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ORTODOXIE SI CATOLICISM

h 7 decembrie 1965. Din pécate sunt inci prea putini crestinii care cunosc
semnificafiile excepfionale ale acestei date. Este momentul cind, dupi
incheierea lucrdrilor Consiliului Vatican 11, a avut loc evenimentul istoric al
ridicrii anatemelor aruncate reciproc de ciitre Biserica de Apus (C atolicd)
§i cea de Rasarit (Ortodoxa) in nefastul an 1054. Un gest simbolic (ridicerea
anatemelor) saviryit cu toati responsabilitatea de citre Papa Paul al Vi-lea
si Patriarhul Athenagoras, care a deschis noi drumuri pentru relatiile fratesti
dintre ,,cei doi plimani* ai Bisericii Universale. Solemnitatea s-a desfagurat
simultan, la Roma, unde o delegatie trimisd de Patriarhia ecumenici a
prezentat Suveranului Pontif i pirintilor conciliart actul oficial al ridicirii
anatemelor §i la Istambul, unde, in prezenta patriarhului ecumenic si al unei
delegatii ortodoxe, o delegatie romani a procedat similar. Desigur, e vorba
de un gest indelung pregitit de-o parte si de alta, inclusiv in cadrul Conciliului
Vatican II care si-a manifestat deschiderea ,revolutionard® citre Risiritul
ortodox atit prin decretul despre Bisericile orientale catolice (Orientalium
ecclesiarum), cét i prin cel referitor la ecumenism (Unitatis redintegratio).
Animat de acelasi spirit fratern, Papa Paul al VI-lea s-a referit in
documentul Anno ineunte (cf. Tomos Agapis. Vatican-Phanar 1958-1970,
Roma-Istambul, 1971, pp. 386 sq.) la Biserica Ortodoxa folosind expresia
de ,,Bisericd-sord“, deschizind astfel celor doui emisfere ale cregtindtifi
apostolice calea recunoasterii si respectului reciproc. Aceasti viziune isi are
originea in fraternitatea copiilor Tatdlui ceresc in Persoana Mantuitorului
lisus Hristos, viditi in texte evanghelice cum ar fi — de exemplu - 1 loan |,
3. De-a lungul anilor, deschiderea Bisericii Catolice ciitre Risiritul ortodox
a ramas aceeasi, relatiile ecumenice cunoscénd o anumiti intensificare, mai
ales dupi constituirea in anul 1979 a Comisiei Mixte Internationale de dialog
dintre cele doui biserici. Pana in prezent, momentul culminant al acestui
dialog l-a constituit asa numitul Document de la Balamand, unde este
vata ecleziologia bazati pe perspectiva teologici a ,,Bisericilor surori®,

prima parte a documentului a fost descrisa si respinsd critic acea
ecleziologie absolutisti care a generat nenumirate conflicte: (.. .) Biserica
Catolicd a dezvoltat viziunea teologici dupii care se prezenta ea insasi singura
depozitard a méntuirii. Reactionind, Biserica Ortodoxd, la rindul sdu, a
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preluat aceeasi viziune dupé care numai in ea se gisea méantuirea, Perntru a
asigura méantuirea , fratilor separati* se ajungea chiar la rebotezari de crrestini
si se uitau exigentele libertitii religioase a persoanelor si credintesi lor,
perspectivi la care epoca era putin sensibild“ (art. 10, extras din Cldteva
considerafii asupra Documentului de la Balamand, versiune in limba roymana
tradus si tipdritd la Vatican, f.a., pp. 18-19). Impotriva acestei coniceptii
exclusiviste, parintii de la Balamand au reafirmat ecclesiologia ,,Biserricilor
surori, prezentatii de presedintele Consiliului Pontifical pentru Umitatea
Crestinilor, Cardinalul Edward Idris Cassidy, astfel: ,,(...) Bisericile Catolice
si Bisericile Ortodoxe recunosc existenta aceleiag structuri sacrameentale
data de Hristos Bisericii sale pentru a acorda mintuirea tuturor celoir carc
cred in EI“ (0.c., p. 11). Afirmatiile Eminentei Sale sunt ecoul fidel al iinsusi
textului ecumenic in discutie, care accentueazd ,redescoperircea si
revalorizarea, atit din partea ortodocsilor cat 1 din partea catoliciilor, a
Bisericii ca §i comuniune”, recunoscindu-se ,,cd ceea ce Hristos a incresdintat
Bisericii sale — mirturisirea credintei apostolice, participarea la aceleagi ! taine,
mai ales la preotia unica, ce slujeste unica jertfd a lui Hristos, successiunea
apostolicd a episcopilor — nu poate fi considerata proprietatea exclussiva a
uneia dintre Bisericile noastre™ (art. 13). Iata ,,motivul pentru care Bisserica
Catolicd si Biserica Ortodoxd se recunosc reciproc ca Biserici ssurori,
responsabile impreund de mentinerea Bisericii lui Dumnezeu in fideelitate
fatd de planul divin, in special in ce priveste unitatea™ (art. 14 —o.c., - 19).
Recunostinta reciproci a legitimititii si validitagii mijloacelor soteriologice
existente in cele doud Biserici plaseazi diferentele dintre ele in sfera
iluzoriului, a accidentalului. Altfel spus, schisma n-a atins niciodata matura
profundd a ecclesiei, unitatea Bisericii lui Hristos fiind  esentialimenie
indestructibild. Biserica Catolicd si Biserica Ortodoxa nu sunt doud insstitufii
sacre separate, ci ele reprezintd o singurd comunitate cresting, unicul trup
mistic al Méantuitorului. Tntr-o lecturd entuziasti, acesta ar fi mesajjul cel
mai profund care subintinde actuala conceptie a Magisteriului Catolic, imesaj
care reprezinti ,,crezul unor teologi de mare valoare dintre care il armintim
aici doar pe celebrul patriarh ecumenic Athenagoras si pe Tomas Spiddlik.
in Postul Mare al anului 1995, parintelui T. Spidlik i se face demsebita
onoare de a sustine pentru Sfantul Parinte $i Curia Romana mediitatiile
spirituale adecvate acestei perioade. Impresionat de perspectiva spirituala
deschisa de eruditul iezuit prin intreaga sa operi asupra comuniuniii celor
doua Biserici surori, Papa Ioan Paul al II-lea decide crearea primei capele
ortodoxe din cuprinsul Vaticanului, numitd Redemptoris Mater. Astfell a fost
in mod implicit confirmatd, pe de o parte, convergenta ecleziologiei romane
oficiale cu cea a pirintelui Spidlik, iar pe de alta parte, menfinerea descthiderii
totale a Vaticanului fatd de Rasdritul ortodox. Interpretind semnificcatiile
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acestei creatii arhitectonice, diacon loan I. Ica jr. sintetizeazi implicatiile
sale ecleziologice: ,,(...) Redemptoris Mater reprezinti nu numai canonizarea
oficiali a testamentului su spiritual (al parintelui Spidlik — n.n.), ¢1 vrea sa
exprime cu forta imaginii noua viziune sobomiceasca despre Bisericd dupa
care se orienteazi tot mai hotirit Roma in timpul actualului pontificat.
Mesajul ei in culori exprimi viguros noua filosofie divino-umana chirilo-
metodiani a unititii in diversitate aflati la baza eforturilor actuale ale Romel
de a pune capit scandalului diviziunii crestinilor din mileniul doi, eforturi
inspirate de convingerea tot mai limpede ¢4 Biserica mileniului trei nu poate
fi decét una a unititii reconciliate intre Apus gi Risarit sub semnul unei
divino-umanititi realizate™ (diacon loan I. Icd jr., ,,Un «staret» de la Roma:
pirintele Tomas Spidlik S. J.“, introducere la Tomas Spidlik, Spiritualitatea
Résdritului crestin. I Manual sistematic, Sibiu, Editura Deisis, 1997, p. 17).

