si puna o serie de intrebari:

1) Cat timp putem trai ca adevarati postmoderni?

2) Cat timp putem exista intr-o stare similara schizofreniei?

3) Cat timp experimentul raméane de fapt experiment? Cat de

productiv este un sistem de conventii ,,neconventional”?

4) Ce se intdmpld cu o generatie crescutd sd submineze

conventiile traditionale?

Cum spune Baudrillard — postmodernismul este analog cu
schizofrenia. Este un antisistem dar cati dintre noi pot de fapt si
respingd toate sistemele. Dificultatea de a teoretiza postmodernismul
constd tocmai in ambiguitatile existente in societétile occidentale, pe
care le putem numi: postindustriale, mass-media, consumiste,
informationale. Si astfel putem extinde aria de cuprindere a
postmodernismului, i putem descoperi aspectele specifice. Insusi
postmodernistii extind aria folosind si alti termeni conecsi:

» ,,urbanism — oragul ca un cosmos.

> lumea se sparge in blocuri, natiuni, triburi, clanuri,

partide, limbaje, secte, anarhie si fragmentare — o noua
diversitate sau preludiul totalitarismului mondial.

> natura partial recuperatd in activism ecologic revolutia

verde, reinnoirea urbana, alimentatia sanétoasa.

> orasul ca un holocaust sau lagdr de exterminare
Hiroshima, Dresda, Aushvitz — revoltd din inchisori,
crima urband, pornografia.

> tehnologism —de la ingineria geneticd la controlul
gandurilor si la cucerirea spatiului cosmic.

> toate materialele fizice ale artelor s-au schimbat

> noi mijloace de comunicare, noi forme artistice, cartea ca
artefact.

> dispersarea nelimitatd prin mass-media.

» computer.
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» dezumanizare —antielitism, antiautoritarism, dispersarea
eu-ului, participare, arta devine comund, optionala,
anarhica.

> ironic radiald, entropia sensului, comedia absurdului,
umorul negru, parodia negativa.
abstractiunea impinsa la extrem, romanul nonfictional,
romanul ca istorie.

» erotism — romanul homosexual, trecerea de la feminism

la lesbianism, spre o noud androginitate, pornografia

comica.

antinomianism — contra culturii, politice i nu numai;

rebeliune si reactiune.

acceptarea diversitatii, diferentierii si discontinuitatii.

zeu, budism, hinduism, transcendentalism, vrdjitorie,

ocultism.

cultul apocalipsei, uneori ca renovare, alteori ca anihilare,

deseori ambele.

experimentalism —  structuri deschise, discontinue,

improvizate, indeterminare sau aleatorii.

fantezie, joc, umor, happening, parodie, autoreflexivitate

crescuta.

fuziunea formelor, sfirsitul esteticii traditionale focalizate

pe frumusetea sau unitatea operei de arta.”"’

In mod concret, aceastd ideologie se transfera la nivelul trairii
cotidiene sub forma indiferentismului religios fata de credinta si fata
de viata Bisericii. “Ignoranta doctrinard este aproape completd si
chiar indiferenta fatd de tot ceea ce e legat de invatitura Bisericii.”*®

Relativizarea raportirii la divinitate ca la o Realitate
independentd, creatoare, iubitoare, mantuitoare si sfintitoare este
continuati, la nivel institutional, de nedncrederea in Bisericd si in
slujitori, de ironizarea crestinilor i mai ales la trdirea credintei.
Intalnim astazi replica care introduce si mai adinc in constiintele
contemporanilor relativismul religios: “-Credinta mogilor si a
stramosilor t#i?”; “Alte vremuri.” Dar, renuntdnd la Dumnezeu si
adevirul siu omul e fals si lipsit de adevar, golit de moralitatea
faptelor sale si de incarcatura divinului”."

vV V VY V VV VY

' Ibidem, p.18-19.

18 René Guénon, Criza lumii moderne, trad. Rom. Ioan Milea, Editura Humanitas,
Bucuresti, 2004, p. 103.

19Pr, Dumitru Radu, Repere morale pentru omul contemporan, Editura Mitropoliei
Olteniei, Craiova, 2007, pp. 70-71.
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Raporul cu aproapele se relativizeazd prin atitudinea de
ignorare a lui, prin ignorarea intentonata din cercul personal, atitudini
pe care le intdlnim frecvent in societatea noastrd, in special datorita
urbanitatii. Suntem obisnuiti astdzi, mai ales prin interventia mass-
media sa gindim ca e suficientd toleranta in raporturile interumane,
cd manifestarea tolerantd include iubirea, dar toleranta reprezintd
acceptarea celuilalt nu si iubirea lui. In sens profund crestin,
aproapele mi relationeazd in mod tainic. Provenim din acelasi
Creator si ne regisim in Hrisos-Omul, sensul si centrul vietii noastre.
Toate acestea fac ca sensul si centrul vietii noastre sa altul dect cel al
egoismului si al interesului.

Aproapele ne este dat in scopul completdrii insuficientei
noastre, al descoperiri limitelor proprii. Importanta aproapelui din
punct de vedere duhovnicesceste este datd de renuntarea la tot ceea ce
reprezintd egoismul, in renuntarea la noi ingine, la afirmarea de sine,
toate de naturd si siriceascd fiinta proprie prin intoarcerea si
ramanerea ei doar in cercul parut suficient al sinelui, stare identica cu
insingurarea morala.

Din punct de vedere crestin, existenta aproapeluisi prezenta sa
sunt realitati absolute, nu relative: “In vointa mea neconditionati de a
ajuta pe altii, vad tot timpul valoarea mea si valoarea lor eternd, dar si
vointa lui Dumnezeude a ne asigura si prin noi ingine fericirea
eterna”?. Dragostea fati de el, ca renuntare la noi si acceptare a lui,
este jertfd, iar aceasta nu este niciodata relativa, ci absoluta.

Géandirea postmodernd centreaza totul intr-un singur punct:
omul este suficient pentru sine insusi si nu trebuie sd renunte la nimic
din ceea ce 1i apartine. Efectele sale se recunosc in: iubirea de sine,
atitudine singular3, insensibilitate la suferintd, nerecunoagterea
vinovitiei, dar si in compromis, coruptie a relatiilor sociale si toate
acestea pentru a se pierde frumusetea descoperirii misterului personal
al omului.

In lipsa identificirii scopului vietii sale, omul de azi se
manifestd fluctuant cdutdndu-si o Implinire duhovniceascd in
diferitele realiziri telurice, pe care nu o descoperd devenind si mai
nemultumit. Datorita faptului cd el nu mai aseazd comportamentul
sdu in relatie constructivd cu alte persoane si in primul r4nd cu
Persoana divind fapta nu mantuieste. Lumea postmoderna a
transformat faptele din valori mantuitoare in lupta de supravietuire.

20 pr, Dumitru Staniloae, Studii de teolgie dogmaticd, Editura Mitropoliei Olteniei,
Craiova, 1990, p. 210.

41




Omul postmodern datoritd liberalismului si autonomiei
elimina din constiinta sa tot ceea ce 1i perturbd existenta, iar prima
astfel de realitate este pacatul. Acesta nu este propriu fiintei umane
asa cum a fost ea creatd de Dumnezeu ci a fost introdus in lume prin
voia sa liberd. Criza postmodernd provine si din criza de recunoastere
a faptelor, efectelor lor si a responsabilitatilor si a constiintei fiintarii
in lume.

Ortodoxia intelege sd provoace o atitudine crestind fatd de
complicatele probleme ale postmodernititii in sensul de intarire a
credintei autentice in fiecare crestin; de reafirmare a spiritualitatii
rasdritene la nivelul societdtii prin implicarea mult mai vaditd a
Bisericii in structurile sociale; de dinamizare a activitdtii pastoral-
misionare pentru ca valorile crestine s fie deschise spre lume intr-o
prezentare limpede si coerenta.

Responsbilitatea misiunii de crestin intr-o lume crestind doar
cu numele apartine fiecdruia dintre noi iar valoarea rdspunsului pe
care il dam tendintei de relativizare a valorilor morale depinde de
calitatea noastrd de crestini. Lumea in care trdim este crestind si
manifesta valori crestine numai in mésura in care noi ingine suntem
crestini i trdim aceste valori.
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EXIGENTE PASTORALE IN SOCIETATEA ACTUALA
de pr. lect. univ. dr. Vasile ITINEANT

ABSTRACT

The study entitled Pastoral Requirements in the Present Society argues that
the priest’s mission is that of consecrating Christian life. With a rich inner life,
spent in prayer, fasting and meditation, today’s priest is closer to the altar and is
able to accompish his holy mission with solemnity, dignity and holiness. In a
secular age dominated by the messages conveyed by the media, the priest must
rediscover the communication and transformation potential of the public service.
The aim of such a position triggers a spiritual dynamics in the believers’ souls, with
immediate sacramental, as well as eschatological effects. Thus, the Christian
Orthodox parish promotes the image of a community who is aware of its own
calling, of the need to turn the lithurgical rhythm into the very rhythm of the
community.

Preotia nu este o functie conjuncturala si nu se limiteaza doar la
cult. In prezent, pastoratia trebuie sa faca fata unor exigente noi, in
special cu privire la raporturile preotului cu cei din afara. Este vorba
nu numai de etica preotului, ci de insasi intelegerea preotiei ca atare.
Preotia constd in ,,urmarea lui Hristos” prin sfintirea relatiilor dintre
oamnei.

Activitatea pastorald depinde in primul rand de preoti, de
autenticitatea, eficienta si dimensiunea vietii lor duhovnicesti si
sociale. Preotul nu trebuie sa lase in plan secundar elementele de baza
care constituie parohia ca ,,Bisericd”, respectiv, cuvantul predicat si
Taina Impirtisaniei care vitalizeaza direct intreg organismul
bisericesc. Nu numai spiritul de comuniune si de solidaritate
parohiala, ci si motivarea gi determinarea misionard, evanghelicad a
credinciosilor, 1si au izvorul in entuziasmul euharistiei. In epoca
noastrd dominatd de mass-media cu mesaj secularizat, irebuie sa se
redescopere capacitatea de comunicare si de transformare a cultului
public. Preot si parohie sunt doua notiuni complementare in méasura
in care omul contemporan regaseste in ele nevoia de duhovnicesc'.

Societatea actuald a pierdut dimensiuniea liturgicd a existentei
incat omul contemporan se complace intr-o credintd ce nu mai tine de
un dat doctrinar, ci se margineste la tot felul de traditii mai mult sau
mai putin religioase, motiv pentru care trebuie redescoperitd
dimensiunea euharisticd a parohiei ca spatiu de comuniune harica cu
Dumnezeu’. Finalitatea pastoratiei este aceea de a crea o atitudine

'pr L Buga, Pastorala, Bucuresti, 1992, p. 88
2 Gheorghios D. Metallinos, Parohia-Hristos in mijlocul nostru, Editura Deisis,
Sibiu, 2004, p. 62
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liturgica si comunitara in rAndul credinciosilor, atitudine care decurge
din natura apartenentei lor la Biserica. O parohie care prin orientarea
ei pastorali pierde orizontul larg al Bisericii, perspectiva
eclesiologici de ansamblu, riscd sa comitd un act de schisma.

Parohia ortodoxd trebuie si puni in evidentd imaginea unei
comunititi care invitd pe toti membrii ei sd-gi realizeze ca atare
chemarea lor proprie. Preotul si parohia sunt intr-o permanenta stare
de dialog reciproc, de concelebrare si de conslujire. Viata parohiei
depinde de dinamica proprie Liturghiei. Ritmul liturgic este cel care
determind ritmul parohial.

Unitatea Bisericii autocefale si autonome are la bazi coerenta
celei mai mici comunititi ortodoxe, a parohiei, care este in primul
rand o problemi de spiritualitate si apoi una de organizare. Datoria
principala a preotului este de a mentine si intdri integritatea spirituala
a parohiei. El trebuie sa faca totul pentru a evita aparitia in spatiul
parohial a unui cerc periferic de credinciosi, care s se identifice doar
partial cu comunitatea lor, adeseori din cauza unei vieti liturgice
nesubstantiale. O comunitate locala este prezentd in viata societétii
numai atunci cind este slujitd de preoti devotati lucrdrii pastorale,
adica zidirii trupului lui Hristos (Efes. 4, 16). Fard Hristos nu se
poate vorbi de o pastoratie autentica, cum El insusi a marturisit:
,JFard de Mine nu puteti face nimic” (Ioan 15, 5).

Parohia mijloceste intelegerea si comunicarea spirituald intre
cei ce poarta ,,chipul lui Dumnezeu”, de aceea ea este o comunitate
comunicativi. Ea nu este o simpla unitate administrativd bisericeasca,
autonoma, ci reproduce in acel loc si context imaginea a ceea ce este
Biserica locali in totalitatea ei. Parohia este parte organicd dintr-un
corp bisericesc unitar, de aceea experienta ei influenteaza viata
intregului ansamblu parohial §i invers. Ea este chematd sa
redescopere valenta spiritual-euharisticd ce are in componenta ei
actul direct si concret al Tainei Spovedaniei, ce se desdvérseste prin
curdtirea de patimi si partagia la Hristos, dar se modeleaza prin
comunicarea directd si constantd cu preotul duhovnic. Societatea
timpului nostru giseste mai greu drumul spre duhovnic si nici
raportarea ei la o comunitate eclesiala nu mai este valabila.

Experienta religioasd autentici nu poate face abstractie de
biserica si de posibilitatea Impartasirii din Sfintele Taine. Pastoratia
in actualitate trebuie si fie orientatd spre legitura strinsa a
credinciosilor cu Persoana si opera lui Iisus Hristos®. in prezent

3 Pr. loan Bria, Mérturia crestind in Biserica Ortodoxd, Glasul Bisericii, XLI, 1-2,
1982, p. 33
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relatia dintre credinciosi si Taina Spovedaniei s-a diminuat. Omul
contemporan trebuie si ajungd la concluzia cd este imposibil ca
Hristos si fie activ si si lucreze in noi fird confruntarea
duhovniceasci care-si are epicentrul in Taina Marturisirii. In scaunul
spovedaniei se ia pulsul religiozititii adevarate si profunde dintr-o
comunitate crestind. Lipsa de tact pastoral se datoreazd ignorarii
antropologiei ortodoxe, contrafacerii climatului uman, spiritual,
precum si al raporturilor dintre preot si credinciosi.

Umanizarea vietii pastorale nu se poate face de pe pozitii de
exigenta in raport cu credinciosii®. Este nevoie de un dialog parohial
deschis care sa realizeze convergenta i comunitatea obstii rugétoare.
Calitatea de parinte a preotului duhovnic nu se justifica prin concesie
fatd de pacat, ci printr-o intelegere profunda a misterului omului ca si
,,chip a lui Dumnezeu” $i a misterului lui Dumnezeu, Care mereu se
descoperi celor picatosi ca indurdtor si lesne-iertitor. Preotul nu este
o instanta care se impune cu autoritatea puterii, ci un slujitor care face
totul pentru personalizarea raporturilor sale cu enoriasii care nu sunt
,,stréh}i”, sau ,,laici”, ci co-laboratori si co-responsabili.

In mijlocul comunitatii pentru care a fost randuit sd mijloceasca
impacarea cu Dumnezeu, preotul este in primul rdnd vestitorul
invatiturii divine pentru célduzirea sufletelor spre méantuire. Traim o
realitate noud, dinamicd in viata societdfii contemporane.
Crestinismul vorbeste mereu de ,,omul nou”, de ,fapturd noud”,
motiv pentru care preotimea de azi nu poate refuza aportul siu la
opera de innoire a vietii si de indreptare moral-religioasa a societatii.

Prefacerile sociale ca urmare a dezvoltarii stiintei si tehnicii de
la inceputul mileniului trei, precum si tendinta tot mai evidentd de
globalizare a relatiilor au influentat considerabil mentalitatea
oamenilor, motiv pentru Biserica trebuie sd se adapteze acestui nou
context. Pietismul ce nu trebuie confundat cu evlavia ortodoxa
autentici, care este centratd teologic si eclesial, precum si
secularismul care ignord dimensiunea religioasd a vietii, religia
trecAnd in sfera privatd a experientei, sunt provocari majore cdrora
Biserica si evident, cei care o slujesc, trebuie sd le facad fatd. La
orizontul vietii crestine se contureaza urmatoarea drama: fenomenul
secularizarii nu se limiteaza doar la nivelul societétii ci el se strecoara
subtil si in Biserica si in teologia ei ca urmare a intelectualizarii si
rationalizarii credintei. Dinamismul ce caracterizeaza vremea noastra,
schimbarea nivelului spiritual si material al oamenilor, aparitiile
noilor structuri sociale si ale unor curente religioase centrifuge de la

* Pr.LBria, op. cit., p. 35
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Biserica strimoseascd, ne obligdi sd gdsim metode noi pentru
calauzirea credinciosilor si pentru pastrarea lor in sanul Bisericii.

Pastorala ortodoxa porneste de la principiul cd obstea crestind
reprezinti ,,aluatul” prin care Hristos, in Duhul Sfént, dospeste toata
framantitura (Matei 13, 33), adica transforma lumea. Parohia este si o
comunitate in solidaritate cu societatea umand, in special cu cei
nevoiasi si marginalizati social. Ea propune o eticd de dreptate §i de
libertate sociald, de impicare, de iubire si de slujire a tuturor, féra nici
o discriminare’. A tine comunitatea numai in timpul si spatiul
liturgic, fara a-i da posibilitatea de a atinge societatea, de a fecunda
cultura acesteia si de a implini ndzuintele ei, inseamnd nu numai
atrofierea entuziasmului liturgic, ci §i alterarea naturii sale proprii,
aceea de a fi ,,sarea pamantului” §i ,,Jumina lumii” (Matei 5, 13- 14).

Existd o legatura particulara intre spiritualitatea liturgica si etica
sociala crestind, nu numai pentru cd Biserica nu poate sa fie strdind de
problemele si proiectele care preocupd societatea, ci si pentru ca
Biserica tine seama de modul in care lucreazi lumea ca atare.
Problemele de ansamblu ale societtii devin astfel probleme de
ansamblu ale Bisericii, inclusiv la nivel comunitar. Biserica locala se
inspird din innoirea in societate. Misiunea sociala crestina nu este
doar o simpla datorie cetiteneasc, ci are un profund caracter spiritual
si liturgic. Fiecare liturghie vine sa redescopere radicinile spirituale
ale angajamentului social crestin. Preotul trebuie sd renunte la
pasivism, in sensul de a se ingriji doar de cei care-i solicitd asistenta
religioasd, ignordndu-i pe ceilalti.

Prin Taina Sfintului Botez, preotul naste fii duhovnicesti
Parintelui ceresc si ii formeazd dupa chipul Fiului Sdu. Numai daca
preotul reuseste s se vindece pe sine, va reusi sa vindece si sa
sfinteasca i pe credinciosii pe care ii are in pastorire®. Preotul trebuie
si aiba in atentie permanentd sfintenia vietii sale, opunindu-se
patimilor prin rugiciune si post, prin intelepciune si iubire, virtuti
indispensabile preotiei’.

O anumiti teologie pastorald traditionald se limiteaza la
interpretarea moralizatoare a slujirii preotului, atribuindu-i acestuia
privilegiul de a fi omul lui Dumnezeu. Evident, preotul este
»exemplu” nu atat pentru aptitudinile si meritele sale personale, cét
mai ales pentru atitudinea sa, pentru orientarea profunda a vietii sale
in raport cu slujba pe care o savarseste. El este ,,model” si ,,omul lui
Dumnezeu” numai atunci cind compara ,,nevrednicia” sa cu maretia

3 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 28
8 Sfantul Grigorie de Nazianz, Despre Preotie, Ortodoxia, 2, 1979, p. 340
7P S Vasile Coman, Scrieri de teologie liturgicd §i pastorald, Oradea, 1983, p. 231
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slujbei de a sta Inaintea Sfantului jertfelnic.

Preotul trebuie si fie constient cd el propune un stil de viata nu
numai prin exemplul sdu personal, ci mai ales prin totalitatea vietii
bisericesti in ansamblu. Credinciogii sunt tentati sd imite nu atat
gesturile personale, cit mai ales ritualul care institutionalizeaza un
model de sfintenie autentica®. Preotul este in slujba nu doar cind
slujeste, ci permanent, prin insasi faptul ca e preot mereu, nu numai
cand este In vesminte si in biserica.

Toata cultura preotului trebuie sd aibd un sens crestin si
educativ in acelagi timp, tinzdnd nu spre stiinta care umple pe om de
orgoliu si goleste sufletul de smerenie si de credintd, ci spre cea care
smereste pe om si-1 apropie de Dumnezeu’. Pledoaria pentru cultura
preotului este de fapt pledoaria pentru o pastoratie autentica care s se
circumscrie in dimensiunea liturgicd a parohiei dar si in viata
societatii din afara ei. Preotul trebuie sa fie un generos, un facator de
bine intrucat preotia nu este o profesiune ci un act de daruire care sa
izvorascd din blandetea si bunatatea unui om echilibrat si conectat cu
fiinta spre indumnezeire.

Spiritualitatea si disciplina crestinilor sunt inspirate nu numai
de modul de viatd al preotului, ci si de profilul de ansamblu al
parohiei si in special, de expresia culticd a acesteia. Una din
contributiile de valoare ale teologiei ortodoxe in dezbaterea
ecumenica actuald despre ,stilul de viatd crestind’ este anume
caracterul paradigmatic al cultului, adica raportul dintre Liturghie si
etica, dintre Euharistie si slujire, dintre comunitatea liturgica si
transformarea comunititii. In acest sens preotul trebuie si fie
congtient ca el propune un stil de viatd nu numai prin exemplul sau
personal, ci mai ales prin totalitatea vietii bisericesti, luatd ca un
intreg. Credinciosii sunt tentati sa imite nu atat gesturile personale,
cat mai ales ritualul care institutionalizeaza un model de sfintenie
autentica'”.

Liturghia, de pildd, nu trebuie privita ca o structura de oprimare
intelectuald sau de intimidare psihologicad. Ea este evenimentul prin
care se revarsd iubirea lui Dumnezeu fatd de oameni in termenul de
iertare, de libertate, de bucurie si de dreptate si astfel impacati intre ei
sa meargd in lume si sd dea marturie despre Hristos. Obstea crestina
ca stare reprezinta ,,aluatul” prin care Hristos in Duhul Sfant dospeste
toatd fraimantatura (Matei 13,33), adica transforma lumea.

Dar pe langa calitatile morale, pe langd vocatie sau chemarea

¥ Pr. Toan Bria, op. cit., p. 36
1P S Antonie Plimadeald, Preotul in Bisericd, in lume, acasd, Sibiu, 1996, p. 86
' Pr. Toan Bria, op. cit., p. 36
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citre preotie, pe langi calitatile si insusirile naturale ori dobandite si
formate prin educatie, care trebuie si impodobeascd persoana pas-
torului de suflete, un bun preot trebuie sd aibd, mai ales in zilele
noastre, o culturd bogati, temeinicd si multilaterald. Dacd au fost
perioade cind activitatea preotului se rezuma numai la dimensiunea
sfintitoare, limitandu-se doar la savarsirea sfintelor slujbe, in prezent,
functiunea didacticd a preotului este din ce in ce mai necesara si
trebuie si fie din ce 1n ce mai accentuata.

Alaturi de curitenia morald, nimic nu contribuie mai mult decat
cultura la dobandirea, cresterea si pastrarea prestigiului si autoritatii
preotimii in fata societdtii actuale si, dimpotriva, ignoranta sau
incultura il expun pe preot, compromitandu-i autoritatea. Prin cultura,
prin mintea si simtirea lui, el este chemat si dea acel plus de viatd, de
adevir, de frumos si de bine pe care il cautd sufletul omenesc. El va
ciuta si exceleze prin trdirea lui, prin cultura lui launtricd spirituald,
prin modul de a da solutii si prin promovarea valorilor eterne.
Culturii sale, oricat de vasta ar fi, trebuie si-i adauge evlavia. Sa
imbine contemplatia cu activitatea, idealul cu realitatea, munca cu
rugiciunea, respectul fata de valorile trecutului cu spiritul innoitor al
vremii; s traiasca in sfera realitatii, fara insa a fi depasit de acesta.

Toatd cultura preotului trebuie sa aibd un sens crestin si
educativ in acelasi timp. Vom tinde nu spre stiinta care umple pe om
de orgoliu si goleste sufletul de smerenie si de credinta, ci spre cea
care smereste pe om si-1 apropie de Dumnezeu, facandu-l sa
ingenuncheze in fata majestatii Lui divine, sd iubeascd pe oameni, sd
se devoteze binelui obstesc, picii si progresului material si spiritual al
omenirii'’.

Chemarea preotului este aceea de sfintilor al vietii crestinesti.
Cu o viata launtricd bogatd, hranitd prin rugiciune, post si meditatie,
preotul zilelor noastre este chemat si se apropie de altar si sa
savarseasca sfintele slujbe cu toatd evlavia, demnitatea si sfintenia. El
trebuie si fie mereu constient ci lucrarea pe care o face este sfanta si
sfintitoare si ci cele ce se savarsesc in Sfanta Liturghie sunt sfinte si
menite spre sfintirea credinciosilor.

1P S Antonie Plimadeala, op. cit., p.86
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RECURENTA UNUI MOTIV
BII?LIC VETEROTESTAMENTAR IN
EPISTOLA SFANTULUI APOSTOL PAVEL CATRE EFESENI
SI
IN CONSTIINTA PATRISTICA
de pr. lect. univ. dr. Constantin JINGA

ABSTRACT

The essay is exploring the recurrence of the Messianic prophecy of Isaiah
59:17 in Ephesians 6:10-17 and its implications for the patristic though in the field
of the moral theology and Christian education. Isaiah uses the imagery of armor to
portray God in strength. In Ephesians 5:10-17, St. Paul uses the analogy of a
Roman soldier to explore this point. St. John Chrysostom and St. Basil the Great
are exhorting that in order to lead an effective Christian life we need to be
spiritually equipped. Every Christian needs to put on the character of God, become
more Christ-like in values, understandings, behaviors and views.

Pornind de la conceptia despre om enuntatd de cétre Sfantul
Apostol Pavel in Epistola I catre Tesaloniceni 5:23, Origen,
controversatul savant al veacurilor de inceput, formula un principiu
hermeneutic fundamental pentru travaliul exegetic crestin, $i anume
acela ca textul sfant are trup, suflet si duh'. intemeindu-si teoria pe un
fragment din Pilde 22:19-21, acesta va conchide urmatoarele:

LAsadar de trei ori trebuie sd-ti scrii in suflet intelesul Sfintelor
Scripturi: in primul rdnd, omul simplu trebuie sd fie zidit din carnea
(sau litera) Scripturii, in al doilea rand, cel ce e cu ceva mai inaintat
sd fie educat din sufletul ei, pe cdnd, in al treilea rdand, cei desavarsiti
sd fie educati dupd cele cu care se aseamdnd gi de care vorbeste
Apostolul™.

Prin urmare, ,trupul” literei conduce la sensul literal, istoric;
»sufletul” la cel moral, psihologic; iar ,,duhul” la cel spiritual,
alegoric si mistic. Parintii Bisericii au mostenit aceste perspective de
lecturd, valorificdndu-le stralucit de-a lungul veacurilor ce au urmat.
In lumina lor, ,,perspectiva sufleteascd a literei” a fost valorificata,
asadar, in sensul desprinderii din textul scripturistic a unor sfaturi
morale, modele comportamentale, pilde de viata virtuoasa pentru toti
madrturisitorii in Invierea Domnului lisus Hristos.

' I Tesalonceni 5:23: ,,insusi Dumnezeul pécii si va sfinteascd pe voi desavarsit, si
intreg duhul vostru, si sufletul, si trupul sa se pédzeascd, fard de prihand, intru
venirea Domnului nostru lisus Hristos.”

< Origen, Filocalia, 1, in vol. Scrieri Alese. Partea a doua, Traducere de Pr.Prof. T.
Bodogae, Pr. Prof. Nicolae Neaga si Zorica Latcu, Ed. Institutului. Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1982, p. 313.
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Astfel nu este de mirare cd, atunci cind se adreseazd in scris
membrilor bisericii crestine din Efes pe cale de a se naste, Sfantul
Apostol Pavel reia Intr-una din exhortatiile sale parenetice unul dintre
motivele pilduitoare veterotestamentare, popularizate mai cu seama
prin scrierile profetului Isaia, ce incapsuleazd, in doar cateva
simboluri, o intreagd listd de virtuti livrata intr-o formd de expresie
memorabila i sugestiva.

Regisim acest motiv ilustrat in finalul capitolului 59 al Cartii
lui Isaia: dupd ce acuzi nelegiuirile poporului abitut de la credinta
cea adevirati si deplange scaderile sacerdotilor, profetul Isaia anunta
venirea lui Mesia in chip de eliberator si mangaietor al celor oprimat,
dar si in chip de judecitor al tuturor celor atingi de morbul faradelegii
si al idolatriei’. Limbajul si imageria utilizate de cétre Isaia aduc
aminte de figurile judectorilor (ebr. sophetim) din epoca imediat
urmitoare mortii lui Tosua, dupa stabilirea poporului ales in Canaan.
Este o epocd tulbure din punct de vedere religios, moral si social.
Adeseori, poporul cade in idolatrie. Profitind de aceasta, dar si de
organizarea precard a evreilor, triburile canaanite dobandesc
suprematie asupra lor si, nu de putine ori, ii inrobesc sau le impun
biruri covérsitoare. Atunci, ei devin constienti de pacatele lor, isi
amintesc de Dumnezeu, se cdiesc si il cheami in ajutor. Yahwe
raspunde, de fiecare datd, prin ridicarea unui ,judecétor” (ebr.
sophet), care izbaveste poporul din robie si 1i judeca atat pe cei ce s-
au lepadat de Cuvantul Domnului, cét si pe asupritorii poporului ales.
Autorul cartii Judectorilor zugraveste astfel o intreagd galerie de eroi
nationali, precum: Otniel, Aod, Samgar, Debora, Ghedeon, Tola, [air,
Ieftae Galaaditul, Samson s.a. — personalititi harismatice pe care
Dumnezeu le ridica din randul poporului si le investeste cu virtutile si
cu puterea necesare spre a restaura dreptatea, pacea si binecuvantarea
in Canaan®.

Profetii Vechiului Testament vor face numeroase aluzii si
referiri directe, in scrierile lor, la aceastd perioada care, in literatura
biblicd din epoca primului Templu si din timpul exilului babilonic
este prezentatd ca arhetip atat pentru lucrarea raului in lume, cat si
pentru biruinta binelui i restaurarea lumii prin interventia directd a
singurului, adevaratului si atotputernicului Dumnezeu. In pasajul mai
sus mentionat din cartea lui Isaia, Dumnezeu intervine mantuitor in
istorie avand El insusi chipul unui sophet (ebr.):

8 Vezi Isaia 59:16-21.
* Cf. Josy Eisenberg, O istorie a evreilor, trad. Jean Rosu, Humanitas,
Bucuresti, 1993, pp. 25 sq.
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,»S-a imbrdcat cu dreptatea ca §i cu o platosa §i a pus pe capul
Sau coiful izbavirii; S-a imbrdcat cu rdzbunarea ca si cu o haind si
S-a infasurat in rdvna Sa ca §i intr-o mantie’”.

Dintr-o perspectiva tipologicd, Mesia este descris, aici, ca
antitip al eroilor din vechime®: El este drept si iubitor, iar lucrarea Sa
este mantuitoare, ridzbunatoare si restauratoare, in acelasi timp.
Notam, deodamdata, ca profetul Isaia sugereaza virtutile si actiunile
lui Mesia stabilind, prin tehnica paralelismului progresiv, o
echivalenta alegoricd intre elementele care compun costumul
personajului si ideile pe care doreste sa le transmitd prin intermediul
semnficatiilor simbolice ale acestora.

Sf. Pavel preia si generalizeazd imaginea de la Isaia 59:17,

interpretand-o dintr-o perspectiva morald, in efortul sdu de a exprima
intr-o formad memorabild #ipul vietuitorului crestin, pe care crestinul,
ca urmator al lui Hristos este chemat si-1 actualizeze, asumandu-1 in
viata de zi cu zi:
i - fratilor, intdariti-va in Domnul §i intru puterea tdriei Lui.
Imbrdcati-va cu toate armele lui Dumnezeu [...]. Pentru aceea, luati
toate armele lui Dumnezeu, ca sd puteti sta impotriva in ziua cea rea,
§i, toate biruindu-le, sa ramdneti in picioare. Stati deci tari, avand
mijlocul vostru incins cu adevarul g§i imbrdcdndu-va cu platosa
dreptdtii. §i incdltafi picioarele voastre, gata fiind pentru Evanghelia
pdcii. In toate luati pavaza credingei, cu care veti putea sa stingeti
toate sdgetile cele arzdtoare ale vicleanului. Luati §i coiful mantuirii
si sabia Duhului, care este cuvantul [ui Dumnezen.”’

Observam ca Sf. Pavel mentine cel putin doud dintre
echivalentele stabilite de catre Isaia:

platosd — dreptate
coif — izbavire/mantuire.
La acestea, el adauga:
centurd/cingdtoare — adevar,
incaltaminte — Evanghelia pacii,
scut/pavazd — credinta;
sabia — cuvantul lui Dumnezeu.

Avem de a face, evident, cu o lista de virtuti necesare omului

doritor de a purta chipul lui Hristos: crestinul trebuie sa fie drept,

Isaia 59:17

Pentru detalii in legéturd cu lectura tipologicd a Bibliei, vezi Pr. John
Breck, Principii ortodoxe de interpretare a Bibliei, in ,,Altarul Banatului”, nr.1-3/
1998 pp. 75-86

Efeseni 6:10-17
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mirturisitor al adevirului, purtdtor al Evangheliei, tare in credinta,
elocvent si toate si le supuna scopului principal: mintuirea.

Contextul in care aceste virtuti si acest model de viatd sunt de
asumat este unul combativ. Comunitatea crestind din Efes, careia i
sunt adresate randurile citate, se forma intr-un mediu ostil®. Crestinii
contemporani cu Apostolul Neamurilor, in general vorbind, traiau
intr-un mediu ostil. De aceea se intdmpld frecvent ca, atunci
alcatuieste cate o listd de virtuti sau construieste figuri de stil cu o
finalitate pareneticd, Sfantul Pavel sa prefere corespondente din
lumea militara.

Asa de pilda pe Timotei, Sfantul Apostol Pavel il indeamna sa-
si cultive, intre altele, ,,rébdarea”g. Conform variantelor grecesti ale
textului, se pare cd Apostolul Neamurilor foloseste aici un cuvant
deosebit de interesant: hypomoné (gr.), recomandand de fapt o virtute
prin excelentd militara. Cuvantul grecesc inseamnd tocmai , rezistenta
incordati, perseverentd” si descrie actiunea de a rezista unei presiuni
fara a ingenunchea, fara a te lasa dus, tras, tarat, doborat — chiar asa
ca ,monstruoasa” creaturd despre care vorbeste dreptul Iov, la un
moment dat: il ameninti — n-aude; ii promiti luna de pe cer — nu vede;
il bati — nu se clinteste; il mangai — ramane tare; fi oferi marea si
sarea — se tine departelo. Asa trebuie si fie lov, asa trebuie sa fie
bunul crestin: un vrednic si de neclintit combatant impotriva puterilor
intunericului.

Modelul acesta militar va fi preluat incd de timpuriu, cu
vestimentatia simbolicd aferentd, in literatura crestind, unde,
impreuna cu figura atletului, devine una dintre temele predilecte ale
textelor parenetice i nu numai.

Bunioard Sfantul Vasile cel Mare, adresandu-se studentilor sai
intr-ale Scripturii, le aratd acestora cd, inainte de a se incumeta sa
inteleagd adancimea cuvintelor biblice, trebuie sa se pregateasca
studiind lucrri ale autorilor antici — aceastd pregétire fiind, pentru ei,
analoga instructiei si exercitiilor specifice militarilor, inainte de a se
putea angaja in lupta:

,,Dar pentru cd nu-i cu putintd, din pricina vdrstei voastre, sd
intelegeti addncimea cuvintelor Sfintei Scripturi, deocamdata sd ne
exercitdm mai dinainte ochiul sufletului, ca in umbrd §i oglindd, cu
alte invdtdturi care nu se deosebesc cu totul de ale noastre, imitdnd
pe soldatii care fac exercitii de luptd pe cdmpul de instructie: acestia,

. Cf. Paul Trebilco, The early Christians in Ephesus from Paul to Igantius,

Mohr Siebeck, Tubingen, 2004.
2 Vezi I Timotei 6:11
10 Vezi Tov 40:15-24; 41:1-11, 34

52

antrendndu-§i mdinile si picioarele, dobdndesc o deosebita dibdcie,
asa cd, in lupte primesc rdsplata jocurilor lor. Ei bine gi noi trebuie
sd gandim cd ne gdsim in fata unei lupte, cea mai de seamd dintre
foate luptele, pentru a cdrei pregdtire suntem datori sd indurdm tot
ce ne std in putingd Lot

In aceeasi ordine de idei, dupa Sfantul lIoan Gura de Aur,
preotul trebuie sa fie:

.. pregatit pentru a lupta cu toti. [...] Acelasi om trebuie sa fie
§i arcas §i aruncdtor cu pragstia §i cdpetenie si ostas §i general §i
pedestras si cavalerist; sd stie sa lupte §i pe mare gi pe metereze.”'

Iar singura arma pe care o are la dispozitie este, aratd Sf. loan
Gura de Aur in buna traditie paulind, ,,puterea cuvantului [...], adica
puterea de a predica”13 . Puterea cuvantului, adica ,,sabia Duhului,
care este cuvantul lui Dumnezeu” — cum ar spune Sfantul Pavel,
valorificand tot un motiv din discursul profetic al lui Isaia'®. De altfel,
in Tratatul despre preotie tocmai Sfantul Apostol Pavel este
prezentat ca model de elocventd, iscusintd oratorica si intelepciune
dialectica®.

Sa fie oare intdmplator cd Martianus Capella, autor latin din
nordul Africii, atunci cand vorbeste, in De nuptiis Philologiae et
Mercurii, despre servitoarele pe care Mercur (ca simbol al cuvantului,
al ratiunii) i le ofera in dar de nunta soatei sale, Filologia (ca simbol
al iubirii de ratiune, de cuvant), prezintd retorica in chip de femeie
inarmatd cu sabie, pregéititd de rdzboi, iar dialectica in chipul unei
femei care tine in méana un sarpe — simbol al inteligentei?'® De nuptiis
Philologiae et Mercurii a stat la baza scolilor din Evul Mediu latin,
iar pe langa faptul ca a furnizat pietrele de temelie ale universititilor
medievale, indica telul spre care urma sa tinda pregatirea academica
si, In ultima instanta, efortul omului de a evolua prin cunoastere.