Situdndu-ne in aceasti perspectivi, a reconcilierii dintre Biserica de Apus
si cea de Risdrit, vizita intreprinsd de Sfantul Périnte in Rominia capdti
valente deosebite. Fiind prima vizitd a unui papad intr-o fard majontar
ortodoxa, ea reprezintd un pas important pe calea atét de dificila a regasirii
unititii. Suntem insi pregititi noi, ierarhi, clerici $i credinciosi ortodocsi sa
pigim mai departe, cu consecvent{a §i maturitate, pe un asemenea drum? Din
pacate, trebuie si mirturisim ci rispunsul la aceasti intrebare pare a fi, la o
evaluare atentii, mai degraba negativ decit pozitiv. Inconsecventa fad de
recomandirile din Documentul de la Balamand constituie unul dintre
principalele argumente in acest sens. De exemplu, iatd ce se afirma in articolul
30 al acestui text cardinal: , Pentru a pregiti viitorul relatiilor dintre cele
doudi Biserici, depasind ecleziologia perimati a intoarcerii la Biserica
Catolicd, ce a fost legati de problema ce face obiectul acestui document, se
va da o atentie speciald pregitirii viitorilor preofi §i a tuturor acelora ce
sunt intr-un mod oarecare implicafi intr-o activitate de apostolat, depusa
acolo unde cealalta Biserica este tradifional inradacinatd. Educafia lor
trebuie cd fie in mod obiectiv pozitiva cat priveste cealalta Biserica. Tofi
trebuie sd fie informafi mai intdi despre succesiunea apostolica a celeilalte
Biserici gi despre autenticitatea viefii sale sacramentale. La fel trebuie sa se
dea tuturor o prezentare onesta si globald a istoriei, tinzand spre o
istoriografie concordantd sau chiar comuna a celor doua Biserici. Se va
ajuta astfel la disiparea prejudecafilor 5i se va evita ca istoria sa fie utilizatd
in manierd polemicd. Aceastd prezentare ii va face congtienfi cd vinile
separarii au fost partajate, ldsand, de o parte §i de alta, rani profunde”
(subl. n.) (o.c., p. 25). Desigur, principial vorbind, textul citat reprezinta si
descrie in detaliu unica modalitate de a merge pe drumul unitdfii: cea a
smereniei §i a pociintei, bazate pe recunoasterea propiilor erori §i distorsiondri
ale adevirului istoric. Biserica Romano-Catolica a facut pasi importanfi pe
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acest drum, recunoscind suficienta ecleziocentrici a propriilor misionaari din
trecut, dezvoltind ,viziunea teologicd dupi care se prezenta ea insisi singuri
depozitard a mintuirii* (Documentu! de Balamand, ed. cit., pp. 18-19)). Insi |
pasul cel mai important a fost realizat tot in cadrul Conciliului Vaticzan II,
cand conceptul de ,,ecclesia® a fost redefinit, admitdndu-se ¢a nu doar Bisserica
catolica este unica depozitard a mantuirii. Trebuie sd subliniem ci accestei
ecleziologii ,deschise* ii revine meritul decisiv in redefinirea atitudiniii fata
de Biserica Ortodoxi sord. Din picate, nu la fel stau lucrurile si in Bisezricile
ortodoxe. Cu rare excepfii, majoritatea teologilor si dascililorr din
invifimantul nostru de profil sunt in continuare tributari unei eclezicologii
autarhice, practic nerecunoscind fundamentul comun al celor doud Bisserici.
Cercetand, de exemplu, in manualele pentru seminarele si institutele nomastre
teologice, intilnesti la tot pasul texte polemice, care, aproape firi exceeptie,
nu se bazeaza pe o cunoagtere §i prezentare profundi a concepfiilor critticate.
Mai mult, criticile aduse dogmei infailibilititii sau celei a lui filioquie, nu
iau in considerare ultimele pozitii ale Vaticanului fati de acestea, igncordnd
cu desdviargire dinamismul intern specific teclogiel catolice. Daci exxisti
institutii intregi ale Bisericii de Apus dedicate studierii Risaritului creestin,
5i, de asemenea, teologi competenti — ca deja pomenitul Tomas Spidllik
care practicd o cunoastere ,,congeniala“ (diacon loan I. Icd jr.) a spirituailitii
patristice efectuatd intr-o deplind obiectivitate, nu putem numi nici nnicar
un singur ganditor ortodox care sa studieze in mod similar filosofia scolastica
sau magisteriologia catolicd. in asemenea conditii, cine poate asiguira, in
institutiile noastre teologice, o educatie ,,in mod obiectiv pozitivi cit pritveste
cealaltii Biserici“? O intrebare care isi agteapti incd raspunsul.

Ca i in alte rinduri, dupa relevarea citorva din propnilor noastre deficiiente
$1 lipsuri, vom incheia subliniind ca fara eliminarea categoricd a duplic:itifii
din viata noastra ecleziali, nu vom putea infiptui nimic pozitiv in cetea ce
priveste regisirea unititii dintre propria Biserici si Biserica Catolici. In wazul
relafilor ecumenice, chipul sub care se ascunde duplicitatea este ceel al
suspiciunii, al banuielii care Incet dar sigur erodeazi increderea in dejplina
sinceritate a celuilalt. Nadijduim ca vizita Sfantului Pirinte Ioan Pawl al
[I-lea in tara noastrd, ne va ajuta si depfisim — cu ajutorul gratiei diviine -
propriile neajunsuri, deschizindu-ne inimile unii altora asemenea apostolilor
Petru si Andrei in imbritigarea lor zugriviti intr-una din icoanele noastre.
Numarul de fatd al revistei Altarul Banatului, consacrat integral prezemtirii
Bisericii Catolice sord, il oferim in dar tuturor celor care nu inceteazi si
creadd in idealul sublim al unitifii Bisericii celei una, nedespartiite si
apostolice niscuti din dragostea Mantuitorului [isus Hristos.



RECUNOASTEREA BISERICII ORTODOXE CA BISERICA SORA DE
CATRE CONCILIUL VATICAN I1"*

ERNST CHE. SUTTNER
Facultatea de Teclogie catolicd
a Universitifii din Viena

La 5 iunie 1991, cind papa loan Paul al Il-lea a intdmpinat Biserica ortodoxi
bolonezd, in catedrala ortodoxi din Bialystok a declarat urmitoarele. ,, Astazi vedem
1 mod mai clar 5i infelegem mai bine, ca Bisericile noasire sunt Biserici surori.
fermenul «Biserici surori» nu constituie doar o formula de politefe, ci este o categorie
umenicd reald a ecclesiologiei. Pe baza ei trebuie construite raporturile reciproce
itre toate Bisericile... " Apoi concluzioneaza: ,, Dialogul adevdrului, al onestitagii
i al dragostei este singura cale spre unitatea deplind. El este un dar al lui Dumnezeu,
n mijloc de neinlocuit pe calea impdcdrii™'.

Cu ocazia vizitei sale la Istanbul, la 7 iunie 1967, papa Paul al Vi-lea a inménat
atriarhului ecumenic Athenagoras un document festiv?, in care ficea referire la
ecolele in care Biserica ortodoxd si cea catolicd s-au aflat, in calitatea lor de Biserici
rori, in comuniune deplind. Astfel s-a dat expresie sperantei cd in curdnd va fi la
l. Privitor la relatia actuala dintre Biserica catolicd si cea ortodoxa, a ficut referire
a , o0 comuniune in viafa Bisericilor noastre, care existd deja, degi incd nu este
depling ™.
Aceastd formuld atrage explicit atentia asupra Conciliului Vatican II, deoarece
esta a afirmat, privitor la credinciogu care-i triiesc viata spirituald in afara
granifelor canonice ale Bisericii catolice, urmatoarele: ,, Cel care crede in Hristos §i

primit in mod valid Botezul, se afla intr-o oarecare comuniune, chiar dacd nu
eplind, cu Biserica catolica‘®. Cu privire la Bisericile orientale sinodul a mentionat
n continuare ci acestea, care ,, in ciuda desparfirii, posedd taine adevdrate, inainte

* Conferinti prezentatd de pr. prof. dr. Emst Chr. Suttner (profesor la Facultatea de Teologie
atolicd a Universitdfii din Viena) in aula Facultdfii de Teologie Onodoxd a Universitfii ,Aurel
gicu® din Arad, la 30 martie 1998,

! Textul original in limba polonezi al cuvintirilor papei, din timpul cllitoriei sale in Polonia
I i 9 junie 1991, a fost publicat in suplimentele ziarului Gsservatore Romano. Cuvintarca din
ala din Bialystok (pe paginile 21-22 ale suplimentului) a fost anexatd ziarului Osservatore
mano din 10-11 junie; o traducere in limba italiand a fost tipdrith deja in numdrul din 7 iunie.
* Litterae a Summo Poniefice Paulo VI Athenagorae | Patriarchae Oecumentco Constantinapoli
aditae, in AAS 59 (1967) B52-854.