& Sf. Vasile cel Mare, Omilia a XXIl-a cdtre tineri. Despre cum pot

intrebuinta cu folos literatura scriitorilor eleni, 11, in vol. Omilii §i cuvdntdri, trad.
Pr. Dumitru Fecioru, Ed. Basilica a Patriarhiei Roméane, PSB 1 (serie noud),
Bucuresti, 2009, p. 323

& Sf. Ioan Gura de Aur, Tratatul despre preotie, IV, 2, in Sf. Ioan Gura de
Aur, Sf. Grigorie de Nazianz si Sf. Efrem Sirul, Despre preotie, trad. Pr. D.
Fecioru, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romaéne,
Bucuresti, 1998, p. 108

Sf. loan Gura de Aur, op. cit., IV, 5, pp. 112-113.

Idem, Op. cit, p. 113. Vezi si Isaia 49:2

3 Idem, Ibidem, IV, 6-9, pp. 113-121

Martianus Capella, De nuptiis Philologiae et Mercurii, lib. IV-V, iIn A.
Dick (ed.), Leipzig, 1969
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SFANTUL GRIGORIE PALAMA,
TEORETICIAN SI PRACTICANT AL RUGACIUNII LUI
1ISUS
de pr. lect. univ. dr. Daniel Enea

RESUME

La Saint Grigorie est né & Constantinopol dans une famille aristocrate en
1294 ou 1296, sou pére Constantin étant membre du Sénat et conseiller intim de
’empereur Andronic II-éme (1282-1328). Sa mére, Kali (ultérieurement — Kalloni
— son nom de soeur) lui a offert une bonne éducation religieuse, aupres de ses deux
fréres et deux soeurs.

Durant les 63 ans de vie dont 12 ans sout passés comme éveque, il a
déroulé une vive activité théologique. Sa vie et sa pensée écclésiastique, d’une
ouverture immense, représentent une synthése unique a ses écrits patristiques de
I’Est.

Comme la Saint Simeon le Nouveau Théologien, Teofilact de
Philadelphie, Isidor La Saint Grigorie Palama considérait la spiritualité 1’isihaste
accessibile a tous, pas seulement pour les moines, étant la seule possibilité de
mettre en practique la grace divine.

Dans sa route vers le Mont Athos il s’est arrété au Mont Papikio ou
beaucoup de moines menaient une vie ascétique. Beaucoup plus tard, dans la Mer
Lavre sous le conseil de son confeseur Nicodim, il a commencé a prier La Vierge
“&claire-moi les ténébre” (comme expresion de pénitence et humilité).

Aprés quelques années d’ascétisme et d’isthasme auprés des Saints
isihastes de Glossia, il découvre les plus profonds mystéres des énergies divines.

En plus, ce grand ascétisme n’avait pas une mauvaise influence pour son
corps mais lui donnait de puissance car I’union de la pensée et de I’dme est réalisée
par la descente de la grace de Dieu.

La controverse isihaste provoquée par Varlaam de Calabria devait étre
éclairée et c’est le mitropolite Isidor de Thésalonique qui, aprés plusieurs
discussions, appelle Grigorie “celui qui a la grice divine et la grande sagesse du
Dieu”.

Son premier ouvrage nommé Sur les Saints isihastes représente son travail
pricipal.

La Saint Grigorie Palama est la personnalité dirigeante de la théologie et
de la philosophie isihaste qui se trouve en premier ordre aupres de celui qui
pratique la priére adressée a Jésus il est possible qu’il arrive & voir la lumiére
taborique.

Celui qui fait des priéres pour Jésus a la possibilité de voir la lumicre
noncrée du Dieu, et  la fin de cette priére ou peut arriver a la Divinité.

Sfantul Grigorie s-a nascut la Constantinopol dintr-o familie
nobild, in anul 1294 sau 1296, tatal sau Constantin fiind membru al
Senatului si consilier intim al imparatului Andronic al II-lea (1282-
1328), de educatia nepotului ciruia era insarcinat sa se ocupe la curte.
Mama sa Kali (ulterior Kalloni - numele de calugirie) i-a oferit o
buni educatie religioasd asemenea celorlalti doi frafi si doua surori
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ale sale, obisnuiti fiind de catre parintii lor sa fie dusi in pelerinaje la
pustinici si oameni duhovnice@‘[i.1

In cei 63 de ani de viatd dintre care 12 ani de arhierie, a
desfdsurat o prodigioasa activitate teologica, invataturile sale fiind
continute in orice text dogmatic al Traditiei ortodoxe, viata si
gandirea sa eclesiala, de o deschidere imensa, conferind o sinteza vie
si unica scrierilor patriastice risaritene.”

Ténarul Grigorie traind intr-o sobrietate ascetica a primit darul
rugaciunii mintii inainte de a fi implinit 20 ani - sub indrumarea unui
monah renumit din Athos, Teolipt, devenit ulterior mitropolit de
Filadelfia - nu in manéstire, ci trdind in mijlocul lumii cu tulburarile
si ispitele ei.La Tesalonic Sfantul Grigorie a facut parte dintr-un cerc
spiritual initiat de Isidor, discipol al lui Grigorie Sinaitul §i viitor
patriarh al Constantinopolului.

Ca si Sfantul Simeon Noul Teolog, Teolipt al Filadelfiei,
Isidor si Grigorie considera spiritualitatea isihastd accesibild tuturor,
nu exclusiv monahilor, fiind cel mai bun mijloc de a activa harul
baptismal si de a-1 face lucritor spre indumnezeire.’ Prin harul
botezului, spune Sfantul Grigorie, se curdteste si lumineaza chipul
divin din om, sadindu-i-se o putere prin care reuseste sd ajunga la
asemdnarea cu Dumnezeu si la indumnezeire .

In drumul sdu spre SfAntul Munte s-a oprit in muntele Papikio
(intre Tracia si Macedonia) unde multi monahi duceau o viatd
asceticd, starnindu-le admiratia prin darurile Sfantului Duh de care se
invrednicise, acestia considerandu-1 ,,un béatran filosof in cuvant,
fapta si gandire, aflat intr-un trup atat de tanar si fraged”.’

Mai tarziu, in Marea Lavra sub ascultarea duhovnicului sau
Nicodim ,,om minunat in fapta si cunoasterea lui Dumenzeu” se ruga
mereu Maicii Domnului: “lumineazd-mi intunericul” (ca expresie a

! Pr. Prof. D. Staniloae ,,Viata i invdtitura Sfantului Grigorie Palama”, Ed.
g.B.M.B‘O.R., Bucuresti, 2006, p. 9-16.

A. N. Williams, ,,The Ground of Union. Deification in Aquinas and Palamas” —
g)xford University Press, New York ,1999, p. 222 (teza doctorat).

J. Meyendorft - “Sfdntul Grigorie Palamas si mistica ortodoxd”, Ed. Humanitas,
2007, p. 84.
* Sfantul Grigorie Palama, ,,Opera completd”, vol. 1, Ed. Patristicd, 2005, p. 48, si
Sfantul Diadoh al Foticeii, ,,Cuvdnt ascetic”, 89; ,,Doua lucruri face in noi harul
pr%n Botez (...) ne rednnoieste prin apd si face sa luceascd chipul [divin] netezdnd
orice zbércitura a pacatului, iar celdlalt e primit ca si lucreze impreund cu noi. (...)
cand mintea incepe sd guste in multd simtire din bunétatea Duhului, atunci trebuie
gé stim c& harul Incepe sé zugraveascd peste chip, aseméanarea...”

Hierotheos Mitropolit de Nafpaktos ,,Sfdntul Grigorie Palama Aghioritul”, Ed.
Bunavestire, Bacau, 2000, p. 33.
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pociintei si penthosului sau), iar dupa doi ani de practica a.scetice:t
intensi i-a aparut Sfantul Ioan Evanghelistul in vedere duhovmceaspa
binevestindu-i ajutorul Sfintei Fecioare. Nu a fost un vis, ci o traire
reald pe care Sfantul a avut-o cénd si-a indreptat rugéciunea.cétre
adancul inimii sale, deci citre Dumnezeu prin binecunoscuta migcare
circulard prin care, Sfintii Périnti arata ca mintea puri6ﬁcaté se
indreapta citre inima si de acolo tasneste spre Creatorul séu: o
Dupi cétiva ani de ascetism si isihie, langa sfintii sihastri d1r}
Glossia, ,,sfantul munte al anahoretilor”, ,,descoperi cele rpai adénc%
si mai profunde taine ale energiilor mintii precum si cea ~mai
cuprinzitoare si cea dintdi vedere a lui Dumnezeu”, cu mintea
desprinsa de lucrarea ratiunii, de patimi si de lume, aducéand jertfa pe
altarul inimii sale ,,rugiciunea neincetatd a mintii in duh si adevér-”.
Triia sihastreste in rugiciune permanentd, doar sambita si dum@nlcef
jesind din chilie pentru a sdvarsi Stanta Liturghie, a se impartagi, orl
a-si sfatui fratii calugari in cele duhovnicesti. ‘
Marea ascezi impusa nu ii sldbea trupul, ci il transfigura caci
unirea mintii cu inima se produce prin coborarea harului divin numai
din Mila Lui, revirsandu-se si in trup.8 Prin impirtasirea cu Sfantul
Trup, Sfantul Grigorie considera ca nu devenim doar “un trup, c% §i
un duh cu EI”. El reuneste magistral cele doua tendinte din traditia
patristica referitoare la sediul mintii ? scriind despre coborarea mintii
in inimd pentru reunificarea omului scindat de pacat.
fntoarcerea mintii in sine se face prin paza ei, dar ridicarea la
Dumnezeu numai prin rugiciune, pentru a simti intelegator energiik?
necreate divine. Sfantul nizuia insa la unirea directd cu Dumnezeu si
indumnezeire, asa incat isihia lui trebuia si ajunga totala pe.:ntru
implinirea acestui ideal. Totodata el subliniaza faptul qé mlr}tea
trebuie si se detageze de lucrurile exterioare, de raspandirea el in
lume, i trebuie si-si Indrepte atentia nimai spre inima.
<<“De indatd isi vede ,, ingrozitoarea mascd ce o poartd prin
permanentul ei vagabondaj” §i vizdndu-§i urdtenia, cu amdrdciune
hotdrdste curdtirea ei.
Cénd ai indepdrtat aceastd urdtd mascd a omului superficial,
mintea se infoarce in inima ta si acolo se roagd neincetat lui
Dumnezeu ,,in taind”. Astfel, se capdtd rugdciunea mintii. Apoi

® Ibidem, p. 35.
7 Ibidem, p. 37

$ Ibidem. . o )
9 Cea alexandrini care plaseazi mintea in creier, 1ar cea macariana care o plaseaza

1n inima.
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Dumnezeu iti da darul numit pacea gandurilor, o pace care aduce
smerenia, indispensabild tuturor virtugilor.

De la pacea gdandurilor §i de la smerenie vin toate celelalte
virtuti, in centrul cdrora se afld iubirea. In pragul tuturor acestora te
asteaptd intrarea in veacul ce va sd fie luminat de o bucurie
inegalabila gi nestricdcioasd.

Sardcia este maica eliberarii de griji, iar eliberarea de griji
este maica atenfiei §i a rugdciunii, acestea doud dau nastere la
pocdinta cu lacrimi. Lacrimile spala §i curdtesc tot ceea se afld
inauntrul acelei mdgti ingrozitoare. Doar atunci calea virtutilor
devine mai usor de strdbdtut, iar congtiinta devine curatd. lar din
acestea rdsare bucuria desavargitd, pldnsul se transforma din durere
intr-o dulceatd divind §i rugdciunea devine slavoslovie.

Toate aceste lucruri de pdna aici sunt daruri ale fdgdduintei,
ale unor chezdsii de Sus. Mintea, eliberatd dupd acest efort ascetic,
depdysind ratiunea, toate lucrurile inteligibile, precum §i imaginatia,
se prezintd surdd §i mutd dinaintea Domnului §i este iluminatd.
Persoana care ajunge la iluminare devine naturald, intrand pe
adevdrata cale a vietii, §i urcd pe muntii eternitdtii. Si ,, ce priveligte
minunatd o asteaptd” Fard a se despdrti de materie, urcd cu
ajutorul fortei de negrdit a Duhului §i astfel ,, aude cuvinte de negrdit
si vede nevazutul. Si, mai apoi, poate fi §i se afld in totald rdpire,
chiar dacd cu trupul este departe de acele locuri §i, rivalizand cu
neobositii laudatori ai lui Dumnezeu, devine un alt inger al lui
Dumnezeu pe pamdnt.”

In acelagi timp mintea ajunge la vederea luminii necreate.
Sfantul Grigorie ne asigurd ca Lumina se afla pretutindeni, dar nu
straluceste la fel pentru toti. Este vdzutd dupd curdtia inimii fiecdaruia
si dupd voia lui Dumnezeu, Care diruieste lumina. In orice caz, cand
mintea omului este iluminatda, atunci ea devine locag al multor
Sfrumuseti dumnezeiesti.

Din vederea Luminii necreate izvordste intreaga virtute,
precum si neputinta sau dificultatea de miscare spre rau. De aici,
izvorasc darurile teologhisirii, al facerii de minuni, al profetiei si al
inainte vederii. Peste toate acestea, persoana respectivd ajunge §i la
cunoagsterea celor viitoare. Marele dar al acestei pregdtiri il
reprezintd ,, intoarcerea mintii cdtre Ssine”: revenirea tuturor
energiilor sufletului cdtre minte si a energiilor divine tot cdtre minte,
prin care persoana se intoarce la strdvechea i indescriptibila
frumusete”>>"".

' Hierotheos Mitropolit de Nafpaktos, op.cit, p. 38-40.
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Controversa isihasti stirnitd de citre Varlaam de Calabria'’,
trebuia lamuritd si Mitropolitul Isidor al Tesalonicului, dupd multe
consultiri, a hotirat si-1 cheme din Sfantul Munte ,,pe inteleptul
Grigorie, cel cu darul teologiei si marea intelepciune a Duhului, care
prin darurile primite, talent si har dumnezeiesc, ar putea mai bine
decat oricare altul, sd indeplineascd aceastd misiune.”'? Bun
cunoscitor al logicii aristotelice, Sfantul Grigorie va resimti influenta
acesteia ca fundal, insd niciodatd ca metoda explicit asumatd in
teologie. Una dintre primele scrieri ale Sfantului Grigorie Palama,
poartd titlul ,,Des;a)re sfintii isihasti”, constituind totodatd opera
fundamentala a sa.’

Pornind de la ,,Viata lui Petru Athoritul”, apoi ,,Pentru cei ce
se linistesc in sfintenie” §i culmindnd magistral cu ,,Tomul
Aghioritic”, in care face o expunere cuprinzitoare a invataturii
isihaste, tom pe care l-au semnat renumiti parinti ai comunitatii
athonite din veacul al XIV-lea, Sfantul a cristalizat ardtand lumii
intreaga invatitura isihastd transmisad de cétre Parinti trditori in Duh si
Adevar.

Desigur ca metoda ,,Sfintei rugéciuni si atentii” de curdfire a
mintii cu Numele Lui era cunoscutd'® de toti sfintii triitori in Duhul,
diferentierea insi, intre fiinta sau esenta divind si energiile Sale
necreate de care se impdartigeau isihastii, ii revine in plan teologic
Sfantului Grigorie Palama.'® Tot el a argumentat posibilitatea vederii
lui Dumnezeu experimental, pornind de la Revelatia Noului
Testament (Fericirea a IV-a), fiind numit ,,lumindtorul Ortodoxiei”
pentru contributia sa la lamurirea si adancirea adevarurilor revelate de
Sfanta Scripturd si Sfanta Traditie.

Schimbarea la Fata pe Tabor reprezintd temeiul si certitudinea
vederii lui Dumnezeu, chiar din timpul vietii omenesti. Aceastd
realitate a fost experimentatd mai intdi de Maica Domnului, care s-a

1 Care sustinea ci se poate ajunge la Dumnezeu prin intermediul ratiunii si al
filozofiei, calugrii isihasti fiind considerati, ratéciti ,,privitori la buric” — Pr. Prof.
D. Staniloae ,,Viata si invdtdatura Sfantului Grigorie Palama”, Ed. LBM.B.O.R. —
Bucuresti, 2006, p. 33-45.

“Hierotheos Mitropolit de Nafpaktos, op. cit, p. 43.

BIbidem, p. 21.

' Cf. invataturii Scararului: ,,Biciuieste cu numele lui Tisus pe vrajmasi, cici nu e
armi mai puternic in cer si pe pamant”. P.G., 150 col 1316 ABC si 1329 AB.

15 Teologia occidentald rationalisti contestd distinctia intre fiinta si energiile
necreate divine, Jurgie sustinind chiar c& ,aceastd invataturd a Sfantului este o
inventie in teologia crestind, necunoscuta chiar in traditia patristica rasariteand.” —
M. Jurgie, ,,Palamas”, Dictionnaire de Théologie Catholique, XI, 2, 1742, 1750,
1758.
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incredintat Creatorului total gi unindu-se cu Dumnezeu a ajuns la
vederea Lui, ea singura fiind hotarul intre creat si necreat, nici unul
dintre darurile facute oamenilor de Dumnezeu nevenind decét prin
Ea.'t

Sfantul Grigorie Palama este personalitatea conducatoare a
teologiei si filozofiei isihasmului, care fundamenteazi magistral in
opera sa cele mai importante elemente ale traditiei teologice si
filosofice specifice Rasaritului crestin.!”

O lectura minutioasa a textelor patristice vechi nu evidentiaza
- exceptand poate scrisoarea 234 a Sfantului Vasile cel Mare, unde
distinctia dintre esenta si energii pare sd capete un contur mai sigur-
problema distinctiei intre fiinta si energiile divine, singurele
accesibile omului, restul scrierilor patristice nelasand sd se Intrevada
o diferentd de tipul celei palamite.'”® Adancindu-se in lucrarea
launtricd a mintii in inima a capatat printre alte harisme si darul
discernamantului, astfel incét ,,puterea sa de discerndamént devenise
evidenta tuturor”, iar Sfantul a dejucat planul unor eretici care au vrut
sa-1 otraveasca."”

Omul, configurat dupd harul lui Dumnezeu (kata 6ol yapv
pepopewuévov), 1-a pierdut prin cadere dar sufletul nu si-a pierdut
definitiv puterea de a-1 redobandi, prin rugiciune. De aceea Sfantul
Grigorie vorbeste foarte des despre rugdciunea mintii (intelegétoare),
ticerea mintii (intelegdtoare), adunarea mintii, ca mijloace de a-L
vedea pe Dumnezeu.”’  Prin picat omul a iesit din lumina
dumnezeiascd si s-a ,,imbracat” cu intunericul, deci nu s-a mai
impartasit de lumina harului divin care este viata sufletului sau.
Sfantul Palama considera ca se impartigesc de Dumnezeu cei care au
primit in suflet suflarea dumnezeiasca de lumind pe care a pierdut-o
Adam prin neascultare.”’

15 Grigorie Palama, ,,Scrieri”, 11, Ed. Deisis, 2005, p. 197 — Dealtfel Sfanta Fecioara
poartd in mijlocul sufletului ei intreaga Treime necreatd, din Care pe Unul L-a
zamislit fard sdmanta si, fiind fecioard, L-a nascut fard dureri”, Ibidem p. 198.

'7 Nikolaos Matsoukas, ,, Istoria filosofiei bizantine”, Ed. Bizantina, 2003, p. 138-
139.

'8 Sfantul Grigorie a perceput traditia ca pe ceva viu ce se adinceste in cunoagtere
ciipitand uneori forme noi de exprimare, aga cum a fost distinctia intre fiinta si
energiile divine care s-a cerut a fi definitd clar in acel moment. Romano-catolicii
neficand aceastd distinctie si considerdnd traditia “moartd”, sunt scandalizati de
afirmatiile palamite, nepercepand prezenta hristicd vie, ce conduce Biserica tot mai
adanc In cunoasterea a “tot adevarul” (Ioan 16,13).

' Hierotheos Mitropolit de Nafpaktos, op. cit, p. 33.

20 Sfantul Grigorie Palama, ,,Opera completd”, vol. 1, Ed. Patristica, 2003, p. 42-43.
*! Ibidem, p. 45.
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Asemeni Sfantul Maxim Marturisitorul, Palama considerd ca
Logosul s-ar fi Intrupat indiferent de pacatul strimogesc, pentru
indumnezeirea omului.”* Nu este deloc intimplitoare pomenirea
necontenitd a numelui lui lisus de cétre isihasti ca sa ajunga la teoptie
(vorbirea si petrecerea cu Dumnezeu in Lumind), iar lumina pe care o
vedeau era lumina fiintiald si necreatd care s-a revarsat din Hristos pe
Tabor . Este relevant faptul cd in Scripturd, fericirea este
conditionati de “prezent” §i “viitor”, in masura in care “timpul unui
om este veacul lui”®* sau intervalul dintre chemarea divind si
raspunsul creaturii care-I poarta chipul®.

Sfantul subliniazd faptul cid Mantuitorul si Sfantul Ioan
Botezitorul si-au inceput propovaduirea prin chemarea la pocdinta a
tuturor fapturilor create, pe care le numesc ,lumini”, dar deosebirea
este foarte clard, acestea fiind lumini create 2% Desi termenii
,iluminare” si ,,vederea luminii” nu par diferiti, Sfantul Grigorie ii
distinge, spundnd cd ,altceva e strilucirea, si altceva vederea
neéncetatd a luminii >”. Credinciosii care-L traiesc pe
Hristos au iluminarea Duhului Sfant, dar nu au teoptie, ci doar o
farama din aceasta.

Precizand ci ,,sfarsitul rugiciunii este rapirea ciatre Domnul”
si ficand referire la Sfantul Ioan Scérarul, Sfantul Grigorie precizeaza
ci mintea alungi prin rugiciune neancetata toate cunostintele si chiar
teologia, asteptind sa fie rapita prin descoperire a Proniei divine catre
vederea Luminii.® Sfantului Grigorie Palama ii revine meritul de a

22 N. Matsoukas, ,Dogmatica”, vol. 11, p. 204, ,... pacatul strimogesc nu reprezintd
momentul central al istoriei. Centrul istoric este relatia creat-necreat.”

# Sfantul Grigorie Palama, ,,Opera completd”, vol. 1, Ed. Patristica, 2005, p. 46.

24 «Filocalia” ,11, p. 572.

3 0. Cullmann in “Christ et le temps”, Ed. Delachaux et Niestlé, Neuchétel- Paris,
1947, p. 36-37, evidentiaza trecerea de la fericirea in viziune “spatiald” la cea
“temporala”, in devenire, care-1 defineste strict pe om in legétura sa cu divinul. De
aceea Teoclit Dionisiatul , spune “Nu cauta loc (topos), ci mod (tropos ) potrivit
pentru rugiciune” —in “Dialoguri la Athos”, Ed. Deisis, 1994, p.191.

26 Sfantul Grigorie Palama, ,,Opera completd”, vol. L., Ed. Patristicd, 2005, p. 374.
27 Ibidem, p. 54.

28 Ibidem; Danielou afirma in mod gresit ca Sfantul Grigorie de Nyssa depaseste
conceptia platonicd despre cunoasterea lui Dumnezeu in lumina cireia ar fi tributari
Sfintii Macarie Egipteanul, Simeon Noul Teolog si Grigorie Palama, atunci cénd
vorbeste despre cunoagterea lui Dumnezeu mai intdi in lumina, apoi in nor si apoi
in intuneric (Comentariul la Cantarea Céntarilor). Acest nor dumnezeiesc exprima
10 Gopatov kol GxatéAnmrov al fiintei dumnezeiesti, adicd imposibilitatea
cunoasterii fiintei dumnezeiesti, care se descopera prin lumind si de aceea acest nor
este supraluminos. Slava Lui risipeste intunericul, cici ea nu poate fi acoperita de
intuneric — Sfantul Grigorie de Nyssa, PG 44, 1137B.
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evidentia rolul major al cunoasterii apodictice * in indumnezeirea
omului.

Vederea luminii necreate este asadar o trédire personald a lui
Dumnezeu, o indumnezeire, caci el ce vede Lumina cea Adevarata a
lui Hristos, devine el insusi intreg lumind, isi vede sinele sdu ca
lumind impartasindu-se de daruri duhovnicesti Inca din viata aceasta
paménteasca *°. ‘

¥ Bazati pe lucruri adevirate si sigure, adicd pe invatitura revelatd Bisericii si
experienta ei duhovniceasca -Sfantul Grigorie Palama, ,,Opera completd”, vol.l,
Editura Patristica, 2005, p. 57.

30 Sfantul Grigorie Palama, ,,Despre impdrtdsirea indumnezeitoare”, Ed. Hristou,
vol. 2, p. 137-163.
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INDRUMAREA SPIRITUALA:
DE LA SCENARIUL DELFIC LA CEL MONASTIC EGIPTEAN
de prof. dr. Adrian LEMENI

ABSTRACT

The major characteristic belonging to the relationship between spiritual father and
son, refers to the process of spiritual “birth”. This process of at the spiritual “birth” was
presented as a deep and radical transformation of the relation master-apprentice from the
Late Antiquity. This transformation which is equivalent to a clash from the old practices of
spiritual guidance of philosophical type will be produced in the Christian community, and its
epicenter will be found to the Desert Fathers from the IV-th century Egypt.

In the other words, the status of spiritual man’s realization is still a desideratum which
is permanent to the Desert Fathers. In these conditions, the spiritual guidance to these
eminent monks has firstly centered the idea of inner transformation, that is the movement
from the anthropos sarkikos state of his, to that of the anthropos pneumatikos. Seen from this
perspective, the spiritual guidance may be understood as spiritual paternity rather than the
relationship master-apprentice, which — paradigmatical in every philosophical or religious
tradition — was assimilated, in the desert tradition, into the relation spiritual father and son.
What is being defined now in this typological relationship of a parental order, is not the sense
of imitation characteristic to the other above mentioned traditions, but sooner the spiritual
“filial” one.

From this perspective our paper’s thesis has pleaded for the spiritual guidance’s
understanding to the Desert Fathers in terms of a ,,spiritual obstetrics”, because the most
important function of an abba was that of ,,germinating” and “conceiving” spiritually a new
being, that is the person of spiritual son. The spiritual laborious implies — in the end — the
manly divinization, namely the status of son of God’s realization.

In the other words, if the spiritual route consists of Jesus Christ’s spiritual
assimilation in ourselves in a gradual way, then it should be said that the spiritual father is
meant to the highest creation’s form, namely, that of creating gods.

In this context, we have tried to make a contrast — in the third chapter entitled “The
Master-Apprentice’s Rapport: philosophical intermezzo” — between this normative model of
a spiritual father and that of a spiritual Master (kathegemon) belonging to the antique
philosophy’s tradition.

Starting from this admirabile commercium between philosophy and theology, we
could emphasize better the unique and irreducible character of spiritual guidance as it is
found to the Desert Fathers from the IV-th century.

The conclusion which is imposed at the end of this chapter underlines the idea that,
the relation master-apprentice from the philosophical antiquity is a “foreseeing” of the
relation spiritual father-spiritual son from the Eastern Christian’s tradition, and the spiritual
master may be conceived as a kind of spiritual father in statu nascendi.

In the other words, the Christian model of spiritual guidance fulfills and comes to
completion the model from antique philosophy, because in the Christian’s tradition we deal
with a rapport father-son.

Pornind de la semnificatiile esentiale ale indrumararii de tip crestin,
respectiv de tip filozofic pe care o sd le relevim mai mai jos, credem ca,
putem vorbi in linii mari de o infelepciune pagand si de o spiritualitate
crestind. Spunem in linii mari, deoarece viata spirituald este infinit mai
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complexd decat am putea crede, si de aceea, la limitd putem vorbi de o
spiritualitate pdgdnd, ca si de o intelepciune cresting.

Anticipand putin, credem ca, diferenta cea mai notabila atunci cand
vorbim de cele doud modele de indrumare spirituald invocate mai sus,
survine in acest cadru nou, pur crestin, al ascetismului din primele secole
(secolele IV-VII). Mai excat, acest cadru este dat de comunitatea ascetilor din
pustia egipteand, comunitate ce a rupt de un fapt radical procesul de
maturizare spirituald de formele traditionale ale paideii grecesti.

Aceasta diferentia majora intre paradigma filosofica, respectiv crestina
se revendicd, in primul rind, de la o trasaturd specifica antropologiei crestine,
potrivit cdreia omul este creat “dupd chipul si aseménarea lui Dumnezeu”.
Aceastd trasatura esentiala al cérei corelativ ontologic imediat este definirea
omului ca eikon eikonos implica anumite transforméri profunde in dinamica
indrumdrii spirituale, transforméri necunoscute mentalitétii grecesti asa cum
o0 si vedem in randurile de mai jos.

De aceea, credem cd, atunci cand vorbim despre cele doua paradigme
de indrumare spirituala trebuie mai curand sa subliniem elementul de rupturd
decat cel de continuitate.

Astfel, in secolele III-IV d.H. se poate observa o anumita tensiune intre
cele doud modele cu privire la experienta spirituald: avem pe de-o parte,
indrumarea spirituala de tip filosofic al carei deziderat poate fi redus, in nuce,
la conceptul intelepciunii si, pe de altd parte, Indrumarea de tip crestin ce are
in prim plan sfinfenia.

Pentru a defini paradigma filosoficd a indrumadrii spirituale vom pleca
de intelegerea filozofiei antice ca “mod de viatd” (P. Hadot), deoarece aceasta
dimensiune practica se apropie cel mai mult de modul de viata ascetic al
parintilor din pustia egipteana.

Pentru a evidentia dimensiunea practica a filosofiei din antichitate vom
aminti binecunoscuta anecdotd antici relatata de Cicero in Carfea a V-a din
Tusculanes’, protagonistul acesteia fiind Pitagora din Samos. Inainte de-a
relata anecdota, Cicero face o precizare cu privire la noutatea termenului de
<filozofie>. La inceputurile filozofiei antice, spune Cicero, cei cdrora mai
tarziu li s-a dat numele de <filosofi> (philosophi), erau numiti <intelepti>
(sapientas). Astfel, cei sapte faimosi intelepti greci erau numiti de cétre
contemporanii lor sophoi (in latina sapientes) pana in vremea lui Pitagora.

! Cicero, Tusculanes, V, 3,7-9. Aceastd apoftegma filozofica a fost reprodusa ulterior, intr-o
variantd mai scurti, si de Diogene Laertius (cf. Diogene Laertius, VIII, 8). in timp ce Cicero
citeazi ca sursd a sa pe Heraclit din Pont (filozof i erudit peripatetician din secolul IV 1.H.),
Diogene trimite la Sosicrate din Rhodos (istoric si doxograf din secolul II 1.H.). Pentru
valoarea istorici a acestei traditii, vezi A.-M. Malingrey, Philosophia. Etude d’un groupe de
mots dans la literature grecque, des Présocratiques au IV siécle aprés J.-C., Paris, 1961, pp.
30-32.
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Heraclit din Pont ne relateazi, continui Cicero, ca tiranul din Phliunte,
Leon fiind mirat de intelepciunea sa, I-a intrebat pe Pitagora cu ce se ocupa,
sau care este meseria pe care o exercitd. Pitagora i-a raspuns ca nu practica
nicio meserie, dar ca el este filosof. Leon, fiind mirat de noutatea acestui
termen, l-a intrebat ce semnifici acesta. Pitagora i-a rdspuns printr-o
metaford: viata oamenilor se aseamand cu jocurile panelenice la care, de
obicei, participa trei categorii de oameni: cei care incearca sa dobéandeasca
premii si glorie, cei care vin sd cumpere sau sa vandi ceva, si cei — mai putini
numerosi si in acelasi timp mai nobili decat toti participantii —, care nu cauta
nici gloria, nici bogatia, ci se mulfumesc doar sa priveascd la tot ceea ce se
intAmpla acolo. In acelasi timp, continua Pitagora, noi, filozofii, venim dintr-
o alta viatd, nu pentru a castiga glorie sau bani, asa cum fac ceilalti oameni.
Noi vrem si ciutim natura lucrurilor, adici realitatea in ea insasi. Astfel, sunt
numiti, pe buna dreptate, oamenii care «cauta intelepciuneay», cei care isi
spun «filosofi». Nobletea lor constd tocmai in faptul c3, ei n-au alt interes
decat acela de-a ciuta natura lucrurilor si de-a contempla, asemenea acelor
spectatori de la jocurile panelenice.2

Tn acest raspuns al lui Cicero, cu exceptia formularii metaforice, nimic
nu ar trebui s ne surprindi. Mai exact, declarind ca atitudinea filozofului se
distinge de atitudinile celorlalti oameni prin faptul ca el nu se intereseaza de
nimic altceva decat “de-a contempla natura lucrurilor”, Pitagora pare a fi de
acord cu maniera curentd de a concepe filozofia, chiar §i in zilele noastre. Pe
de alta parte, Cicero explica doar ceea ce noi stim despre filozofia greacd din
primele secole ale istoriei sale, si anume, de acea filozofie a naturii care se
centra pe ciutarea lui arche si a lui phusis.

Cu alte cuvinte, acest sens al filozofiei, pe care il regasim mai degraba
la presocratici nu epuizeazi continutul termenului de filozofie.

Aceasti «contemplare a naturii» descrisd in anecdota de mai sus va
trece datoritd lui Socrate, primul dintre filozofii care au deturnat filozofia de
la interesele sale pentru naturd, pe un plan secundar. Altfel spus, Socrate
muti centrul de greutate al interesului filozofic dinspre studiul naturii inspre
problematica de ordin etic si antropologic.3 Totusi, cuvantul quaerere din
textul lui Cicero confirma sensul teoretic al activitatii filozofice, astfel incét,
trebuie si constatim ci numai obiectul filozofiei in calitate de theoria a
suferit o schimbare.

Din sensul general al activitatii filozofice exprimat in Cartea a V-a din
Tusculanes, noi invatim cd aceasta activitate este o tendintd permanenta, un

2 Pentru analiza acestui text ciceronian, vezi A.-M. Malingrey, op. cit., pp. 29-30.

} »primus philosophiam devocavit e caelo et in urbibus conlocavit et in domus etiam
introduxit et coegit de vita et moribus rebusque bonis et malis quaerere”(cf. Cicero, V, 4,10-
11).
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proces fara sfarsit, deoarece urmarind scopul ei, care este intelepciunea, ea nu
poate fi atinsd niciodata.

Dupa cum stim in scolile elenistice §i romane, etica realizatd era
consideratd, in mod explicit, ca fiind cea mai importantd disciplind
filozofica."

Desi 0o comparatie meticuloasd depaseste cadrele tematice ale acestui
studiu, modelul parintelui spiritual din pustia egipteand a fost in multe feluri
apropiat, dar nu identic, de traditia de ingrijire a sufletului (,,cultura sinelui” —
M. Foucault), care a existat in scolile filozofice din lumea antica.

Dupa cum a observat P. Hadot, dialogul filozofic care aparea in scolile
filozofice era construit ca un ,exercitiu spiritual” practicat pentru
imbunatitirea sinelui. In multe feluri aceasta era adevirat in ceea ce priveste
indrumarea spirituald din comunitatile ascetice crestine. Desi adaptat intr-un
context foarte diferit de scolile filozofice, parintele spiritual din pustia
egipteand, la fel ca si filozoful socratic, platonic sau epicurean, era in
principal preocupat de maturizarea spirituald a ucenicilor sai.

In acest sens, vom incerca si facem o apropiere intre cele doud ,,moduri
de viatd”, filozofica, respectiv crestind cu privire la dezvoltarea spirituald a
indvidului.

Ne intrebam, in acest context, ce ar trebui sd facd un ascet pentru a
atinge maturizarea spirituala? Ce exercitii spirituale — exersédri sau exercitii
launtrice ale gandului si vointei — ar trebui sd practice el pentru a atinge
desdvarsirea spirituald?

In primul rnd precizdm faptul ca, fard ajutorul parintilor duhovnicesti
atingerea in intregime al acestui scop ascetic — desdvarsirea spirituald — nu
este posibild’, credem ci, mai multe exercitii spirituale au fost evidentiate de
catre ascetii din primele secole’ in ceea ce priveste modelarea ucenicilor si
ghidarea lor spre auto-desavarsire: atentia la sine insusi (prosoché) si trezvia
continud, paza inimii, examinarea constiintei (suneidesis), meditatia (meléte),

* In mod evident, aceasta constatare banali nu este decdt o simplificare. Enunturile
metafilozofice ale filozofilor din aceasti epocd fiind mult mai complicate, i prin aceasta,
mult mai putin univoce (cf., de exemplu, A.A.Long, D.N. Sedley, The Hellenistic
Philosophers, Cambridge University Press, 1987, vol. I, pp. 154-162; vol. II, pp. 159-166.
Cf, de asemenea, P. Hadot, <Une clé des Pensées de Marc Auréle: trois topoi
philosophiques>: “Totul este (in stoicism) «fizica», totul este «logicd», dar in cele din urma
totul este «eticd», deoarece «fizica» si «logica» sunt exercitii spirituale concrete, care
angajeazi vointa noastr si libertatea noastrd”, in Idem, Exercises spirituels et philosophie
antique, ed. cit., p.174).
3 Cf. L. Perrone, “The Necessity of Advice: Spiritual Direction as a School of Christianity in
the Correspondence of Barsanuphius and John of Gaza”, in B. Bitton-Ashkelony and A.
Kofsky (eds.), Christian Gaza in Late Antiquity, ed. cit., pp. 131-151.

Ne referim aici, in primul rind, la ascetii din pustia Egiptului, precum si la cei doi mari
Batrani ai Gazei, Sfintii Varsanufie si loan.
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stipanirea de sine (énkrateia), eliminarea sau stipénirea completd a patimilor
(apatheia), si smerenia (fapeinosis). Aici am mai putea adauga o componenta
suplimentar, si anume, aparitia rugiciunii individuale in cultura ascetica ca
un factor al dezvoltdrii spirituale. In bogatul corpus de scrieri al spiritualitatii
gazane — incluzand aici Asketicon-ul lui Isaia, Instructiile lui Dorotet,
celebrul egumen din secolul VI al manastirii de 14ngd Gaza, si inainte de
toate corespondenta vie a indrumitorilor spirituali Varsanufie si loan
(cunoscuti ca cei doi Mari Batrani) cu monahii si mirenii, continand mai mult
de opt sute de intrebari si raspunsuri —, tema rugdciunii individuale a fost
elaborati cu multd claritate si, ea apare, totodatd, ca o metodd majord a
pregatirii sau instruirii in vederea transformarii individuale.

in cadrul acesteia ne vom limita in continuare la discutarea foarte pe
scurt a trei tipuri de rugdciune: rugiciunea neincetatd, rugaciunea curata si
aducerea aminte de Dumnezeu (mnéme Theou). Metoda de rugiciune cea mai
raspandita la ascetii din pustia egipteand era cunoscutd sub numele de meélete
(meditatie). ,,Prin aceasta se intelegea — afirmd A. Guillaumont — recitarea
asidud, in soaptd si din memorie, a Scripturii. Este vorba despre un exercitiu
care avea avantajul ci fi permitea monahului si indeplineasci cele doua
porunci, deopotriva obligatorii, a lucrului méinilor si a rugéciunii, fara oprire.
<Rugiciunea lui lisus> se potrivea acestui fel de viatd cum nu se putea mai
bine.”’