¥ Unitatis redintegratio, Art. 3.
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de toate insd, prin puterea succesiunii apostolice, Preofia i Euharistiai, sunt pi
astazi unite cu nol intr-o stransd inrudire'™.
Cuvintele adeveritoare de la Bialystok mai sunt necesare dupd astfel die aprecic

oo INIr-0 strinsi invudirve, unifi unul cu altul pand astéz. ..* (Conciliull Vatican I

Cuvintele adeveritoare au fost rostite de papa Ioan Paul al II-lea intr-o biseric
ortodox3. Asadar, ele priveau in primul rind Biserica ortodoxi sord gii reprezind
peniru Biserica ortodoxd o asigurare a faptului ci Biserica catolici piistreazi
tirie declarafiile Conciliului Vatican II, in pofida a numeroase fenomene care ¢
putea lisa o impresie contrarie. Firi nici o indoiald, expunerile papei au fost adresaf
insd gi catolicilor, cuvintele sale constituind o contributie la eforturile, finca pe mé
departe necesare, receptirii Conciliului Vatican 11,

Pentru a infelege necesitatea confirmirii repetate a declaratiilor de la Vatican |
§i a eforturilor insistente, care se impun pentru receptarea lor, trebuie s se aiba i
vedere faptul ci Biserica catolicd a trebuit sd parcurgi un drum lung in ecclesiologi
inainte ca declaratiile conciliare privitoare la crestinii ce se afli in afara granitcla
Bisericii romane si fie posibile, si ¢ acest drum nu a fost parcurs inci de tofi catolici
In perioada de dupi sinodul tridentin s-a rispandit in Biserica catolica un exclusivis
soteriologic, care acum aproximativ 200 de ani a ajuns la o recunoastere generall
Conform acestuia, Bisericii lui Hristos ii apartine numai cel care triieste in mo
expres sub jurisdictia pastorald superioari a papei de la Roma. Crestinii ortodocs
crau considerai de citre cei convingi de conceptia exclusivistd, drept oi riticite, o
necesitau readucerea acasi. Realitatea vietii sacramentale in afara turmei lui Petn
nu a fost de fapt negata in mod categoric. Totusi, tainele celorlalti erau considerat
ca fiind acordate ilegitim si se considera necesard asigurarea mai certd @ mantuiri
cregtinilor rasiriteni, prin indemnarea acestora la recunoasterea papei de la Roma
la incorporarea in Biserica romani, adici la convertirea lor la catolicism. Cict numa
in acest mod, conform convingerilor de atunci, ei ar practica in mod wvalid vials
sacramentald. Concepfia exclusivisti a fost exprimatd doud decenii inaintes
Congiliului Vatican II, in Enciclica Mystici corporis din 22.06.1 943, in cea mai aspr?
formd pe care a luat-o ea vreodati intr-un document oficial de invititurd, si subliniat?
incd o datd cu $i mai mare intensitate in Enciclica Humani generis din 12.08.1950,

Dogmatistii de atunci au ciutat prin discutii variate ale termenului de membru al
Bisericii, 53 pund de acord sansele de méntuire ale crestinilor ne-catolici, pe de-c
parte nu intru totul excluse, pe de alté parte, totusi puse la indoial, cu functia Bisericii
de mijlocitoare generald a méntuirii®. Distinctiile rimase permanent nemuljumitoare
§i unele teorii de-a dreptul indoielnice, drept consecinte ale acestora, dovedesc

* Unitatis redintegratio, Arn. 16.

# Privitor la striduingele intreprinse in perioada precedentd Conciliului Vatican 11, vezi M. Schmaus,
Katholische Dogmatik, Bd. 111, 1, Minchen, 1958, pp. 410-432 si Th. Santory, Die akumenische
Bewegung und die Einheit der Kirche, Meitingen, 1955, pp. 133-203.
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incoernta acelui exclusivism soteriologic, care a dominat ecclesiologia catolici
timp & aproximativ 200 de ani®.

Cociliul Vatican II s-a eliberat de aceasta i a pus capét cu greu unei tulburiri
tempoare a ecclesiologiei catolice. Primul proiect al constitutiei dogmatice asupra
Biseridi, care a fost conceput in perioada preliminari a conciliului continea inci
acea ientificare exclusivisti a Bisericii romane cu Biserica lui Hristos, exprimati
in enc:licile Mystici corporis §1 Humani generis. Acest proiect a avut parte de o
criticiaspra in timpul primei sesiuni’. Pini la a doua sesiune, comisia teologici a
redacts un nou proiect. Insi si acesta confinea o declaratie, care denumea in mod
exclusvist Biserica romand ,,condusd de pontifecele roman §i de episcopii in
comunune cu el” drept Biserica lui Hristos®. Plenul conciliului a refuzat aprobarea
proiecului si a trecut la o imbunititire categorica a textului. Asa a avut ocazia si
demontreze in mod foarte clar, care ii erau adeviratele intentii. Constitutia
promugati de Conciliu la 21 noiembrie 1964, suni la locul respectiv in felul urmétor:
~Aceata Biserica (= singura Biserica a lui Hristos, pe care noi o marturisim in
Crez, aept una, sfantd, soborniceasca i apostoleascd), ordnduitd §i organizatd in
lumea aceasta ca societate, subzista in Biserica catolica, care este condusd de
urmagil Sf. Petru §i de episcopii in comuniune cu el. Aceasta nu exclude insa faptul
cd in aara structurii ei pot fi gasite elemente diverse de sfinfire 5i adevir: care, ca
darurioroprii Bisericii lui Hristos, tind spre unitatea soborniceasci .

Aceste cuvinte marturisesc fird echivoc credinta catolicilor, ci apartenenta la
Biseria lor inseamnd apartenenta la adevirata Bisericd a lui Hristos. Niciodati nu a
existat ntre Parintii conciliului vreo indoiald, nici chiar cea mai mica, asupra faptului
cdl Eecesia Romana este Biserica lui Hristos. Totusi, in pofida convingerilor lor de
nezdruicinat, au respins concluziile exclusiviste, exprimate in proiecte. Alois
Grillmeder comenteazi textul documentului conciliar, care consideri ci Biserica
catolici este Biserica lui Hristos in felul urmitor: ,, fnsd ecclesialitatea nu coincide
pur gi iimplu cu Biserica catolicd, deoarece si in afara ei pot fi gasite elemente
bisericesti de sfinfire §i adevar Prin aceasta se pune problema ecclesialitdtii
Bisericlor 5i a comunitdfilor necatolice, a funcjiei lor de mijlocitoare ale méantuirii,
pe de oparte, iar de cealaltd parte a necesitafii mantuirii Bisericii catolice™".

Desgur, dupd cum accentueazi Grillmeier, aceste probleme nu au fost solutionate
definitiv in documentul Lumen gentium. Un singur pas hotiritor a ficut conciliul

* Reeritor la raspindirea treptath o exclusivismului ecclesiologic in Biserica Catolicd si la
schimbdrle conforme acestuia in atitudinea fajd de Biserica Ortodoxd, vezi Suttner, Das wechselvolle
Verhaeltris zwischen den Kirchen des Ostens und des Westens im Lawf der Kirchengeschichte,
Wilrzbury, 1966; referitor la o reactie a Bisericii Ortodoxe pe fondul acelorasi pozifii ecclesiologice,
vezi lden, Die eine Taufe zur Vergebung der Siinden, in Anzeiger der Oesierr. Akademie der
Wissensciaften, philosophisch-historische Klasse 127 (1990) 1-46é.

" G. Philips, Die Geschichte der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche, in LThEK,
Ergaenznigsband I, pp, 139-155.

* A s: vedea expunerile privitoare la articolul 8, 2 in comentariul la primul capitol al Constitugiei
in aceeas Ergaenzugsband I, pp. 174-175, redactat de Alois Grillmeier, care a contribuit el insusi
la lucsdirie conciliului ca ,Peritus™, §i cliruia papa loan Paul al II-lea i-a conferit rangul de cardinal
in anul 1394,

* Lunen gentium, Arn. 8.

¥ Div Comentarind lui A, Grillmeier, p. 175.
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prin acest document, faptul ci s-a indepdrtat de acel mod de a privi lucrurile, care
fixa in primul rind granifele canonice ale Bisericii si se lisa influenjat de ele intr-o
asa masurd, incit in afara lor nici nu mai ciuta ecclesialitatea. Sinodul a ales mai
degrabd un mod de a proceda, care, cu gindul la universalitatea voinei de méntuire
a lui Dumnezeu si cu smerenie in fafa suveranitdfii Sale, cautd mai degrabi wrmele
lucririi harice a lui Dumnezeu inainte sd se gindeascd la granife. Cci numai aga
poate fi evitatd presupunerea de citre teologic a unor granite, care inaintea lui
Dumnezeun nu au wvalabilitate. De aceea conciliul s-a impotrivit presupunerii
exclusiviste, conform cireia, granifele canonice ale Bisericii trebuic considerate pur
51 simplu drept granitele ecclesialitdjii.

Daca Conciliul Vatican IT ar fi facut referitor la ne-catolici doar acele afirmatii,
care se glsesc in constitufia dogmaticd despre Bisericd, invi]ﬁrura sa ar putea fi
interpretatd doar ca o recunoagtere a unor ,, vestigia et:cfe.ﬂae in afara Bisericii
romane. In acest caz am avea din nou de-a face cu una dintre acele teorii dogmatice,
cu care s-a incercat zadamic inaintea Conciliului Vatican II evitarea aporiilor
ecclesiologiei exclusiviste. Totusi, in realitate, nimeni nu poate sublinia pozitia
Conciliului Vatican I1 in legiturd cu subiectul abordat, daci nu {ine cont §i de decretul
despre ecumenism, decret promulgat in una 5i aceeasi sesiune solemnd ca i constitulia
dogmatici despre Biserici.

Acest document limureste ciit de pretioase sunt acele ., elemente diverse ale
sfingirii §i adevdrului”, care existd in afara granitelor Bisericii catolice. In acest
document se afirmd nu numai despre crestinil necatolici in parte, faptul ca prin
milostivirea lu1 Dumnezeu, ei 1au parte la comoara de haruri a Bisericii §i sunt din
acest motiv fraji $i surori botezati s1 sfintifi ai catolicilor, dar g1 despre Bisericile si
comunitifile lor bisericesti se spune ¢d, in planul de méntuire al lui Dumnezeu, cle
au fost alese drept instrumente ale mintuirii. Asadar, acestora le aparfine
ecclesialitatea.

partea generald a decretului despre ecumenism, care se referd la toate Bisericile
si comunitifile bisericesti, desprtite de noi catolicii prin granifele canonice, se spune
ci ele . in ciuda lipsurilor lor inerente, conform credinjei noasire, nu sunt lipsite de
semnificafie 3i valoare in taina mantuirii. Caci Duhul lui Hristos le-a folosit drept
mijloace de mdntuire, a caror valoare deriva din plindtatea harului §i adevdrului
incredinfate Bisericii catolice". In ceea ce priveste Bisericile orientale, se
evidentiaza intr-un capitol special, faptul ¢i .. crestinii orientali savarsesc slujbele
religioase, in special slujba euharistica, izvorul de viata pentru Biserica i chezagia
slavei viitoare, prin care credinciogii unifi cu episcopul lor ajung la Dumnezeu Tatal
prin Fiul, Cwvdntul intrupat, care a pdatimit 5i a fost slavit, in revarsarea Duhului
Sfant, 5i dobandesc astfel comuniunea cu Prea Sfinta Treime, devenind pdrtagi ai
firii dumnezeiegti*". In cele ce urmeazd, se spune despre comunititile lor bisericesti:
Aga se zidegte 5i creste in aceste Biserici particulare, prin sdavdrgirea Evharistie:
Domnuwlui, Biserica lui Dumnezen..." si imediat dupd aceea urmeazi textul citar
deja mai sus despre strinsa inrudire, care s-a pastrat pind astdzi intre aceste Biserici
si Biserica noastri catolici.

" Unitatis redintegratio, Art. 3,
12 Uniratis redintegratio, An. 15,




Recunomgtera Bisericli Ortodoxe ca Bisericd sord de cdtre Concilind Vatican I 11

Anumite intimpliri din Biserica noastri, care nu corespund indeajuns invitaturii
bisericest a Conciliului Vatican II, demonstreazi faptul ci noile consideratii nu se
afld incdl in intreaga Bisericd catolicd la baza invaiturii, a planurilor pastorale si a
activitdfiiierarhiei. De aceea a fost bine cii papa a depus mirturie inaintea Bisericii
ortodoxe asupra faptului ci astfel de evenimente nu reprezinti o intoarcere a
catolicilor la modul preconciliar de a infelege Biserica. Si la fel de bine este ci el,
primul inre episcopi, merge inainte i, prin mérturia sa clard, incurajeaza pe catolicii
care mai joviie inca, sa treacd la receptarea activa a hotiririlor conciliului.

Este faptul de a fi ,inrudit” suficient?

Paul al VI-lea si Ioan Paul al I1-lea nu au vorbit doar de inmudire. Ei au numit
Bisericile ortodoxa si catolici surori, in pofida sciziunii lor. Se poate pune intrebarea
dacd aceastd afirmatie se regiseste in cuvintele de recunoastere pe care sinodul le-a
intrebuiniat pentru demnitatea inalti a Bisericilor orientale. Permit declaratiile
Conciliulu Vatican I atribuirea unei depline egalitifi Bisericii ortodoxe cu Biserica
catolicd, necesard, pentru ca relatia dintre ele si poatd fi comparati cu aceea dintre
frati §i surori? '

Cine sz indoiegte, poate argumenta cu Conciliul Vatican 11, care constatd in mod
explicit: . Totugi, frafii despdrfifi de noi nu se bucurd, nici in particular, nici in
calitate de Biserici gi comunitafi de unitatea pe care lisus Hristos a voit sd o daruiasci
tuturor acelora pe care El i-a rendscut §i carora le-a dat viata pentru a aledtui un
singur Trup in vederea unei viefi noi, de acea unitate, pe care o mdirturiseste Sf.
Scriptura 5i Tradifia venerabila a Bisericii. Cdei numai prin Biserica universald a
Ilui Hristos, care este mijlocul universal de mdntuire, poate fi dobdndita toata
plinatatea mijloacelor de mantuire. Cdci numai colegiului apostolilor, in fruntea
cdruia se afla Petru, a incredinfat Domnul, precum credem noi, toate bunurile Nowlui
Legamdni, pentru a constitui pe pamdnt Trupul unic al lui Hristos, cdruia trebuie
sd-i fie incorporafi tofi cei care aparfin deja intr-un mod oarecare poporului lui
Dumnezeu™".

Asadar, in conditiile in care lipseste incorporarea deplind, se poate vorbi de Biserici
surori, nu doar din politete ecumenicd, ci, aga cum spune papa, in sens sirict
ecclesiologic?

Bineinieles, pentru a putea fi numite in sens deplin Biserici surori, comunititile
trebuie sa fie de naturd egald. Cici acolo §1 numai acolo este Biserica, unde se
infiptuieste noua creafie, unde conform redini simbalice a vizionarului Apocalipsei,
..coboara de la Dumnezeu noul Ierusalim *. Biserica nu se constituie datorita adunirii

- laolaltd a persoanelor migcate de cuvintul lui Dumnezeu, ci este imparatia lui Hristos

prezentd in taind. Inceputul si cresterea ei ., sunt indicate prin semnele sdngelui i
apei, ce izvordsc din coasta deschisd a lui lisus pe cruce, §i prevestite mai inainte
prin cuvintele Méantuitorului despre moartea sa pe Cruce: wlar Eu, cdnd ma voi
ridica la cer, voi aduce pe tofi la mine». Ori de cate ori se savdrgegte pe altar jerifa
de pe cruce, in care a fost jertfit Hristos, Mielul nostru pascal, se implineste opera

| rdscumpdrdrii noastre. In acelagi timp, prin sacramentul pdinii ewharistice este

B Unitatis redintegratio, Art. 3.
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reprezentatd i implinitd unitatea credinciogilor, care formeaza un singur trup in
Hristos ", Comunititile care, adunate in jurul unui episcop (respectiv al unui preot
delegat de ciitre episcop), sivirgesc jertfa euharistici §i mijlocesc credinciosilor lor
in mod sacramental harurile riscumpdrini, ale filiatiei divine $i ale mantuirii vesnice,
sunt Biserici. Acestea 51 numai acestea pot {i Biserici surori, deoarece intre ,, noul/
lerusalim de sus " $1 o comunitate, care nu ar fi darul lui Dumnezeu, ci s-ar constitui
prin adunarea persoanelor de aceeasi credingd, nu exista egalitate.

Pentru a fi in sens deplin Biserici surori, trebuie ca astfel de comunitafi sa se
poati recunoaste reciproc, ca fiind ,.noul lerusalim de sus*; s3 recunoascd fiecare
dintre ele c3 este condusa i invrednicitd de Duhul Sfint s3 administreze propriilor
membri lucrarea méintuitoare.