“Rugiciunea lui lisus” este de fapt o rugiciune monologistos, insa ceea
ce o deosebeste de alte rugiciuni este faptul ci are ca element esential numele
lui Tisus, cdruia i se asociazi, in mod obignuit rugiciunea vamesului: «fii
milostiv mie, pacatosului » (Luca 18,13). Cel dintéi text pe care il putem
aminti in aceastd privintd este o apoftegmd a avvei Ammonas, ucenicul
Sfantului Antonie: «Mai degraba stai in chilia ta, manénca putin in fiecare zi
si tine mereu cuvantul vamesului in inima ta. Asa te poti mantui»® , 1l
sfatuieste el pe un ascet care nu se putea hotarf ce practici ascetice sa adopte.

Aceastd practica este solid atestatd in Pateric, de unde afldm ca, venind
la avva Lucius doi asceti mesalieni, (,,rugatori”), bétranul i-a intrebat: ,,<Ce
lucrati voi cu mainile?>. Ei au raspuns: <Noi nu ne atingem de lucru, ci, cum
zice Apostolul, ne rugim neintrerupt>. Batranul 1i intreabd: <Dar nu
mancati?>. Ei zic: <Da>. El: <$i cand méncati, cine se roagd pentru voi?>.
Apoi: <Nici nu dormiti?>. Ei: <Da>. Batranul: <Si cind dormiti, cine se
roagd pentru voi?>. N-au stiut ce si-i raspunda. El a continuat: <lertati-ma,
dar voi nu faceti cum spuneti. Eu am si va arat c3, desi lucrez cu méinile, ma
rog neincetat. Mi agez, cu Dumnezeu, si-mi umezesc smicelele. Apoi le
impletesc in funie zicand: Miluieste-ma, Dumnezeule, dupa mare mila Ta, si

7 Antoine Guillaumont, Originile vietii monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului,
trad. de C. Jinga, Editura Anastasia, Bucuresti, 1998, p. 178.
8 Avva Ammonas 4, in Patericul sau Apoftegmele Parinilor din Pustiu, ed. cit., p. 78.
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dupd multimea induririlor Tale, sterge farddelegea mea>. Si-i intreabi:
<Oare aceasta nu-i rugdciune?>. Ei au rdspuns: <Ba da>. Apoi continua:
<Toata ziua lucrez si ma rog si cdstig mai mult sau mai putin de saisprezece
parale. Dau de pomana, la poartd, iar de restul mananc. Cine primeste cele
doud parale se roagd pentru mine in timp ce méanénc si dorm. Astfel, cu harul
lui Dumnezeu, indeplinesc porunca de a ma ruga neintrerupt>"."

De asemenea, foarte revelatoare in privinta rugéciunii neincetate
(adialeiptos proseuchesthé) este un cuvant atribuit lui Epifanie, episcopul
Ciprului, care fiind ingtiintat de cétre un avva ci, ,,<prin rugiciunile tale nu
deldsdm pravila noastra, ci cu rdvna o implinim si la ceasul al treilea, si la
saselea, si la al noualea>, el i-a certat zicandu-le: <Sunteti niste lenesi, pentru
ca lasati de izbeligte celelalte ceasuri ale zilei si nu va rugati. Adevaratul
calugdr trebuie sa aibd neincetat rugéciunea §i cantarea psalmilor in inima
sa>"."" Exercitiul descris de Epifanie reprezintd o actvitate sau practica
desemnata prin cuvantul mélete, care era conceputd nu atat ca o activitate pur
mentald, cit mai ales, In manierd anticd, asemanatoare unei recitiri a mezzo
voce, a unui text invatat pe de rost.

Potrivit lui Brouria Bitton-Ashkelony, ,,acest tip de rugdciune a devenit
pentru crestinii din secolele V si VI, cea mai radicala metoda pentru
cultivarea sinelui, transformarea individului si garantia intilnirii cu
divinul”." ’

De asemenea, P. Hadot in studiile sale s-a centrat pe ideea potrivit
careia, In antichitate adevarata filozofie este un exercitiu spiritual (melete),
iar un astfel de exercitiu spiritual este ,,cel de memorizare (mneme) si cel de
meditatie (meleté) 1a o reguld de viata™.'* In fapt, exercitiul desemnat prin
meleté sau prin corespondentul sau latin meditatio corespunde unui efort de
asimilare a unei idei sau invataturi in suflet. De altfel, nu trebuie sa uitam
niciodatd ambiguitatea acestui termen potrivit cdreia, meditatia este exercitiu,
iar exercitiul este meditatie prin care individul accede la un nivel superior al
sinelui."

Prezentand monahismul crestin ca fiind filozofia, asa cum l-au definit
scriitorii crestini din secolul IV, P. Hadot a identificat in scrierile ascetice ale
parintilor din pustie componentele exercitiilor spirituale de tip filozofic. De

? Ibidem, Avva Lucius, p. 206.
:? Ibid., Sf. Epifanie, Episcopul Ciprului 3, p. 119.

Brouria Bitton-Ashkelony, “Demons and Prayers: Spiritual Exercises in the Monastic
Community of Gaza in the Fifth and Sixth Centuries”, in Vigilae Christianae, vol. LVII, No.
II, Brill, Leiden, 2003, p. 201.

EP' Hadot, Exercises spirituels et philosophie antique, ed. cit., p. 29.

P. Hadot a definit exercitiul spiritual ca “o practicé voluntard, personald, destinatd a opera
o transformare a individului, o transformare de sine”. in P. Hadot, La philosophie comme
maniére de vivre. Entretiens avec Jeannie Carlier et Arnold I Davidson, Paris, Albin
Michel, 2001, p. 144. Pentru termenul de exercitiu spiritual, vezi, de asemenea, pp. 143-152.
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pilda, genul lui kephalaia (capitole sau sentinte), prin intermediul cdrora
Evagrie si-a scris lucrarile, a existat deja in traditiile filozofice stoice si
neoplatonice, asa cum le gasim, de pilda, la Marc Aureliu.

Una din constantele gandirii lui P. Hadot a fost incercarea constanta de-
a arita ci, perspectiva concreta a filozofiei antice inteleasa ca ,,mod de viata”,
dimensiunile ei existentiale au fost, de asemenea, impartasite de crestinismul
primar. O dati cu aceastd noud abordare a filozofiei antice P. Hadot a furnizat
o importanta cheie in ceea ce prlve§te descifrarea textelor monastice si
contextualizarea lor in traditia filozofica.'*

Michel Foucault care a adoptat perspectiva lui Hadot in ceea ce priveste
gandirea filozofica antica’> a discutat, de asemenea, tema exercitiilor
spirituale prin folosirea unei terminologii diferite — si anume, fehnicile de
sine.'® Aceasti tehnicd a sinelui are in vedere preocuparea de sine insusi, care
a devenit un fel de matrice atit pentru modul de viata filozofic, cét si pentru
cel ascetic. Incepand cu Socrate care-i interpela pe tineri ca sa le spuna si se
ingrijeasca de sine, si pand la ascetismul crestin, pentru care viafa asceticd
incepe o dati cu preocuparea de sine, avem de-a face cu o istorie extrem de
indelungati a notiunii de epimeleia heauton (preocuparea de sine).

Potrivit lui Foucault, tehnicile sinelui (activitdti de concentare asupra
sinelui) permit indivizilor si efectueze, prin ei insisi sau cu ajutorul unui
hegemon, un anumit numir de modificari in propriile lor trupuri si suflete,
astfel incat, ei si obtind o stare de fericire, de curdtenie, intelepciune,
desavarsire sau nemurire."”’

Din aceasti perspectivd, intotdeauna in practica de sine avem nevoie de
un altul, adicd de un kathegetes sau kathegoumenos. Acest ghid spiritual
(kathegetes) nu este un educator in sensul traditional al termenului, adica
cineva care transmite ex cathedra anumite adevaruri sau principii de ordin

!4 Pentru aplicarea notiunii de exercitii spirituale la textele monastice crestine, vezi studiul
lui J. Driscoll despre Evagrie Ponticul, The Ad Monachos of Evagrius Ponticus. Its Structure
and a Select Commentary, Studia Anselmiana 104, Roma: S. Anselmo, 1991, pp. 361-384.

' Despre influenta lucrarilor lui P. Hadot asupra lui M. Foucault, vezi Arnold 1. Davidson,
“Spiritual Exercises and Ancient Philosophy: An Introduction to Pierre Hadot”, Critical
Inquiry 16, 1990, pp. 475-482.

16 M. Foucault, “Technologies of the Self’, in L. Martin, H. Gutman, si P. Hutton (eds.),
Technologies of the Self: A Seminar with Michel Foucault, Amherst: University of
Massachusetts Press, 1998, pp. 16-49.

17 M. Foucault, “Technologies of the Self”, in L. Martin, H. Gutman, si P. Hutton (eds.), op.
cit., p. 18. Despre interesul crescand al lui M. Foucault pentru noile tehnici crestine in ceea
ce priveste modelarea sinelui, vezi fragmentele lui Foucault in J. Carrette (ed.), Religion and
Culture: Michel Foucault, Routledge, New York, 1999, pp. 41-47, 158-181. De asemenea,
pentru critica lui Hadot cu privire la conceptul lui Foucault de «tehnici de sine», pe care le
gisea prea mult centrate pe «sine», vezi P. Hadot, ,,Reflections on the Notion of the
<Cultivation of the Self>”, in Timothy J. Armstrong (ed.), Michel Foucault Philosopher,
Routledge, New York, 1992, pp. 225-232.
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spiritual. De pilda, in epistolarul senecan (Scrisoarea 52) intdlnim doua
expresii care dau masura acestui kathegetes: porrigere manum $i oportet
educat. In cele doua expresii nu este vorba de educare, ci mai curdnd de
educere, care inseamna a intinde ména, a scoate de undeva, a calduzi in afara.

Cu alte cuvinte, aici nu este vorba de o activitate de instruire sau de
educare in sensul traditional al termenului, de transmitere a unei cunoasteri
teoretice sau a unor cunostinte practice, ci de o anumitd actiune care va fi
efectiv operatd asupra individului, individ céaruia i se va intinde o mana si
care va fi scos afard din starea sa de ignorantd. Cel care opereazd aceastd
trecere de la stultitia la sapientia este, bineinteles, filozoful care detine acest
rol de operator sau mediator in toate scolile filozofice. Filozoful
(protreptikos) este cel capabil si ofere o invatiturd protreptica, adicd o
invatatura capabild s intoarcd mintea ucenicului in directia cea buna.

Oricum, asa cum a remarcat Brouria Bitton-Ashkelony, este foarte
surprinzator c3, nici la Hadot si nici in analizele lui Foucault rugiciunea nu a
fost socotitd printre exercitiile spirituale de marcad in practica indrumdrii
spirituale antice."®

Intr-adevar, rugiciunea nu apare printre componentele exercitiilor
spirituale ale filozofilor greci sau romani. Aceasta nu inseamna insd ca in
primele doud secole rugiciunea nu era 1mportanta in societatea pagana in
general si printre filozofi in particular.”” Se pare insi ci in primele doua
secole a existat o diferentd fundamentald in ceea ce priveste conceptul si
folosirea rugiciunii in viata religioasd a paganilor, respectiv in cea a
crestinilor: paganii au folosit rugiciunea privatd sau individuald nu atét
pentru formarea sau modelarea sinelui, cat, mai ales, pentru intemeierea
cererii citre zei si exprimarea recunostintei fata de ei.”’

Trecand in revista diferitele scrieri ﬁlozoﬁce, in special acelea ale
stoicilor, la care P. Hadot se intoarce in mod frecvent, aflam ca intemeitorii
de scoli filozofice se preocupd de rugiciune in dimensiunea ei etica. Astfel,
intrebiri de genul, daca cineva trebuie sa se roage si in ce scop, au constituit

'8 Brouria Bitton-Ashkelony, “Demons and Prayers: Spiritual Exercises in the Monastic
Community of Gaza in the Fifth and Sixth Centuries”, ed. cit., p. 203.

' Cf. A. Mehat, “La priére dans le monde gréco-romain”, in Dictionnaire de Spiritualité,
X1I, cols. 2202-2211, Beauchesne, Paris, 1986. Pentru o abordare mai detaliata a rugéciunii
in perioada arhaici si clasica, vezi S. Pulleyn, Prayer in Greek Religion, Oxford: Clarendon
Press, 1997, unde poate fi gésitd si o bibliografie mai detaliata.

0 Un punct de vedere foarte clar a fost exprimat in Pulleyn, Prayer in Greek Religion, pp. 4-
15. Aceasti idee o regisim la F. Chapot si B. Laurot (eds.), Corpus de prieres grecques et
romaines, vol. 2 Turnhout: Brepols, 2001. In ceea ce priveste rugiciunea lui Marc Aureliu
(Meditatii V,7), vezi R.B. Rutherford, The Meditations of Marc Aureliu: A Study, Oxford:
Clarendon Press, 1989, p. 91.
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o preocupare fundamentala a filozofilor. Discutia filozoficd despre rugaciune
ca mijloc pentru imbunatatirea sinelui a fost o problema marginala.”!

In acest context, ne punem in mod firesc intrebarea, de ce in primele
secole paganii nu au folosit rugaciunea ca pe un exercitiu spiritual? Desi nu
se poate da un rispuns satisfacitor cu privire la aceastd problema, vom
incerca si ciutdim citeva rispunsuri in diferitele concepte ale sinelui din
lumea filozofica si a crestinismului primar. Mai ales, absenta reflexivitatii din
lumea antic# asupra sinelui, asa cum au remarcat mai multi exegeti, a-afectat
probabil mecanismul de ,,construire” a sinelui sau a schimbarii nivelului lui
de fiinta.””

In acest context, este remarcabil cd, tocmai conceptul progresului
(prokopé) — o idee centrald in cultura monastica in cadrul cireia dimensiunea
rugiciunii a fost de primd importantd — a jucat un rol atit de mic in gindirea
filozofica din perioada elenistica timpurie.”

Scopul principal pe care ni-1 propunem aici nu are in vedere o simpla
evidentiere a unui element absent din lista exercitiilor spirituale elaborate de
P. Hadot si M. Foucault. Mai degrabd, vom incerca sd prezentam acest
element ca pe un factor crucial, care justificd diferenta intre exercitiile
spirituale de tip pagan, respectiv cele de tip crestin. Acest element lipsa se
referd la demoni — ,,staruri ale dramei religioase din antichitatea tarzie” (P.
Brown) — , care vor insoti in spiritualitatea pustiei fiecare treapta a
parcursului spiritual al ascetilor.

Desi, demonii si duhurile rele sunt la fel de vechi ca umanitatea insasi,
dezvoltarea crestinismului din secolul III se pare cd, a fost marcatd de o
accentuare a rolului ,,puterilor demonilor” in viata spirituala.**

Schimbarea sau trecerea demonilor din contextul idolatriei in zona
duhovniceasci a ispitelor, asa cum o percepem in crestinismul timpuriu, a
fost un lung proces a cidrui importantd enormd in construirea sinelui din
antichitate nu mai poate fi pusa la indoiald. Cu alte cuvinte, trecerea de la

! Vezi, de exemplu, Meditatii IX, 40, unde Marc Aureliu propune folosirea rugiciunii nu
pentru recunostinta fatd de zei, ci mai curdnd pentru atingerea unui ideal de auto-suficientd,
in M. Aureliu, op. cit., pp. 127-128. Pentru abordarea rugiciunii la Marc Aureliu, vezi
Rutherford, The Meditations of Marc Aureliu, ed. cit., pp. 200-205.

2 G.G. Stroumsa, “Caro salutis cardo: Formation de la personne chrétienne”, in Idem,
Savoir et salut Cerf, Paris, 1992, pp. 199-223; G. G. Harpham, The Ascetic Imperative in
Culture and Criticism, The University of Chicago Press, Chicago and London, 1987, pp. 27-
43; P. Hadot, “Réflexions sur la notion de <culture de soi>”, in Idem, Exercises spirituels et
philosophie antique, ed. cit., pp. 323-332.

2 Vezi, de exemplu, tratatul lui Evagrie Ponticul, Capitolele despre rugdciune, unde
rugiciunea ca exercitiu spiritual joacd un rol foarte mare in progresul spiritual al cdlugérului.
Pentru ideea progresului in invataturile lui Evagrie, vezi J. Driscoll, “Spiritual Progress in
the Works of Evagrius Ponticus”, Studia Anselmiana 115 (1994), pp. 47-84.

24 Despre demoni in filozofia greaca si elenisticd, vezi J. Daniélou, “Démon”, Dictionnaire
de spiritualité, 111, cols. 142-189, Beauchesne, Paris, 1957. '
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retorul polimorf al cetatilor pagéne (,,idolii”) la retorul disperat al desertului
care se opune luptei de sfintire a ascetului, credem cé, a fost una dintre cea
mai spectaculoasd metamorfozd in crestinismul timpuriu. Extinderea
crestinismului i-a alungat pe demoni din zonele populate in degertul pe care
si-1 apard acum ca pe unica resedinta terestrd, astfel incat, anahoreza, chiar
din prima faza si sporind o datd cu indepartarea de lumea locuitd, devine o
confruntare cu legiunile demonice.

Demonologia lui Tertulian in Apus, si cea a lui Origen in Rasirit a fost
reprezentativd in schimbarea considerabild care a aparut cu privire la rolul
demonilor in lupta pentru desivarsirea spirituala. In acest context, credem ca,
Tertulian s-a ardtat a fi fost mai curdnd un om al trecutului decat al
prezentului, deoarece el a continuat sd imbritiseze demonologia in relatie cu
pe“lgz‘mismul.25 Interesul sdu s-a centrat pe ideea acelei pompa diaboli —
ansamblul demonilor in orasul pagan —, atunci cand el a localizat conflictul
intre demoni §i crestini ca aparand in viata publica, in oras, mai degraba decat
in viata launtrica.?

Origen a abordat, pe de altd parte, aceastd problemad din perspectiva
vietii spirituale. Pentru teologul alexandrin demonii au devenit subiectul
luptei interioare a omului inteleasd ca rdazboi duhovnicesc interiorizat
impotriva demonilor.”” Aceasta conceptie a devenit in secolul IV cea a
monahismului®®, care isi va gisi expresia clasicd in Viata Sfantului Antonie
cel Mare scrisa de Sfantul Atanasie cel Mare.

Evagrie Ponticul (345-399), ucenicul spiritual al lui Origen condamni
la sférsitul secolului IV demonii pentru natura lor de inducere in ispita,
precum si dorinta lor acerbd de-a intuneca mintea lipsind-o in acest fel de
contemplarea spirituald. In Praktikos si in Antirrhetikos Evagrie asociazi
strans psihologia ascetica si demonologia, ceea ce Inseamna cd, demonii fac
parte acum din rutina zilnica a vietii monahului.

A neglija aceastd schimbare in spatiul religios, asa cum se pare ca
analizele lui Hadot si Foucault au facut-o, inseamnd a ignora motivul
fundamental al exercitiului spiritual monastic. Demonologia a schimbat si
provocat omul ascetic in antichitatea tarzie si, iIn mod paradoxal, i-a oferit un
cadru pentru desavarsire. Desertul isi dobandeste aici valoarea, in masura in
care demonul atacd prin ispita vagatiei, iar retragerea in pustie e confirmata

% Pentru demonologia lui Tertulian, vezi J. Daniélou, ,,Démon”, Dictionnaire de spiritualité,
II1, cols.141-174.

% Cf. J. H. Waszink, “Pompa diaboli”, Vigiliae Christianae 1, 1947, pp. 13-41.

27 P . . N , :

H. Crouzel, “Origene précurseur du monachisme”, in Théologie de la vie monastique.
Etudes sur la tradition patristique, Théologie 49, Aubier, Paris, 1961, pp. 25-27; J. Daniélou,
,2,8Démon”, Dictionnaire de spiritualité 111, cols. 182-189.

Cf. A. Guillaumont, “Démon”, Dictionnaire de spiritualité, 111, cols. 189-212 despre
demoni in vechea literaturd ascetici, in vietile ascetilor din secolul IV cols. 189-196 si la
Evagrie Ponticul cols. 196-206.
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ca poartd a desavarsirii. in acest context, chilia este locul prin excelentd al
confruntirii inevitabile dintre ascet si demon, spatiul incercarii rabdarii,
curajului §i credintei. Am putea spune ci imaginea desertului ca
demundaneizare si conflict deschis cu puterile malefice, rezida tocmai in
chilie. Aceasta transpare foarte limpede din simptomatologia akediei potrivit
careia ascetul suferd, in primul rdnd, de un fel de ,horror loci”. Se pare ca in
viziunea Parintilor desertului ispita parasirii chiliei avea un grad sporit de
pericol. Esentiala era raimanerea in chilie, idee care reiese imperativ din sfatul
deconcertant: ,,...mananci, bea, dormi, si nu lucra nimic, dar nu-fi parasi
chilia”, sau ,,Ramai in chilia ta si ea te va invata toate”. Exigenta recluziunii
apare in acest fel drept fundamentul rezistentei anahoretice. Potrivit aceleiasi
simptomatologii, idealul monastic a carui atingere pare a se aména nedefinit,
timpul fiind resimtit aici ca distanta insurmontabild, nu mai ghideaza
disciplina interioard, care se transforma sub actiunea demonilor in rutind
ineficace. Deosebit de sugestivd in terapia akediei ne pare a fi metoda
antireticid propusd de Evagrie, care se poate defini ca o ,retorici buna” in
vederea demascirii retoricii demonice, cici cunoagsterea naturii patimii este
adesea consideratd o cale de vindecare.

De asemenea, in conceptia Sf. Varsanufie ,,ispita demonici di omului
posibilitatea sa progreseze”.29 Prin urmare, adevirata luptd este lupta
impotriva gandurilor rele (logismoi), iar tehnica fundamentald pentru
identificarea acestor logismoi este rugéciunea.

Potrivit lui B. Bitton-Ashkelony, aceastd noud perspectivd asupra
demonilor in comunitatea crestind antica tarzie a fost cruciald pentru aparitia
rugiciunii personale ca substitut pentru exercitiul spiritual din traditia
filozofica. Astfel, spre sfarsitul secolului IV problema demonilor a dat o
importanta din ce in ce mai mare lucrarii legate de mgéciune.3 i

Monahismul egiptean a impéartasit cu comunitatea monastica din Gaza
sensibilitatea excesiva cu privire la prezenta demonilor in viata monahilor’,

29 §f. Varsanufie, Correspondance 496, 499, S.C. 451, pp. 616-622.

30 Sf. Varsanufie, Correspondance, 166, S.C. 427, p. 566.

31 Cf. G. Bunge, Practica rugdciunii personale dupd tradifia Sfinfilor Parinti, trad. de diac.
Toan I. Ici jr, Editura Deisis, Sibiu, 2001.

32 Despre abordarea demonilor in literatura crestind egipteand, vezi D. Frankfurter, Religion
in Roman Egypt: Assimilation and Resistance, Princeton: Princeton University Press, 1989,
pp. 273-277. Despre demonologia Sf. Antonie, vezi S. Rubenson, The Letters of St. Antony:
Monasticism and the Making of a Saint, Minneapolis: Fortress Press, 1995, pp. 86-88 si
Scrisoarea V1, in ibid., pp. 218-220. Pentru o privire generald asupra acestui subiect in
literatura monasticd, vezi A. si C. Guillaumont, “Démon: Littérature monastique”,
Dictionnaire de spiritualité 111, cols. 189-212, Beauchesne, Paris, 1957. Pentru o abordare
atentd si comparat despre demonologia Sf. Antonie, a lui Ammonas si Pavel din Teba, vezi
D. Brakke, “The Making of Monastic Demonology: Three Ascetic T eachers on Withdrawal
and Resistance”, Church History 70:1, 2001, pp. 19-48.
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deoarece asa cum am viazut desdvarsirea spirituald a ascetului se coreleaza in
mod indisolubil cu rugéciunea ca arma impotriva demonilor.

Din aceastd perspectivi, este foarte clar ca, doar aceia care au atins
desdvarsirea sunt demni sa spund anumite rugiciuni. De exemplu, avva Isaia
a afirmat ca rugaciunea ,, Tatil Nostru din ceruri...Sfinteasca-se Numele Tau”
(Matei 6,9) este potrivitd doar pentru cei desavarsiti. 3 Sfintii Varsanufie si
Ioan au fost intrebati daca este bine ca cineva sa reflecteze sau sd se roage in
inima fara cuvinte In mod continuu. Ei au rdspuns cé aceasta este posibil doar
pentru cei desavarsiti — aceia care pot sad-si stipaneascd mintea lor.** Pentru
acel asceti care nu pot pazi neintrerupt prezenta duhului spre Dumnezeu, cei
doi Batréni i-au sfituit si combine meditatia si ,,rugiciunea rostita”.*’

. Aceastd rugiciune este in mod strans legatd de un alt tip de rugiciune,
si anume, amintirea de Dumnezeu (mnéme Theou). Desigur, ideea amintirii
de Dumnezeu nu s-a ndscut in mediul monastic. Scriitorii antici care au
evocat aceastd tema 1i includ pe Filon din Alexandria, Marc Aureliu, Origen
si multi altii. >

In traditia sau cultura monasticd intdlnim, insé, o transformare clara a
acestei idei biblice si filozofice induntrul unui model de rugiciune care
serveste drept cadru pentru progresul spiritual.”’

Desigur, cele doud paradigme, paideia filozofica si theosis-ul crestin
prin cele doud intentionalititi care le disting (intelepciunea, respectiv
sfintenia), nu se opun de un fapt radical, ci mai curand una (intelepciunea)
conduce la cealaltd (sfintenia). La Parintii pustiei nu este vorba de
intelepciunea greaca, si nici macar de aceastd noud intelepciune crestina, atét
de diferita de prima prin caracterul sau soteriologic pronuntat.

Atunci cind vorbim de ascetii egipteni trebuie sd readucem in discutie
centralitatea elementului harismatic si, totodatd, minimalizarea dimensiunii
philo-sophice sau a sophiei grecesti. Indrumarea spirituald de tip crestin se
realizeaza o datd cu sldbirea sau estomparea elementului paideic in ceea ce
priveste formarea ucenicilor. intr-o formulare laconici si simplificatoare
putem spune cd, ,,paideia crestinului este, de fapt, o imitatio Christi “ 38 Totul

z z Avva Isaia, Logos 26, In Abbé Isaie, Recueil ascétique, ed. cit., p. 241.
35 Sf. Varsanufie, Correspondance 431, S.C. 451, p. 508.

Ibid., p. 508.
% A. Guillaumont, “Filon si originile monahismului”, in Idem, Originile monahismului
crestin. Pentru o fenomenologie a monahismului, ed. cit., pp. 29-59; H.J. Sieben, “Mnémé
Theou”, in Dictionnaire Spiritualité, X, cols. 1407-1414, Beauchesne, Paris. Marc Aureliu,
Meditatii V1, 7 ; X, 8, in Idem, Cdtre sine insugi, ed. cit.; A. Solignac, “La mémoire et Dieu”,
2171 Dictionnaire de spiritualité X, cols. 996-999;
26§f. Sf. Cassian, Convorbirea a X-a, 10, in Idem, Convorbiri duhovnicesti, ed. cit., pp. 257-
¥ W. Jaeger, Early Christianity and Greek Paideia, Harvard University Press, Cambridge,
Mass., 1961, p. 93.
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se intampla ca si cum incetdm s mai credem in capacitatea individului de a
gasi in el insusi si prin el insusi calea salvarii personale. Avva sau parintele
duhovnicesc isi giseste adevarata originalitate in lisus Hristos.

Din aceastd perspectivd, parintele duhovnicesc nu mai este decat un
maestru prin delegatie al carui mod de viata isi are originea in injonctiunea
paulind : “Nu mai trdiesc eu, ci Hristos traieste in mine” (Gal, 2,19-20).
Parintele duhovnicesc este mai mult decdt un intelept sau indrumator
spiritual, deoarece el se constituie ca un topos theou, ca un mediu sau loc
(chora) duhovnicesc pentru altul.

intelegem, prin urmare, de ce Sf. Vasile cel Mare cand vrea sd exprime
in mod adecvat interioritatea Duhului in inimile celor sfintiti, foloseste o
imagine spatiala: “Duhul, spune Sf. Vasile, este numit adesea « loc » (chora)
al celor care se sfintesc...Duhul este cu adevarat locul sfintilor, iar sfintii sunt
locul potrivit pentru Duhul, pentru ca se ofera ca locuinta lui Dumnezeu si
devin templul Lui”.

Sfantul Duh realizeazi aceastd dimensiune a lui “a fi in”, si anume,
aceea de a-1 “nagte” pe Hristos in noi. Acest eveniment operat la Cincizecime
« Hristos in » apostoli (Gal 2,20), determina in mod precis momentul infierii
noastre.

Prin asimilarea omului unei conditii hristologice-filiale, el se va integra
ca fiu impreuna cu Fiul si dumnezeu impreund cu Dumnezeu in comuniunea
inter-trinitari. Aceastd dimensiune a filialititii pe care o asumd omul
duhovnicesc a fost necunoscutd, lucru de altfel explicabil, culturii antice
grecesti. Dacd filozoful sau inteleptul “pdgén” nu poate fi inteles ca un
adevirat parinte spiritual in sensul crestin al termenului, el ramane totusi in
constiinta antichititii ca un indrumétor spiritual sau un “maestru de
intelepciune”.

Ne gandim aici, in primul rdnd, la transformarea complexa pe care a
suferit-o filozofia sub Imperiul roman, transformare care a modificat in mod
profund relatia maestru-ucenic, intrucat acum se accentueaza din ce in ce mai
mult dimensiunea soteriologici a filozofiei. A fi indrumat de un filozof
inseamni acum a te increde in el pentru a gasi o cale a salvarii personale.

Cum bine a aritat A.D. Nock intr-un studiu clasic®, se poate vorbi de o
convertire filozofica, asa cum se vorbeste de o convertire crestind. Aceastd
convertire implica asimilarea unui mod de viata foarte particular, prin care se

39 Aproape toate scolile de filozofie au furnizat un mod de viatd: ,,unul din termenii prin care
a fost desemnati o scoald de filozofie a fost agogé, care inseamnd calea sau modul
invataturii, precum si modul de traire sau de viatd (raison d ‘etre) al acesteia. Acest mod de
viata filozofic se sprijind pand la urma pe conceptul de epistrophé (Republica, 518d) care
presupune o <intoarcere in jurul sufletului>, o focalizare pe suflet” (cf. A.D. Nock,
Conversion. The Old and the New in Religion from Alexander the Great to Augustine of
Hippo, Oxford University Press, 1969, p.179).
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intelege o infoarcere sau rdsucire de la tot ceea ce este exterior spre sinele
inte}rior. De pildi, acea expresie®’ pe care o intilnim foarte des la Epictet este
subiacentd termenului de convertire inteleasd ca «rasucirea» sufletului
dinspre lumea sensibila inspre cea inteligibila.

Departe de a avea doar conotatii crestine, termenul de convertire
dobéndeste o pondere filozofica impresionantd. Tema convertirii nu este
fireste noud pentru ca ea se regaseste dezvoltati la Platon sub forma notiunii
de epistrophe. Aceastd epistrophe platonica poate fi definita schematic ca
deturnarea sau intoarcerea privirii dinspre aparente inspre esente.”!

Din punct de vedere etimologic, convertirea (lat. conversio) semnificd o
“rasturnare” sau o “schimbare de directie”, si ea implicd ideea unui retur la
sine. La Platon prima reflectie asupra notiunii de convertire o intdlnim in
Republica, 518 ¢ unde filozoful este el insusi un convertit pentru ci el a stiut
sd-si deturneze privirea sa de la lumea sensibild si exterioard spre lumea
suprasensibild de unde emand lumina Binelui.

In acest sens, intreaga educatie este convertire, pentru cd sarcina ei
esentiald va consta n a intoarce privirea sau modul de viati al individului in
directia cea buna, iar in urma acestei educatii va rezulta o transformare total
a sufletului. Convertirea pe care o intdlnim in cultura si practica de sine
elenisticd si romand, primeste o importantd ontologica, nu doar, ca la Platon,
antropologica.

In primul rdnd, ea nu se mai bazeaza pe axa opozitiei dintre lumea
aceasta si lumea de dincolo, ci, dimpotrivd, pe o intoarcere sau revenire la
sir.le insusi in chiar imanenta lumii. In timp ce epistrophé platonicéd era o
migcare ascendentd care putea sd conducd omul din lumea aceasta in lumea
de dincolo, convertirea pe care o intdlnim in filozofia elenistici si romani,
d{:plaseazé accentul de la ceea ce nu depinde de om spre ceea ce depinde de
el.

Aceasta distinctie este capitald la Epictet, intrucét, acum este vorba de o
eliberare in chiar interiorul lumii, eliberare fatd de ceea ce noi nu putem
controla si domina. In acest context, elementul esential pentru acest proces de
convertere ad se* intra in sfera responsabilitétii noastre va deveni o notiune
care va fi preluatd ulterior de ascetismul crestin. Prin aceasti convertire
filozoful ajunge la linistea sufletului si la libertatea interioard. in scolile

40 ‘fNici o buni deprindere in voi, nici un pic de atentie, nici urma de intoarcere spre voi
ingivad si nici o preocupare de a va observa”, ,intoarceti-vd in voi insivd” (cf. Epictéte,
ﬁntretiens, ed. cit., I11, 16, 15, p. 57).
o Cf. Platon, Republica, Cartea a VII-a, 518c-d.

La Seneca intdlnim 1n mod repetat expresia de convertere ad se (a se converti la sine)
in‘;elegsé ca traiectorie existentiald in virtutea céreia omul, scipand de orice dependentd sau
;{sg%;e, sfarseste prin a se regési pe sine insusi (cf. Seneca, Scrisori cdtre Lucilius, XI: LIII,
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stoice si epicureice convertirea coresppndfe unei 'ruptu.ri t.otale cu modu%
obisnuit de a trai: schimbarea imbricamintel, a reglmulul all.mentar, dgr {nal
ales transformarea totald a modului de viatd prin practicarea asidud a
numeroase exercitii spirituale.

Din aceastd perspectivd, admitem impreund cu P. Hadot ca, “ﬁlozoﬁa
anticd nu reprezint nicidecum o elaborare sistematicd a }1nei c?oncep‘,tll despre
lume, ci ea poate fi inteleasd, mai curand, ca o conve?tlr%prm care omul va
ajunge la natura sa originala, la un mod de viata al‘ltenuc”. o

Dacd raportim problema convertirii elemsticg !a cea a cgnvertn*u
crestine, inteleasd ca metanoia, pe care 0O ludm aici in acceptiunea de
“schimbare a mintii”, putem constata cg, intre cele doua tipuri de convertir1
existd deosebiri fundamentale. ‘ A ] _

Convertirea elenisticd si romana presupune revemreagemc;tata la sine
insusi, si de aici un intreg evantai de expresii ca: blepe se (,,prwes;%e-te pe
tine insuti”), observa te” (“observi-te pe tine insuti ), se respicere (,,a te
privi pe tine”, ,,a-ti intoarce privirea spre tine insuti”). ]

Pe scurt, prin convertirea de tip elenistic-roman, intelegem aceasta
conversio ad se sau in termenii filozofiei grecesti epistrophe pros heauton..

Acest tip de convertire nu se aseamana, nici cu epistrophé plgton}cé,
nici cu metanoia crestina. in cadrul acestei convertiri individul trebu1e_sa se
intoarci spre sine insusi si sa se consacre lui insusi. Pentru aceast? migcare
reald a subiectului in raport cu el insusi avem o serie de expresii, a};lt in
lating, cat si in greacd, dintre care amintim: eph’ heauton epistrephein’”, eis
heauton anakhorein48, ad se recurrere” , ad se redire50, se reducere in
tutum’ , Sibi vacare™.

In lucrarea Exercises spirituels et philosophie antique, P. Hadot 'aﬁrmé
ci, se poate vorbi in cultura occidentala de doud tipuri de converti'rl: de o
convertire specificd filozofiei antice (modelul epistrophe), respectiv de o

. . .53
convertire crestind (metanoia).

43 p_Hadot, Exercises spirituels et philosophie antique, ed. Cit., p. 226

4 Marc Aureliu, Cartea aIl-a, in Idem, Cdtre sine insugi, ed. cit., pp. 47-52.

4 Cf. Seneca, Scrisoarea a XIV-a, Scrisoarea a XX-a.

4 Cf. Epictéte, Entretiens, 111, 22, 39; 1, 4,18; 111, 16,15, 111,23,37; 111,24,106; cf. Seneca,
Scrisoarea a LXXIII-a. .
47 Unul dintre voi, indepartandu-se de obiectele exterioare, sd-si concentre%e efortl{rllf
asupra propriei sale persoane” (cf. Epictéte, Entretiens, op. cit., 1, 4,18, p.19); ,.intoarceti-va
in voi insivd” (cf. Epictéte, Entretiens, 111, op. cit., 22, 39, p.75).

48 Of. Marc Aureliu, Cdtre sine insugi, Cartea a IV-a, 3.

4 Seneca, Despre viata scurtd, 11, 3.

30 Idem, Scrisori cdtre Lucilius, Scrisoarea a XV-a.

1 1dem, Scrisoarea a II-a si a XIV-a.

32 Idem, Scrisoarea a XVII-a.

53 Cf. P. Hadot, Exercises spirituels et philosophie antique, ed. cit., p. 223.
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In linii mari, aga cum am vizut mai sus, epistrophe este o notiune care
exprimd o experientd a convertirii care implica intoarcerea sufletului spre
esenfa sa, o miscare ascendentd prin care el se intoarce spre divin. Cat
priveste metanoia crestind, aceasta se referd la o “schimbare a mintii” care
echivaleazd cu un fel de ,nastere” duhovniceascd a omului. Omul
duhovnicesc ca rezultat al acestei nasteri are un alt orizont existential, pentru
ca, de fapt, el are o altfel de minte/gdandire, adicd gandirea sau mintea lui
Hristos, st in strAnsd dependentd de aceasta, un alt fel de atitudine si mod de
viata.