Pentru a putea fi una fagd de alta intr-o relatie ce s-ar putea compara cu accea
care existd intre frati 1 surori, este indispensabild perceptia egaljtitii lor in rang.
Recunoasterea pozitiei lor egale in lucrarea mantuitoare, inseamnd a §ti cé ele sunt
impreund Trupul unic al lui Hristos, una §i singura Bisericd a Domnului nostru. In
cazul in care isi recunosc reciproc aceastd egalitate in rang, atunci sunt datoare si o
si marturiseascd in mod reciproc, prin aceea ci practicd comuniunea. Comunititile
care se fin la distantd una de alta, nu sunt vrednice si se numeasci Biserici surori.

Atunci cind in lumea anglicand a fost dezvoltatd ,, teoria ramurilor”, situatia in
care Bisericile surori se aflau despartite a fost consideratd un lucru firesc. Potrivit
concepiiei reprezentantilor teoriei ramurilor, Bisericile care nu practicau §i nici nu
cliutau intre ele comuniunea, ar fi trebuit 53 se recunoasci reciproc in mod deplin.
Adeptii acestei invafituri nu considerau necesard conducerea acestor Biserici spre o
singurd comuniune; ei considerau suficient ca familiille bisericesti mari, care
constituiau una fatd de alta unitdti total separate, si-si acorde reciproc atentie §i sa
s¢ cinsteascd una pe alta.

Papii Romei au respins cu vehementd o astfel de imagine a Bisericii. Aceasti
respingere nu este afectatd nici de cuvintele lui Paul al Vi-lea, nici de cele ale lui |
loan Paul al II-lea. Cici din legitura ce existd intre expunerile celor doi papi, reiese
ci ei vorbesc de Biserici, care nu numai cii se recunosc reciproc ca avind acelagi
rang, pe baza demnitdtii sacramentale', ci se $i striduiese in mod intensiv pentru
reinnoirea comuniunii dintre ele. Expunerile celor doi papi sunt ele insele o contributie
la aceasta straduinti.

Este cdutarea unitafii suficient de valoroasi, ca sa permitd considerarea in sens
ccclesiologic a Bisericilor, care nu sunt in comuniune, ca Biserici suron? Deoarece

" Lumen gentium, Ar. 3.

" In pofida existenei, incd pe mai departe, de partea ortodoxd, a unci minoritifi extremiste,
adepie a ecclesiologiei exclusiviste, carc mereu se face auzith cu putere, reciprocitatea recunoaglerii
poate fi consideratd ca lucru real. Intrucit Sfintul $i marcle Sinod al Bisericii Ontodoxe nu s-a finut
inch pind acum, nu poate fi vorba in aceastd chestiune de o afirmafic la fel de clard §i de centd A
partea Ortodoxiei, aga cum s-a inregistrat de partea catolics, de la Conciliul Vatican 1l incoace. Insd
lipsa unei declaragii certe pentru o convingere nu reprezinti o dovadi contrarie existenjei ei, la fel
precum acele cercuri integraliste din Biserica Catolicdi, care in comportamentul lor nu vor si tragh
consecinje din hotdririle Conciliului, nu sunt o dovadi contrarie valabilitdfii declarafiilor Conciliului.
Este destul de grew i se transmitd mai aproape integralistilor catolici declaratiile Conciliului Vatican
II. Tmsd, mult mai grew este s3 iesi in intimpinarea minorititilor extremiste din cadrul Onodoxiei,
atita timp cit in Biserica Ortodoxd nici nu existd micar o asemenea declarafie care 53 ofere garantii.
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Bisericile locale sunt ceea ce trebuie sd fie numai atunci cénd intre ele existd
comuniune, se pare ¢i s-ar putea obiecta cii demnitatea lor ar fi pusi sub semnul
intrebarii de citre perturbarea determinati de lipsa comuniunii. Existd din punct de
vedere ecclesiologic vreo diferentd intre situatia in care Bisericile, care au pierdut
comuniuneca, rAmin in izolare una de cealaltd, §i cea in care, ingrijorate de acest
lucru, se striduiesc si indepirteze aceasti situatie nedonta?

Si retinem un lucru: in istoria Bisericilor noastre au fost cazuri in care acestea
s-au aflat in schismi una cu alta, simfindu-se totusi foarte striins legate una de cealalti.
Asa au existat spre exemplu intre ele, in secolele in care grecii §i latinii au finut
impreund sinoadele ecumenice (asadar in acea perioada, pe care nei, in med normal
© numim ,,perioada dinaintea marii schisme a Bisericilor”), o serie de schisme, cind
ambele parti s-au sim{it neapdrat obligate si intervind pentru eliminarea prablemelor
si pentru reluarea comuniunii. Yves Congar citeazi doud statistici ale cercetérilor de
istorie bisericeascd, in care se enumerd cinci schisme insuménd 203 ani, intre anii
323 si 787, respectiv sapte schisme insumand 217 ani, intre 337 $i 843%. In ciuda
reprosurilor reciproce §i a respingerii reciproce rezultate, nu le-a trecut atunci prin
minte nici latinilor si nici grecilor s nu mai recunoasci cealalti Biseric ca Bisericd
sord. Cu toate ¢a problemele apdrute au fost luate in serios gi, desi pentru anumite
perioade de timp s-au vazut impiedicali de a mai acorda celuilalt comuniunea
sacramentald, ei erau convingi ¢ aceste probleme nu erau adanci de tot. Tot aga s-au
comportat si latinii in timpul marii schisme papale din Evul Mediu, in timpul céireia
apartenenta celor doud, respectiv trei partide la aceeasi Bisericd, a rimas necontestati.
Un exemplu din cadrul Ortodoxiei este actuala lipsd a comuniunii in rugéciune i a
celei euharistice intre, pe de o parte, cele 15 Biserici autocefale i autonome, care au
impreund consfituirile panortodoxe, iar de cealaltd parte, celelalte Biserici a ciror
ortodoxie nu o pune nimeni la indoiald, dar cu care, insd, din diferite motive, existi
conflicte. Trebuie sd amintim aici g1 faptul ¢ grecii §i latinii au putut s {ind impreund
in secolul al XV-lea un sinod. Cu toate ¢i acest sinod nu a adus unitatea, el
demonstreazi totusi ci cele doud péri se considerau una pe alta inrudite pe plan
spiritual.

Viata Bisericii trebuie si constituie orientarea pentru invititura noastra
ecclesiologicd. Cici nu-i revine teologiei dreptul de a trasa liniile directoare, pe care
si le urieze Biserica. Teologia este mai degrabd o explicare a vietii Bisericii. De
aceea, atunci cind intrebdm daci este posibild existenta Bisericilor surori, care, spre
durerea lor, au pierdut comuniunea dintre ele, nu trebuie s prerdem din vedere
faptul ¢ Bisericile in istoria lor au cunoscut schisme care au stabilit doar granite de
importantd restrinsa.

O ecclesiologie care, asemenea teoriei ramurilor, nu ar {ine cont de necesitatea
stringentd a intrefinerii sau cel putin a ciutdrii comuniunii de ctre Biserici, trebuie
respinsi. Trebuie de asemenca respinsi si considerarea oricrei dezbinin, fard
diferentiere, ca motiv suficient pentru a nu se mai vorbi in sensul strict ecclesiologic
de Biserici surori.

" Y. Congar, Zerissene Christenheit, Wien, 1959, p. 111.
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wDialogul adevirului este singura cale pentru obfinerea unititii depline™ (papa
loan Paul al II-lea)

Conciliul Vatican Il numeste Biserica drept ,,0 singurd realitate complexd, ce
cregte din elementul dumnezeiesc 5i omenesc " §i afirma cd este ,, intr-o analogie nu
cu totul neinsemnatd, asemandtoare tainei Cuvantului intrupat V. Aceasta inseamni
insd, cd cel care, fascinat de méretia milei dumnezeiesti, ar vorbi doar de darurile
Duhului dumnezeiese, care sunt lucritoare in Bisericd, spune prea putin despre
Bisericd. Ea nu este marcati doar de conducerea Duhului Sfint, ci si de fragilitatea
clementului lumesc vizibil din cele doudizeci de secole ale istoriel sale §i este, in
forma concretd a existentei ei istorice, caracterizatd de lipsd de inelegere, de misuri
gresite ale conducitorilor bisericesti, ba chiar si de pacat.

Din cauza fragilitifii vietii lumegti vizibile a Bisericii si a invititurii bisericesti,
existd subiecte privitoare la invatitura de credintd si la constitutia Bisericii asupra
cirora nu s-a reugit inc corelarea punctelor de vedere corespunzitoare pentru
obtinerea unui consens deplin al tuturor. In legiturd cu astfel de chestiuni, nici o
Bisericd nu are dreptul sd ia consideratiile proprii ca_etalon i sa pretindi pur §i
simplu de la celelalte Biserici preluarea conceptiei ei. In cazul in care ar face-o, ea
nu ar mai considera adevirul, ci masura istoricd a propriei cunoasteri a adevirului
drept punct de referintd pentru invititura de credinta.

Din picate, multe dintre Biserici au ficut in trecut aceasti greseald. Mereu s-a
intdmplat ca 0 anumitd Biserici sa considere ¢ slujeste cel mai bine unititii Bisericii,
dacd impunea celorlalte Biserici conceptia ei proprie chestiunii in discutie. S-a crezut
cd pot fi eliminate acele probleme, din cauza cdrora s-au izolat Bisericile una de
cealaltd, in cazul in care chestiunile aflate in discutie urmau a fi tratate in comun,
pornind de la acel punct de vedere, care, drept urmare a evolutiei istorice, a gasit in
Biserica proprie atenfie speciald sau chiar exclusivi,

Acolo unde a urmat, in aceste conditii, o unire a Bisericilor, rezultatul a fost de
fapt o sirécire a lor. Deoarece cunoasterea spirituald, care ar fi putut fi pistrata in
mod special de acea Biserica, care s-a vazut nevoitd, in desfasurarea evenimentelor,
si se indepdrteze de la concepia ei, a disparut din constiinga reflexiva a Bisericilor.
Procedeul, prin care o Biserica pur §i simplu impune altei Biserici sau unor parti ale
el propria invititurd in scopul de a ajunge la o unire, este condamnat de citre
ecumenismul actual drept uniatism'®. loan Paul al II-lea a respins metoda uniatismului,
atunci cind a afirmat la Bialystok ci doar dialogul este calea dreapta pentru obtinerea
unititii depline a Bisericilor.

El a schitat modul in care se poate desfisura un astfel de dialog, atunci cind l-a
avut ca caspete pe patriarhul ecumenic Dimitrios I, in decembrie 1987, A indemnat
cu acea ocazie la ciutarea comund a rezolvirii unui subiect asupra ciiruia Biserica
ortodoxi §i cea catolicii n-au putut incd si coreleze in misura necesard vechile lor
tradifii. Ambele Biserici nu pot inci preciza cum poate fi pusi de acord exercitarea

Y Lumen gentium, Art. §.

" O scurti perspectivi de ansamblu, privitoare la cei 1500 de ani de uniatism, este redatd in
capitolul 4 al cinii lui Suttner, Church Unity. Unfon or Uniatism? Cathalic-orthodex Ecumenical
Perspectives, Bangalore, 1991,
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functiei de conducere a papei ca detindtor al primului scaun episcopal al erestindtitii,
cu autonomia si posibilitatea de actiune de sine stititoare a acelor ,,comunitfifi unite
in mod organic* constituite, potrivit Conciliului Vatican 11, in ,, diferitele Biserici,
care au crescul datoritd providenfei dumnezeiegti, 5i care au fost intemeiate in diferite
locuri de apostoli §i urmagii lor™"”,

Papa a afirmat in mod deschis in fata oaspetelui siu din Constantinopol ci
episcopul Romei este un cautdtor i cd el, chiar avand in vedere lunga traditie romand,
incd tot nu stie cum $3 indeplineasci misiunea sa in mod corect; ¢ este constient cd
trebuie 53 fie indrumat mai intdi de Duhul adevirului in exercitarea corectd a functiei
=ale, i cd la aceasta se adaugd mai ales necesitatea studiilor serioase si inainte de
toate rugiciunea. Pe catolici si necatolici i-a indemnat sd-1 sprijine cu rugiciunea si
studiul, pentru a inviita cum s urmeze in mod corect misiunea sa de episcop al
Romei. S-a adresat apoi episcopului de Constantinopol intr-o predica in catedrala
Sf. Petru, a céirei declaratie centrald se regiiseste si in Enciclica ,, Ut unum sint”, din
25 mai 1995: ,, Dupd cum gtifi, mad simt chemat ca episcop al Romei sd exercit aceasta
Sunctie, doar din dorinta de a wrma intr-adevar voinfa lui Hristos. Asadar, il rog
fard incetare pe Duhul Sfdani, in asteptarea acelei comuniuni depline pe care vrem
sd o infadptuim din now, ca El 5a ne trimitd noud lumina Sa §i 5d lumineze pe tofi
pastorii gi teologii Bisericilor noastre, pentru ca noi, bineinfeles impreund, sa puiem
cauta formele prin care aceasta functie poate presta o lucrare a iubirii, care sd fie
recunosculd si de unii, gi de alfii. Imi permit sd o rog pe Sanctitatea Voastrii sa va
rrgafi cu mine gi pentrie mine, pentru ca El, care conduce la tol adevarul (Toan 16, 13),
sd ne insufle de acum inainte gesturile, purtarea, cuvintele gi hotdrdrile, care vor
permite implinirea a tot ceea ce Dumnezew vrea pentru Biserica sa. Conciliul Vatican
Il a cenut, ca in sirdduinfa spre restabilirea comuniunii depline cu Bisericile orientale,
5d se acorde o atenfie speciala asupra naturii relafiilor existente intre ele gi scaunul
Romei inainte de despdrtire. Aceste relafii au respectat in mod deplin capacitatea
acelor Biserici de a se conduce dupd propria lor ordine. Doresc sd asigur pe
Sanctitatea Voasird, ca Sfaniul Scaun care acordd atenfie la iof ceea ce tradifia
Bisericii aduce cu sine, doregte 53 respecte intru totul aceastd tradifie a Bisericii
rasaritene’™,

indepirtarea obstacolelor din calea comuniunii depline

S Yacem un rezumat: Biserica ortodoxi si cea catolici se recunosc reciproc drept
whoul Jerusalim de sus . Pentru un timp au gindit - cel pufin in practica pastorald
s-au comportat in asa fel, incdt se parea ci ele gindesc astfel — ¢ numai in ele insele
i nu in vreo altd Bisericd este concretizatd in mod real Biserica lui Hristos. Existd
inci de ambele parfi minoritifi, care continui pe mai departe si giindeasci asa. Totugi
se poate constata cu recunostingd, cd Bisericile se concentreazi din non asupra tradifiei
lor ecclesiologice genuine, care este striiind de un astfel de exclusivism. Bisencile
invati din nou si aprecicze si dincolo de propriile granite canonice, darunle harice
ale lui Dumnezeu. Asupra acestor Biserici, despdrtite inca unele de altele, ,, Domnul

% Lumern gentium, Art. 23.
® L' Osservatore Romano din 7/8.12.1987, p. 5.



16 Airarul Banatului

istoriei, care iyi wrmadregie cu infelepciune yi rabdare planul sau de mdntuire, a
inceput in vremurile din urmd 5d reverse mai imbelsugat caingd sincera i dorinfa
dupd unitate™,

Bisericile catolica i ortodoxi au fost cuprinse demult de o adinci nizuinti spre
comuniune, ce a stins sentimentele de autosuficienta, care au dominat atita timp in
mijlocul lor. Ele sunt mihnite, deoarece ca Biserici ale picitogilor in existenfa lor
piménteascd vremelnicd, sunt incd incapabile si realizeze unitatea deplind a
Impdrifiei lui Hristos. Au recunoscut de mult timp, ¢d in ciuda schismei care diinuie
incd, pot deja s ceard si chiar sd-5i acorde ajutor reciproc. Le lipseste realmente
doar putin péni la comuniunea deplini. Pentru a o obtine, trebuie si facd eforturi
hotdrétoare §i sa indepdrteze tot ceea ce sti in cale, ca interpretare diferitd.

Cum trebuie si treaci la implinirea acestor sarcini, Bisericile care se recunosc
reciproc drept Biserici aflate in comuniune aproape deplind? Trebuie cumva ca ele
sd porneasci fiecare singure la drum, pentru ca abia mai tirziu, atunci cind vor fi
mai mature, s intre una cu cealalti in comuniune deplind? sau trebuie si procedeze
cu totul invers? Au ele voie, cu incredere in harul Domnului si cu certitudinea ci El,
de la care vine tot inceputul, va acorda si deplindtatea, s incerce acordarea reciproci
neintdrziati a comuniunii, pentru a trece apoi impreund la implinirea muncii ce mai
trebuie realizata?