Cu alte cuvinte, omul este chemat si ajungd la ,starea barbatului
desdvarsit”, la masura ,,varstei deplinatatii lui Hristos”, astfel Incat, omul
asimiland modul de a fi al lui Iisus Hristos devine in cele din urma un ipostas
filial.

In spiritualitatea crestind aspiratia fundamentalid a omului e dati de
realizarea deplini a vietii in Dumnezeu, de acea viatd noua pe care El Insusi,
prin Tisus Hristos a adus-o omului. in alti termeni, dacd Dumnezeu s-a
intrupat, crestinul nu mai poate avea decat o singura dorintd: aceea de a trai
integral mesajul Evangheliei, si anume, aseménarea cu Hristos.

Din aceastd perspectivd putem evidentia ,,superioritatea” convertirii
crestine fatd de cea filozofic-pagana. Dacd, de pilda, pentru convertirea la
crestinism, se foloseste intotdeauna termenul de ,metanocia”, adica
»Schimbarea mintii” care implicd un mod superior de existenta, si anume, cel
al lui Tisus Hristos. In schimb, in operele filozofice ale antichititii, termenul
cel mai frecvent pentru convertire este cel de ,.epistrophé”, care se traduce,
asa cum am vazut, prin ,,intoarcerea catre sine insusi”. in consecintd putem
spune cd, filozofia anticd, in integralitatea sa, propovaduieste ideea unei
convertiri-intoarceri egoiste citre sine, In timp ce crestinismului 1i revine,
doar lui, meritul de a-si orienta adeptii catre Dumnezeu.

Dacéd cele doud paradigme de indrumare spirituald diferd In mod
esential in intentionalitatea lor, ele prezintd unele asemanari, cel putin, din
punct de vedere formal.

Astfel, atat modelul filozofic, cat si cel crestin au ca premisa comund
faptul ca, numai prin contactul indelungat si strans cu un indrumator spiritual
ucenicul are parte de o crestere spirituala.

Pe de altd parte, in cadrul indrumarii spirituale de tip filozofic intdlnim
anumite elemente pe care le vom regéasi in spiritualitatea crestind. Amintim
aici, in primul rand, apropierea care se poate face intre prosoché crestina si
prosoché filozoficid. Asa cum am vazut atunci cand am abordat filozofia ca
exercitiu spiritual, atitudinea fundamentala a filozofului stoic sau platonician
era prosoché, adica atentia la sine insugi, vigilenta continua a spiritului.
Aceastd atentie de sine 1nsusi va deveni atitudinea fundamentala a ascetului
in procesul mantuirii sale. In Viata Sfantului Antonie scrisa de Sf. Atanasie
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aflam despre convertirea sféntului la modul de viata ascetic cd a inceput prin
a fi ,atent la sine insusi”. Aceastd aten‘gie se va regasi in spiritualitatea
desertului sub forma notiunii de nepsis.’

Pe de alti parte, scolile elenistice promoveazd la unison calea spre
securitas, spre intelepciunea care-i va permite ucenicului si-si neutralizeze
patimile care provoaca dezechilibrul sufletesc, precum si obtinerea calmului
total al sufletului fatd de toate mﬂuentele exterioare, pe scurt, apatheia® sau
analogon-ul ei crestin hesychza care va deveni unul din scopurile esentiale
ale ascetului crestin. Adevaratn stoici si epicurieni au fost, asadar, ,,asceti
linistiti, $i nu hedon1§t1 Jlacomi™’, pentru ca ,,invatitura lor nu se mulfumeste
sd instruiascd doar, ci si schimbe viata discipolilor”. >8

Adeviratul intelept stoic se transforma de un fapt radical, intrucat este
vorba mai curind de o veritabild transfigurare decéit de un progres moral sau
intelectual.”® El atinge astfel, dupd expresia lui G. Stroumsa o ,,veritabild
indumnezeire”, intrucat, el ,,devine intr-o oarecare masurd un om divin”. @
Aici se poate citi influenta tare pe care a exercitat-o pitagorismul asupra lui
Seneca, pentru ci aga cum stim din traditia pitagoreicd, insusi Pitagora era
chiar exemplul barbatului desavarslt (theos anner), deoarece el era in contact
intim cu divinitatea.®! Intilnirea cu un asemenea personaj carismatic
converteste sufletul ucenicului la un mod superior de viatad. Un astfel de
intelept n-are nevoie de nicio indrumare spirituald, insd, aici e vorba de un
caz extrem de rar. De altfel, chiar Porphyr va nota in capitolul 23 a lucrérii
sale, Viata lui Plotin ci maestrul sdu a atins experienta misticd a unificarii cu
divinul numai de patru ori in viata sa.

De asemenea, scoala epicureicd era organizatd conform unei ierarhii
deosebit de complexe si de rigide, in cadrul careia exista o serie intreaga de
indivizi, dintre care cel dintéi era inteleptul, si anume, Epicur insusi. Epicur
era perceput ca fiind omul divin (theios aner), iar unicitatea lui a constat in

54 Cf. P. Miquel, Lexique du désert. Etudes de quelques mots-clés du vocabulaire monastique
grec ancien, ed. cit., pp.191-199.

5 Cf. Seneca, Scrisoarea a VI-a.

36 Termenul de hesychia e un cuvént care are in spate o cariera deja veche, incepand inca de
la clasicii eleni. Heschya este o stare de liniste veritabila care livreazd pacea sufletului, iar
aceasti intelegere a termenului rezoneaza cu apatheia stoica (cf. P. Miquel, op. cit., pp. 113-
134).

" A.H. Armstrong, R.A. Markus, Christian Faith and Greek Philosophy, Darton, Longman
& Todd, London, p. 46.

58 Patricia Cox, Biography in Late Antiquity. A Quest for the Holy Man, University of
California Press, Berkeley, 1983, p. 24.

59 Cf. Seneca, Scrisoarea a IX-a.

ol Guy Stroumsa, ,,Du maitre de sagesse au maitre spirituel”, in G. Filoramo, Maestro e
discipolo. Temi e problemi della direzione spirituale tra VI secolo a.C e VII secolo d.C.,
Morcelliana, Brescia, 2002, p.19.

81 Cf. Seneca, Scrisoarea a XVIII-a.
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aceea ca el si numai el a fost capabil s iasa din neintelepciune prin propria sa
putere. Cu exceptia acestui sophos, toti ceilalti membri ai scolii —
philosophoi, kathegetai, s.a. — au ocupat in cadrul acestei scoli pozitii si
functii distincte in practica ghidarii spirituale.

Omul, asadar, nu poate aspira in sldbiciunea sa la statutul elevat al
intelepciunii, astfel incat, el trebuie si-si acorde increderea sa unui maestru
de intelepciune sau unui sophos anner (béarbat intelept) care sa-i arate calea
pe care trebuie s-o urmeze, atdt prin invdtdmantul sdu, cat mai ales prin
exemplul séu.

Maestrul de intelepciune apare deci ucenicilor sdi cei mai apropiati ca
un veritabil model, un exemplum® viu. Acelasi lucru il remarca si Peter
Brown atunci cand spune ca, ,,omul are nevoie de a fi condus sau indrumat,
iar pentru aceasta el trebuie sa aibd un model”. % La fel ca si avva din degertul
egiptean care-1 indruma pe ucenicul sdu printr-un contact viu si personal, la
fel maestrul sau ghidul spiritual de tip filozofic instruia si forma mai curand
prin doctrina si exemplul sau.

Aceastd dimensiune existentiald nu era, asadar, necunoscuta scolilor de
filozofie, pentru ca si aici, la fel ca si in desertul egiptean, era vorba de a
alege pana la urma un mod de viatd: ,,Daca crestinii — spune P. Hadot —, au
reluat cuvantul grecesc philosophia pentru a desemna aceasta perfectiune a
vietii crestine care este monahismul, inseamna cd philosophia desemna intr-
adevir un mod de viatd, astfel Incat, reludnd termenul, <filozofii crestini> au
fost obligati sa introduca in crestinism practici si atitudini mostenite din
filozofia profand”.** Desi, pentru filozofi acest mod de viati le va permite si
se dedice si unor reflectii epistemice sau metafizice, tot ceea ce conteaza, in
ultimd instantd, este mai putin aceastd episteme, cat mai ales soteria.

In ciuda acestui fapt, Parintii desertului aveau o autoritate pe care
filozofii din antichitatea greco-romand n-au avut-o niciodatd. Aceastd
autoritate nu provenea din faptul cd ei ar fi avut o stiintd pe care s-o transmita
ucenicilor, ci din faptul cé ei erau oameni Indumnezeiti, adicd oameni care se
aflau in comuniune deplind cu Dumnezeu. Tocmai in virtutea acestei
comuniuni, cuvantul Parintilor din desert avea o putere duhovniceasca care
asigura mantuirea ucenicului in mod instantaneu.

Expresia ,,spune-mi un cuvant prin care si ma mantuiesc” rezuma chiar
rolul périntelui duhovnicesc din traditia crestind, si anume, acela de a realiza
mantuirea ucenicului sau. Se releva astfel o diferentd fundamentala intre avva
si filozoful-indrumator: rolul avvei este In mod profund diferit de acela al
filozofului inteles ca maestru de intelepciune, in sensul ca el nu ghideaza

62 :
Cf. Seneca, Scrisoarea a XV-a.

53 P. Brown, ,,The Saint as Exemplar in Late Antiquity”, Representations, 1, 1983, pp. 1-25.

5 P. Hadot, Ce este filozofia anticd?, ed. cit., p. 269.
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ucenicul pentru a-1 pune pe o cale spirituald, ci ii oferd mantuirea prin chiar
cuvantul sdu de sorginte harismatica (,,Fa asa si te vei mantui”).

In orice caz, concluzia care se impune este aceea conform céreia, in
ciuda multor asemandri intre cele doud tipuri de indrumare spirituald, asceza
parintilor din pustie n-a preluat sau imitat, asa cum a incercat sa sugereze de
multe ori P. Hadot, paideia antica greaca.

In lumina consideratiilor de mai sus, credem cd, se impun céteva
concluzii cu privire la cele douad paradigme ale indrumdrii spirituale, cea
filozofica, respectiv, cea crestina.

Credem cd am invocat suficiente argumente pentru a evidentia diferenta
fundamentald care transpare cu privire la modul in care este abordata relatia
maestru-ucenic in cadrul celor doud modele ale calduzirii spirituale. Diferenta
majord se revendicd pand la urma de la cele doud tipuri de antropologie
implicate in procesul indrumdrii spirituale: antropologia filozoficd (pdgana) si
antropologia crestina.

Daci antropologia filozofica a identificat esenta omului in el insusi (am
viizut cum in majoritatea scolilor filozofice din antichitate modul autentic de
viatd era perceput ca un retur la sine insusi), dimpotrivd, antropologia de tip
crestin identifici esenta omului in afara lui, adica in Dumnezeu. Omul fiind
creat dupd ,,chipul si asemanarea lui Dumnezeu”, el nu-si poate realiza
menirea decadt in misura in care devine din ce in ce mai asemdnator cu
modelul dupi care a fost creat, intr-un cuvént, chipul tinde si-si reproduca
Arhetipul.

O primid observatie care se impune aici se referd la faptul ca, in
filozofia anticd eforturile de a accede la starea de unio mystica erau oarecum
personale, adicd plecau de jos in sus, de la om inspre Dumnezeu.

Avem de-a face aici cu o ,,rasucire” (epistrophe) a sufletului in chiar
temeiul esentei sale, care se realizeazd prin educatie (paideia) — proces
complex care presupune o laborioasa purificare (katarsis) —, si totodata, prin
practicarea unor exercitii spirituale.

Dimpotrivd, in traditia crestind, chiar dacd stilistica vietii
contemplative se mentine pe acelasi traseu cu cea filozoficd (purificare —
iluminare — indumnezeire/unio mystica), edificarea acelui ,,mediu” care
trebuie constituit pentru a ajunge la indumnezeire se face de sus in jos,
dinspre Dumnezeu inspre om.

Teza noastrd vrea sa sugereze cd, lisus Hristos s-a intrupat pentru a
pregiti un receptacol — in persoana lui anthropos pneumatikos —, adicd un
,,mediu” pentru primirea Sfantului Duh (,,imparatia lui Dumnezeu este in
mijlocul vostru”™).

O dati ce Iisus Hristos s-a intrupat omul (eikon eikonos) trebuie sa
realizeze aseminarea cu El, si in acest fel si atingd starea de filiatie
ontologica fatd de Dumnezeu-Tatal.
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De aceea, spiritualitatea crestind dezvoltd in maniera cea mai realistd
afirmatiile pauline si ioaneice despre filiatia noastrd in lisus Hristos-Fiul.

In filozofia antica era de neconceput ca superiorul si se intoarca spre
inferior, modelul spre copié, cel care genereazd spre cel care este generat.
Intruparea lui Tisus Hristos reprezinta evenimentul care nu poate fi pus in
serie cu altele, acest eveniment ,distruge cercul”, adicd toate acele falsi
circuli in care a raticit omul pani la intrupare. Dumnezeu s-a intrupat, a luat
chip de om si aceasta este o novifas nemaiauzita.

Rezuménd toate cele de mai sus, vom spune cé, existd o diferenta de
continut, intre cele doud tipuri de indrumare spirituald, diferentd ce rezida in
special din modul diferit de a concepe omul: pe de-o parte, antropologia
filozofica a identificat esenta omului in el insusi, astfel incat, in procesul
realizarii sau mantuirii umane se opereaza cu termenul de epistrophe, care
semnificd tocmai intoarcerea individului spre sine Insusi.

Din perspectiva crestind, omul 1isi realizeazi méantuirea prin
,,schimbarea mintii” (metanoia), adica prin trecerea de la conditia de ,,sclav”
la cea de fiu al lui Dumnezeu.

De fapt, indrumarea spirituala de tip crestin, asa cum o vedem
realizatd la Parintii pustiei din secolul IV reprezintd mult mai mult decat atat.
Aici este vorba de o ,.gestatie” duhovniceascd, ceea ce inseamna cd, relatia
maestru-ucenic specificd filozofiei antice a fost inlocuitd de relatia parinte
duhovnicesc-fiu duhovnicesc.

In antichitatea greco-romani, filozoful era desemnat prin calificativul
Kathegemon, adicd un maestru care-si indruma ucenicii, care le aratd calea
pentru a trai o viata fericita, sau unul care ,,ia in grija sufletul” ucenicului.

Acest lucru presupune in primul rand convertirea (epistrophé) omului
de la o viata exterioard la una interioard, adica la un mod de viata filozofic
prin practicarea anumitor exercitii spirituale (stapanirea de sine, renuntarea la
placerile lumesti, regimul alimentar, praemeditatio malorum, suprimarea
oricarui lux sau confort, meditarea la cuvintele sau textele maestrului etc).
Aceste exercitii aveau o finalitate soteriologici pentru ci ele vizau o
activitate de formare si transformare de sine insusi, intr-un cuvéant linistea
sufletului (ataraxia) sau absenta patimilor.

Acest dezideratum — adica, mantuirea (soferia) individului —, se poate
regasi peste tot in filozofia antica. Avem, pe de-o parte, traseul: purificare-
iluminare-unio mystica (traditia filozofica), si pe de altd parte, itinerariul:
purificare-iluminare-indumnezeire (traditia crestind).

Ne punem Iintrebarea dacd cele doud paradigme ale indrumarii
spirituale se afld intr-o ruptura totald, sau, dimpotrivé, in continuitate?

Credem ca, in linii mari, exista, pe de-o parte, o continuitate din punct
de vedere formal intre cele doud modele, dar, pe de alta parte, o diferentd de
continut. Filozofia inteleasd ca zidire launtrica a individului tinea in primul
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rand de acea convertire de la o viatd ne-filozofici, exterioarda la una
filozofica, adica ascetica.

Dimpotriva, functia esentiald a avvei consta in nasterea
duhovniceascd a ucenicului sdu, iar acest lucru implicd indumnezeirea
omului, adic3 realizarea statutului de fiu al lui Dumnezeu.

Din aceastd perspectiva, relatia maestru-ucenic este inteleasa la ascetii
din pustia egipteand mai degrabd ca paternitate duhovniceascd decét ca
indrumare spirituald. Parintele duhovnicesc sau avva, asa cum aratd si
numele, are menirea de a-1 naste pe ucenic la o viatd duhovniceascd, adicd de
a-1 trece de la starea de anthropos sarkikos la cea de anthropos pneumatikos.

Daci traseul duhovnicesc constd intr-un mod gradual de asimilare
spirituald a lui Tisus Hristos in noi, inseamnd cd, parintele duhovnicesc este
destinat celei mai inalte forme de cratie: aceea de a crea dumnezei.

Cu alte cuvinte, daci in filosofia antica relatia maestru-ucenic era una
strict bilaterald, in care primul il indruma pe al doilea pe drumul maturizarii
spirituale, in traditia crestind aceastd relatie este, de fapt, un #rinom in care
sunt implicati Dumnezeu, parintele duhovnicesc si ucenicul. In cadrul acestui
triunghi duhovnicesc, Duhul Sfant prin intermediul périntelui il conduce pe
ucenic la realizarea statutului de fiu al lui Dumnezeu.

Rezumand toate cele de mai sus vom spune cé relatia maestru-ucenic,
care poate fi intdlnitd in toate culturile, religiile si credintele religioase
constituie prefigurdri ale relatiei parinte duhovnicesc — fiu duhovnicesc din
crestinism, iar maestrul spiritual (kathegemon) poate fi conceput ca un fel de
parinte duhovnicesc in statu nascendi.

Pe scurt, relatia parinte duhovnicesc — fiu duhovnicesc Tmplineste si
desdvarseste relatia maestru-ucenic din filozofia anticd, pentru ca aici avem
de-a face cu un raport parinte-fiu.
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ANTITRINITARISMUL: CADRUL ISTORIC SI DOCTRINAR
de pr. asist. univ. drd. Adrian COVAN

ABSTRACT

The specifics of Christian doctrine is the belief in the Holy Trinity. This follows from
the revealed teachings of the Scripture right from the beginning. Christ the Saviour's
command like everyone to belive and be baptized in the name of the Father, Son and Holy
Spirit has represented the strenght of the Church's mission in the world. But, it must be
understood that the Christian Church formulated in terms of dogmatic the teaching about the
Holy Trinity under the heresis pressure opposing orthodoxy. Lack of understanding on the
relationship between One and Multiple, led to the denial of the Trinity concept. The heretics
influenced by the Jewish monotheism and also by the concepts of Greek philosophy have
stirred the reaction of the Holy Fathers, who responded to these challenges trough real
apologetic works, designed to protect the right feith against heresies.

»Ereziile sub presiunea carora Biserica veche a formulat invititura
despre Treime nu sunt in nici un fel intAmplatoare istoric si trecute. Ele sunt
in permanenti pericolele teologiei crestine™.

Sub numele comun de antitrinitarism sau monarhianism se inteleg
doud invataturi eronate legate de dogma Preasfintei Treimi, deosebite totusi
una de cealaltd privind fondul, dar avdnd ca punct comun negarea
tripersonald a lui Dumnezeu. ,,Intregul ring al primelor secole poate fi inteles
prin aporia a doud cdi ce trebuiau recunoscute din ce in ce mai mult ca
inexistentd a cdilor: subordinationismul si monarhianismul. Amandoud solutii
par logice si amandoua darama totusi intregul cu simplificarea lor ispititoare.
Invititura Bisericii asa cum ne este dati in cuvéntul despre Dumnezeu-
Treime, inseamnad in fond renuntarea la solutie si persistenta in misterul care
nu poate fi previzibil omului: in realitate, marturisirea aceasta este singura
renuntare reald la aroganta cunoasterii raspunsului care face atit de mult
ispititoare solutiile alunecoase cu simplitatea lor falsi. Asa-numitul
subordinationism scapi de dilema prin afirmatia: Dumnezeu Insusi este
numai Unul singur. Hristos nu este Dumnezeu, c¢i numai un Dumnezeu cu o
fiintd apropiatd. Urmarea este ca omul devine separat de Dumnezeu si blocat
in provizorat”. Tema Trinititii a constituit incd de la inceput elementul
principal impotriva caruia s-au ridicat cu inversunare toate ereziile primelor
veacuri de crestinism, ai caror protagonisti nu se impécau cu ideea sinergiei
dintre unitatea fiintiald a lui Dumnezeu si treimea ipostasurilor. Originea
acestei neintelegeri, o gasim In ambiguitatea limbajului filosofiei grecesti,

! Jurgen Moltman, Trinitat und Reich Gottes, Munchen, 1980, p. 144, apud Vasile Cristescu,
Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in teologia Sfantului Grigorie de Nazianz, Ed.
Junimea, Iasi, 2000, p. 25.

2 Joseph Ratzinger, Einfuhrung in das Christentum, Munchen, 1968, pp. 129-130, apud
Vasile Cristescu, op. cit., p. 27.
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unde notiunile de Ousia si Hypostasis comportd acelasi inteles. Vrand sd
apere fiinta cea una a lui Dumnezeu, antitrinitaristii au negat Treimea
Persoanelor dumnezeiesti. Din descoperirea lui Dumnezeu in creatie se
intelege cd Acesta este iubire, iar iubirea reprezinti expresia fiintei lui
Dumnezeu. Dumnezeu nu este niciodatd singur (monos), nici o identitate
unici si absolutista in izolare, ci din vesnicie exista ca Tata, ca Fiu si ca Sfant
Duh. Apare o vaditd diferentd intre doi termeni, care mdsoard pulsul
veridicitdtii invitaturii crestine i anume monos si eis. Primul termen face
referintd la existenta monopersonald, cu care putem defini eventual, un
Dumnezeu absent din cAmpul revelatiei Sale in creatie, care std departe de
lume, un Dumnezeu egocentric, cdruia ii lipseste iubirea, ca suport si baza a
existentei Sale §i care refuzd orice forma de dialog cu fapturile create.
Lucrurile 1nsd stau altfel, cdci ,,Dumnezeu se daruieste intreg pe Sine, ca
Omul si se deschidid plenar, infaptuindu-se astfel o unire prototip —
communicatio idiomatum — compardnd 1n scena lumii ca un Acel cu totul
Altul, in care Dragostea si Datoria fac Cruce. Fiinta Sa ramane vesnic tenace
in iubirea fird rest a Omului, pentru cé fautousia dumnezeiascéd este mediul
unitar al Celui-Ce-Se-Diruieste”. Prin Eis intelegem conceptul despre
Dumnezeu Unul in fiintd §i intreit in Persoane, asa cum este cunoscut si
crezut in credinta crestind.

Nerecunoscand decit unitatea lui Dumnezeu, ereticii antitrinitari il
reduceau pe Dumnezeu la minimum, ajungindu-se astfel la panteism. Prin
negarea caracterului personal al lui Dumnezeu, acestia urmau si dea o idee
superioard despre dumnezeire, fapt preluat din gnosticism. Ducénd la extrem
transcendenta lui Dumnezeu, gnosticii de toate formele au ajuns la o notiune
foarte abstractd a existentei Sale, tdcerea, numitd si abis sau vid. ,,Gnosticii
voiau si dea o idee foarte inald despre divinitate... Divinitatea nu putea fi
definitd sau numitd. Ea este izvorul primar inchis in Sine al tuturor
perfectiunilor. Gnosticii o mai numeau de aceea, principiu sau inceput
(arche), preinceput (proarche), protopérinte (propater), unul si totul (en kai
pan)”*. Antitrinitarismul este expresia monoteismului biblic radical, desprins
din paginile Vechiului Testament: ,Ascultd Israele, Domnul Dumnezeul
nostru este singurul Domn” (Deuteronom 6, 4). Erezia apare ,,ca o continuare
a unui monoteism iudaic, pentru care Fiul si Duhul sunt doar puteri ale
Dumnezeului unic, aga cum le intelege iudaismul””.

La negarea Treimii Persoanelor divine s-a ajuns prin incercarea de a
explica monoteismul radical concomitent cu afirmarea dumnezeirii lui Iisus

3 Viorel Dorel Cherciu, Identitatea si Alteritatea in Istorie, Filozofie, Teologie, Ed.
Marineasa si Nepsis, Timigoara, 2009, p. 10.

* Pr. Prof. Dr. Ioan Ramureanu, Pr. Prof. Dr. Milan Sesan, Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae,
Istoria bisericeascd universald, vol. I, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 184.

3 J. Danielou, Nouvelle Histoire de I'Eglise, vol. 1, Paris, 1963, p. 138.
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Hristos. Avem doud aspecte ale ereziei antitrinitare: antitrinitarismul
dinamic, ebionit sau subordinationist, care nega deplin dumnezeirea
Mantuitorului, avand rddacini adanci in ereziile iudaizante, precum ebionitii
si alogii si antitrinitarismul modalist sau patripasianismul, care refuza
caracterul ipostatic al Persoanelor Sfintei Treimi, Tatil, Fiul si Sfantul Duh
fiind doar trei moduri de manifestare ale singurului si aceluiasi Dumnezeu.

1. Antitrinitarismul dinamic

,Prima posibilitate de a abandona dumnezeirea lui Hristos in favoarea
unui singur Dumnezeu se giiseste in asa-numitul subordinationism. In lisus
nu s-a intrupat Fiul vesnic al Tatélui, ci Duhul lui Dumnezeu a locuit in EL
lisus a invatat si a actionat ca om plin de Duh. Duhul Sfant este puterea Sa.
Prin puterea Duhului, El a trdit o viatd desévarsitd si hotiratoare pentru toti
credinciosii. Acesta poate fi numit subordinationism dinamic. lisus este
agezat In randul profetilor ca ultimul dintre acestia si desavarsit™®.

Intemeietorul acestei erezii a fost Teodot, meserias lucrator de piei,
curelar sau cismar, numit si Dubdlarul, originar din Bizant. In urma unei
persecutii, el s-a lepddat de Hristos, de teama sd nu fie martirizat, apoi s-a
intors la Roma spunédnd cé nu s-a lepddat de Dumnezeu, ci doar de un om,
negand astfel dumnezeirea lui Tisus Hristos. Teodot a afirmat ci Iisus este om
nascut din Fecioara, din vointa Tatélui, care a trait la fel ca toti oamenii, dar a
dus o viatd aleasd si curatd. La Botez s-a coborat asupra Lui, Hristos in chip
de porumbel, primind o putere pe care nu o avea inainte de a se uni cu
Hristos cel dumnezeiesc. Teodot il numea pe lisus Dumnezeu dupa pogorarea
Duhului sau dupa invierea din morti. lisus deci nu era Logosul dumnezeiesc
intrupat, ci un om nascut din Maria, prin vointa si lucrarea lui Dumnezeu,
indumnezeit prin pogorarea asupra Sa a Duhului (Hristos).

In sprijinul afirmatiilor sale, Teodot aducea ca mirturii locuri din
Sféanta Scriptura pe care le interpreta in chip defectuos: ,,Prooroc din mijlocul
tdu si din fratii tdi, ca i mine, iti va ridica Domnul Dumnezeul tdu, pe Acela
sd-L ascultati” (Deuteronom 18, 15); ,Jatd Sluga Mea pe Care o sprijin,
Alesul Meu, Intru Care binevoieste sufletul Meu. Pus-am peste El Duhul
Meu si El va propovadui popoarelor legea Mea” (Isaia 42, 1); ,,Domnul M-a
chemat de la nasterea Mea, din pantecele maicii Mele Mi-a spus pe nume”
(Isaia 49, 1); ,,Celui care va zice cuvant impotriva Fiului Omului, se va ierta
lui, dar celui care va zice impotriva Duhului Sfint, nu i se va ierta lui, nici in
veacul acesta, nici in cel ce va sa fie” (Matei 12, 32); ,,Duhul Sfant se va
pogori peste tine si puterea Celui Preainalt te va umbri” (Luca 1, 35); ,,Dar
acum voi ma cdutati pe Mine, Omul care v-am spus adevirul, pe care l-am

4 Jurgen Moltman, Trinitat und Reich Gottes, Munchen, 1980, p. 147, apud Vasile Cristescu,

Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in teologia Sfantului Grigorie de Nazianz, p.
26.
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auzit de la Dumnezeu” (Ioan 8, 40); ,,Pe Iisus Nazarineanul, barbat adeverit
inte voi de Dumnezeu, prin puteri, prin minuni si prin semne pe care le-a
ficut Dumnezeu in mijlocul vostru” (Fapte 2, 22); ,,Adicd despre [isus din
Nazaret, cum a uns Dumnezeu cu Duhul Sfént si cu putere pe Acesta care a
umblat ficand bine si vindecand pe toti cei asupriti de diavolul, pentru ca
Dumnezeu era cu EI” (Fapte 10, 38); ,,Caci unul este Dumezeu, unul este si
Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni: omul Hristos Iisus” (I Timotei ,’.Z, 5).

Teodot a combitut gnosticismul si dochetismul, insd pentru erezia sa a
fost excomunicat de episcopul Victor al Romei, in anul 190. A intemeiat o
scoald antitrinitar3, castigdnd multi adepti, scoald unde se preda rationalismul
teologic si metoda de interpretare istorico-literald a Sfintei Scripturi. Dupa
moartea lui Teodot Curelarul, la conducerea scolii ajungea un alt eretic, pe
nume Asclepiodot, iar mai tarziu un alt nume sonor din grupul
antitrinitaristilor dinamici, Teodot Bancherul sau Zaraful, numit si Teodot cel
Tanir. El sustinea in plus fatd de predecesorul siu Teodor Curelarul, ca Iisus
Hristos este chiar inferior lui Melchisedec, contemporanul patriarhului
Avraam. La Roma, teodotienii au reusit si-1 atragd de partea lor pe un
mérturisitor pe nume Novalis (dup3 altii Natalis) spre a le fi episcop, insd
acesta a renuntat.

Ultimul reprezentant cunoscut al scolii teodotiene de la Roma a fost
Artemon, in jurul anului 230. El nega dumnezeirea lui lisus, considerandu-L
un simplu om, indumnezeit la Botez sau dupa Inviere si deosebit de Hristos3
pe Care-L confunda cu Duhul Sfant. Datorita faptului cd multi Pdrinti apuseni
au condamnat antitrinitarismul dinamic, erezia a dispirut din Occidentul
crestin, fapt consemnat si de ticerea Sfantului Ciprian Romanul care nu
aminteste de ea.

in Orient, desi erezia s-a simtit mai putin ofensiva, totusi, pe la
jumitatea secolului al III- lea, in Arabia nord-vesticd, episcopul Beril de
Bostra avea idei antitrinitare, rispandind ins3 un antitrinitarism hibrid, aflat la
confluenta dintre cele doud directii: dinamica i modalista. ,,Beril despre care
s-a vorbit mai inainte, episcop in Bostra Arabiei, se nevoia sa introduca altd
randuiali in Biserica si a indriznit s spund cd Méntuitorul si Domnul nostru
n-a avut o existentd proprie inainte de a fi venit s petreaca printre oameni, de
aceea nu avea nici dumnezeire proprie, ci in El s-ar fi sdlisluit numai
dumnezeirea Tatilui. In fata acestei situatii, intruct foarte multi episcopi au
avut cu acest om discutii si convorbiri, in cele din urma, intre altii, a fost
chemat acolo si Origen. La inceput si el a intrat in discutii cu el (Beril) ca sd
caute si-i cunoascd pirerile, dupi aceea, intruct acum stia despre ce-i vorba,
l-a readus la ortodoxie in problemele in care se raticise, convingéndu-1 prin
argumentarea sa, readucindu-1 iardsi la adevarata invatatura si Indrumandu-1
spre pirerile sindtoase de la inceput. Scrierile lui Beril se pastreazd pana
astizi, dupi cum se pdstreaza si hotdrarile Sinodului convocat din pricina lui,
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cuprinzdnd la un loc si intrebdrile puse de Origen, precum si convorbirile
avute cu cei din comunitatea sa, cu alte cuvinte, intreg dosarul celor
intamplate atunci”’. Este vorba de sinodul de la Bostra, tinut in 244, la care
au participat mai multi episcopi, intre ei aflandu-se si Origen.

Cel mai notoriu nume din tabéra antitriniaristilor dinamici este cel al lui
Pavel de Samosata. Originar din Samosata, provincie a Comagenei pe Eufrat,
Pavel a ajuns guvernator fiind totodata si secretarul trezoreriei reginei
Zenobia a Palmyrei, iar din 260 episcop de Antiohia, in scaunul ramas vacant
dupd moartea episcopului Demetrian. oin Antiohia sfarsindu-si zilele
Demetrian, i-a urmat ca episcop Pavel de Samosata™®. Indeplinea simultan si
oficiul de procurator ducenarius si demnitatea episcopald. in calitate de
dregator financiar, Pavel primea un salar de 200 de sesterti si pentru ca avea
sub comanda sa 200 de oameni. Caracterul sau imoral nu prea avea multe in
comun cu slujirea sa ca episcop al Antiohiei. Era un om de lume, vanitos,
plin de sine, bogat, iubitor de slavi desarti. In 268 s-a convocat un sinod la
Antiohia, episcopii adunati cerdndu-i lui Pavel sd lepede invétaturilor sale
eretice. In scrisoarea episcopilor prezenti la acest sinod sunt mentionate
informatii pretioase cu privire la caracterul dar si la modul de viata dus de
Pavel de Samosata: ,,El se departase de la regula credintei si a trecut la
invataturi mincinoase §i nedrepte, nu ni s-ar cadea sa judecam faptele unuia
care s-a situat 1n afara Bisericii, poate i pentru ca inainte fiind sérac si lipsit,
iar de la parintii lui n-a primit nici avere, dar apoi nici nu stim sd o fi putut
castiga prin altd striadanie, acum vedem ca a ajuns la o avere peste masura de
mare, dobandita prin nedreptéati si prin furt de lucruri sfinte, pe care le-a facut
in paguba fratilor sdi, ingeldnd pe cei care au savarsit vreo ilegalitate si
fagdduindu-le ajutor dacd il platesc cu bani, desi in realitate el i minte,
scotand castiguri mari din usurinta cu care-1 platesc cei ce se sunt in necaz
numai ca sa scape, caci pentru el credinta e un izvor de venit. Nu ne legam
nici de faptul ca el nutreste ganduri semete, ca se fuduleste imbridcandu-se
dupa moda marilor dregatori, caci 1i place sd fie numit mai curdnd ducenarius
decat episcop, ca pageste filos prin piete citind pe drum petitii §i raspunzand
saluturilor multimii, in timp ce era Insotit de o suitd numeroasd, din care unii
treceau in frunte, iar altii il insoteau din urmd, lasand astfel sa se Inteleaga cd
credinta e pretuita sau dispretuitd in chip sucit dupa fast si dupd méandria
inimii. Nu pomenim nici faptul ca in adundrile bisericesti ii plac spectacolele
mirete, care sd impresioneze, sd facd apel la imaginatie, si atite inimile
simple dornice de astfel de artificii. Pentru el a lasat sa se instaleze o tribuna
si un tron inaltat, cu totul strain de un ucenic adevdrat al lui Hristos; are un
cabinet special cum au i dregdtorii lumesti, cerand si altora s i se adreseze

7 Eusebiu de Cezareea, Isforia bisericeascd, V1, 33, PSB 13, p- 254.
8 Ibidem., V11, 27, p. 300.
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cu astfel de titluri, se loveste cu méina peste coapse si bate cu piciorul pe
tribund; pe cei care nu-l aplaudi si nu agitd batistele cum se obisnuieste la
teatre, care nu-l aclami zgomotos si nu se ridicd repede, cum fac cei care-1
insotesc, birbati si femei care-1 ascultd in chip necuviincios, pe cénd cei care-
1 ascultd cu respect si cu bund cuviintd, aga cum se cade sd se facd astfel de
lucruri in casa lui Dumnezeu, pe acestia ii mustrd si i injurd. Impotrlva
propovaduitorilor cuvantului, chiar si cind acestia nu mai sunt in viata, el
vorbeste in mod necuviincios pand si la adundrile publice, pe cand despre
sine vorbeste cu ingdmfare, parcd n-ar fi episcop, ci un sofist sau un sarlatan.
Cat despre psalmii in care se vorbeste despre Domnul Iisus Hristos, el i-a
interzis, pretextand ci ar fi de dat prea recentd compusi, zice el, de poeti mai
noi, de aceea in mijlocul bisericii, din ordinul lui personal au fost puse niste
femei si execute tocmai in zilele de Pasti niste cantece, de care te crucesti
cand le auzi. O atitudine similard ingdduie el si la episcopii si preotii dm
satele si orasele care-1 ridicd 1n slava in cuvantirile pe care le tin poporulul
Episcopii adunati in sinod l-au somat pe samosatean si lepede
invititurd ereticd care aducea atingere dreptei credinte a Bisericii §i sa revind
la adevirul marturisit de la inceput cu privire la dumnezeirea lui Iisus
Hristos. Pavel de Samosata a fost vadit ca eretic si excomunicat. Intrucat
acesta (Pavel) cugeta despre Hristos lucruri josnice si nevrednice, in orice caz
potrivnice invatiturii bisericesti, ca si cum El nu ar fi fost prin fire decat un
om obisnuit, a fost invitat sd participe la Sinod si Dionisie al Alexandriei,
care insi scuzandu-se ca fiind prea in varstd §i cu sdnatatea subrezitd ca s
participe personal gi-a expus printr-o scrisoare parerea sa proprie asupra
problemei respective. Toti ceilalti pastori ai Bisericilor s-au grabit din toate
pirtile si vini la Antiohia §i si-au dat mana impotriva celui ce voia sd
pustiiascd turma lui Hristos...Toti acestia s-au intdlnit adeseori si in diferite
ristimpuri, in fiecare sedintd dezbatandu-se cu voiciune teze si intrebari
diferite. Si in timp ce Samosatenul si aderentii lui cautau si {ind Incd ascunsa
si voalatd riticirea invitdturii, ceilalti dimpotriva isi dddeau toatd silinta sa
dezviluie si si pund in lumin3 erezia ei si hula ei impotriva lui Hristos... Sub
Gallien s-au strans foarte multi episcopi la un ultim sinod, la care a fost
demascat si excomunicat in mod clar i recunoscut de toti ca eretic, seful
scolii antiohiene, fiind astfel scos din intreaga Bisericé ce se giseste sub cer.
Cel care a dat pe fat in modul cel mai temeinic invététura periculoasa a lui
Pavel a fost Malchion, un om cu o culturd multilaterald, care statuse inainte si
in fruntea unei scoli retorice din cadrul institutiilor de invéitdmant ale elinilor
din Antiohia, dar care era si cel mai pretuit de preotimea comunititii acestui
oras pentru exceptionala curdtie a credintei sale crestine. Acesta a purtat cu el
o discutie, pe care, dupd cum se stie, stenografii ne-au pastrat-o, au notat-o si

? Ibidem, V11, 30, pp. 303-304.
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s-a pastrat pAnd azi. Dintre toti, singur el a fost in stare s demaste pe acest
om, care era sarlatan si 1n§elator”10

Doctrina lui Pavel de Samosata este urmatoarea: Dumnezeu este o
singurd persoand (prosopon en). Logosul sau ratiunea si intelepciunea
(sophia) dumnezeiascd sunt in El, dar nu ca persoane ci ca proprietiti sau
facultdti impersonale, anipostatos si nu empostatos Logosul nu este un
ipostas propriu, ci este impersonal, ca si ratiunea in om''. Caracterul
impersonal al Logosului reiese si din relatia Sa cu Dumnezeu—Tatal, singurul
Dumnezeu atat fiintial cat si ipostatic. Logosul nu este deosebit ca persoand
de Tatal, fiind de-o fiintd cu El (homoousios), prin fiinta intelegand ipostasul
iar nu substanta in sine. Numele de Logos desemna atdt intelepciunea lui
Dumnezeu (sophia Teou) cét si Duhul lui Dumnezeu (preuma Teou). ,,Pavel
de Samosata a facut un pas mai departe. El a acceptat invatitura despre
Logos devenita mai inainte oficiala, insa a interpretat Logosul lui Dumnezeu
ca o proprietate a unicului Dumnezeu. Dumnezeu este unul §i are numai un
chip. De aceea lisus nu poate fi Dumnezeu-Iinsusi, ci numai aparitia unei
proprietiti a lui Dumnezeu, care este numiti intelepciune, Spirit sau Logos.
Ea este puterea interioara prin care lisus a trdit o viatd fara pacat si prin
aceasta fiind un model. Fiinta deplina si ideala a lui lisus consta in faptul ca
El S-a subordonat unicului Dumnezeu” 2.

Iisus este om nascut din Fecioara Maria in chip supranatural, dar nu
este Fiu-Persoana ci Logosul lui Dumnezeu locuieste in omul lisus. Logosul
divin a lucrat In omul lisus ca in Moise si in Profeti, dar in chip superior.
Iisus si Logosul nu sunt uniti dupa fiinta ci dupd virtute. Logosul locuieste in
El ca intr-un templu, dar unul este Logosul, iar altul este omul Iisus. Logosul
este deosebit in esentd de Iisus, Acesta neavind o personalitate
dumnezeiascd. Totusi prin unirea cu El, Logosul face din lisus o persoand
unicd, superioara tuturor oamenilor. Nascut din Fecioara Maria si de la Duhul
Sfant, intarit de Duhul la Iordan, lisus a atins desavarsirea morald ducand o
viatd aparte. Iubirea Lui de Dumnezeu, vointa Sa féra de pacat, il diferentiaza
de semenii Sai. Prin puterea lui Dumnezeu, El este unit nedespartit cu Tatal si
ne méantuieste. Fiind inzestrat cu putere de sus, Il putem numi Dumnezeu, dar
nu prin fiinta Sa, ci prin virtute. ,,El (Pavel) nu vrea sa marturiseasca, asa
cum madrturisim noi, cd Fiul lui Dumnezeu s-a pogorat din cer (ca sa
anticipam ceva din ceea ce vom scrie mai Incolo si care nu va fi o simpld
afirmatie, ci reiese in toate privintele din multe pasaje ale documentelor, pe

' Ibidem, V11, 27, 28, 29, pp. 300-301.

1 Pr. Prof. Dr. Ioan Rimureanu, Pr. Prof. Dr. Milan Sesan, Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae,
op. cit., vol. I, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 203.

1 Jurgen Moltman, Trinitat und Reich Gottes, Munchen, 1980, p. 144, apud Vasile
Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in teologia Sfdntului Grigorie de
Nazianz, p. 27.
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care vi le-am trimis si mai ales din pasajul in care spune cd Hristos vine de
jos, de pe pamant); dimpotriva cei care canta psalmi in cinstea lui, laudandu-1
in fata poporului, sustin ca nelegiuitul lor invatdtor este inger coborit din cer,
ceea ce nu impiedicd pe acest fanfaron si opreasca atfel de hule, ci le
aprobi... Cum am spus-o mai inainte, un astfel de om ar mai putea fi
indreptat daci ar avea simtdminte crestinesti si daca s-ar afla in randurile
noastre; dar unuia care-si bate joc de sfintele Taine si care se mai si lauda cu
erezia spurcati a lui Artemas (de ce s nu ardtdm in fond cine-i tatdl acestei
erezii?) credem cd nu suntem datori sd-i cerem nici socoteald pentru faptele
sale””.

Este amintit un anume Artemas sau Artimon, eretic antitrinitar, care 1-
ar fi inspirat pe Pavel de Samosata: ,,Unul din acesti barbati a compus
impotriva ereziei lui Artimon, pe care ar fi incercat sd o reinnoiasca in
vremea noastrd Paul din Samosata, o scriere, in care se pastreaza o istorioard
utild temei noastre. In ea se dovedeste cd respectiva erezie, care invatd ca
Mantuitorul ar fi fost un simplu om, s-a formulat abia de curdnd, cata vreme
autorii ei ar vrea si-i dea o vechime venerabila”'*. Dat fiind faptul ¢ pentru a
arita unicitatea ipostatici a lui Dumnezeu, Pavel de Samosata foloseste
sintagma homoousios, de o fiintd, prin termenul fiinfd intelegandu-se unicul
ipostas al lui Dumnezeu, unii dintre Parintii Sinodului I ecumenic au respins
expresia de o fiintd cu Tatdl, care limurea intelesul relatiei personale dintre
Tatil si Fiul, motivind cd expresia provine din limbajul ereticilor, fiind
intrebuintatd de antitrinitarii dinamici. ,,E drept c& episcopii care s-au intrunit
s judece pe Pavel de Samosata au atacat aceastd expresie socotind-o neclara.
Ei ziceau ci termenul deofiintd ne duce cu gindul in acelasi timp atét la
fiintd, cat si la ceea ce provine din fiintd, asa incat, odatd impartits, fiinta da
numirea deofiintd si celor in care a fost impéri,:ité”ls .

Ereziarhul a fost depus din demnitatea de episcop al Antiohiei si
excomunicat. ,,Am fost nevoiti asadar, dupd ce am excomunicat pe acest
incipitanat vrijmag al lui Dumnezeu, sd punem cu ajutorul Domnului, aga
cum ne-am convins, in locul lui, pe alt episcop in Biserica cea universald, pe
fiul riposatului Demetrian, fost inainte-stitdtor al acestei comunitati, cu
numele Domnus, om impodobit cu toate calititile cerute unui episcop,
rugandu-v3 si-i scrieti si sd primiti de la el epistole de comuniune. Celalalt nu
are decat si se adreseze in scris lui Artemas si ucenicii lui Artemas sd-1
intretind in comuniune... Dar intrucat Pavel n-a vrut in nici un chip sa iasa din
casele Bisericii, imparatul Aurelian a dat o decizie favorabila, in sensul ca
acestea si fie repartizate acelora cu care vor sta in corespondenta episcopii
crestini din Italia si din Biserica Romei. Abia in felul acesta persoana sus-

13 Eusebiu de Cezareea, op. cit., VII, 30, PSB 13, p. 305.
1 Ibidem, V, 28, p. 220.
15 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola 52,1, PSB 12, p. 217.
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men;iolréaté a fost scoasi din Bisericd, cu ultima rusine de autoritatea
civila”™.

2. Antitrinitarismul modalist

,»Cealaltd fatd a monoteismului crestin se gaseste in modalism. El este
adesea vizut in extremad fiind contrar subordinationismului dinamic, dar nu
este altceva decat reversul acestuia. Céci aici se impune de asemenea ideea de
bazd a unui Dumnezeu si a monarhiei lumii care poate sé fie exercitatd numai
de la acest subiect singur. Mijlocul de a péstra acestd unitate simpld a lui
Dumnezeu este un altul: Hristos nu e subordonat unicului Dumnezeu, ci este
dizolvat in Dumnezeu Unul. Teologic se pune insa problema: dacd Hristos
este Dumnezeul nostru, atunci trebuie ca Tatal si Fiul nu numai sd fie unul, ci
intr-adevar si fie unul Dumnezeu. Unul este numit Tatal in masura in care El
se face subiect al revelatiei Sale. El este numit apoi Fiul si Duhul Sfant in
misura in care El devine obiect si putere a propriei Sale revelatii. O forma
timpurie de mentinere a unitatii lui Dumnezeu in acest mod se gaseste in
patripasianismul sirian: «Tatél Insusi a aparut in trup, in timp ce s-a facut
om, El Insusi a suferit, a murit si a inviaty. Conform acestei teze, istoria lui
Hristos poate s aibd numai un subiect. Este Dumnezeu unul care ne apare ca
Tatd, ca Fiu si ca Duh Sfint. Aceasta triadd apare mai intdi in revelatia
monadei”"”. ’

Antitrinitarismul modalist este cunoscut §i sub numele de
monarhianism, provenind de la grecescul monarhia, termen insemnand o
singurd stipanire, un singur principiu. Monarhianismul combate diferitele
forme de gnosticism care puneau in primejdie tema unitdtii divine prin
afirmarea existentei nenumdratilor eoni, demiurgi, emanati din divinitate sau
coexistdnd cu Aceasta din vegnicie. Accentudnd prea mult suveranitatea si
unitatea fiintiald a Iui Dumnezeu s-a ajuns in cele din urma la unicitatea
persoanei divine in defavoarea Trinitatii ipostatice a lui Dumnezeu'®.

Antitrinitarismul modalist sau monarhanismul a luat nastere in Orient,

in Asia Micd, de aici fiind adus la Roma. Ca reprezentanti de seama se
disting: Noet, Praxeas, Epigon, Cleomenes si Sabeliu. Potrivit acestei
conceptii, Dumnezeu este o singurd persoana care S-a revelat succesiv in trei
forme sau modalititi diferite: forma Tatélui, Care a creat lumea si a dat Legea
Veche, forma Fiului, Care a salvat lumea, si forma Duhului. Astfel,
persoanele dumnezeiesti nu sunt distincte in chip real, ci apar ca simple

16 Eusebiu de Cezareea, op. cit., VII, 30, PSB 13, p. 305.

g Jurgen Moltman, Trinitat und Reich Gottes, Munchen, 1980, p. 150, apud Vasile
Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in teologia Sfantului Grigorie de
ﬁ’azianz, p- 28.

22E. B. Roberts, The Theology of Tertullian, Methodist Publishing House, London, 1924, p.
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manifestiri sau numiri ale unei singure persoane divine, intre Tatal, Fiul si
Duhul Sfant neexistdnd nicio deosebire. Monarhienii au ca urmasi In
timpurile mai noi pe socinieni si unitarieni.

fntr-o formd simpld erezia se intdlneste la Noet, episcopul Smirnei,
urmas al Sfantului Policarp. Acesta invata pe la sfarsitul secolului al II-lea, ca
Tisus Hristos este Insusi Tatil care s-a ndscut si a murit. A fost excomunicat
si alungat din Smirna. De acolo a mers la Roma, unde, se pare, cd erezia
ajunsese inaintea lui. Ipolit al Romei in lucrarea Philosofumena, descrie si
combate erezia lui Noet. Din informatii aflim c& acesta identifica pe Fiul cu
Tatil. Inainte de intrupare, Tatél a purtat numele de Tatd, dar indata ce S-a
niscut intre noi, a devenit Fiu. Tatal este deci, cel care a suferit pe cruce. Se
observi identitatea personald absolutd dintre Tatdl si Fiul. In acea vreme,
Calist, pe atunci diaconul episcopului Zefirin al Romei, i-a combdtut pe
modalisti, iar dupd ce a devenit papd 1-a excomunicat pe ereticul modalist
Sabelie, insi se pare ci fost influentat de erezie. Din marturisirea de credintd
atribuitd de Ipolit episcopului Calist, se observé ca acesta era influentat de
ideile antitrinitare: ,,Acelasi Cuvant este identic cu Fiul, identic cu Tatal;
acestea sunt dous nume diferite, insi ele se aplica la un spirit unic, indivizibl.
Nu se poate zice: unul este lucrul Tatalui, altul al Fiului, ei nu sunt decét
unul si acelasi lucru, totul este plin de duhul divin, lumea superioara si lumea
inferioard. Duhul intrupat in Preacurata nu este altul decét Tatal. Precum este
scris: «Nu crezi tu ci Eu sunt intru Tatil si Tatil este intru Mine?». Ceea ce
am vizut asa zicdnd la om este Fiul, insd Duhul cuprins in Fiul este Tatal.
Cici a zis el, eu nu am vorbit despre doi dumnezei, Tatal si Fiul, ci numai
acest Dumnezeu fiind o singurd persoand, nu pot fi doi. Astfel Tatédl a suferit
in acelasi timp cu Fiul, cici el n-a voit sa zicd ca Tatal a suferit ci cd El este o
singurd persoand cu Fiul, pentru a scapa de Invinuirea de blasfemie contra
Tatdlui”"’.

Un alt reprezentant al modalismului a fost Praxeas, impotriva caruia se
va ridica Tertulian. Originar din Asia Mici, mediu propice pentru dezvoltarea
erezilor antitrinitare, contemporan cu Noet, Praxeas a venit la Roma
raspandindu-si ideile gresite. A activat in timpul episcopului Victor I al
Romei (189-198), combitdndu-1 pe acesta, cici Imbritisase erezia
montanistd. Beneficia de o anumitd faimi, laudandu-se cd a suferit ca
mirturisitor, fiind intemnitat si torturat in timpul unei persecutii anticrestine,
situatie descrisd de Tertulian astfel: ,Praxeas era o fire nelinistita si pe
deasupra infumurat de cinstea martiriului, din pricina unei singure, scurte i
simple plictiseli in temnitd; insd chiar de si-ar fi dat trupul s3 fie ars, la nimic
nu i-ar fi folosit, neavind dragostea Domnului”®. De la Roma, ereticul va

19 pr. Gheorghe Cotosman, Geneza arianismului, Caransebes, 1940, p. 70.
20 Tertylian, Tratate dogmatice i apologetice, Impotriva lui Praxeas, 1, traducere de
Dionisie Parvuloiu, Ed. Polirom, Bucuresti, 2007, p. 455.
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pleca la Cartagina, metropold cosmopolitd a Imperiului Roman, a treia ca
numar de locuitori si a doua ca importantd economicd si culturala. Aici va
continua si-si raspandeascd invatitura castignd cativa adepti, insa va fi
apostrofat de Tertulian, intr-un tratat apologetic intitulat Impotriva lui
Praxeas. Acest personaj, de temut pentru timpul sdu, era acuzat de unii
contemporani ci ,,fuge de Duhul si-L réstigneste pe Tatal”, adicd confunda
Persoanele dumnezeiesti.

Praxeas invita ci Tatil s-a pogorét in Fecioara Maria, El Insusi S-a
niscut din ea, a pitimit, a fost rastignit, El Insusi fiind Tisus Hristos. Fiul este
omul Iisu§, iar Hristos este Tatil. Praxeas era socotit de Tertulian fiu al
Satanei: ,.In multe chipuri diavolul s-a impotrivit adevarului. Cateodatd a
nizuit si-1 zdrobeascd, apdrdndu-l. A proclamat un unic Dumnezeu
Atotputernic, Ziditor al lumii, pentru ca din unicitatea Lui s dea nagtere unei
erezii. A afirmat ci Insusi Tatil S-a pogorat in Fecioard, cd Acesta S-a ndscut
din ea, cd a patimit, in sfarsit, ca Insusi Tatal este Iisus Hristos. Totusi,
sarpele s-a contrazis, deoarece, dupd botezul lui Ioan, s-a apropiat de El,
ispitindu-L ca pe Fiul lui Dumnezeu, sigur fiind cd Dumnezeu are un Fiu,
intemeindu-se chiar pe Scripturile din care a talcuit atunci ispita: Daca Tu esti
Fiul lui Dumnezeu, spune ca aceste pietre si se preschimbe in pdine; de
asemenea: Dacd Tu esti Fiul lui Dumnezeu, azvarle-Te de aici. Fiindca s-a
scris: ingerilor S#i — Tatil — le va porunci pentru Tine sd Te poarte pe brate,
ca nu cumva si-Ti izbesti de stinca piciorul... Praxeas I-a slujit de doud ori pe
diavolul la Roma: a izgonit profetia si a adus erezia, a alungat Paracletul si a
ristignit pe Tatil.. Astfel, potrivit lui Praxeas, dupd o vreme, Tatdl S-a
ndscut si a patimit, incét Insusi Dumnezeu Atotputernicul este Iisus Hristos...
in cazul acestei erezii, care considerd ci detine adevarul nealterat, pentru ca,
afirm ea, intr-Un singur Dumnezeu nu se poate crede altfel decat spunénd ca
si Tatil, si Fiul, si Duhul Sfant sunt Unul si Acelagi™!. Pentru a-si argumenta
si mai bine erezia, Praxeas se folosea de anumite versete din Sfanta Scriptura:
,,Eu sunt Alfa si Omega, zice Domnul Dumnezeu, Cel ce este, Cel ce era si
Cel ce vine, Atottiitorul” (Apocalipsa 1, 8); ,,Eu si Tatil una suntem” (Ioan
10, 30); ,,Cel ce M-a vizut pe Mine, a vdzut pe Tatil” (Ioan 14, 9).
Opunéndu-se modalismului, Tertulian deosebea intru totul pe Tatdl de Fiul,
accentudnd in acelagi timp unitatea de fiintd a Personelor dumnezeiesti:
,,Cuvantul este dar totdeauna in Tatil, precum EI insugi zice: «Eu ¢i Tatal una
suntemy». Afirmim deci ci Fiul S-a ndscut din Tatil, insé nu s-a despartit de
El. Cici Tatil a nascut pe Cuvantul, asa cum invatd si Paraclet, ca radicina
pe tulpind, ca izvorul pe rau, ca soarele pe razd. Tulpina insd nu e despartita

2! Ibidem, 1, 11, pp. 453, 455, 457, 459.
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de radicind, nici raul de izvor, nici raza de soare, tot asa, nici Cuvantul nu
este despartit de Dumnezeu™.

Pe langd distinctia Ipostasurilor in Dumnezeu, Praxeas mai nega §i
dualitatea firilor in Hristos, trupul Domnului fiind inteles drept omul Iisus, iar
duhul Sau fiind Dumnezeu.

Epigon si Cleomene, cunoscuti lui Ipolit, proferau acelasi sistem
doctrinar ca si mentorii lor, Noet si Praxeas. Astfel, Tatal nascandu-Se a
devenit Fiul Siu, care a suferit pentru noi, a murit si inviat, ca sd ne poatd
mantui.

Cel mai cunoscut reprezentant al antitrinitarismului modalist a fost
Sabelie. Originar din Cirenaica (Pentapolis, Libia), Sabeliu a fost preot si
ucenic al ereticului modalist Cleomene. Ipolit 1-a intdlnit la Roma in timpul
episcopilor Zefirin si Calist (la inceputul secolului al IIl-lea). Datoritd
invatiturilor sale periculoase, a fost excomunicat de papa Calist al Romei pe
la anul 220. ,,Sabelianismul apare ca o replicd iudaicd impotriva dogmei
treimice... o grupare exageratd a Treimii In unitate, prin reducerea celor Trei
Persoane la simple roluri succesive ale unuia si aceluiasi ipostas”™.

Sabelie invita ca Tatdl, Fiul si Sfantul Duh sunt trei numiri ale aceleasi
persoane dumnezeiesti. Cele trei denumiri trebuie intelese ca diferite moduri,
aspecte sau conditii in care fiinta dumnezeiascd apare in exterior, iar nu ca
persoane distincte in unitatea Dumnezeirii. Unele elemente din doctrina lui
Sabelie au fost imprumutate din géndirea stoicd, precum expresia: o fiintd
poate avea mai multe moduri de aparitie. Dumnezeu in propria Sa fiintd,
nediferentiati, simpld, necompusa, este numai o singurd persoand, dar in
relatiile cu creatia se exprima in trei moduri: este Tatdl, cand ne referim la
fiinta supremd care a creat Universul, asa cum Se descoperd mai ales in
Vechiul Testament si Fiu, ca revelat in Hristos si Mantuitor. Dumnezeul
aflator in Hristos este Tatil Insusi, care a luat trup din Maria, a devenit Fiul i
a suferit pe cruce. Sfantul Duh este ultima aparitia a lui Dumnezeu, avand ca
scop sfintirea creatiei. E vorba despre intelegerea Treimii ca Dumnezeu in
manifestare.

Echivalenta dintre Tatdl si Fiul era numitd de Sabelie Hyospater.
Ipostasul nu este gindit ca ceva personal, ci inteles ca un mod revelator al
Dumnezeului monopersonal. in loc de hypostasis, Sabelie foloseste
prosopon, care redd mai bine intelesul modalist al persoanelor Preasfintei
Treimi. ,,Modalismul a ajuns la formularea sa teologicd prin Sabelie, dupa
numele ciruia a fost numitd intreaga directie mai tarziu. Ideile de bazd sunt
simple: in istoria revelatiei Sale §i a comunicarii mantuirii, Dumnezeu-Unul

2 Sfintul Atanasie Arhiepiscopul Alexandriei, traducere de Atanasie Mironescu dupd
Mobhler, Bucuresti, 1900, p. 52.

2 Pere de Regnon, Etudes de theologie positive de la Sainte Trinite, Paris, 1898, p. 63, apud
Pr. Prof. Boris Bobrinskoy, Taina Preasfintei Treimi, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 256.
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ia trei chipuri: in chipul Tatélui El ne apare ca Creator si Legislator, in chipul
Fiului ca Méantuitor si in chipul Duhului Sfant ca Déruitor al vietii. Tatél, Fiul
si Duhul sunt trei moduri de aparitie ale unicului Dumnezeu. Ca Cel Unul,
Dumnezeu nu poate fi cunoscut, numit §i pronuntat. Sabelie a numit cele trei
moduri de aparitie ale unicului Dumnezeu nu numai aparitii, ci totodata idia
perigrafi, adicd ceva din Dumnezeu care ocupd un loc. Dumnezeu Unul ne
apare nu numai trinitar, ci este intr-un anumit grad in istoria mantuirii in
masura in care ocupd un loc in aparitiile sale si prin care locuieste in lume.
Sabelie deosebeste intre Dumnezeu Unul si locuirile Sale. Dumnezeu Unul
este nediferentiat, incomunicabil si de aceea incognoscibil. El se face insd
cunoscut istoric in fiecare din locuirile Sale ce pot fi ce pot fi numite cu cele
trei nume. El ajunge sa gandeascd unitatea monadicd a lui Dumnezeu cu
ajutorul conceptelor stoice: ea poate sa se extindd sau sd se adune, sd se
dezvolte si sd se strAnga... Prin aceasta se arata ca Dumnezeu Unul trebuie
gandit nu numai substantd monadicd, ci totodatd ca subiect identic... Pentru
Sabelie §i Marcel, Dumnezeu Unul este lumina vesnica, simpld si
neimpartita, ale carei raze sunt imprimate in lumea oamenilor, fiecdruia dupa
puterea sa de primire. Dacd Dumnezeu Unul apare numai ca Tatal, Fiul si
Sfantul Duh, atunci caraterul impropriu al aparitiilor este denumit cu aceastd
expresie verbald. Cine sau ce este Dumnezeu Unul nu poate fi perceput,
deoarece nu poate fi comunicat. Prin urmare, cunoagterea aparitiilor lui
Dumnezeu nu poate si mijloceascd comuniunea cu Dumnezeu-insusi. Acest
modalism este numai aparent o teologie a dumnezeirii lui Hristos. In realitate,
el conduce la dizolvarea dumnezeirii lui Hristos in unitatea inexprimabila si
incomunicabild a dumnezeirii in sine. Cu afirmatia «Hristos este Dumnezeu»,
se ajunge in final la disparitia lui Hristos in Dumnezeu Unul. Invers: aparitia
lui Dumnezeu Unul ca Hristos este condamnatd ca improprie. Pe aceasta cale
ea se impune ca §i constrangere a gandirii monoteiste. Realitatea comund pe
care o are sabelianismul cu arianismul este monoteismul”>*,

Influenta lui Sabelie va fi de duratd, in Spania prin Osiu de Cordoba si
in Asia Micd prin Marcel al Ancyrei, un ,,antiarian cu atit mai indarjit cu cat
atagsamentul siu pdtimas si unilateral la vechiul principiu al monarhiei
dumnezeiesti 1l face sd alunece in erezia opusa si simetricd: adversarii sai par
sa nu se fi ingelat descoperind la el un modalism marturisit, sau implicit,
vechea eroare a lui Sabelius™.

Vedenia descoperitd Sfantului Arhidiacon Stefan in ceasul muceniciei
sale: ,Jatd vad cerurile deschise si pe Fiul Omului stind de-a dreapta lui
Dumnezeu” (Fapte 7, 56), a constituit una din puternicele marturii date de

2 Jurgen Moltman, Trinitit und Reich Gottes, Munchen, 1980, p. 150, apud Vasile
Cristescu, Persoanele trinitare si comunitatea dintre ele in teologia Sfintului Grigorie de
Nazianz, p. 29, n. 50.

» H. 1. Marrou, Nouvelle Histoire de | ‘Eglise, vol. 1, Paris, 1963, p. 293.
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Biserica Soborniceascd de-a lungul veacurilor in afirmarea dogmei Sfintei
Treimi. ,)Dacd Dumnezeu ar fi sivérsit vedenia numai pentru folosul lui
Stefan, era de-ajuns numai vocea din cer, cum s-a intAmplat mai inainte in
timpul botezului Domnului... Acum insd s-a ardtat lui Stefan in vedenie
pentru alte pricini si mai cu seama avénd in vedere raticirea lui Sabelie... care
avea si introducd in lume amestecul ipostasurilor Sfintei Treimi”?.

Sfantul Ioan Gurd de Aur atrage atentia crestinilor din vremea sa asupra
riticirii aduse in Bisericd de antitrinitarigtii modalisti: ,,El (Hristos) a voit sa
ne fereascd, nu cumva, pentru apropierea cea mare §i negrditd in care stau
cele Trei Fete una citre alta, si ajungem la socotinta ca in Dumnezeire ar fi
numai o Fatd. Intr-adevér, Sabelie si altii Invataserd una ca aceasta printr-o
nedreapti intelegere a cuvintelor: «Eu si Tatal una suntem si «Cine Ma vede
pe Mine vede pe Tatil»™?".

Sabelianismul a fost condamnat oficial la Sinodul al II-lea ecumenic,
cand Pirintii paticipanti au addugat la orosul dogmatic constantinopolitan:
,S4 fie crezutd o dumnezeire, o putere si o fiintd (substantd), a Tatalui si a
Fiului si a Sfantului Duh, de o cinstire egald §i de o imparatie impreund
vesnicd, in trei ipostase desdvarsite, sau in trei persoane (fete) complete, ca sd
nu giseascd loc nici boala (erezia) lui Sabelie, care amestecd ipostasurile si
inlaturd astfel insusirile fiecdrui ipostas...”zg.

in concluzie, putem afirma cé dupa modalisti, ,,divinitatea este o unitate
(monas) nedistinctd, dar ea iese din sine insdsi in timp pentru scopurile lumii.
Tatil, Fiul si Sfantul Duh nu sunt trei persoane distincte ale dumnezeirii, ci
trei numiri intr-o singurd ipostaza sau trei moduri ale lui Dumnezeu™?.

Antittrinitarismul a constituit pentru Biserici cel mai mare pericol
doctrinar, tindndu-se cont ci specificul si superioritatea crestinismului fata de
celelalte religii monoteiste constd tocmai in afirmarea existentei lui
Dumnezeu, ca Unitate de Fiintd si Treime de Persoane, dar si pentru faptul ca
antitrinitarismul desemna leaginul de nastere al subordinationismului.
Interesantd este pozitia Sfantului Ioan Gura de Aur, care aprecia: ,Mare este
primejdia in lupta cu ereticii! Te temi ca nu cumva lovind pe unul, sa fi ranit
de celilalt. Daci spui ci este o singurd Dumnezeire, Sabelie raspunde Indatd
ci tot astfel o mirgineste si El; dacd o desparti, spunand c& Unul este Tatal,
Unule este Fiul si Altul este Duhul Sfant, se infatiseazd Arie, care de la
deosebirea dintre Persoanele Dumnezeirii te duce la deosebirea de fiintd. De
aceea, in lupta pe care o ai de dus cu acesti eretici trebuie si stii si te feresti

26 Asterie al Amasiei, Omilii §i predici, traducere de Dumitru Fecioru, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 2008, pp.168-169.

27 Sfantul Toan Gurd de Aur, Predici la duminici si sdrbdtori, Ed. Bunavestire, Bacau, 1997-
2005, p. 33.

28 Teodoret episcopul Cirului, Istoria bisericeascd, 1, 9,PSB 44, p. 211.

2 Anton I. Addmut, Literaturd si filosofie crestind, Ed. Fides, lasi, 1997, p. 41.
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de nelegiuitul, dar sa fugi si de nebuneasca deosebire ficuta de Arie in fiinta
Dumnezeirii, si sd marturisesti cd una este Dumnezeirea Tatdlui, Fiului ,si
Sfantului Duh, dar addugand totodatd cd aceastd unicd Dumnezeire are trei
ipostase™’ amestec ficut de Sabelie intre Persoanele Dumnezeirii. Sub
impactul géandirii substantialiste din antichitate, Biserica a trebuit si
depiseascd opozitia dintre unitatea esentei si trinitatea ipostasurilor. in
ldmurirea acestei chestiuni pretentioase, Biserica a fost obligatd sd raspunda
cu un limbaj teologic mai pronuntat, care a stat la baza notiunilor dogmatice
formulat ulterioare.

3% Sfantul Toan Gurd de Aur, Despre preofie, traducere si note de Pr. Prof. Dumitru Fecioru,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 199.
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CIRCULATIA ,,SCARII” SFANTULUI 104N SINAITUL IN
SPATIUL ORTODOX ROMANESC
de prep.univ. drd. Dragos DEBUCEAN

ABSTRACT

The Ladder of Divine Ascent, or Ladder of Paradise, written by John Climacus is an
ascetical and mystical treatise that, starting from its appearance, was considered an important
guide for the monks that wished to ascend to the highest degree of religious perfection. Its
proliferation between monkhood conferred a great notoriety to this writing in the whole
Christianity world. As a result of this spreading in the Balkans, it was inevitable that the
Ladder will eventually get into the Romanian territory. During the time, the interest on the
treatise of John Sinaites materialized in several translations into Romanian that were based
on the Slavonic or Greek interpretations.

At the request of Stefan cel Mare, at the monastery Putna, the monk Vasile
made the first translation from Slavonic, which appeared as manuscript in 1472. The most
important translation from Slavonic was achieved by the archbishop Varlaam. The first
translations from Greek interpretations was accomplished by Constantin Cocordscul in 1769.
Usually, the version of Maximos Margunios was used as a basis in the translations of the
Ladder from Greek. The apogee of the translation of the Ladder into Romanian arose from
the endeavor of Veniamin Costache. Besides the fact that this was the first printed Romanian
version of the Ladder, it had a major role in the refinement and the evolution of the
Romanian language. Subsequent translations were made by the priest professor Dumitru
Stiniloae and by the archbishop Nicolae Corneanu. These latest translations were written in
the actual version of the Romanian language and therefore they play an important role in
keeping the continuity of The Ladder, inside the Romanian territory.

Importanta Scdrii raiului in viata oamenilor s-a putut vedea prin
interesul deosebit de mare din partea crestinului de rand dar si al clerului fata
de aceasta. Faptul cd Scara raiului a avut o atit de mare raspandire denotd
faptul ci a fost si este acceptatd in continuare ca fiind un veritabil ghid al
vietii spirituale. Desi este o lucrare dedicati monahilor, ea a fost adoptata
intr-un mod fericit si de citre mirenii care doreau si duci in lume o vietuire
cit mai curatd.! loan Scdrarul a reusit si marcheze in mod deosebit
spiritualitatea risariteand i mai apoi si pe cea apuseand prin realizarea unei
capodopere. Spun aceasta pentru cd prin opera sa, si datoritd acesteia, foarte
multi crestini si necrestini au putut si inteleagd ce inseamnd sa fi liber de
picat si ceea ce inseamna sa te bucuri de dragostea lui Dumnezeu. Toate
aceste lucruri le confirmd numeroasele traduceri ale Scdrii raiului din
originalul grec in limbile slave §i mai tirziu in limba romana. Cu sigurantd cd
daci s-ar fi dovedit cid nu este un excelent povituitor spre calea mantuirii
aceastd scriere nu ar fi ficut obiectul atitor osteneli a multor célugari copisti
care din dorinta de a lisa o astfel de comoara si urmasilor lor au dedicat atat

U'N. Corneanu, Contributii ale tilmdcitorilor romdni la cunoasterea ,,Scarii” Sfantului Ioan
Sinaitul, in ,,Studii Telogice”, 1964, nr. 3-4, p. 147.
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de multe zile transcrierii acestor texte. Traducerile in limba romana s-au facut
din slavona si rusd dar si din originalul grec.

Pentru a intelege mai usor modalitatile prin care Scara raiului a intrat
pe teritoriul Romaniei, ag dori mai intai sd fac o scurtd prezentare a filierei
prin care aceastd capodoperi ascetico-misticd, a ajuns in apropierea hotarelor
noastre. Cele mai multe traduceri ale Lestvitei au fost facute dupd versiuni
slavone ale acesteia. La baza trairii spirituale filocalice imprimatad romanilor,
a stat curentul isihast promovat de Grigorie Palama (1296-1359) si Grigorie
Sinaitul (1255-1346). Cel din urmi isihast, venind in Bulgaria si-a format
numerosi ucenici prin care a reusit sd facd cunoscutd lucrarea rugéciunii lui
lisus si a contemplatiei, intregului Balcani. Asadar, datoritd aparifiei unui
focar isihast in sudul granitelor romane, era aproape imposibil sd nu se faca o
pitrundere aga masivd a manuscriselor Lestvifei in tara noastrd, prin
intermediul limbilor slave.’

Datorita legaturilor atit de stranse a slavilor cu monahismul grecesc si
pe fondul initierii curentului isihast sustinut de Grigorie Palama si Grigorie
Sinaitul, tarile slave incep si fie tot mai interesate de scrierile Sfintilor Parinti
si de invatiturile ascetico-mistice ale acestora. Ca urmara a acestor
evenimente, In zona locuitd de vorbitorii limbii slave au loc primele incercari
de traducere, a Scdrii raiului a Sfintului Ioan Sinaitul, din greacd, de cétre
ucenicii monahilor Chiril si Metodiu, undeva in secolele X=X1.?

Faptul cd poporul rus, laic si clerical, era de mult timp dornic sa
citeascd Lestvita, o dovedesc timpuriile tdlmaciri ale acesteia. Primele
traduceri apar odata cu alte texte patristice traduse in slavona. Astfel, primele
mentiondri ale Lestvitei sunt ficute in a doud jumatate a sec. XI si prima
jumitate a sec XII. De asemenea, un manuscris din sec. al XII-lea, cuprinde
in el si Scara Sfantului Ioan Sinaitul. Din aproximativ aceeasi perioadd fac
parte si fragmente ale Scarii raiului, traduse de monahii Policarp si Simeon.
In secolul XIII, Patericul manastirii Pecerska citeaza Lestvita. O traducere
ucrainiand din sec. al XVI-lea este amintitd de catre N. V. Perec, pentru ca un
secol mai tArziu, mitropolitul din Kiev, Isaia Kopinski, sd scrie Alfabetul
duhovnicesc sau Lestvita. De asemenea mitropilitul Nestor Vornicescu
aminteste de un manuscris al Scarii din secolul XV. Cu toate acestea cel mai
vechi exemplar complet al Lestvitei ce a ajuns pand in zilele noastre este cel
aparut la Moscova in anul 1647, dupa care s-au facut numeroase copii. Se
mai fac si alte traduceri ale Lestvitei, cum este cea a lui D. M. Ulianski,
aparutd la Moscova 1n anul 1785. Alte traduceri au mai apdrut la Petersburg

% N. Corneanu, op. cit, p. 149.

3 Gh. Perva, Traducerile romdnesti din literatura patristicd, ficutd dupd versiuni rusesti.
Scara raiului de Ioan Klimax, in ,Mitropolia Banatului”, 1954, nr. 11-12, p. 26. I. Scérarul,
Scara raiului, trad. introd. si note de mitropolit N. Corneanu, ed. invierea, 2004, Timisoara,
p. 47-48.
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in 1812 si 1817 si mai apoi in Kiev in anul 1823 si 1862.* Scara raiului este
mentionati si in lucrarea Povestirile unui pelerin rus. O contributie deosebitd
in traducerea Lestvitei a avut-o si staretul Ambrozie Grenkov (1812-1890).
Mai tarziu, in 1901, manistirea Optino tipareste la manastirea Sf. Serghie a
6-a editie a Scarii raiului.’ Aceasta apare si intr-un codice slav, pastrat in
fondul Manzurian in Arhivele Moscovei. Codicele a fost descoperit in 1973
de citre Radu Constantinescu si a fost prescris in 1413 de catre popa
Dometian si Gavriil. Din cercetdrile facute reiese cd Dometian este primul
staret moldovean al minastirilor Bistrita si Neamt, unite sub obladuirea sa,
aga cum rezultd dintr-un hrisov al lui Alexandru cel Bun din anul 1407. De
asemenea, Gavriil a fost identificat cu marele copist al sec al XV-lea, Gavriil
Uric.®

In Serbia, o alta tard cu popor slav, in secolele XIII-XIV sub avéantul
generat de puternica legiturd cu muntele Athos, s-a creat un curent cultural
de o mare amploare ce s-a concretizat prin infiintarea unor scoli mandstiresti.
in aceste focare de culturd, pentru prima datd pe teritoriul sarb, s-a inceput
copierea si traducerea Lestvifei, din manuscrise aduse chiar de la muntele
Athos. In aceasta perioadd, prin impletirea efectelor curentului isihast, ce
pitrundea in Serbia, cu legaturile intense create de Stefan Dusan al sarbilor
cu muntele Athos si in special cu manastirea Hilandar, apar primele traduceri
ale Scdrii raiului. De inventarierea manuscriselor Lestvitei s-a ocupat M
Heppel, care si-a adus un aport deosebit in studierea manuscriselor sarbesti.”
Primul manuscris al Scdrii raiului dateazi din anul 1339. Conform teoriei lui
Heppel, un alt manuscris ce dateazd din anul 1346, are o stransa legatura cu
miscarea isihastd si cu relatiile initiate cu grecii de catre Dugan. Dintre cele
15 manuscrise de care se ocupi M. Heppel amintim o traducere in sarbeste, a
lui Branicevo, ce se pistreaza la Muzeul Patriarhiei Belgradului si dateaza
din anul 1434.% Din postfata acestei traduceri a Scdrii raiului se poate
intelege cd, pentru tdlmacirea acesteia s-a depus un efort deosebit de mare ce
viza in primul rand o traducere cit mai exact si mai apropiatd de originalul
grecesc. De asemenea, biblioteca de la ménastirea Neamt, pastreaza un

* Gh. Perva, op. cit., p. 26. 1. Scararul, Scara raiului, p. 47-48.