Deoarcce Biserica, ca realitate complexd, creste din elementul dumnezeiesc si
cel omenesc, luarea hotdrdrii pentru una sau alta dintre cele doud cii depinde si de
decizia de vointi a noastrd, a camenilor ce triim in momentul actual. O invatitura
pe care o di Sf. Maxim Mairturisitorul referitoare la viata spirituald a crestinilor, in
introducerea Explicatiei sale la rugdciunea ,, Tatal nostru™, ar putea sa ne indrume.
El accentueazi ci Logosul ne invafi sa ne facem pdrtagi ai acelor bunuri, pe care
singur Dumnezeu Tatil, prin Fiul Siu in Duhul Sfint le acorda. Si pentru comuniunea
deplind intre Bisericile surori este valabil ca aceasta sa fie indeplinitd riménind
totusi in intregime un dar al harului. Bisericile noastre surori, care sunt intristate din
cauza menfinerii pe mai departe a despdrtini, ar trebui s3-si pund intrebarea dacd nu
ar fi bine 53 accepte neintirziat diruirea reciproci a comuniunii, cu toate ¢ mai este
incd multd munca de realizat.

Traducerea de diac. lect. dr. MIHAI SASAUJAN

N Unitatis redintegratio, Am. 1.




UN PROIECT DE UNIRE A ,NATIUNII ILIRICE*
CU BISERICA LATINA A ROMEI,
CONCEPUT LA CURTEA IMPERIALA DIN VIENA
IN A DOUA JUMATATE A SECOLULUI AL XVIII-LEA*
— CONSIDERATII ISTORICE $I ECCLESIOLOGICE —

Diacon lect. dr. MIHAI SASAUJAN
Institutul Teologic din Arad

1. Semnificatiile conceptului de ,,natiune ilirica*.

Sensul exact al ,nafiunii ilirice* 1-a oferit ministrul austriac Bartenstein, care a
detinut la mijlocul secolului al XVIII-lea functii importante in aparatul politic de
stat austriac, fiind mult timp si conducitorul Deputatiei aulice pentru chestiunile
ilirice. , Nafiunea ilirica* desemna, potrivit consideratiilor lui Bartenstein, trei
popoare: sérbii (Raizen), romanii (Wallachen) i rutenii (Ruthener), care s-au bucurat
in 1691 de acordarea ,,privilegiilor ilirice* din partea imparatului Leopold 1, si care,
chiar daci erau in unele aspecte foarte diferifi unii de ceilalfi, erau totusi cu totii
»Breci” (de rit risdritean n.n.) si in majoritate ,,neunifi*'. Termenul de ,nafiune ilirica”
n-a avut asadar un sens etnic, ci definea trei popoare etnice diferite aflate in monarhia
habsburgicd, dar care erau toate, in majoritate ortodoxe (Griechen). S-a conturat
astfel conceptul unei nafionalititi polietnice dar monoconfesionale, aflate sub
conducerea episcopilor sirbi §i a mitropolitului sérb din Karlovitz®, Aldturi de sirbi,
romani §i ruteni, mentionati si de Bartenstein, istoricul Turczynski incadreazi in
whafiunea iliricd i pe greci $i macedo-vlahi, care tofi impreund ,.au construit o
comunitate monoconfesionald polietnica... §i au participat pand la inceputul
secolului al 19-lea la privilegiile nafiunii ilirice, la care s-au considerat apartingtori,
in sensul in care aparfineau in majoritate Bisericii greco-orientale*®.

" Studiu elaborat pe baza unui document inedit descoperit in Arhiva de stat din Viena, secfia
Haus, Hol und Staatsarchiv, Illyrico Serbica, Kt. 3, 29 septembrie 1753, Folie (124-155): whorschlage
zur Vereinigung der Nlyrischen Nation mit der lateinischen Kirche”,

! Bartenstein, Kurzer Berichi von der Beschaffemheit der zerstreuten zahlreichen illyrischen
Nation in kaiserlichen kiniglichen Erblanden, Frankfur, Leipzig 1802, p. 3: , Under dem Namen der
illyrischen Nation werden in den von Weiland Kaiser Leopold Majestd glorwiirdigsien Andenken, ihr
im Jahre 1691 ertheilten Privilegien vornehmlich dreierlei Vlker, als: Raizen, Wallachen und Ruthener
verstanden, die zwar in einigen Sticken sehr von einander unterschieden, dock alle insgesamt Griechen
wnd meistens michi uniert sind™.

* Emanuel Turczynski, Konfession und Nation, Diisseldorf 1976, p. 191.

* Turczynski, Konfession und Nation. .., p. 100,

2-AB 1-3
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Natiunea iliricd" includea agadar pe ortodocsii care s-au aflat in secolul al
XVIII-lea sub jurisdictia mitropoliei de Karlovitz (cei care triiau in Ungaria,
Partium*, si Banat’), aceste teritorii constituind in secolul al XVIIl-lea pdrt
componente ale monarhiei austriece. Congresul national ,,iliric* a avut rolul de a
reprezenta drepturile minoritifii greco-orientale din Ungaria, pentru a asigura
toleranta confesionald de stat, care era in acelasi timp tolerania de nationalitate®.
Privilegiile ,natiunii ilirice au fost acordate in 1691 si apoi in 17437

Viata bisericeasci a nafiunii ilirice era coordonatd si supravegheatd de o deputatie
aulici, infiintatd in 1745 ca si comisie aulica, transformatd ulterior, in 1747, in
deputatie aulica, avind pand in anul 1751 sub supravegherca sa si pe ‘ortodocsii din
Transilvania. Dupd anul 1751 si-a restréns responsabilitatea doar asupra Lhatiunii
ilirice®, funcfiondnd pana in anul 1777".

Trecerea de la nationalitatea confesionali polietnicd la nationalitatea confesionald
monoetnicA sirbi-ortodoxi s-a facut abia la sfarsitul secolului al XVII-lea si
inceputul secolului al XIX-lea, ea fiind ingreuiatd de minoritatea romind din cadrul
nationalitatii confesionale polietnice §i conservatorismul manifestat in rindul unor
ierarhi sirbi”.

2. Autorul acestui proiect de umire este Johann Cristoph Freiherrn von
Bartenstein'’, personalitate complexd, de prima importan{a in administratia de stat

4 Partium (gen. pl. de la Partés). Dupd distrugerea regatului Ungariei (1526}, loan Zapolya i fiul
siu loan Sigismund au lirgit cu aprobarea Parfii, granijele Transilvaniei spre vesi, in partea Unganci
ocupati de turci. Incepind cu anul 1538 si pind la mijlocul secolului al XVIll-lea, comitatele,
respectiv districtele Karansebes-Severin, Arad, Zarand, Bihor, Kraszna, Solnocul de mijloc, Kovar,
Sitmar, Maramures, Upocsa, Szaboles, Bereg, Zemplen, Borsod 5i Abaujvar au aparjinut Transilvanie
ca si . Partes applicatae™ (plrfi atagate). Prin rescriptul din 31 decembrie 1732 impératul Carol VI
a cedat majoritatea acestor teritorii regatului Ungariei. Dupd anul 1732 au rimas alipite Principatului
Transilvanici cu numele de Partes reapplicatae™ doar o parle a comitatului Zarand (Hilmagiul),
comitatele Krasna, Solnocul de mijloc §i districtul Kovar Aceste teritorii au fost cedate regatuiui
Ungariei in anul 1860. Vezi Rolf Kutschera, Landiag wnd Gubernium in Siebenbiirgen, Koln, Wien
1985, S. 29, si Emanuel Turczynski, Konfession und Naticn, Disseldorf 1976, p. 79, Turczymski
considera c# teritoriile care au rimas anexate Transilvanie pind in secolul al XIX-lea, au fost alipite
Ungariei in 1836,

s Banamul a fost anexat Transilvanici intre anii 15381552, ca §i parte sudicd a Partiumului. Din
anul 1552 a fost transformat in pagalicul de Timigoara. A intrat sub dominatia imperiului habsburgic
in 1718, fiind anexat Ungarici doar in anul 1778, Vezi Emanuel Turczynski, Konfession wnd Nation,
Diisseldorf 1976, p. 79. Din 1918 Banatul si Partiumul aparfin in cea mai mare parte Rominici

# Turczynski, o.c., p. 201.

! Idem, o.c., p. 112,

* Friedrich Walter, Die Geschichte der dsterreichischen Zentralverwaltung in der Zeit Marta
Theresias (1740-1780), in vol. Die dsterreichische Zentralverwaltung, Edit. Heinrich Ketschmayer,
[1 Abteilung, 1 Band, | Halbband. Wien 1938, 5. 235-236.