> Idem, p. 48.

6 R. Constantinescu, Glose feologice inedite din secolul al XV-lea, in ,Biserica Ortodoxa
Roména”, 1977, nr. 7-8, p. 807.

7 G. Sandulescu, Studii despre ,,Scara” Sfdntului loan; - Interpretdri ale calendarului
Iudaic; - Clasicismul muzicei populare grecesti; - Pe marginea textelor precrestine; - Cdrfi
despre rdsdritul ortodox; - O incercare ce nu se rezolvd usor. in ,Mitropolia Olteniei”, 1954,
nr. 3-4, p. 309. 1. Scararul, Scara raiului, p. 49.

8 N. Corneanu, recenzie la volumul: Svetozar Dusanici, Branicevski Prevod Lestite lovana
Sinaita (Traducerea de la Branicevo a Scarii lui loan Sianaitul), in ,,Studii Teologice”,
1959, nr. 3-4, p. 241-242.
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exemplar al Lestvitei din sec al XV-lea, redactatd in scoala sarbd din Resava.’
Scara raiului continud sa circule sub formad de manuscris mult timp de aici
inainte. Una dintre traduceri, se pare si ultima, a fost ficutd de cétre Dionisie
Milivojevici in 1923, fiind tiparitd la Belgrad. 10

Si poporul bulgar si-a aratat un real interes fata de invataturile oferite
de Scara raiului a lui Toan Scararul. Svetozar Dusanici considera ca Lestvita
a fost tradusa incd din secolele X-X1.!! Primele atestiri ale tdlmacirii acesteia
sunt in legaturd cu célugdrul Teodosie de la méndstirea Sfanta Treime de
langa Téarnovo care copiaza si apoi traduce opera Scdrarului In anul 1364.
Mai tarziu, in anul 1446, Gavril Nemteanul face si el o traducere. Mai exista
si alte traduceri dintre care s-au pastrat exemplare in Muzeul National din
Ohrida, Biblioteca Nationald din Belgrad, la méanastirea Zografu din muntele
Athos si la Muzeul National de antichitati din Bucuresti."

Traduceri ale Scdrii raiului dupa versiuni slave.

In Moldova, Scara raiului a aparut sub forma de manuscris destul de
timpuriu. Ieromonahul Ioanichie Bélan in studiul Circulatia Scarii Sfantului
Ioan Scdararul in manuscrisele romdnesti afirma ca cea mai veche copiere a
acesteia a fost ficutd de citre monahul Vasile, in anul 1472, la manastirea
Putna din dispozitia datd de Stefan cel Mare."? Tot in aceastd ministire
ieromonahul Silvestru copiazd in slavond in anul 1726, un alt manuscris al
Lestvitei."* De asemenea, ieromonahul Toanichie Balan in studiul siu ne ofera
si o listd a manastirilor in care au circulat manuscrise ale Scarii raiului.
Versiuni slavone au aparut in méanastirile Neamt, Putna, Moldovita, Voronet,
Probota, Bistrita, Tismana, Cozia si multe altele. Versiunea greacd a Scarii,
insd, a ajuns sd fie folositd in manastirile Bisericani, Trei leararhi, Sfantul
Sava si Radu Voda."

Un prim traducitor al Lestvitei dintr-o limba slava a fost mitropolitul
Varlaam (1585-1657). 16 Manuscrisul acestuia se afli la Biblioteca

? Gh. Perva, op. cit., p. 26.

1. Scararul, Scara raiului, p. 49-50.

'N. Corneanu, recenzie la volumul citat, p. 241.

121, Scararul, Scara raiului, p. 48. Gh. Perva, op. cit., p. 26.

13 1. Balan. Circulatia Scarii Sfantului loan Scdrarul in manuscrisele romdnesti, in ,,Biserica
Ortodoxa Roména”, 1980, nr. 7-8, p. 857.

' Idem, p. 858.

'S Ibidem.

15 Idem, p. 858-859. 1. Scararul, Scara raiului, p. 52. N. Comeanu, Contributii ale
talmdcitorilor..., p. 149. Gh. Perva, op. cit., p. 27. P. Mihai, ,, Leastvifa” (,, Scara Raiului’) —
traducerea lui Varlaam de la Secu intr-o noud redactare, in ,,Biserica Ortodoxd Roméana”,
1964, nr. 11-12, p. 1069.
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Academieie Romane, la sectia de manuscrise si carte rara sub numarul 5419.
Titlul complet al textului tdlmacit este Cela ce-i intru sventi parintele nostru
Toan, egmenul si mai marele calugarilor din magura Sinaei, Scard raiului de
invatdturd crestineascd, cu carea invatd pre fiesicare crestin cumu sd cade
sd vietuiascd pentru ca sd sd suie intru desavarsitul calugdriei si viefei
cristinesti. Cartea este in format in-folio si este format din 36 de caiete i un
sfert, fiecare avand opt file si foaia de garda.'” Asa cum afirma Oana Panaite,
autorul traducerii a fost Varlaam, precum aratd si textul de pe prima pagind a
manuscrisului unde se poate citi ,,Scara raiului, de-nvatatura calugéareasca (...)
din slavoneste scoasa pre intelesul a toatd limba rumaneasca de smeritul intru
cilugiri Varlaam (s.n.), preut besearicei lui Sveatii Ioan Crastitel intru
ministirea ce o cheami Sacul”.!® Conform aceleiasi autoare, acest manuscris
nu poartd autograful lui Varlaam si ca urmare ar fi doar o copie directa dupa
traducerea acestuia. De asemnea si textul slavon colationat nu ar fi originalul
traducerii ci doar un text adiugat de cel care a copiat textul original al lui
Varlaam."” Veridicitatea faptului ci aceastd traducere a fost sau nu o
tilmaicire din limba slavi este pusa la indoiald in ultimele studii aparute cu
referire la acest subiect.’ Desi sunt numerosi istorici si teologi care sustin
varianta slavi ca fiind la originea traducerii lui Varlaam, cum sunt Ioanichie
Bilan, Paul Mihai, N. Sebesanul i multi altii. Totusi In ultima traducere a
Scarii raiului, ficuti de mitropolitul Nicolae Corneanu, vom gisi o
schimbare In ceea ce se demonstrase pand la vremea aceasta. Daca pand in
prezent se credea cd traducerea lui Varlaam a fost facutd dupad o varianta
slavond, mitropolitul Nicolae Corneanu afirmd, asemenea lui Pandele
Olteanu, ci de fapt aceastd traducere a fost facutd dupa o variantd greceasca a
lui Maximos Margounios (1542-1602). In sprijinul celor spuse aduce studiul
lui Pandele Olteanu, Metoda filologiei comparate in studierea izvoarelor §i in
identificarea versiunii neogrecesti a operei ,,Scara” tradusd de mitropolitul
Varlaam publicatd in revista ,,Mitropolia Olteniei” din anul 1970, nr. 5-8 in
care a demonstrat ci la originea acestei traduceri a fost o versiune a lui
Margounios folositd intr-o versiune slavona.”!

'7°0. Panaite, Noti asupra editiei, in Leastvifa sau Scara Raiului de Ioan Scdrarul, editie
jubiliard dedicatd Sfantului lerarh Varlaam, Mitropolitul Moldovei, autorul traducerii, ed.
Trinitas, lasi, 2007, p. 24.

'8 Idem, p. 25.

' Idem, p. 25-26.

20 Sfantul Toan Scararul, Scara, in ,,Filocalia sau culegere din scrierile Sfintilor Parinti care
arati cum se poate omul curati, lumina si desavarsi”, vol. IX, trad. introd. si note de Pr. Prof.
Dr. Dumitru Staniloae, ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 16-19.

21Y, Scararul, Scara raiului, p. 52. O Panaite, op. cit., p. 26-27. P. Olteanu, Metoda filologiei
comparate in studierea izvoarelor §i in identificarea versiunii neogrecesti a operei ,,Scara”
tradusd de mitropolitul Varlaam, in ,,Mitropolia Olteniei”, 1970, nr. 5-6, p. 549.
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Dupa cum spuneam, prima traducere atestatd documentar a Scerii
raiului o gisim la mitropolitul Varlaam, in prima jumatate a veacului al
XVII-lea, mai exact traducerea este terminati in anul 1618.>2 Ca un mare
erudit, Varlaam va duce o activitaste carturdreascd intensd pe parcusul
intregii sale vieti, traducdnd un mare numdr de carti religioase. Aceastd
activitate a dus la o puternicd dezvoltare a limbii roméne din acea perioada.
Ca urmare, activitatea marelui mitropolit nu a ajutat numai biserica prin
introducerea in uzul crestinilor a numeroaselor carti traduse, dar a si
promovat dezvoltarea dar mai ales rafinarea limbii roméne.” Desi traducerea
Lestvitei a facut parte din lucrarile de capatai ale inceputurilor carturaresti ale
mitropolitului, acesta si-a dovedit deosebita maestrie dar gi buna cunoagtere a
limbii grecesti si slavone. Desi Lestvitei i-au urmat numeroase scrieri printre
care i binecunoscutele Cazanii, Intreaga activitate literard de mai departe va
sta sub semnul Scdrii raiului, elemente sau influente ale acesteia fiind
prezente in aproape toate celelalte scrieri.

In traducerea sa, mitropolitul Varlaam recurge la o modalitate destul
de interesantd. Va redacta in paralel doud variante ale texlui Sfantului Ioan
Sinaitul. Intr-o coloand va aparea textul slav (desi dupd ultimele studii,
traducerea a fost facutd dupd o versiune greacd), iar in cealaltd va apirea
traducerea lui. Prin prezenta acestui paralelism in traducera Lestvitei se va
putea observa calitatea de traducator a mitropolitului dar si faptul ca aceasta
traducere a fost facutd liber”* In textul tradus au fost astfel inserate
numeroase glose explicative. Ca urmare, prima traducerea a Scarii raiului in
limba roméand s-a dovedit a fi si o lucrare de o mare originalitate a
traducdtorului. Cunoscandu-se lipsa de claritate a textului putem spune ca
actiunea mitropolitului Varlaam a fost una de un mare curaj. Cu toate acestea,
primul tdlmaci al Lestvitei si-a indeplinit cu mare succes datoria pe care si-a
luat-o.

Succesul acestei traduceri s-a concretizat prin numeroasele
multiplicari pe parcursul a trei secole. Desi nu a fost tiparita, Scara raiului a
fost copiatd in intrgime sau partial de numerosi calugari si teologi, raimanand
insd doar in stadiul de manuscris. Cu toate acestea, cateva dintre aceste
manuscrise, copii ale traducerii lui Varlaam, se gasesc la Biblioteca
Academiei Roméne dupa cum urmeaza:

ms. nr. 493, a fost copiat pentru manastirea Probota in perioada in
care triia Varlaam;25

** Ibidem. O alti datare a traducerii Scrii lui Varlaam o oferd Oana Panaite in opera citats,
unde prezinta perioada cuprinsa intre anii 1602-1613, ca fiind cea in care opera Scararului a
fost tradusa de Varlaam.

B 1. Scararul, Scara raiului, p. 52.

2 N. Corneanu, Contributii ale tilmdcitorilor..., p. 150. Gh. Perva, op.cit., p. 27.

Q. Panaite, op. cit., p. 28.
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ms. nr. 494, a fost transcris de ieromonahul Ghenadie, in anul 1699,
dar care avea o oarecare actualizare a ortografiei, acesta a fost gisit la
minastirea desfintatd Tisa Silvestru;®®

ms. nr. 1724, reprodus la méanastirea Neamt pentru obstea starefului
Paisie Velicikovski;

mss. nr. 2511 si 2512, redactate de Vlad Gramaticul in anii 1693
respectiv 1694, pentru ieromonahul Ilarion de la manastlrea Bistrita din
Oltenia, aceste copii fiind facute dupa traducerea lui Varlaam; >

ms. nr. 2650, copiat de catre losif, egumenul manastirii Hurezi, in
anul 1740, fiind o copie a mascrisului lui Vlad Gramaticul; =

ms. nr. 2665, scris tot de egumenul Iosif de la manastirea Hurezi, dar
12 ani mai tarziu, in 1752; Gh. Perva atribuie acest manuscris ,,cépitanului
Mihai cu zisa lui Misail”, in perioada cidnd egumenul mandstirii era acel
Misail ;*

ms. nr. 2952, copiat de cdlugédrul Meletie de la manéstirea Rasca, in
perioada anilor 1797-1798; o

ms. nr. 2983, un miscelaneu din sec. al XVII-lea in care este copiatd
incomplet traducerea lui Varlaam.*!

Lucrarea mitropolitului Varlaam a reusit sd vadd lumina tiparului in
anul 2007 la editura Trinitas. Cei care au trudit asupra acestei editii au fost
Oana Panaite si Eugen Muntenu. In urma activitatii celor doi, Scara raiului a
aparut sub forma unei editii jubiliare dedicate marelui mitropolit si om de
carte al Moldovei, Varlaam.

O traducere certd, ficutd dupd o versiune slavona a fost initiatd de
citre Sfantul Paisie Velicikovski (1722-1794). Acesta, cat timp a stat la
manistirile Dragomirna, Secu §i Neamt a dat un impuls deosebit monahilor
din vremea aceea de a citi si studia cit mai mult scrierile Sfintilor Parinti. Un
accent deosibit de mare I-a pus insi pe citirea Scdrii Sfantului Ioan Sinaitul,
pe care o considera ca fiind carte de capatdi pentru cei ce au pornit pe calea
monahala.®> Acest fapt este confirmat prin punctul IV din lucrarea
Asezamantul, lucrare ce functiona ca un regulament manastiresc in perioada
in care el a fost la conducerea manastirilor, prin care impunea citirea Scarii

2 Idem, p. 29.

" Ibidem. 1. Bélan, op. cit., p. 861.

28 Idem, p. 863. O. Panaite, op. cit., p. 30.

? Ibidem. Gh. Perva, op. cit., p. 28.

301, Balan, op. cit., p. 860.

3U'N. Corneanu, Contributii ale tilmdcitorilor ..., p. 151. L. Scararul, Scara raiului, p. 52.
Gh. Perva, op. cit., p. 28.

32 G. Sandulescu, op. cit., p. 309.
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raiului alaturi de alte opere ale Sfintilor Parinti.”® Insa, datorita faptului ca
majoritatea cdlugarilor nu cunosteau greaca sau slavona, limbi in care se
gdseau scrise majoritatea lucrarilor ascetico-mistice, Paisie Velicikovski a
tradus sau a dispus si fie tradusi Scara raiului i in limba romana. Ca dovada
a rodului acestei initiative, in biblioteca mandstirii Neamt se gdsesc mai
multe manuscrise ce pastreaza tradusa opera sinaitului sau pérti ale acesteia.
Manuscrisele sunt mentionate intr-o Condicd pentru cdrtile moldovenesti
intdi §i pentru cele grecegtz cate se afla la viv(l)iothica sfintei manastm
Neampului alcatuitd intre anii 1800-1825, pastrata cu numarul 110, f, 13v.>*
Acestea sunt: ,,1ms.: Ioan Scirariu, Izvod scris de Pafnutie Dascélul; 8 ms.
Ioan Scérariu, 4 cuv(inte) pentru ascultare, de mai ,,multe condeae”; 1 ms.
Ioan Scérariu, patru cuvinte pentru ascultare, 1 ms. ,,asemenea”; 1 ms. Ioan
Scarariul, Cuvinte 4 de 56 foi.”>> Chiar daci nu toate manuscrise mentionat
in Condica de mai sus mai existd, totusi unele dintre acestea s-au mai pastrat
in biblioteca manastirii, cum ar fi manuscrisul cu nr. 41, tradus de un ucenic
al lui Paisie, si care contine treapta XXIV, ce apartine sec. XVIIL. Cu toate
acestea obgtea manastirii Neamt a folosit in timpul staretului Paisie si o
variantd tradusd de Varlaam, pe care au copiat-o In mai multe exemplare.
Dintre acestea se mai pastrezd unul la Biblioteca Academiei Roméne sub
numarul 1724,

Sirul traducerilor din slavond se continua cu opera arhimandritului
Vartolomeu Mizireanu de la méinstirea Putna, ce reuseste sd termine de
talmacit Lestvita in anul 1766. Ca un mare carturar, nu face altceva decat sd
actualizeze Scara raiului, parasind limbajul arhaic in care fusese tradusa de
innaintagi. Un exemplar din aceastd traducere se gaseste in mascrisul cu
numirul 2959 din Biblioteca Academiei Romane.”’

O alta talmacire a fost facuta tot in secolul X VIIIL. Desi a fost pastrata
in Biblioteca Patriarhiei Roméne in manuscrisul cu numarul 5, din pacate nu
se cunoaste autorul acesteia. Ceea ce se stie cu certitudine este faptul ca
provine de la manastirea Caldarusani si ca péastreazd cu strictete structura
variantei slavone. La aceasta traducere s-a putut observa ci a fost dedicatd

33 Lector, Slavii ortodocsi si Sfintul Toan Scdrarul. Nota bibliografica la studiul: M. Heppel,
Some slavonic manuscripts of the ,,Scala Paradisi”. , Leastvita”, din ,,Byzantinoslavica”,
tome XVIII, 2, Praga, 1n ,,Glasul Bisericii”, 1958, nr. 10, p. 1022.

* 1. Scararul, Scara raiului, p. 55.

% Ibidem. D. Fecioru, Un catalog de manuscrise si cdrti ale bibliotecii mdndstirii
Neamjfului, in ,Biserica Ortodoxd Romand”, 1941, nr. 7-8, p. 423-434. N. Corneanu,
Contributii ale talmdcitorilor..., p. 152.

3 Ibidem. O. Panaite, op. cit., p. 30. L. Scararul, Scara raiului, p. 56.

37 Ibidem. N. Corneanu, Contributii ale talmdcitorilor ..., p. 152. Gh. Perva, op. cit., p. 29. L
Balan, op. cit., p. 859. Sfantul Ioan Scérarul, Scara, p. 19. O. Panaite, op. cit., p. 30.
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utilizarii cultice pentru ci la inceputul fiecdrei trepte se afla inserat textul
,,Blagosloveste Parinte”.*®

Tot din secolul XVIII s-au mai pastrat doud manuscrise a céror
descendentd a ramas insd necunoscuti. Primul manuscris este atribuit
ieromonahului Grigorie de la méanastirea Cozia. A fost intocmit in 1765 si se
pistreaza in Biblioteca Acdemiei sub numérul 163.° Cel de al doilea
manuscris a fost alcituit in 1796, cuprinde treptele IV, XXV si XXVIII si
este pastrat in aceeasi bibiotecd sub numarul 3543. Ca un fapt inedit, autorul
manuscrisului este o cilugdrita pe nume Micdonia, manuscrisul fiind singurul
care are ca autor o femeie.*

Si mai tdrziu numdrul manuscriselor a continuat sd perpetueze
mesajul Scarii raiului. Cu toate cd descendenta acestora a rdmas necunoscutd
totusi ele au ramas ca o marturie a interesului deosebit acordat acestei opere.
In ordine descrescitoare a vechimii lor, manuscrisele sunt urmatoarele:

un manuscris ce se afld la biblioteca méanastirii Putna si dateazd din
anul 1770,4l

ms. nr. 2569 din Biblioteca Academiei Romaéne, din anul 1773
alcituit de Rafail monahul de la manastirea Hurezi, *2

ms. nr. 2315 din Biblioteca Academiei Romane, din 1779 scris de
Vasile Mihailovici din Tara Roméneasca,

ms. nr. 3318 din Biblioteca Academiei Romane, din 1787 redactat de
ieromonahul Dorotei din Tara Romaneasca,**

ms. 154 din Biblioteca Patriarhiei Roméne, o traducere dupd un
original rus imprimat in 1901 la Sihastria Optina Cozelesc, in tiparnita
Sfantului Serghie,’

ms. nr. 22 din Biblioteca Patriarhiei Romane, un miscelaneu din
prima jumatate a sec. al XIX-lea ce contine doar doud trepte.*®

Ulterior, mitropolitul Gurie Grosu, reuseste In 1930 sa tipareascd o
prescurtare a Scdrii raiului.’’

38 Idem., p. 31. L. Scéararul, Scara raiului, p. 56. D. Fecioru, Catalogul manuscriselor din
Biblioteca Patriarhiei Romdne, in ,,Studii teologice”, 1959, nr. 5-6, p. 366-370. N. Corneanu,
Contributii ale tdlmdcitorilor romdni ..., p. 153. Sfantul Ioan Scérarul, Scara, p. 19.

39 Conform Oanei Panaite, in opera citatd, manuscrisul pastreaza numarul 1765.

40 N. Corneanu, Contributii ale talmdcitorilor ..., p. 153. 1. Scérarul, Scara raiului, p. 56.
Sfantul Ioan Scararul, Scara, p. 21. O. Panaite, op. cit., p. 31.

*l Gh. Perva, op. cit., p. 29.

*2 Sfantul Toan Scararul, Scara, p. 21. O. Panaite, op. cit., p. 31. 1. Bilan, op. cit., p. 862.

# Idem, p. 861. Sfantul Ioan Scérarul, Scara, p. 21. O. Panaite, op. cit, p. 31.

* Ibidem.

* Idem, p. 32. Sfantul Toan Scirarul, Scara, p. 22.

* Idem, p. 21. 1. Scararul, Scara raiului, p. 57. N. Corneanu, Contributii ale talmdcitorilor
.., p. 153.

" Idem, p. 154. 1. Scararul, Scara raiului, p. 56.
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Din sec XV au inceput sa circule pe treritoriul tirii numeroase
versiuni ale acestei opere, in slavona si greacd, iar din sec XVII si variante
traduse ale acestora.*®

Cu toate acestea, in continuare, traducerile din limba slavd se
imputineazi tot mai mult. In parte datoritd legiturilor tot mai intense cu
Grecia si muntele Athos dar si din dorinta de a se apropia cat mai mult de
textul original care era scris in limba greaca.

Traduceri in limba romané a Scdrii raiului dupa versiuni grecesti.

Traduceri din greacd a Scarii Raiului au apdrul incd din a doua
jumitate a secolului XVIIL In anul 1769 Constantin Cocorascul traduce
Scara Raiului. Acest exemplar se pastreaza in Biblioteca Academiei Roméne
sub numarul 3720.%

O prima traducere a operei sinaitului, dupé o versiune neogreaca a lui
Atanasie Cretanul, a fost facuti in anul 1775 de catre un monah anonim.
Aceasta a ramas sub formd de manuscris fiind prezentd in Biblioteca
Academiei Roméne sub numarul 3024.>°

Altd traducere destul de fidela a Scdrii raiului a fost facutd de
ieromonahul Macarie de la Cernica, dupa varianta greceasca a lui Maximos
Margunios (1590). Insotitd de numeroase scolii, traducerea se incerci a fi una
cu cit mai putine addugiri din partea autorului, intreaga traducere fiind
precedatd de un numar mare de traduceri a scoliilor. Traducerea a fost
finalizatd in 1782.>! Cu toate c¢i nu a reusit si vada lumina tiparului, insusi
Macarie reuseste si faca céteva copii ale scrierii. Dintre acestea, Biblioteca
Academiei Roméne detine doua exemplare cu numarul 1913 si 1905.%* Mai
tArziu au mai fost i alti copisti ce au transcris opera lui Macarie. Un
exemplar dintre acestea se gaseste tot la Biblioteca Academiei Roméne sub
numirul 1901°° i un alt exemplar la Biblioteca Patriarhiei Roméane, avand
numdrul 50.>*

O altd transpunere din greacd a Scdrii raiului o face Gheorghe
Dascilul pentru egumenul Dosoftei de la manastirea Campulung. Aceasta a
fost facutda in anul 1786 si se gaseste In ms. nr. 2324 si 1391 la Bibliteca

8 Idem, p. 57.

4 0. Panaite, op. cit., p. 32.

% Ibidem. 1. Scararul, Scara raiului, p. 53. Sfantul Ioan Scirarul, Scara, p. 23. N. Corneanu,
Contributii ale talmdcitorilor ..., p. 154.

3! Ibidem. Sfantul Toan Scirarul, Scara, p. 23-24

52 0. Panaite, op. cit., p. 32.

3 1. Balan. op. cit., p. 860-861.

>* 1. Scararul, Scara raiului, p. 53.

55 Q. Panaite, op. cit., p. 32-33. 1. Blan, op. cit., p. 861.
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Academiei, cel din urma fiind miscelaneu care contine doar parti ale Scarii
raiului.®®

Putin mai tarziu, o altd tdlmécire o face unul dintre marii traducétori
romani ai vremii, si anume Samuil Micu Clain (1745-1806). Acest traducator
a dat o mare atentie scrierilor patristice lasand in urma un numdér de 27 de
titluri de traduceri, unele dintre acestea fiind traduse de mai multe ori. Un
interes deosebit a acordat insd Sfintilor Parinti de limba greaca si operelor
filocalice.”” Astfel ajunge ca in perioada in care se afla la Blaj, in anul 1803
sa traduca 381 de foi ,,A celor intru sfinti a cuviosilor Périntilor nostri
Pahomie, Efrem Sirul, Ioan de la Scara, Avva Isaia, Avva Amon, Teodor
Studitul si Avva Maxim, invataturi aschiticesti.””® In acest manuscris
miscelaneu se afld tradusi doar o treaptd, nefiind exclus ca sd mai existe si
alte traduceri a altor trepte. Un lucru sigur este faptul cd aproximativ in
aceeasi perioadd Samuil Micu Clain a tradus si Cuvdntul cdtre pdstor, partea
de la sfarsit a Scdarii raiului, din care se pastreaza un manuscris cu numérul
96 in sectia de manuscrise din Biblioteca din Blaj. In acest manuscris filele
160-169 cuprind lucrarea ,,A celui intru sfinti Périntelui nostru Ioan Klimac —
adecd cel ce a scris Scara — Cuvantul cétre pastoriu”, o lucrare ce era
considerati de citre unii ca fiind pierduta.”

Pentru cd dintre versiunile tilmacite dupd textul grec nici una nu
viazuse incd lumina tiparului, acest lucru se simtea cerut mai ales ca cerinta
pentru aceasta lucrare era din ce in ce mai mare. Ca urmare, manuscrisele de
pand acum au creat baza pentru prima tipariturd a Scdrii raiului, tradusi dupa
textul neogrec. Astfel, in 1814, Veniamin Costache in tiparnita mandstirii
Neamt aduce la lumind prima tipariturd a Scdrii raiului. Pentru tipdrirea
acestui volum, Veniamin Costache a dorit sd creeze o editie cat mai apropiata
de original.®® Acesta nu s-a multumit doar cu manuscrisele traduse pani
atunci ci a folosit si manuscrise grecesti provenite de la Muntele Athos,
precum si unele versiuni neogrecesti cum este cea a lui Ieremia Sinaitul
tiparitdi in 1774 la Venetia si o versiune greco-latind, posibil cea a lui
Matthaeus Raderus.®’ Ca urmare, varianta acestei traduceri oferite de citre
Veniamin Costache s-a detagat de celelalte prin calitatea si maniera deosebit

%8 Ibidem. 1. Scararul, Scara raiului, p. 53. Sfantul Ioan Scirarul, Scara, p. 24.

57 Idem, p. 26. N. Corneanu, Contributii ale talmdcitorilor..., p. 156. L. Scirarul, Scara
raiului, p. 54.

%8 Ibidem. O. Panaite, op. cit., p. 34.

% Ibidem. 1. Scararul, Scara raiului, p. 54.

% Idem, p. 53-54. G. Sandulescu, Studii despre ,,Scara” Sfantului loan; - Interpretdri ale
calendarului Iudaic; - Clasicismul muzicei populare grecesti; - Pe marginea textelor
precrestine; - Carti despre rasdritul ortodox; - O incercare ce nu se rezolvd usor. in
,,Mitropolia Olteniei”, 1954, nr. 3-4, p. 310. Sfantul Joan Scararul, Scara, p. 25-26.

1 N. Corneanu, Contributii ale tilmdcitorilor..., p. 155. O. Panaite, op. cit., p. 33. 1. Scérarul,
Scara raiului, p. 53-54.
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de ingrijitd in care a fost redactati. Pentru a se obtine o concordanti cu
originalul, versiunile precizate au fost permanant consultate. Datoritd acestei
exigente extraordinare de a pastra cat mai exact intelesul din textul original,
respectandu-se pana si topica frazelor, s-a ajuns la o variantd cu un text destul
de obscur si greoi. In compensarea acestui fapt, un merit aparte il are datorita
numarului mare de scolii culese mai ales din variantele grecesti care
contribuie la lamurirea locurilor cu inteles obscur. Desi, dupa cum spuneam,
textul variantei tiparite de Veniamin Costache este destul de greoi totusi s-a
dovedit a crea un real interes pentru crestinii vremii, $i a fost pentru acestia o
carte foarte apreciata reprezentand totdata si o copodopera a vechii literaturi
romanesti din veacul al XIX-lea. Ca exemplu al celor spuse este prezenta in
Biblioteca Academiei Romane sub numarul 3536 a unui Shornic in care un
bun crestin in anul 1819, la doar cinci ani de la apritie, a copiat o parte a
Scdrii raiului lui Veniamin Costache.” Cu toate ci traducerea apare de sub
tipar sub numele lui Veniamin Costache exista totusi o situatie controversata
in ceea ce priveste autorul traducerii acestei editii. Cercetatorii mai vechi,
printre care se afla si D. Furtund, afirma ca aceastd traducere ar apartine de
fapt ieromonaului Macarie de la Cernica, ucenic al staretului Paisie de la
Neamt. Nici parintele Dumintru Staniloae nu afirma ca Veniamin Costache ar
fi fost cel care ar fi tradus aceastd lucrare. La fel prezintd situatia si I.P.S.
Nicolae Corneanu care afirma cé aceastd lucrare este doar o imbundtatire a
unei traduceri deja existente.”® Desi se pare cd in ceea ce priveste autorul
traducerii, controversele nu au luat sfarsit, existd totusi o parere unanima ce
afirmd cu taria importanta acestei traduceri atit pentru crestini cat si pentru
limba romana la infrumusetarea careia a adus o reald contributie. Traducerea
a fost reeditatd in 2008 la editura Predania din Bucuresti.

Pe langd manuscrisele integrale ale Scdrii raiului, Biblioteca
Academiei Romane cuprinde si urmatoarele manuscrise care pastreaza doar
fragmente traduse din aceasta: nr. 1083, nr. 1391, nr. 1973, nr. 1991, nr.
2030, nr. 2115, nr. 2635, nr. 2952, nr. 3399, nr. 3539, nr. 3543, nr. 4745, nr.
5548, sinr. 5658.5

Pentru cd Scara raiului se bucura de un mare succes in randul
crestinilor, datoritd invataturilor sale valoroase, au fost i mai tarziu incercéri
de a traduce, din limba elini, a acestei opere. Intre traducitori amintim pe
poeta Zorica Latcu, dar a cérei traducere nu a mai reusit sd fie tiparita,
precum si pe mitropolitul Tit Simedria care a realizat o traducere mai liberd a
textului lui Raderus.®® Fragmente din Scara raiului au mai fost traduse tot din

82 Idem, p. 55.

8 Sfantul Toann Sciraruiul, Scara, tilmicitd din limba ellineascd de Veniamin Costache
Mitropolitul Moldovei, la anul de la Hristos 1814, ed. Predania, Bucuresti, 2008, p. 5-6.

8 0. Panaite, op. cit., p. 34.

8 Ibidem. Sfantul loan Scararul, Scara, p- 26-27.
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greceste de catre diaconul Ilie Fracea, sau preotul Ioasaf Popa ce a talmaécit
Cuvantul catre pdstor.66

In cele din urma o mare contributie la traducerea Scdrii raiului a avut-
o preotul profesor Dumitru Stiniloae care a tradus integral aceastd operd
incluzand-o totodatd in volumul IX al colectiei ,,Filocalia”. Conform celor
spuse de Dumitru Sténiloae, el a folosit in traducerea sa varianta paleogreacd,
cea publicata in 1883 de cdtre Sofronie Pustnicul si care apoi a fost reeditata
in 1970 la Atena. Traducerea a fost insa facutd dupa editia din 1970.*” Nu in
cele din urmd o mare contributie la traducerea acestei opere a adus-o si
LP.S.S. dr. Nicolae Corneanu care a fost cel ce a reactualizat aceasta
traducere in 1994 si care a continuat si pe mai departe sd se bucure de un real
interes din partea credinciosilor.®®

Ca dovadid incontestabild a locului special pe care il ocupad Scara
raiului in viata crestinului roman stau ca marturie atat traducerile acesteia cat
si numeroasele copii. Cu sigurantd cd nu s-ar fi investit atat de mult timp si
efort in copierea Scdrii raiului daca nu s-ar fi simtit o sete avida de a citi
acest indrumar spiritual de o aleasd Insemndtate pentru méantuirea oamenilor.

88 1. Scararul, Scara raiului, p. 55.
87 0. Panaite, op. cit., p. 34. Sfantul Toan Scararul, Scara, p. 27-28.
88 Idem, p. 26. O. Panaite, op. cit., p. 34.
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LINGVISTI STRAINI DESPRE LIMBAJUL RELIGIOS
de prof. drd. Maria IVANIS FRENTIU

ABSTRACT

The study entitled Foreign Linguists on the Religious Language discusses several
international researchers’ findings about the condition of western religious language. Their
findings vary from the idea that the tradition of Christian language can no longer be freely
accepted, since it is a specialized, stereotypical language, which cannot be applied to daily
experiences, to the idea that religious language is, in fact, an introduction to the essential
knowledge of talking about God. In the latter case, the focus is on the theologian, who
renews the link between language and reality, and who, facing the silence of Mystery,
rediscovers the force of creative expression.

Limbajul constituie centrul preocupdrilor unui numér mare de domenii
intelectuale. Lingvistica, disciplind strans legatd de studiul sistematic al
limbajului, are in atentie si discursul religios.

La Universitatea din Mons', in cadrul Centrului interdisciplinar de
studii filosofice, a fost dezbatuta problematica in discutie. Concluziile
dezbaterilor au fost sintetizate de lingvistul englez David Crystal, intr-un
articol publicat in 19742, din care vom relua, rezuméind, ideile care ne
intereseaza pentru tema noastri. Ideile care stau la baza acestui articol, desi
conduc la o mai mare clarificare si o mai precisd evaluare a problemelor
legate de metodologia analizei lingvistice a limbajului religios, nu ofera
solutii ferme pentru aceastd tema. Argumentele autorilor pe care i citeazd
sunt insi importante din perspectiva functiei simbolice a limbajului in
ansamblul sau.

Van Buren, Ebeling si Jeffner isi exprima profunda nemultumire fata de
directia curentd si realizeazd o investigare generald a proprietatilor
limbajului. Nemultumirea lui Van Buren provine din caracterul inadecvat al
paradigmei cercetirii din filosofia religiilor (in care enunturile religioase sunt
considerate ca niste afirmatii de fapt sau ca expresia angajérii morale). Exista
o diferenta intre religia contemporana si ceea ce s-a petrecut in crestinism; de
aici caracterul inadecvat al cercetarilor din filosofia religiilor. In opinia Iui
Jeffner, majoritatea enunturilor despre limbajul religios nu au o bazd

" In anul 1973, cétiva lingvisti britanici si francezi au publicat mai multe lucréri dedicate
limbajului religios si metodelor de abordare lingvistica: G. Ebeling, Infroduction to a
theological theory of language, London, Collins, 1973; A. Jeffner, The study of religiosus
language, Allen & Unvin, 1973; J. Ladriére, Language and believe, Translated by G.
Borden, London, Gill & Macmillan, 1973; Van Buren, The edges of languages, London,
SCM Press, 1973. Principalele idei din aceste studii vor fi citate dupa articolul lui David
Crystal.

2 David Crystal, Le statut méthodologique de I’analyse lingvistique: un probléme posé par le
langage theologique, in Cahiers internationaux de simbolisme, 26, Mons, 1974, p. 15-25.
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empirica, sunt impresii personale care nasc conflicte deoarece nu este sigur
ca diferiti filosofi au in vedere acelasi grup religios. G. Ebeling 1 isi intituleaza
lungul prim capitol ,,Le langage Ennuyeux” (,,Limbajul plicticos”). El sustine
cd traditia limbajului crestin nu mai este acceptatd in mod liber deoarece
acesta a devenit specializat, stereotip si neaplicabil in ce priveste
interpretarea experientei cotidiene. Incertitudinea interpretarii sale conduce la
neutilizare si chiar la phctlseala ,,oamenii obosesc si utilizeze un limbaj cu
care au o relatie incertd”®. Daca limbajul crestin se limiteaza la fixarea unor
ritualuri, la predici sau la lucruri de acelasi gen, el nu mai este confirmat si
verificat prin experientd, nu mai este pertinent, iar oamenii isi pierd interesul
pentru el. Se naste atunci intrebarea: care aspecte ale limbajului religios au
fost subestimate sau gresit interpretate? Pentru Van Buren, este vorba despre
sensul misterului si al respectului care domind enuntul religios, faptul ca,
daci examinim modul in care se foloseste cuvantul Dumnezeu, intalnim
poezia, metafora, paradoxul, ambiguitatea, incoerenta si nelinigtea. Atéat ateii
instruiti si inteligenti, cat si credinciosii spun ci nu stiu cum sa foloseasca
cuvintele. Jeffner este interesat de rolul metaforei si de importanta
ambiguititii in analiza trasaturilor enunturilor religioase. J. Ladriére se refera
la procedeele stilistice prin care este favorizata transcendenta semnlﬁcatlel
Pentru Ebeling, cuvantul Dumnezeu exprima mlsterul realitatii ca atare. El
reprezintd posibilitatea purd si ultima a limbajului.’

Acesti autori sunt congstienti ca prezenta lor ca lingvisti a fost
subestimati de teologi si neglijatd de filosofi, din cauza ca limbajul religios
tinde sa fie judecat in functie de criteriile stabilite pentru studiul altor tipuri
de limbaje, in special limbajul stiintific. ,,Acest gen de reductionism
sociolingvistic naiv este, desigur, evitat de autorii mentionati mai sus (in
special de Ladriere, care exploreaza aparatul conceptual al filosofiei stiintei
pentru a pune in evidentd contrastele lingvistice dintre stiintd si religie) si
recunoasterea expliciti a varietdtii limbajului le conferd o orientare initiala
pozitiva”. 6

Eterogenitatea notiunii de limbaj religios este demonstratd in special de
Helm. Atacul cel mai energic vine din partea lui Van Buren, care afirmd ca
limbajul religios nu este in nici un caz singurul in care se manifesta aspectele
mentionate mai sus si ci, dacd respingem exprimarea religioasd, indiferent
care ar fi motivele, va trebui si renuntdm in acelagi timp la multe alte lucruri
precum umorul, satira, poezia, exprimarea emotiei. Modelul sdu lingvistic
incearcd si dovedeascd aceste lucruri prin evidentierea unui tip (central) de
organizare lingvisticd ,.in care regulile functioneaza atit de bine, incat nu le

3 David Crystal, op. cit., p. 18.
*Idem, ibidem, p. 19.
3 Idem, ibidem, p. 20.
8 Idem, ibidem, p. 19.
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remarcam deloc”, si a faptului ca ne afldm in fata unui fenomen de deplasare
spre marginile limbajului, unde norma este mai putin previzibila, devierile de
la norma mai perceptibile si semnificatia mai greu de definit. Trei domenii
esentiale care exploreazi limitele limbajului, reflectind o nevoie umana
fundamentala de a exprima mai mult decit permite comportamentul nostru
obignuit, condus de reguli opace, sunt literatura, umorul, religia. ,,Cu cét mai
larg este spectrul lingvistic pe care o persoana il utilizeaza... cu atat mai
bogatd este lumea in care el se afla”. 7 Argumentul acesta, familiar
profesorilor de literaturd sau de stilistica, este mai putin pus in evidentd in
domeniul teologic.

Ebeling opereazi o analogie a limbajului religios, inteles ca dorintd de
a exprima inexprimabilul, cu acea cautare constanta in literaturd a unor noi
forme de exprimare; ,,aceastd ciutare ne aduce, in fata amenintarii tacerii, o
noud motivatie pentru a produce un limbaj energic si viu. [...] Cénd cuvintele
lipsesc si tdcerea ameninta, suntem foarte aproape de starea de spirit care
permite exprimarea creatoare”. ® In acest caz, rolul teologului ar fi acela de a
reinnoi legitura dintre limbaj si realitate, de a depasi exprimarea stereotipica,
fortind confruntarea dintre limbaj s§i existenta individuald. De aici
numeroasele implicatii care privesc limbajul religios. Pentru Von Buren,
Dumnezeu este modul particular in care religia marcheaza granita limbajului:
,.este enuntul celui care doreste cu disperare sa exprime limita posibilului, un
act de vorbire care recunoaste limitele cuvantului”. Concentrandu-se asupra
varietatii limbii, Van Buren arata ca limbajul are mai multe scopuri decét
acela al comunicirii: limbajul nu este doar un instrument de intelegere, el
determin contextul in care noi cdutdm aceasta in‘gelegere”.9

Comparate cu parerile traditionale despre limbajul religios, aceste
lucriri sunt extrem de rafinate in ceea ce priveste constiinta lingvistica. Este
cu atdt mai surprinzitor faptul ca autorii citati nu fac referiri la analizele
penetrante ale lingvisticii generale, nici macar pentru a-si sustine tezele.
Ladriére se referd uneori la elemente ale lingvisticii, dar numai in termeni
generali. Cu toate acestea, existd multe locuri in care discutiile ar fi putut
beneficia de pe urma unui contact cu diversele implicatii ale lingvisticii.
Toate lucririle analizate de D. Crystal conduc la ideea ca limbajul religios
este, in realitate, o introducere in problema esentiald de a sti cum se poate
vorbi despre Dumnezeu. Réaspunsul ar fi acela ca nu ne putem exprima in
legatura cu divinitatea daca acest lucru riméne izolat de existenta cotidiand.
In ea insisi, o teorie a limbajului este inadecvatd ca explicatie generala Desi
este un prim pas esential, trebuie completat cu o mai vasta feorie a vietii.
Toate acestea conduc la cea mai importanti intrebare: se pot reformula toate

" Idem, ibidem, p. 23.
8 Idem, ibidem, p. 24.
® Idem, ibidem, p. 19-20.
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preocupdrile ca jocuri ale limbajului, in acceptia pe care a dat-o Wittgenstein
sintagmei? Cartile despre limbajul religios sugereazi ca solutia s-ar afla in
alta parte. Teoria religioasd a lui Ebeling urmireste sia dovedeascd relatia
dintre limbajul experientei personale si cel al teologiei/religiei. Autorul
insistd asupra confruntarii, pe timp de crizd, intre limbajul teologic/religios si
experientd: ,,ca la un termostat, un semnal se aprinde atunci cand limbajul
teologic/religios se afla atat de departe de viata reald Incat nu da nastere decat
la plictiseald i, la fel, acest semnal se stinge atunci cdnd un anume dinamism
al relatiei s-a restabilit”. 10

Insistenta asupra experientei este Impartdsitd si de ceilalti autori
mentionati. Pentru Van Buren, crestinismul este o istorie care favorizeaza o
opinie mai adecvatd despre sine, lume si istoria umana. Daca acest lucru este
acceptat, este indoielnic cd problema lingvisticd poate oferi o explicatie
satisfacdtoare. Caracterul rezonabil al comportamentului nostru lingvistic nu
depinde numai de coerenta internd, ci si de alti factori, de modul in care fi
recunoastem meritele (sau ale locutorului), dar acest lucru nu este o problema
lingvisticé ,Pentru a considera semnificativ limbajul religios, trebuie ntéi si
crezi, sau, cel putin, sd nu te comp1a01 in necredintd, sd ai o dispozitie
interioard pentru credintad”. " in opinia lui Ladriere, verificarea ultima a
limbajului credintei rezida intr-un proces continuu de meditatii din partea
utilizatorului, care conduce la constientizarea crescanda a justetei afirmatiilor
lingvistice in ceea ce priveste propria sa experientd. In opinia lui Jeffner,
problema este de a sti daca ipoteza Dumnezeu (credintd) ne oferd o explicatie
mai bund despre viatd decét oricare altd ipotezd. ,,O decizie in aceastd
privintd trebuie luatd de catre fiecare; si este o decizie care nu poate fi
judecatd. Dar oricare ar fi fundamentul sdu — fie ca este social, psihologic,
evolutiv — un lucru este clar: nu este vorba, in ultima instanta, de o decizie
lingvistica. Acest fapt se aplicd si oricérei analize a limbajului, desi este poate
mai important sd se stabileascid aceasta in teologie, decat in oricare alt
domeniu. Metafora ,,joc de limbaj” a fost foarte utila in trecut; dar ea nu
trebuie sa ne intoarcd de la intrebarile fundamentale: cine stabileste regulile,
cine este autorizat sa joace si cine este calificat pentru a servi de arbitru”. 2

Ceea ce lipseste din scrierile filosofilor limbajului si teologilor este —
dupa D. Crystal — o dimensiune socio-lingvistica explicitd care ar genera
perspectivele unei conceptii interdisciplinare.

1. David Crystal

19 Idem, ibidem, p. 20.
" 1dem, ibidem, p. 23.
2 1dem, ibidem, p. 24.
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Intr-unul din articolele sale'’, David Crystal constatd cd in anii 70 s-a
produs o schimbare de perspectiva in cadrul lingvisticii, care a revigorat
interesul asupra conceptului de ,,varietate a limbajului” si asupra factorilor
psihologici, istorici si sociali care o delimiteazd. Lingvistul englez isi
propune si examineze, pe parcursul studiului, in ce masurd ideea de
,varietate a limbajului” (dezvoltatd de sociolingvisticd) este importantd in
elucidarea problemelor din filozofia religiilor si decide cd notiunea amintita
nu poate suporta amploarea atribuitd de recentele discutii filosofice, deoarece
principiile metodologlce implicate au ele insele nevoie de sustinere filosofica.

In opinia autorului, studierea varietitii limbajului din perspectiva
sociolingvistica conduce la intelegerea schimbarii lingvistice. In context
filosofic, redefinirea problemelor traditionale in termeni lingvistici si
accentuarea studierii limbajului in uz ilustreazd implicit si explicit notiunea
de ,,varietate”. Analiza totald a ,logicii” utilizarii unui anumit tip de limbaj
implic3, subliniaza D. Crystal, consideratii lingvistice si non-lingvistice, iar o
parte a procesului lingvistic implicd o analizd contrastiva a formelor folosite
in raport cu alte utilizari ale limbajului. Conceptia lingvistului englez este
aceea ca in timp ce existd multe domenii metodologice unde tehnicile
sociolingvistice pot fi clarificatoare, in cele din urma nu exista explicatii
satisfacdtoare la problemele filosofice centrale, castigate ca urmare a
reformularii lor in termeni lingvistici. Studiul credintei religioase constituie
unul dintre domeniile afectate prin ,lingvistigare” si ilustreaza clar natura
problemei.

Apoi, David Crystal orienteazd discutia spre cartile care dezbat
limbajul religios: Paul Van Buren, The edges of languages; Gerhard Ebeling,
Introduction to a theological theory of language; Anders Jeffner, The study
of religiosus language, Jean Ladriere, Language and believe; Paul Helm, The
varieties of belief.

Intrucat maJorltatea ideilor dezvoltate aici se regédsesc si in articolul
anterior, nu vom mai insista asupra lor.

Generating theological language (Generarea de limbaj teologzc) este
un alt studiu semnat de David Crystal la care ne-am oprit. Dat fiind faptul ca
existd numeroase afirmatii care sustin cd limbajul are un rol important in
elucidarea problemelor teologice, se poate incepe procesul evaludrii utilitatii
modelului. Existd divergente intre felul in care concep teologii analiza

1 David Crystal, The problem of language variety: an example from religious language, in
G. Vesey (ed), Communication and understanding, 1975-6 Royal Institute of Philosophy
Lectures (Hassocks: Harvester Press), 195-207 (disponibil la:
http://www.davidcrystal.com/DC articles/Religion7.pdf).

" David Crystal, Generating theological language, in J.P. van Noppen (ed), Theolinguistics (Free
University, Brussels), Studiereeks Tijdschrifi VUB, Niuwe Serie 8, 1981, 265-81 (disponibil la:
http://www.davidcrystal.com/DC _articles/Religion5.pdf).
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limbajului religios si conceptiile apartindnd lingvistilor. Conceptiile
teologilor par ambigue, naive si selective. Din punctul de vedere al autorului,
depisirea acestor limitari va conduce la o intelegere adecvata a problematicii;
dezvoltind o intelegere adecvatd a gandirii in stiinta lingvisticd, ar putea fi
stabilitd o ,,teolingvistica” plauzibild. Autorul considerd un céastig modelarea
problematicii teologice in termeni lingvistici, cu conditia ca termenii
lingvistici 1n sine sa fie compatibili cu cea mai buna concepere a subiectului.
Cel mai serios indice al diferentei il constituie preocuparea teologica asupra
actului lingvistic, in dezavantajul concentrdrii lingvistice asupra notiunii de
competentd. Din punct de vedere istoric, lingvistica poate fi vazutd evoluand
de la o perioada cand analiza era indreptatd spre performarea vorbitorilor in
date grupate, in loc de a fi indreptatd spre competenta acelor vorbitori —
,cunoasterea tacita” a regulilor limbajului. In termenii lui Chomsky, a fost o
mutare de la gramaticile care incercau sd fie adecvate din punct de vedere
observational, capabile sa exemplifice proprietitile unui ,,corpus” si nu mai
mult, la gramaticile care incearcd si fie ,,adecvate din punct de vedere
descriptiv”, descriind ,,cunostintele tacite” ale utilizatorilor limbajului.
Scopul este acela de a dezvolta modele generative ale limbajului. Schimbarea
accentului este, pentru David Crystal, esentiala indiferent dacad studiem
limbajul ca intreg sau doar o varietate a sa. Studiul limbajului teologic, la fel
ca cel al oricarei varietati de limbaj, ar trebui si se realizeze, In opinia
autorului, din perspectivd predictivd. Teologii sunt preocupati de
competentele individuale, accentuand nevoia de a face limbajul religios plin
de sens pentru omul modern (nu doar in anumite ocazii, ci in general).
Indiferent de regulile care ar genera limbajul teologic, aplicabilitatea lor se
extinde asupra intregii vieti a unei persoane, si nu doar intr-o anumita zi sau
intr-o anumit situatie. Teologii, desi pretind competenta lingvisticd, continud
sa foloseascd proceduri de cercetare potrivite doar pentru studiul
performantei lingvistice. Procedurile includ investigarea afirmatiilor populare
despre Dumnezeu, descrierea teologica a utilizérii termenilor, analiza pentru
determinarea sensului original al termenilor cu referire la textul biblic, istoria
doctrinelor sau traditia liturgica etc. Perspectiva istorica, specificd teologiei,
este conforma scopului ei. Ceea ce doreste sd scoatd in evidentd lingvistul
englez este faptul cd privirea in perspectivd guverneazd scrierile teo-
lingvistice. Referirea repetatd la schimbare, reinterpretarea in lumina noilor
circumstante, necesitd o perspectivd adecvatd. Se simte nevoia de a dezvolta
tehnici analitice noi, pentru a ajunge la o caracterizare cat mai precisa a
naturii competentei lingvistice teologice. Analiza bazatd pe un ,,corpus” este
un pas important, ea furnizand o bazd de date sistematicd din care pot fi
generate ipoteze interesante legate de practica atitudinii fatd de limbajul
teologic. Un rol important il joacd si intuitia analistului unui corpus de texte.
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Mutarea de 1a un mod de cunoastere observational la unul descriptiv, bazat pe
competente, necesitd o desfisurare mai largéd de tehnici si modele de analiza.

Critica lui David Crystal referitoare la teolingvistii contemporani nu
urmireste sd demonstreze ci teologii nu sunt constienti de importanta
utilizarii limbajului ca intreg, ci doar ca tehnicile lor analitice §i presupunerile
nu le permit o asemenea cercetare. Autorul oferd ca exemplu notiunea de
,,capete” de limbaj vehiculatd de Van Buren (1972), care dispare la o listare
pe scard mai larga a acestui model de competenta.

Van Burten prezintd limbajul ca o platforma ale cérei parti componente
sunt regulile de utilizare a cuvintelor de lungimi diferite, dar bine
determinate. Problema se nagte din aceea cd, dacd toate sau aproape toate
partile platformei sunt de lungimi diferite, nu existd o formad coerentd a
platformei in general si, prin urmare, nu existd o formd coerenta a
constructiei care sa defineascd originile, capetele sale. Argumentarea lui Van
Buren e greu de atacat, deoarece nu furnizeazd ,euristica” necesara pentru
determinarea lungimii diferitelor componente; dar cu cét se investigheaza un
lexic mai mare, cu atit par mai variate partile componente. Nu se poate
proceda insd intr-un mod sistematic, pe baza exemplificarii lui Van Buren,
pentru a ajunge la un model de competenta lingvistica teologica.

Acelasi lucru poate fi observat in legaturd cu principalul curent in
scrierile din anii 60 referitoare la criza limbajului religios. Pe cand in acel
timp se vorbea mult de revolutia lingvisticd, sirul de exemple ce
caracterizeaza cercetirile lui Robinson, rezumate de van Noppen (1980) sunt
extrem de conservatoare. Intrebarea pe care si-o pune David Crystal este
aceea dacd nu ar fi mai bine ca teologia sd caute modele lingvistice noi
departe de focalizarea problematicii traditionale. Teolingvistul va trebui sa
testeze sistematic si obiectiv diferite sub-seturi de limbaj, legate de limbaj ca
intreg, impotriva formularilor traditionale, si sd incerce sa stabileascd, in mod
empiric, care echivalente genereaza mai multd profunzime. Directia acestei
proceduri va incepe cu potentialul limbajului modern (reprezentat prin unele
notiuni de competentd) in relatie cu traditia lingvisticd teologica. In felul
acesta pare mai probabild generarea unei constiinte de sine reinnoite asupra
valorii formelor vechi, decit modul invers de procedurd — in care se incearca
largirea traditiei teologice pentru a se adapta potentialului timpului modern.
Dezvoltarea unui model de competentd pentru limbajul teologic va fi o
intreprindere intelectuald complexd, de aceea lingvistul englez indicd ce
constringeri vor afecta scopul si aplicarea modelului.

Prima constringere vizeazi ce anume poate fi exprimat prin limbaj,
nereferindu-ne doar la ceea ce s-a exprimat in trecut. De aceea, nici un aspect
al lexicului (gramatical, grafologic, etc.) nu trebuie omis din investigatie.
Apoi, in cadrul vocabularului, se va evita orice concepere a sensului
individual §i se va pune accent pe relatiile si legaturile intre acesti termeni.
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Dintre diferitele relatii de sens identificate in semantica structurald, doar
sinonimia a fost folositd in mod repetat in studiile teologice (in timp ce
hiponimia, antiteza si incompatibilitatea nu par a fi fost probate). Hiponimia
ar putea fi irelevanta (Dumnezeu ca tip de.../ tipuri de...), dar notiunile de
incompatibilitate si antiteza sunt promitatoare.

In al treilea rdnd, modelul trebuie si ia in considerare atit rolul
vorbitorului, cit si cel al ascultatorului in atribuirea sensului itemurilor
lexicale. In discutiile teo-lingvistice este neglijat, de obicei, ascultitorul. Desi
s-a discutat mult despre ceea ce vrem sa spunem cand rostim ceva sau despre
ceea ce spune Biblia, s-a discutat foarte putin despre ceea ce auzim/citim sau
,cum” invitim, pentru a gasi intelesul a ceea ce auzim/citim in jurul nostru.
Ascultitorul aduce actului comunicativ diversi factori — un set de asteptari
legate de natura interactiunii (spre ex., abilitatea de a regla anumite
inadvertente din exprimarea vorbitorului). Acest lucru se realizeaza partial
prin feed-back, in timp ce emitdtorul vorbeste, si partial prin procesul de
receptare” a sensului celor spuse. In cazul principiilor de cooperare normala,
un ascultitor trebuie sa facd multe ,acceptdri”. Prin acest principiu se
considerd ca vorbitorul igi asumd rostirea a ceva rational. Numai cand
ascultitorul a epuizat toate contextele posibile, poate hotiri cd propozitia
auzitd este nonsens. Problema este de a afla cand au fost evaluate ,toate
contextele posibile”.

Importanta discutarii contextului lingvistic si non-lingvistic 1in
investigarea acceptabilititii propozitiei a devenit o temd majora in lingvistica,
importanta ei teoretica fiind accentuatd de Haas (acesta leagd argumentarea
sa de teme filosofice).

In continuarea studiului sidu, David Crystal pune in valoare abilitatea
ascultitorului de a utiliza contextul intr-un mod creativ, flexibil, cand
intilneste anomalii secvential-lexicale. Lingvistul observd ca atita timp cat
propozitiile lungi sunt conforme normelor de constructie gramaticald a
limbajului si 1si asumd principiul de cocperare, oamenii sunt capabili sa
stabileasca sensul, chiar si in cazul frazelor bizare.

Teologul intdmpind o problema: i vor acorda lui oamenii credit in
incercarea de a crea sens vorbind, in primul rdnd bazadndu-se pe principiul
cooperdrii? Acest principiu devine operational, in viziunea lui David Crystal,
prin considerarea unui set de structuri de paradigme si analiza efectelor
introducerii in seturi gramatical acceptabile a unor termeni lexicali in spatiul
liber. Lucrand sistematic, cu ajutorul unui dictionar se vor genera mai multe
mii de propozitii teologice. Prin analogie, utilizarea diferitelor tipuri de
contextualizare cerute pentru a da sens propozitiilor, e posibil ca noi colocatii
pline de inteles si apard §i sd merite atentia. Pand la un punct, acest exercitiu
reprezintd continuarea ilustrdrii modalitatii de abordare a metaforei logice
(Van Noppen), in timp ce relatia dintre supranatural si realitatea empirica se
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structureaza in momentul in care cea de-a doua este structurata lingvistic prin
folosirea lexicului empiric intr-un mediu teografic. Diferenta fatd de teoria lui
van Noppen este aceea ci nu existd preocupare aici care si restrictioneze
abordarea unui domeniu lexical traditional; in principiu, intregul limbaj este
implicat. Autorul aratd cum se pot aborda termenii lexicali gasiti din primele
pagini ale literei M, intr-un dictionar popular, folosind doar prima parte din
structurile paradigmei de mai sus. Urmdtorul pas a fost studierea fiecarei
colocatii pentru a determina ce fel de contextualizare ar necesita pentru a
asigura o interpretare a propozitiei si s-a sugerat o clasificare in trei parti:
vocabular teologic standard, vocabular incompatibil si vocabular compatibil.

David Crystal e constient ca studiul sdu nu acoperd zona metodologica,
ci se referd mai mult la scop, dar crede c&, daca aceastd schimbare de directie
in gandire este acceptatd, vor aparea metodologii mai bune decét aceasta. O
noui explorare a limbajului e posibila numai daca teologii nu se vor limita la
modul traditional de performare ,teografica”, ci vor incepe sd investigheze
sistematic contextualizirile nelimitate generate nu numai de propria lor
competentd lingvisticd, ci si de a altora. Selectdnd competentele lexicale din
experientele moderne, limbajul teologic poate fi mai relevant decat péna
acum; prin generarea de propozitii teografice noi existd sansa de a creste
propozitii cu cele din traditia teologica se poate obtine o adancire a sensului.
S-ar produce o renastere a limbajului implicat in toate acestea, dar nu are loc
o renastere de cuvinte vechi, ci mai degraba sunt insesi cuvintele moderne
care trebuie a fi re-ndscute.

Un alt studiu al lui David Crystal este Language and religion15 . David
Crystal doreste si atragd atentia asupra catorva dintre cele mai importante
probleme, cu accent pe doud dintre situatiile care nu au fost suficient tratate,
din lipsa de spatiu, intr-o altd carte a sa, §i anume cerintele inteligibilitatii
dintre profesionistii religiei si credinciosi pe de o parte, si dintre credinciosi
si toti ceilalti, pe de alta parte.

O cauzi a apatiei catolice si principala barierd in fata miscarii
ecumenice este cea de ordin lingvistic. Un principiu important evidentiat in
cartea Linguistics, Language and Religion, readus in atentie de studiul la care
ne referim, este acela ci limbajul trebuie considerat, dintr-o perspectiva
sociald corectd, ca cel mai flexibil si subtil mod al comportamentului uman,
capabil de comunicarea diferitelor tipuri §i grade ale detaliului si mult mai
eficient dect orice alt set de conventii comportamentale.

In primul rand, limbajul e studiat prin intermediul actului de vorbire,
din care sunt derivate alte coduri (ex.: scrisul si alte semne de limbaj). Al

' David Crystal, Language and religion, in L. Sheppard (ed), Twentieth century Catholicism
(New York: Hawthorn Books, 1966), 11-28 (disponibil la:
http://www.daviderystal.com/DC_articles/Religion14.pdf).
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doilea principiu important este acela c@ folosirea limbajului implicd
inteligibilitatea pentru cineva. Lingvistica e stiinta care s-a dezvoltat de-a
lungul a 150 de ani, cu scopul de a studia faptele de limba in context, de a
afla cat mai mult posibil despre ceea ce reprezintd limbajul, cum este
organizat (structura sa internd) si cum este folosit in relatie cu realitatea
(functia sa externd sau sensul). Este important de luat in seama utilizatorul
(partea pragmatica — atitudinea fatd de limbaj) si domeniile variate de
aplicabilitate (predarea limbii, traducere, stilistica, filozofie etc.). Lingvistul
se concentreaza in primul rand asupra limbajului studiat ca proprie finalitate,
pentru a oferi mai multe informatii asupra ceea ce este §i pentru a putea
aplica aceste cunostinte unor situatii specifice care s elucideze si sd sugereze
solutii principalelor probleme de limbaj. Datoritd faptului cd exista pericolul
interpretérilor gresite si a lipsei de intelegere, scopul terapeutic devine
important. In orice comunicare minimald dintre doi oameni, fiecare va
interpreta mesajul lingvistic in functie de propria experienti, memorie,
asocieri, mediu, educatie etc. Cum nu existd doi oameni care sd aibd exact
aceleasi experiente, limbajul folosit va cunoaste o diferentd de sens. Normal
ca discrepantele sunt neesentiale. Majoritatea mesajelor folosite uzual sunt
informale si nu necesitd o precizare suplimentard. Atunci cdnd nevoile
vorbitorilor sunt mai bine definite, in orice tip de conversatie intelectuald
(filosofica, politica sau teologicd), aceste discrepante pot deveni sesizabile si
trebuie precizat sensul. Dar chiar si in afara unui climat intelectual, pot sa
apard diferente izvorate din asocierile emotionale personale (a conotatiilor
cuvintelor) — de exemplu reactiile semi-instinctive diferite ale oamenilor cu
credinte divergente, precum ,,catolici” i ,,atei”.

Lingvistica exista de suficient de mult timp pentru a fi adunat o mai
mare cantitate de date legate de limbaj, ce este acesta, modul cum este folosit,
etc. A stabilit principii fundamentale ca bazd a unor discutii legate de limbaj,
metodologie si abordarea in situatii practice de analiza si clarificare, cu o
terminologie de descriere ce poate fi aplicata oricdrei situatii de vorbire.
Lingvistul priveste in mod stiintific si rational problemele limbajului si
furnizeaza informatii pe care nu le poate oferi altcineva. Si alte discipline
descoperi potentiala utilitate a lingvisticii.

Religia, in general, catolicismul in special, nu a incercat sa utilizeze
rezultatele cercetdrilor lingvistice moderne, partial datoritd inexistentei unor
lingvisti catolici §i partial pentru ca a fost foarte putin material publicat in
domeniu, 1n afara textelor de specialitate si a monografiilor. Situatia se
imbunitateste prin aparitia de material necesar nespecialistului, precum si
scolilor viitorilor lingvisti catolici.

Din perspectiva lingvistului englez, e esential ca mai multi catolici sd
fie mai bine informati in legétura cu limbajul pe care-1 folosesc; lingvistii pot
ajuta prin simpla sugerare de metode obiective de cercetare si critica a
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expresiei catolice si non-catolice in diverse structuri ale discursului — biblic,
teologic, pastoral, liturgic, ecumenic, etc. In Linguistics, Language and
Religion, David Crystal a discutat urmitoarele probleme de sens in
comunicare: locul limbajului in societatile primitive (cu referire la functiile
magice si superstitii), caracterul antropomorfic al limbajului legat de
Dumnezeu, baza lingvistica a studiilor textuale si interpretarea lor cultuala,
discrepanta dintre religie (si afirmatiile metafizicii in general) si pozitivismul
logic, cu discutii asupra limbajului teologic, limbajul in liturghie.

In articolul de fatd, insisti asupra a doud relevante actuale legate de
abordarea catolicismului din perspectiva gradelor de ne-inteligibilitate (care a
fost numita, cu oarecare justificare, pacatul lingvistic originar). Orice limbaj
are un oarecare grad de neinteligibilitate, principalul motiv al interpretarilor
gresite fiind oamenii, $i nu atdt mecanismul de transmitere a mesajului care e
usor de depistat si corectat. Prin urmare, e importantd concentrarea asupra
imbunatatirii potentialului uman; trebuie studiat cand si unde incep oamenii
si foloseascd termeni care pot duce la interpretari gresite, stanjeneald si
confuzie. Alte probleme reale ce pot fi atacate de lingvisti sunt: capacitatile i
limitele limbajului; ce cuvinte sunt neutre sau au o mai mare incarcatura, si
pentru cine; cum permite cineva atitudini diferite fatd de limbaj; considerarea
unor factori perturbatori, precum polisemia, ambiguitatea si conotatia. Aceste
cunostinte pot fi obtinute numai printr-o cercetare sistematic-lingvistica a
utilizarii (in cazul nostru) in context religios. Pentru obtinerea unor fapte
obiective legate de utilizarea limbajului e nevoie de recomandari statistice ca
produs al unei descrieri comprehensive, metodice si sincronice a utilizarii
limbajului de un numar cit mai mare de oameni.

Problema devine oficiald atunci cind un limbaj (sau stil) are statut
oficial, precum cel folosit in liturghie sau care implicd definitii doctrinale.
Utilizatorii acestui tip de limbaj se confruntd cu schimbari social-lingvistice.
O reinnoire a limbajului este esentiald, considerd David Crystal, pentru cé
metaforele tind sa devinid clisee, analogiile tind sd devinad arhaice, noi
comparatii incep si se justifice, un nou ,,spirit al timpului” se instaleaza, etc.
Daci un limbaj in uz se foloseste in situatii oficiale si se mentine relevanta
statutului s#u, atunci el trebuie permanent revizuit. In alegerea limbajului
liturgic trebuie si se tind constant seama de variatiile stilistico-sociale, in
timp. Limbajul trebuie sa se desprinda de cel cotidian, dar in acelasi timp sa
fie inteligibil si caracteristic pentru ceea ce reprezintd Dumnezeu. Pentru
aceasta e inevitabild o cunoastere a variatiilor stilistice. Autorul se intreaba in
ce masurd poate si propoviduiasca cineva un mesaj religios, daca pierde din
vedere elemente esentiale ale exprimarii verbale. Catolicismul se arata
interesat de primenire lingvisticd, pentru ci nu-si poate comunica in mod
relevant credintele unei lumi moderne, cu un limbaj modern. Se cer doua
tipuri de intelegere intr-o prezentare religioasa a credintei, una care priveste
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spre interior, alta spre exterior; prima se refera la gradul de intelegere al
clericilor in transmiterea credintei membrilor bisericii; si a doua este gradul
de intelegere in cadrul migcdrii ecumenice. Ambele tipuri se bazeaza pe
corecta transmitere si clarificare a credintei, dar existi o diferentd de
orientare contextuala intre ele, care naste diferente in multe privinte. De
aceea, informatia legata de credinta pe care catolicul o are la indeméana va fi
aceeasi, indiferent in ce companie se afld, dar tehnica prezentarii acesteia va
fi diferitd. Ceea ce va atrage simpatia in orice situatie nu va fi ceea ce spune,
ci modul in care o spune.

Nu se poate omite faptul cd abilitatile de utilizare a limbajului nu pot
ascunde o cunoastere insuficientd a credintei sau indiferenta géandirii.
Schimbarea limbajului nu va rezolva toate problemele credinciosului; unele
dificultati vor fi inlaturate, dar in continuare ei vor trebui sd-si doreasca s se
roage si s ia parte la ritualuri; stimulul initial se afla in afara limbajului. ,,In
principal, ceea ce intentioneazd un vorbitor religios profesionist este
comunicarea cu succes a unui mesaj si explicarea oricarei dificultéti verbale
sau contextuale implicate in formulare, datoratd formelor literare arhaice,
dificultatilor frazeologice sau obiceiurilor nefamiliare. Ceea ce trebuie el s
facd este sd reducd cantitatea de ,zgomot” care poate interfera cu
transmiterea cuvantului lui Dumnezeu citre oameni”'®. Un orator trebuie si
aibd 1n vedere trei variabile: subiectul discursului, tipul de audientd si
agteptarile audientei. Un subiect profund, pentru a putea fi apreciat ca atare,
are nevoie de un limbaj profund — expresii anormal de formale care, datoritd
nefamiliarititii, atrag si concentreaza atentia oamenilor. Si tipul audientei e
important; o audientd mare presupune catolici initiati si persoane fara interes
religios. Preotul trebuie sa se conformeze situatiei lingvistice in care se afla,
daca doreste sa evite lipsa de atentie sau de intelegere. Asteptarile audientei
trebuie satisficute. E nevoie de o alegere judicioasid a alternativelor
lingvistice de exprimare accesibild, de ,tact lingvistic”. Lipsa intelegerii
poate proveni din esecul relationdrii intre forma lingvisticd, conceptele si
experienta lingvistica a ascultatorului.

In cadrul congregatiilor bisericesti exegeza este o normi, de aceea
preotul trebuie sa foloseascd metoda parabolelor (in cadrul cérora sd géseasca
propriile paralele pentru aceste parabole). Deschiderea creierului uman pentru
analogii §i perceptii poate conduce, prin folosirea analogiilor verbale, a
povestirilor, exemplelor, imaginilor adecvate care sa fie si familiare si reale,
la eliminarea paradoxului, rigiditatii si formalismului de la amvon.

Catolicismul trebuie sa-gi arate ceea ce are relevant printr-o viziune
realistd asupra lumii care foloseste in mod cotidian imagini §i termeni
nelegati de viata religioasa.

' David Crystal, art. cit., p. 17.
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Autorul considerd ci, in comunicarea omileticd, trebuie sd se tina
seama de citeva aspecte. Primul ar fi acela cd nici o predicd sau discutie nu
poate cuprinde totul legat de un subiect si nici n-ar mai fi nevoie ca acesta sa
constituie un scop. Se poate publica un buletin saptdmanal cu principalele
subiecte ale liturghiei ca element de referintd. Obiceiurile proaste, ineficiente,
produc si ele dificultati in intelegere. Intre aceste obiceiuri sunt amintite:
jargonul in sine, terminologia insuficient explicatd, echivocurile academice,
fapte irelevante, argumentarea incoerentd, clisee, prezenta unor interdictii
neexplicate, folosirea unui limbaj ,hiperintelectual”, repetarea excesiva a
unor teme cheie, exprimarea exagerat de dramatica, utilizarea cuvintelor
evocative periculoase. Echilibrul intre colocvial si hiperexactitate in
vocabular si gramatici se obtine, conform lui David Crystal, prin utilizarea
exemplelor concrete intr-o argumentare abstractd; evitarea oricarei forme
extreme de accent social sau regional, evitarea unei activitdti vizuale sau
retorice excesive, cunoasterea efectului unei calitati vocale cu variatii si a
unei intonatii adecvate, sustinute de gesturi vizuale, poate fi de ajutor.

,Scopul liturghiei este de a se concentra asupra unei activitati
sacrificiale, pentru care atdt activitatea vizuald, cét si cea verbala sunt
esentiale (e necesar mitul pentru explicarea ritualului), pentru a se pune una
pe cealaltd in valoare pand la atingerea punctului culminant”.!” Participarea
liturgica cere o atentd organizare a formei rugiciunii publice, astfel incét
ritmul s3 fie pastrat i pronuntarea sd nu creeze dificultifi. Existd o putere in
rugiciunea organizati; ,,vocea unicd” a congregatiei/comunitatii religioase
apare atunci cind existd o familiaritate a ritmului liturgic. Autorul atrage
atentia si asupra importantei scrisului ca mecanism de ajutor aditional al
celebrarii liturgice si ca mediu pentru formularea credintei doctrinare.
Cuvintele trebuie folosite pentru a lupta cu cuvintele.

Ultimul punct al articolului abordeaza modalitatile lingvistice de
promovare a migcdrii ecumenice. Exista doud avantaje lingvistice ale
ecumenismului: sciderea receptirii incomplete sau gresite a mesajului si
cresterea nivelului de intelegere. Trebuie sia se identifice cauzele
neintelegerilor, apoi si se facd un efort conciliator de eliminare a impresiei
gresite, cauzate de anumite cuvinte, probabil datoritd unei utilizari eronate a
unui termen tehnic sau din cauza unei greseli de apreciere a intregului context
ce se aplica unei forme.

Unele dispute verbale sunt greu de rezolvat; cu cat diferenta dintre doua
grupuri e mai veche, cu atit vor fi mai fixate conotatiile uzuale ale formelor
ce apar cel mai frecvent. Se cere un studiu mai detaliat, o perceptie mai larga
a altor grupuri religioase, depasind propriile limitari. Ecumenismul de succes
necesitd cunostinte lingvistice serioase a punctelor slabe si tari, inerente in

'7 Idem, ibidem, p. 23.
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limbajul ambelor parti, precum si a capcanelor prezente in orice act de
traducere.

Atentia indreptatd asupra propriului limbaj ar trebui completatd de
observatiile critice ale altora, pentru a identifica punctele lor de vedere
referitoare la ceea ce este considerat obscur. Apoi se pot reconsidera
problemele.

Nevoia de primenire este doar prima etapd; urmétoarea, cea mai
dificila, cere examinarea procedurilor care sd implementeze aceasta nevoie §i
solicitd interventia unui specialist. insi mai intdi trebuie considerate
problemele interne, precum cele legate de limbajul liturgic realist si eficient,
si cdutarea unei modalititi mai bune de a completa cunostintele
credinciosilor. Claritatea in lingvisticd, conchide autorul, incepe acasa.

Problema controversata a limbajului bisericesc a fost abordatd de David
Crystal in articolul Language in Church (Limbajul in Bisericd)'®. Lingvistul
semnaleaza pericolul generat de fanatismul religios de tip lingvistic care
apare oriunde o sectiune a societatii incearcd sd impund vointa sa lingvistica,
pierzand simtul priorititii si al tolerantei. Ceea ce a pornit In mod constructiv
de la congtientizarea limitdrii limbajului a degenerat intr-o expresie
schimbitoare de constiintd de sine sexistd. Aceastd ,modd”, in loc si
deschidd orizontul sensurilor, nu face decat sa puna accentul pe forme ale
limbajului pe seama sensurilor. Din 1960, odatd cu declansarea miscarii
feministe, au inceput dispute in plan lingvistic care vizeazi o schimbare
lingvistica afectind zona vocabularului. Existd un numéar mic de cuvinte cu
sens ambiguu. Problema o reprezintd in engleza cuvintele cu un sens dublu,
unul referitor la unul dintre sexe, celalalt cu sens generalizator, referitor la
specie, ca intreg: limba englezd foloseste pentru majoritatea cuvintelor
nemarcate ca feminine sau masculine — generalizari — cuvinte cu forme de
masculin. ,,Intre timp s-a constatat ci limbajul religios era la fel de sexist ca
orice altd varietate de limbaj, ba chiar mai mult, datoritd tendintei masculine
bazatd pe societatea patriarhald a timpurilor biblice, ficAndu-se referiri la
«Dumnezeu», «Tatd», «lisus», «omenire». Aceasta nu e doar problema unor
cuvinte, ci §i a unor expresii metaforice. «kDumnezeu ca impdarat» presupune
si alte elemente componente: «puternic», «judecator», «tron cerescy, care
prin asociere dau limbajului implicatii de «masculinizare»”'®. David Crystal
regretdi modul in care perspectiva feminind este subordonatd limbajului
religios. Desi constatd ca existd o istorie a spiritului, in care simbolismul
maternitatii lui Dumnezeu este recunoscut ca sursd a potentialei iluminari,
lingvistul englez avertizeazda ca mostenirea feminismului lingvistic
reaminteste pericolul de a folosi limbajul legat de Dumnezeu ca stereotip,

'8 David Crystal, Language in Church. The Tablet, 16 June, 570-2. Reprinted in Intercom,
Feb 1985, p. 25 (disponibil la: http://www.daviderystal.com/DC_articles/Religion3.pdf).
¥ David Crystal, art. cit., p. 24.
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automatic, instinctiv. Acest lucru ar trebui sa ne invete ci ,,avem nevoie si
transcendem limitarile normelor lingvistice umane, asa cum, noi toti, in
cautarea lui Dumnezeu, incercim si spunem ceea ce nu poate fi spus”?.
Lucrul acesta se va intdmpla, in opinia autorului, doar atunci cand cei care
cautd o schimbare nu vor mai Incerca sd-si impuna vointa lor lingvistica

tuturor.

2. Jean Ladriere

Articolul semnat de Jean Ladriere®® abordeazi problema
performativitatii limbii liturgice. In conceptia autorului, exprimarea credintei
prin intermediul cultului se realizeaza in registre variate, care ar putea fi
reduse la trei: oral (prin utilizarea limbajului articulat, insotit de muzica,
cantat), gestic (limbajul corpului §i simbolic (prin utilizarea lucrurilor,
precum locuri, vesminte, lumini, etc.). Cele trei registre se sustin reciproc,
astfel incat orice analiza cuprinzatoare a limbajului cultic/liturgic trebuie sa ia
in considerare modalititile complexe ale diferitelor sale interactiuni.
Articolul lui Ladriere se limiteaza la registrul oral. Problema fundamentala cu
care se confruntd cercetatorul este legati de felul in care opereaza limba
liturgicd. Aceasta nu poate fi analizata din perspectiva informatiilor pe care le
transmite, pentru cd sarcina ei nu este sa relateze evenimente, sd descrie
obiecte, ipoteze teoretice, sd prezinte rezultatele unor experiente. Ceea ce o
caracterizeaza este tocmai faptul ci reprezintd o anumitd forma de actiune,
are o anumitd operativitate. Nu este un simplu comentariu verbal al unei
actiuni exterioare, ci este /imbaj §i actiune.

Autorul porneste de la distinctia facutd de Austin intre enunturi
constative gi performative §i considerda potrivit pentru a exprima
operativitatea limbajului liturgic termenul (sugerat de Austin) de
performativitate. Problema trebuie clarificatd folosindu-se cunostintele
dobandite in domeniul analizei lingvistice. Pornind de la distinctia realizata
de Charles Morris intre sintaxd, semanticd §i pragmaticd, cercetatorul
constatdi cd problema performativititii limbajului este de domeniul
pragmaticii, deoarece aceasta permite intrarea In jocul utilizatorilor.
Aspectele performativitatii limbajului implicd, in manierd hotédratoare,
locutorii $i receptorii.

J. Ladriere incearca sa clarifice notiunea de performativitate pornind de
la teoria lui Austin care a fost fortat si extinda distinctia intre performativ si
constativ. Filosoful britanic a introdus notiunea de forta ilocutionara. Aceasta

1

2 Ydem, ibidem, p- 25.
2! Jean Ladriere, La performatividad del lenguaje liturgico, in Concilium. Revista
internacional de Teologia, afio IX, 82, Madrid, 1973, p. 215-230.
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inseamna ca orice propozitie, in afard de continutul semnificativ propriu, are
si o eficientd lingvisticd specificd. Inspirat de aceastd notiune, John R. Searle
a elaborat/dezvoltat o teorie a actelor de vorbire (speech acts) care este
extrem de importantd pentru caracterul operational al limbajului. Intentia lui
Searle a fost aceea de a lua in considerare nu numai limbajul, considerat ca
un scop in sine, indiferent de utilizatorii sdi, ci §i uzul limbii. Punctul de
vedere al lui Searle este acesta: a vorbi o limba Inseamna a adapta o forma de
comportament guvernat de reguli, cu alte cuvinte, a face anumite lucruri in
conformitate cu anumite reguli. Profesorul american identifica patru tipuri de
acte de vorbire: acte de enuntare (constdnd din enuntarea cuvintelor si
frazelor), acte propozitionale (constdnd in acte de a predica, al céror efect
este de a atribui proprietati obiectelor despre care vorbesc si acte de referinta
al caror efect este de a da probe pentru a identifica, Intr-o maniera mai mult
sau mai putin precisd, obiectul despre care se vorbeste), acte ilocutionare
(constdnd in realizarea unei operatii lingvistice precise, spre exemplu: a
afirma, a descrie, a intreba, a multumi, a aproba, a ordona, a recomanda) si
acte perlocutionare (constdnd in producerea unui anumit efect asupra
beneficiarilor lor, de exemplu: a convinge, a lumina, a inspira, etc.). Esential
este faptul cd un act propozitional nu poate fi izolat, in mod necesar se
sprijind printr-un act ilocutionar. in plus, actul ilocutionar este asociat cu un
act perlocutionar in masura In care produce un anumit efect asupra
ascultatorului. Actele ilocutionare sunt explicate la nivel de enunt prin forta
ilocutionari a indicativului”. Searle intelege actul ilocutionar ca o functie ce
aplicd o forta ilocutionard unui continut propozitional (F/p).

Bazandu-se pe aceastd teorie a actelor de vorbire, Ladriere considera ca
problema poate fi reformulatd astfel: Care este forta ilocutorie specifica
frazelor care se pronunta in limbajul liturgic? Autorul e constient ca nu e
posibil sd dea un raspuns simplu la aceasta intrebare.

Limbajul liturgic este complex. Contine unele fraze care au forma de
incurajare, in timp ce altele tin de maérturisire (eu recunosc), de implorare,
lauda, afirmare a credintei, a dorintei sau chiar mandat. O analizd mai
detaliatd ar imbogati aceastd listd si ar introduce, in acelasi timp, anumite
distinctii in cadrul categoriilor evocate. S-ar putea obtine astfel o descriere
mai mult sau mai putin adecvatd a modalitatilor de ilocutie prevazute de
limbajul liturgic. Trebuie sa se Inteleagd modul in care aceste forme diferite
de ilocutie se referd una la alta si contribuie la formarea unui limbaj unic care
este limbajul liturgic. In principiu, se pare ci unitatea nu este de naturd
sintactici sau semanticd, ci de tip pragmatic: specificitatea si unificarea
diferitelor sale componente depind de modul de functionare proprie
limbajului liturgic. Intrebarea (initiald — n.n.) ar putea fi reformulati: care
este specificul/caracteristica performativititii in limbajul liturgic? Intrebarea
nu se referd la frazele care alcatuiesc limbajul liturgic, luate una céte una, ci
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la principiul general al functiondrii acestuia. Prin urmare, termenul
,performativitate” ar trebui si fie inteles nu in sensul de ,forta ilocutorie
determinatd”, ci drept ,,principiul general de functionare”. Numai pornind de
la acest principiu poate fi inteles nu doar modul de a unifica acte particulare
de ilocutie implicate 1n limbajul liturgic, ci si modalitatile specifice care le
afecteazd in contextul acestui limbaj. Prin urmare, este necesar si se depuna
eforturi pentru a trata limbajul liturgic ca un intreg.

Autorul considerd ca existd o intreitd performativitate a limbajului
liturgic: a unei inductii existentiale, a unei institutii §i a unei prezentificari.
Aceste trei moduri de performativitate se presupun reciproc; cea mai
decisiva, ca unitate de limbaj liturgic, este prezentificarea.

Prin ,,inductie existentiald” autorul intelege ,,0 operatie prin care o
forma expresiva trezeste in cel care si-o asumé o anumitd dispozitie afectiva
ce deschide existenta spre un camp/domeniu specific de realitate”. Se
recunoagste aici un efect, dimensiunea ,,perlocutionara” a limbajului (ceea ce
trebuie sa fie exprimat/abordat este felul in care se produce un asemenea
efect). Problema care se pune este aceea de a sti cum poate functiona limbajul
pentru a produce un atare/asemenea efect. Pentru a clarifica aceasta intrebare
trebuie sa ne adresdm, pe de o parte, functiei pronumelor personale si, pe de
alta parte, interventiei anumitor verbe performative.

Pronumele personale au in limba un rol specific/caracteristic; indica
lucrurile pe care le ocupa utilizatorii in legaturd cu ceea ce se spune.
Pronumele personal de persoana intai se referd la obiectul unor acte de
limbaj. Astfel, pronumele ,,eu” indicd in discurs mai degraba un locutor
singular. in pronuntarea cuvantului ,,eu”, vorbitorul ia asupra sa, intr-un mod
sigur, o operatie care e implicatd in pronuntarea frazei, diversele acte de
discurs prin care fraza poate functiona ca un intreg semnificativ. Aceste acte
nu sunt arbitrare, sunt guvernate de norme/legi precise care se manifestd in
analiza limbajului; tocmai prezenta acestor norme conferd mesajului un
caracter obiectiv si face din el un instrument de exprimare §i comunicare
universal.

Prin utilizarea primei persoane, locutorul pune in joc regulile
constitutive ale limbajului; intr-un anumit sens, el insusi a fost supus acestor
norme, dar, intr-un alt fel, el este cel care le da viata. Regulile, prin ele insele,
nu pot crea un discurs.

Pronumele de persoana a doua indicd locatia destinatarilor. Astfel,
pronumele ,,tu” in fraza ,te rog” are functia de a indica faptul ca recursul se
adreseaza persoanei vizate de citre locutor. Evident, aceastd formuld poate fi,
de asemenea, utilizatd in legiturd cu orice destinatar, doar contextul (atét
lingvistic cét si non-lingvistic) determina care persoand este reprezentatd prin
cuvantul ,,tu”. Prin acest termen, discursul constituie un mediu eficient de
comunicare. Multumitd pronumelui la persoana intdi, discursul devine
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discursul cuiva. Prin pronumele de persoana a II-a, discursul devine cuvént
vorbit cu cineva, parte a unei relatii dialogale. in limba liturgica, cele mai
utilizate pronume sunt ,,noi” si ,,voi”. La pronumele ,,no0i”, forma de plural
indica o pluralitate de vorbitori, dar acestia actioneazd in mod colectiv, ca si
cum nu ar constitui mai mult de un singur vorbitor.

Al doilea mod de performativitate liturgicd e institutia; este limbaj, in
special interventia pronumelui ,,noi” instituie o comunitate. Este o comunitate
care-si asuma actele de vorbire care sunt puse in joc prin cuvintele
pronuntate. Mai mult decat atit, pronumele ,,tu” nu reprezintd o persoand
prezenta fizic la adunare. Limbajul liturgic se adreseazd lui Dumnezeu. Este
evident, la nivelul limbajului, prin contextul in care figureazad pronumele
,tu”; 1a fel, prin utilizarea termenului ,,Domnul”, dar si prin faptul ca limbajul
liturgic rezuma cuvintele pe care Dumnezeu le-a dezviluit credinciosilor.
Acesta conduce la prezentificare si la credinta cd aceastd operatie conferd
tuturor eficacitate.

Pe de alti parte, limbajul liturgic foloseste anumite verbe performative
caracteristice cum ar fi ,,cautd”, ,bag”, ,,da”, ,multumesc”. Unele fraze,
formulate cu imperativul, au introdus un performativ explicit; o expresie de
genul ,Doamne, auzi rugdciunea aceasta” ar trebui si fie explicitatd in
formula ,,Doamne, ne rugdm tie sd ne auzi”’. Aceste verbe exprima acte
ilocutionare care presupun anumite atitudini: incredere, venerare/respect,
pociints, etc. Aceste atitudini sunt puse in joc doar in momentul in care, prin
enuntarea frazei, se realizeaza actul corespondent. Verbul performativ nu este
o descriere a atitudinii pe care o presupune enuntarea sa. Sarcina lui este sa
arate existenta acestei atitudini, este atitudinea Insasi; el o face sd existe Intr-
un mod efectiv gratie actului ilocutionar care sustine enuntarea sa.

Aceste detalii ne permit sd intelegem ca limbajul liturgic este un
inductor existential (induce o forma de existentd particulard). Prin
intermediul lui ,,noi”, membrii comunitatii liturgice 11 asumd anumite acte
ilocutive si se imbracd, spre a vorbi astfel, in atitudini pe care acestea le
presupun. Pe de alta parte, atunci cand utilizeaza pronumele de persoana a II-
a, Tu, isi iau ca partener chiar pe Cel care le vorbeste in textele pe care
liturghia le reia, si care este numit prin termeni de invocare precum
,Doamne” sau ,,Tatd”. Atitudinile contribuie dand sens acestor termeni si,
invers, prin conotatiile ce le sunt proprii, acesti termeni specifica rasunetul
atitudinilor. Or, aceste atitudini formeaza un sistem, se consolideaza reciproc
si configureaza, prin chiar conjunctia/intalnirea lor, o dispozitie
fundamentald, de ordinul afectivitdtii, nu al reprezentdrii. Avandu-se in
vedere o inductie, in sensul ca aceastd dispozitie este produsd de cuvintele
pronuntate; este nu o descriere a unui statut, ci miza de conduitd (un joc de
comportament) sau atitudine. Limbajul liturgic este punerea in aplicare a
unor acte specifice, care au impact asupra afectivitatii locutorilor/vorbitorilor.
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Termenul ,,afectivitate” nu reprezintd emotii sau sentimente, ci un fel de
dispozitii capabile si-1 acorde pe vorbitor cu realitatea pe care limbajul o face
prezentd. Limbajul liturgic ne pune in consonanta cu realitatea mantuirii care
vine de la Dumnezeu prin Iisus Hristos si care se anuntd in lectura textelor
Scripturii, se celebreazi in cuvintele de laudi, se realizeaza in cuvintele
canonului, este primitd in cuvinte de multumire. Toate aceste cuvinte
pregatesc conduita sufletului pentru a auzi si realiza ceea ce ele propun. Ceea
ce la inceput a fost doar un raport de disponibilitate nediferentiat inca (care
este exprimat prin slujba prezenta in locul unde se celebreaza liturghia), a
devenit treptat o figurd definita si mai concret si se converteste/devine o stare
de armonizare intre suflet gi misterul care se realizeazi / se implineste.

Domeniul misterului devine prezent pentru cei care iau parte la el.
Astfel se prefigureaza si unele modalititi de lucru care fac ca acest mister si
se realizeze ca prezent si ca anticipare.

Ceea ce s-a spus despre pronumele ,,noi” a servit pentru a vedea ce sens
are institutia limbajului liturgic. Puterea sa este aceea de a instaura o
comunitate intre cei care participd la acest ,,noi”. Pronuntind ,,noi”, fiecare
participant ia asupra sa si actele realizate in acelagi moment si de catre toti.
Aceste acte, asa cum s-a vazut, se supun unor norme precise, au caractere
specifice, nu depind de arbitrarul unuia sau altuia dintre locutori. Este o
participare convergentd a credinciosilor la un fel de spatiu obiectiv
delimitat/definit prin actele lor de limbaj. Comunitatea apare tocmai in
aceasta convergenta.

S-ar putea vorbi aici de un efect de inductie. Limbajul nu este expresia
unei comunitdti constituite Inainte de el si in afara ei, nu este o simpla
descriere a ceea ce ar fi o astfel de comunitate; este zona/locul in care si
instrumentul prin care se constituie comunitatea; in masura in care el oferd
tuturor participantilor, in calitatea lor de colocutori, posibilitatea de a-si
asuma aceleasi acte, limbajul stabileste intre ei aceasta reciprocitate operanta
care creeaza realitatea unei comunitati. Realitatea lucrurilor care se realizeaza
in si prin liturghie fondeazid comunitatea. Comunitatea reald, care
rosteste/pronuntd cuvintele liturgice si primeste din partea lor propria sa
coeziune, unitate, nu este decdt o celuld a unei comunitati mai vaste ce se
constituie/edifica prin Insusi actul liturgic. Prin asumarea actelor de limbaj in
care consistd eficacitatea liturgicd, participantii igi asuma misterul de
unificare care 1i aduce impreund in comuniunea sfintilor. Acest mister este
trupul lui Hristos. ,,Numai prin participare la cina liturgica, in care Hristos isi
oferd corpul sau ca hrana, participantii i se adaugé/sunt primiti de catre El si
devin astfel membrele trupului sdu. Aceasti realitate ultimd a comunitatii nu
este, strict vorbind, de ordinul limbajului, dar este semnificatd de el in
virtutea aspectului fundamental al preformativitatii limbajului liturgic:
prezentificarea.
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Limbajul liturgic nu prezinta participantilor un fel de spectacol, ci o
realitate pe care si-o asuma in propriile lor vieti, ceea ce tocmai au vorbit si
performat in diferite moduri, de ex., misterul lui Hristos, viata, moartea si
invierea, revelatia misterului lui Dumnezeu care ni se comunicd,
conformitatea cu planul etern prin care suntem chemati sa devenim fii ai lui
Dumnezeu, mostenitori in Hristos ai vietii vesnice. Limbajul liturgic nu
prezintd aceste taine intr-o manierd descriptivd, ca §i cum ne-ar comunica
viziunea a ceea ce descrie, ca §i cum ne-ar face sa vedem lucrurile despre
care vorbeste; numai acorddndu-i operativitatea insasi a actelor care il
constituie, limbajul liturgic face ca acea comunitate celebrata sa fie operanta.

In unele carti ale liturghiei se repetd textele care anuntd realitatea
venirii lui lisus Hristos, misterul mantuirii.

Aceasta repetitie nu este o simplé citare, ci este reluarea astazi, intr-un
grup, a unor cuvinte care au fost scrise sau vorbite intr-o anumita perioadad de
timp in trecut. Ceea ce se transmite este, intr-un sens, doar o schema de
limbaj: indicativul prescrie unele actiuni realizate. Atunci cand un locutor
foloseste indicativul acestei actiuni de prescriere, de fapt, cuvantul care a fost
vorbit / s-a vorbit vine la viata din nou in text, In propriul sau limbaj. Exista,
prin urmare, o suprapunere a doud eficiente: una care corespunde
vorbitorului/locutorului si una care face parte din textul propriu-zis sau mai
degraba pistreaza limbajul schemei. Prin incorporarea acestui sistem pentru
propriile actiuni, locutorul face loc puterii de revelatie din limbajul original,
ceea ce face, ca si spunem aga, sd vorbeascd din nou prin persoana aceluiasi
vorbitor. Altfel spus, reludnd un cuvant care proclamd misterul méntuirii,
comunitatea liturgica ia parte in mod activ la acest mister, Intr-o maniera
eficientd. Asumat de limbajul comunitdtii, misterul introduce adunarea
liturgicd intr-o comunitate vastd a celor méntuiti care formeazd, prin
addugare, trupul lui Hristos. Membrii sunt de fapt introdusi In mister si-1
asumi pe acesta prin propriile lor cuvinte, tocmai in masura in care devine
receptiv la ceea ce i-a anuntat cuvantul.

Este, intr-un fel, apogeul / punctul culminant in marturisirea de credinta
care, la rdndul siu, ia forma unui discurs de marturisire, care este fortd
ilocutorie ce corespunde unei marturisiri. Marturisirea exprimd tocmai
misterul méntuirii §i, proclamand acest mister, el devine prezent si activ in
spatiul de limba proprie, in temeiul actelor, da existentd reald unei articuldri
discursive in care devine clar continutul de mister.

Dar adevirul este cd forta de prezentificare a discursului liturgic se
manifestd mai ales in aspectul lui sacramental. Prin repetarea cuvintelor de la
cind, celebrantul face mai mult decit o comemorare a celor facute de Hristos.
Intorcandu-se la cuvintele folosite de Hristos, ele transmit celebrantilor forta,
virtutea de a face ceea ce cuvintele inseamnd. Existd aici o performativitate
de gradul al doilea, Existd, in primul rdnd, o performativitate care s-ar putea
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califica drept originari, in care Hristos a dat propriilor sale cuvinte
capacitatea de a efectua ceea ce semnificd/inseamnd. Apoi vine
performativitatea sacramentald in sine, in care celebrantul, reludnd aceste
cuvinte in contextul de rugiciune a canonului, le restituie performanta
originard. Analiza lingvistici nu este suficientd pentru a demonstra acest tip
de performativitate. E nevoie sd lagi credinta sa asculte si sd recunoasca in
aceastd repetitie un nou termen al misterului euharistic, cd misterul a fost
acordat si incredintat unor oameni vii, apostolii.

Prezentificarea nu poate fi inteleasd decat in conformitate cu trupul
mantuirii. Prezent in limba liturgica vorbita este un timp care se situeaza intre
un moment fundamental, care retrdieste, si un orizont de plenitudine, care
anticipeaza. Este repetarea a ceea ce a avut loc deja si anunful a ceea ce este
incd o asteptare. Timpul care apartine limbajului liturgic are, prin urmare, o
structurd eshatologicd. O analizA mai detaliatd trebuie sd se asigure cd
eficienta acestei structuri se manifestd in organizarea internd a limbii
liturgice. Doar aga s-ar putea specifica sensul in care ,,face prezent” lucrul
despre care vorbeste. Caracteristica sa de performanta vine de la introducerea
acesteia Intr-o perspectiva eshatologica. Credinta di adeviaratul sens lui ,,tu”,
rugiciunea organizatd, care transformd un limbaj narativ intr-un limbaj
sacramental.

Intre credintd si limbajul liturgic se interpune o dubld presupozitie. Pe
de o parte, credinta in sine dureaza aceasta limba si eficacitatea sa se obtine
prin actele lingvistice propriu-zise.

Limbajul credintei oferd un spatiu care permite structura articulata in
conformitate cu cuvintele realititii la care se potriveste.

Cuvantul care ne conduce credinta devine prezent si activ in cuvintele
noastre in timpul celebrarii. Cuvéntul s-a facut trup si a locuit printre noi;
limba liturgica este gradul de prezenta a cuvintelor pentru noi, in sarbatoarea
de astizi. Cuvantul din care provine face eficientd o prezentd activa, prin tot
ceea ce se manifestd in domeniul lui de semnificatii. Actele noastre de limbaj
in domeniul liturghiei vin s sprijine manifestarea actuald a Cuvantului, in
masura in care, prin credintd, noi devenim partasi la misterul intrupdrii.
Performativitatea de limba liturgica se bazeaza pe misterul acestui eveniment
care se celebreaza si se tréieste.
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RECENZII

Pr. conf. univ. dr. Nicolae MORAR, Vasile V. Muntean, Istoria
Bisericii Romdnesti (de la inceputuri pand in 1716), Ed. Marineasa,
Timisoara, 2009, 189 p. si Istoria Bisericii Romdnesti (din 1716 pana azi),
Ed. Marineasa, Timigoara, 2010, 180 p.

Preot cu o vastd culturd, cercetitor si profesor apreciat, Parintele
Universitar Dr. Vasile V. Muntean a oferit in ultimii doi ani invatdmantului
teologice roménesc doud importante volume consacrate Istoriei Bisericii
Romdnegti, titlu preluat de la ,neintrecutul polihistor Nicolae Iorga” (cum
precizeaza Preacucernicia Sa), dat fiind contextul in care astdzi aproximativ
87% din populatia Roméniei este ortodoxa.

Asa cum si-a propus, cele doud lucrdri constituie o sintezd a Istoriei
Bisericii Ortodoxe Romane, semnaland felul in care valorile perene ale
Ortodoxiei au influentat spiritualitatea si cultura romaneascd, dar si viata si
faptele poporului nostru pana azi.

Primul volum debuteazd cu evenimentul difuzarii Evangheliei pe
teritoriul tarii noastre i se incheie cu momentul mortii martirice a marelui
mitropolit Antim Ivireanul, in timp ce volumul al doilea incepe cu descrierea
situatiei Bisericii din Tara Roméneasca, dupa asasinatul mitropolitului Antim
Ivireanul, si finalizeazd cu prezentarea contactelor recente ale Bisericii
Ortodoxe Romaéne cu diverse organizatii crestine si necrestine.

Asa cum subliniazd in cuvantul introductiv al primului volum, cele
doud opuscule sunt construite pe baza a doud moduri de documentare,
imbindnd armonios, §i intr-o remarcabild inlantuire logicd, literatura de
specialitate (a autorilor roméani, dar §i strdini) cu interesante precizéri si
nuantéri personalizate, pe marginea faptelor analizate.

Ca bun pedagog, Parintele Profesor Muntean a insotit fiecare prelegere
cu o bibliografie orientativa, cu fragmente din opere adecvate temei din
autori consacrati si cu ilustratii reprezentative, cu scopul aprofundarii de catre
cititor a subiectului lecturat.

Desi e unul dintre cei mai recunoscuti specialisti in domeniul
Bizantinologiei, prin elaborarea, intr-un interval de timp remarcabil, a acestor
volume consacrate istoriei noastre bisericesti, Parintele Muntean
demonstreaza cé este un istoric complet i autentic.

Stiintd cu un areal vast si complex, cu interferente dintre cele mai
nebanuite dar incantitor de fascinante, Bizantinologia a fost cea care l-a
apropiat de legaturile romanilor cu Bizantul, de studiul documentat al
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relatiilor Banatului cu Imperiul Bizantin, fondate incd din secolul al VI-lea,
sau de legdturile Dobrogei cu Bizantul; cu alte cuvinte, de legaturile
roménesti cu civilizatia, cultura si spiritualitatea bizantind. La acestea suntem
datori sa addugdm cercetirile asidue intreprinse in domeniul artei bizantine si
post-bizantine din Banat, cercetdri care au pus in lumind documente de mare
valoare pentru istoria noastrd nationald, cum ar fi: crucea bizantind din
secolul al XI-lea de pe sarcofagul de la Cenad, planul treflat bizantin al
asezamintelor crestine de la Hodos-Bodrog, Bezdin, Bazias, Drencova,
pictura de pe peretii manastirilor Saraca si Hodos-Bodrog, biserica-ménastire
de la Lipova, biserica Sfantul Nicolae de la Lugoj, bisericile tip sald de la
Caransebes si Caviran, ori cea de pe iconostasul de la Olosag din epoca post-
brancoveneasca s. a.

La finalul acestor consideratii, adaugadm faptul cd textura cartilor,
tesitura narativa, analizele interesante fac din cele doud lucréri ale Parintelui
Profesor Universitar Dr. Vasile V. Muntean volume de un real folos pentru
,,studentii teologi $i nu numai”, asa cum remarca luminatul Prelat al Bisericii
Binitene, Parintele Mitropolit Dr. Nicolae Corneanu.

Pr. lect. univ. dr. Constantin JINGA, Matthew B. Schwartz & Kalman
J. Kaplan, Biblical Stories for Psychotherapy and Counseling. A Sourcebook,
The Haworth Pastoral Press, NY, NY, 2004

Biblical Stories for Psychotherapy and Counseling. A Sourcebook este,
dupa cum anunti subtitlul, o lucrare de referintd care propune celor angajati
in diverse metode terapeutice tindnd de sfera psihologiei, o serie de naratiuni
biblice posibil de explorat in cadrul terapiilor individuale, de cuplu sau
familiale.

Autorii pornesc de la ideea ca naratiunile biblice — pe care din aceastd
privintd ei le asociazd intr-un fel naratiunilor mitologice — sunt asemenea
unor amintiri din copildrie: de obicei, opineazd Schwartz si Kaplan, ne
amintim acele evenimente care au avut o influentd mai deosebita asupra
noastra si, in felul acesta, aproape ci ne-au determinat evolutia ulterioara,
dobandind astfel un rol formator in istoria personald a fiecdruia. De
asemenea, €i observa faptul cd ne amintim aceste evenimente nu aga cum s-
au petrecut ele in realitate, ci aga cum ne-au marcat, asa cum si-au pus
amprenta asupra personalititii i evolutiei noastre ulterioare. Dintre toate,
unele denotd evenimente formatoare si au un rol pozitiv, in vreme ce altele
denoti traume, care ajung si paraziteze viata omului si, in timp, sa conduca la
aparitia unor probleme rezolvabile cu mijloacele psihologiei.

Din picate, observi pe drept cuvant Schwartz si Kaplan, psihologia
contemporani pare a fi intr-o masura nepermis de mare tributara unor modele
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si structuri narative care transmit valori §i principii specifice aproape exclusiv
antichititii clasice greco-latine. Autorii isi exprimd chiar nedumerirea cu
referire la faptul ca, desi aveau vaste cunostinte de cultura iudaicé si chiar
dacd erau depringi cu intelegerea teologicd a Sfintei Scripturi, corifeii
psihologiei si ai psihanalizei moderne s-au referit prea putin, aproape deloc,
la filonul narativ pus la dispozitie de catre scrierile Vechiului Testament.
Schwartz si Kaplan se inscriu, prin aceastd perspectiva a lor, ineditd in sfera
preocupdrilor de specialitate din Romania, in linia deschisa de catre o serie de
ganditori americani precum Bennett Simon (cu a sa importantd lucrare
publicata in anul 1978 si intitulatd Mind and madness in ancient Greece: The
Classical roots of modern psychiatry) sau Yosef Yerushalmi care
demonstreaza ca naratiunile mitologice grecesti sunt foarte utile atunci cand
avem trebuintd de a descrie o manifestare patologicd sau alta, insd devin
inoperante atunci cand sunt folosite in terapie.

In sprijinul criticii lor, Schwartz si Kaplan realizeazi o foarte
interesantd prezentare in mai multe privinte a modelului specific antichitatii
clasice, in antitezd cu modelul scripturistic. Astfel, problematizanta este
comparatia dintre conceptia despre suflet specificd elenismului, conceptie
schitatd prin sinteza unor fragmente din Odiseea si din dialogul platonician
Phaidon si, de cealalta parte, conceptia despre suflet specificd referatului
biblic din Cartea Facerea: dacd pentru Homer, psyche se poate asemana cu un
abur lipsit de consistentd, iar Platon vorbeste despre starea actuala a sufletului
ca despre o situatie de captivitate, pentru care moartea este un eveniment
eliberator — Cartea Facerea accentueazad mai degrabd originea divind a
sulfetului si revela rolul sacralizant al omului insufletit si inzestrat de catre
Dumnezeu cu chipul Sau, spre lucrare si spre desvargire. De asemenea,
interesanta este i comparatia celor doud perspective asupra stérii de libertate,
pe care stoicii o intelegeau ca iesire de sub imperiul necesitatii, iar Platon o
vedea realizabild prin iesirea sufletului din trup, adicd tot prin moarte — in
vreme ce Sfinta Scriptura Invatd ca libertatea tine de statutul omului si de
esenta raportului dintre om $i Dumnezeu i cad reprezintd conditia
fundmentald a omului in calitatea lui de faptura divind, neavand alta limita
decit starea de dizarmonie in care intrd omul prin savarsirea pacatului. Omul
nu trebuie sd lupte pentru libertate, el este fiintd liberd in virtutea faptului ca
este fapturd divind. De asemenea, comparatiile care vizeazd perspectiva
elenisticd asupra modelului familial, in antitezd cu cea scripturisticd, precum
si diferitele modalitati de a intelege si de a interactiona cu starea de boala, ii
conduc pe Schwartz si pe Kaplan la o concluzie pe care o exprima, nu féra o
doza de umor: ,,This is a little bit like giving medicine to cure influenza in a
glass infected by the virus.”

Alternativa pe care o propun cei doi autori este aceea de a cauta si
inlocuim, prin terapie, amintirile traumatizante din constiinta omului aflat in
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suferintd, cu naratiunile unor evenimente biblice susceptibile de a deveni
experiente pe care si ni le impropriem constient si si dobandim in acest fel
vindecare. In acest sens, ei propun un corpus bine determinat de naratiuni
biblice, care se pot folosi pentru diverse situatii problematice, chiar in cadrul
unor sedinte terapeutice. Naratiunile biblice prezentate sunt organizate
tematic, in functie de situatiile psihice corespondente, fiind insotite de
comentarii aplicate si de sugestii privitoare la posibilele implicatii clinice ale
utilizarii acestora. De pilda, unele dintre acestea abordeazi o chestiune foarte
spinoasa precum aceea a stimei de sine §i a consecintelor care pot sa apari
datoritd unor disfunctii inregistrate la acest nivel; alte naratiuni biblice sunt
valorificabile in terapia dizabilitatilor ce pot sd apard in cadrul procesului
decizional, precum si pentru cele legate de raporturile dintre sot si sotie sau
dintre parinti §i copii, pentru cele apdrute din pricina unei raportiri
defectuoase la munca pe care o desfigurdm sau din cauza unor neputinte de a
ne exprima in mod adecvat sentimentele §.a. In mod evident, autorii au
incercat sa propund naratiuni foarte diverse, astfel Incat sd acopere
principalele domenii ale existentei umane contemporane, unde pot apérea
probleme de naturd interioara.

De buni seamd, aga dupa este propusd initial, perspectiva aceasta isi
videste complexitatea, dar si dificultatile, totodatd. Autorii insisi sunt
constienti de faptul cd problematica abordata este mult mai complexa si ca
aceste naratiuni nu pot inlocui niste realitati lduntrice, agsa de simplu ca si
cum ai schimba niste piese intr-o maginirie defecta. Intrebarea critica, pe care
lucrarea lor o ridicd: are asumarea congtientd a acestor naratiuni prevalenta
asupra structurilor profunde deja formate la nivel de subconstient? — inca isi
agteaptd raspuns. Schwartz si Kaplan ne asigurd cd metodele terapeutice
cunoscute pot duce la indeplinire acest deziderat, intr-o anumitd masura.
Dincolo de aceastd masurd, raméane un camp deschis inefabilului sau, am
indrizni noi sa adaugdm, asumdrii si aprofundarii acestor naratiuni in spatiul
liturgicului — un spatiu care ofera cutia de rezonantd adecvatd pentru a
intelege si a primi restaurator cuvantul biblic.

In orice caz, cartea ni se pare a fi un adevirat eveniment, la interferenta
mai multor terapii aplicate multitudinii de maladii ale spiritului. Lucrarea este
de un real interes att pentru cei interesati de studiile biblice aplicate, cat si
pentru specialistii si terapeutii din campul psihologiei. Am dori-o tradusi
grabnic in limba roména, spre folosul scolilor de psihologie romanesti, unde
ar putea deschide o perspectivd alternativd fructuoasd si, probabil, ar
contribui la apropierea atit de necesard dintre stiintele sufletului si rddacinile
teologice ale acestora.
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Pr. asist. univ. drd. Adrian COVAN, Sfantul Grigorie de Nyssa, Impotriva lui
Eunomie, Ed. Polirom, Iagi, 2010, 508 p.

Traducerea lucririi Contra Eunomium — impotriva lui Eunomie —, realizata de
domnul asistent universitar doctorand Ovidiu Sferlea de la Facultatea de Teologie
Ortodoxd din Oradea, prezintd un mare interes atat pentru teologia patrisricd, cat si
pentru istoria dogmelor, umpland un gol in literatura noastrd teologicd de
specialitate.

Tratatul Contra Eonomium, opera a Sfantului Grigorie de Nyssa, este
structurat in 12 cirti, in care Parintele capadocian combate lucrarea Apologie a
apologiei, scrisd de Eunomie impotriva Sfantului Vasile cel Mare, dar si o scurtd
marturisire de credintd a ereticului anomean. Lucrarea scoate la iveald greselile
doctrinare ale lui Eunomiu de Cyzic, ucenic al arianului radical Aetius. Dupi
moartea acestuia, Eunomiu devine conducitorul anomeilor, o secti a arienilor,
numiti i arienii rigurosi, care refuzau atat termenul homoousios, cét si pe cel de
homoiousios, negidnd orice forma de aseminare ontologicd dintre Fiul si Tatil.
Disputa doctrinara dintre ereticul anomeean si Périntii capadocieni se oglindeste in
cateva lucrdri: tratate dogmatice si scrisori, ocupand campul teologic al celei de-a
doua jumatati din veacul al IV-lea. Conflictul se incheie oficial in anul 398, cand
imparatul Arcadie a ordonat printr-un edict distrugerea tuturor scrierilor eunomiene.

Influentat de neo-platonism, Eunomie elaboreaza un sistem metafizic original,
care comportd un indoit inteles: pe de-o parte afirmarea transcendentei Unului, iar pe
de alt parte, un emanationism care amesteca deja, intr-un anume fel, materialismul
monist stoic cu dualismul spiritualist platonician. in incercarea de a impéca
monoteismul biblic radical cu conceptia crestind de Treime, Eunomie creeazi un
sistem aparte de exprimare a notiunii de persoand. Dumnezeu nu se manifestd in trei
Ipostasuri nedespartite, ci sub forma a trei fiinte. Principiul generator de existenta
este Dumnezeu cel Nendscut (aghennetos), deoarece nenasterea (aghenesia) este
insasi fiinta lui Dumnezeu. Fiul este adus la viatd si ca atare este de o naturd diferita
de cea a lui Dumnezeu. Pe planul al treilea este pozitionat Duhul Sfant intr-o pozitie
inferioard Fiului. Prin urmare, Tatil nu este Dumnezeu, ci o energie a Dumnezeului
celui Nenascut, care-L genereazd pe Fiul, iar prin intermediul Fiului pe Duhul Sfant.
Aceasta ar fi schema ,trinitard” a lui Eunomiu, expresie a subordinationismului
radical arian.

In notele si comentariile de la sfarsitul lucrérii, traducitorul nostru surprinde
punctele cheie ale doctrinei anomeene, analizate In antitezd cu gindirea teologica a
Sfantului Grigorie de Nyssa. De mare apreciere este si studiul introductiv ficut de
domnul Mihail Neamtu, intitulat Teologie, metafizicd si politicd in secolul al IV-lea:
Sfantul Grigorie de Nyssa versus Eunomie al Cyzicului, care prezintd cadrul istoric,
social, cultural si teologic al confruntdrilor dintre Périntii neo-niceeni si ereticii
radicali despringi din sénul arianismului. Este analizat cu minutiozitate limbajul
dialectic, cat si conflictul epistemologic dintre protagonistii celor doud mari tabere:
adeptii lui homoousios si subordinationistii. Notiunile de logicéd, metafizici si onto-
teologie intregesc cadrul complet al confruntarilor amintite.
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Traducatorul a parcurs o bogatd literatura in domeniu, dovedindu-se bine
informat in cunoasterea notiunilor tehnice ale limbii grecesti, fapt ce reiese inca
dintru Inceput. Sunt prezentate printre altele si izvoarele de cercetare care au largit
intelegerea problematicii expuse, precum operele Sfantului Grigorie de Nyssa,
izvoarele antice, instrumentele de lucru, monografiile, studiile si articolele aferente
subiectului.

Considerand ci traducerea amintitd este doar Inceputul unei rodnice munci
privind aducerea la lumina a multor opere teologice apartinand Périntilor de marca
din primul mileniul crestin, netraduse pand in prezent in limba romana, felicitdm
autorul pentru efortul depus.
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