* idem, o.c., p. 201,

# Johann Christoph Freiherm von Bartenstein s-a ndscut in 1689 in Strashourg. Tatil lui a fost
profesor de filosofie, fn 1715 a intrat in serviciul statului austriac. In 1727 a fost numit consilier
imperial. in 1753 a devenit vicecancelar la cea mai inaltd institugie de administratie intemnd a imperiului.
intre anii 1755-1767 a indeplinit funciia de pregedinte al Deputatiei aulice ilirice. La Alfred Ritter
von Armneth, Jokann Christoph Bartenstein und seine Zeit, in Archiv fiir dsterreichische Geschichte,
46 Bd. Wien 1871, 5. 53-54. A se vedea si Friedrich Walier, o.c., pp. 5-236.
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austriacd la mijlocul secolului al XVIII-lea. La doar doi ani de la redactarea planului

de unire amintit, Bartenstein a fost numit presedinte al Deputatiei aulice pentru

chestiunile ilirice, numirea in aceasta functie justificind astfel competenta sa in
chestiunile ilirice. Ar putea surprinde faptul ¢a un laic cu functii de conducere in
aparatul de stat a propus un plan de unire bisericeasci a ortodocsilor, care constituiau
whafiunea iliricd”, cu Biserica latin a Romei. Trebuie insd refinut faptul ¢ in secolul
al XVIII-lea chestiunile bisericesti au fost foarte strins impletite cu cele politice,
intr-un alt inteles decét cel conferit azi relatiei stat-Biserica''.

3. Proiectul de unire a ,,natiunii ilirice* cu Biserica Romei, redactat la 29
septembrie 1753, este deosebit de relevant prin confinutul siu amplu (58 de pagini),
permilind unele considerafii de istorie bisericeascd, ecclesiologice si de istoria
mentalitatilor, privitoare la a doua jumitate a secolului al XVIII-lea, perioadi marcati
de manifestarea in extremis a exclusivismului ecclesiologic, cind cele doud Biserici
apuscand si risdritcand s-au considerat fiecare in parte, in mod exclusiv, ca fiind
Biserica lui Hristos, negdnd celeilalte ecclesialitatea. ,.Jn pofida reprogurilor reciproce
§t a invinuirilor exprimate in scrierile teologice de pana in secolul al XVIII-lea, cele
doud Biserici s-au respeciai reciproc ca pazitoare ale adevirului revelat §i ca unele
ce impdrtagesc Sfintele Taine. Din atitudinile lor una fati de cealaltd, rezultd in
mod evident, cd pand la acel moment, in ciuda tensiunilor si a schismelor de lungd
durald, s-au considerat incd reciproc ca Biserica lui Hristos, chematd la méntuirea
oamenilor". In secolul al XVIII-lca a dominat insd aproape covirsitor exclusivismul
ecclesiologic privitor la relatia dintre ortodocsi si catolici.

Bartenstein i§i structureazé acest plan — proiect de unire a ,natiunii ilirice” cu
Biserica latind a Romei, intr-o manierd logici, pornind de la necesitatea unirii,
prezentind apoi relafia dintre cele doud Biserici inainte de schismi, cauzele care au

" Elisabeth Kovacs, Bezichungen von Staar und Kirche im 18, Jahrkundert, tn vol. Chsterreich
im Zeitalter des aufgekidrten Absolwtismus (Edit. de Erich Zollner). Wien 1983, p. 1% Bei der
Darstellung der Beziehungen von Staal und Kirche in der dsierreichischen Monarchie des |8
Jahrhunderts aus der Perspektive newer und neuester Forschungen ist hervorzuheben, daf diese
Relationen nicht von Gesichtspunckt eines heute weitgehend geirennten Verhdlinisses der beiden
Gewalten zu sehen sind, das cin Ergebnis von Prozessen des 19 und 20 Jahrkunderts ist. Die
Beziehungen von Kirche und Staat im 19 Jahriwndert sind im Kontext zu den Phinomenen wund
Ereignissen der damaligen Zeit zu betrachien, als beide Bereiche noch eng miteinander und ineinander
verflochien waren”,

® Emst Chr. Suttner, Das wechselvolle Verhalinis zwischen den Kirchen des Ostens und des
Westens im Lawf der Kirchengeschichte, Wirzburg 1996, p. 93,

" In anul 1729 Congregaia romand pentru rispindirea crediniei (de propaganda fide) a emis un
decret care interzicea strict pentru viitor comuniunea sacramentald (comunicatio in sacris) = slujbele
comine i participarea la sfintele Taine - cu ontodoesii. Indoiala catolicilor privitor la sacramentalitatea
Bisericii Ortodoxe a nelinigtit foarte mult pe patriarhii greci. In iulie 1755 patriarhii din Constantinopol,
Alexandria §i lerusalim au tigiduit sacramentele Bisericii Catolice, declarindu-i pe catolici ,mexfingifi
§i nebotezaqi™, Toate riturile sacramentale ale catolicilor au fost declarate doar simple ceremonii, care
nu transmiteau darurile Duholui Sfint. Patriarhia Antiohiei a declarat ulterior acelasi lucru. Doar
Patriathia Moscovei nu s-a alfiturat pozifici majoritare a celorlalte Biserici Ortodoxe. Intre Biserica
apuseand §i cea rsdriteand a apirut pe aceastd cale o pozifie frontald foarte asprd, Fiecare Biserica
s-a considerat ca fiind singura Bisericd mintuitoare, Vezi Sutiner, Das wechselvolle Verhdlinis rwischen
den Kirchen des Ostens und des Westens im Lawf der Kirchengeschichte, Wiirzburg 1996, p. 20,
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determinat schisma, relatia dintre acestea dupa schisma, incercérile de unire nereusite,
concentrindu-se apoi asupra mijloacelor de promovare a unirii ,nafiunii ilirice™ cu °
Biserica latind a Romei. Dincolo de prezentarea succintd a unor date §i evenimente
istorice, se intrezireste gindirea, consideratiile de naturd bisericeascd, ale acestui
ministru de stat privitoare la relatia care ar trebui si se stabileascd, din punctul lui de
vedere, intre ortodocsii din Ungaria §i Banat §i Biserica Romei.

3.1. Necesitatea unirii ,natiunii ilirice” cu Biserica Romei

Unirea este determinati de insdsi consecintele negative ale schismei, céirora trebuie
si li se pund capit. Dezbinarea produsi intre cele doud Biserici a avut urmiri dintre
cele mai nefaste pentru toatd cregtinitatea'. A determinat prabusgirea imperiului de
risrit, persecutarea crestinilor din Asia si dintr-o parte insemnatd a Europei,
deasemenea, rispandirea mahomedanismului i cresterea puterii Portii otomane'.

3.2. Relatia dintre cele douid Biserici inainte de schismi

De la inceputul cregtinismului, cele doud Biserici s-au aflat intr-o traditie
neintreruptd'®. Faptul ci dupi atitea secole marcate de lipsa de comuniune, care a
fost cauzatii in primul rind de motive politice, Biserica greacd coincide aproape in
toate punctele doctrinare cu Biserica latind, se datoreazi traditiei lor comune din primele -
secole. Tocmai aceastd aseminare in cele mai importante §i mai multe articole de -
credinti ale celor doud Biserici, despirtite de asa multe secole, a fost folositd de ,cei
mai evlaviogi §i mai invdtafi barbafi, cu aprobarea scaunului papal, ca una din cele
mai puternice dovezi impotriva gregelilor luteranilor si calvinilor'’. Acesta este motivul
pentru care Ludovic al XIV-lea a cheltuit atit de mult pentru provocarea a doud sinoade |
in Orient, in timpul in care se striduia si-i aduci pe hughenofi de la invifitura gresita.
Din aceeasi consideratie multi invéfati $i oameni renumiti au scris in acest scop multe
lucruri frumoase pentru a demonstra asemdnarea des amintitd, in timp ce din conrd, il
_ combiiteau pe inaintasii reformatilor, sau cel putin se indoiau de acestia.

3.3. Cauzele schismei

Bartenstein considerd ¢ prin mutarea scaunului imperial de la Roma la
Constantinopol, impératul Constantin cel Mare a determinat primul motiv al schismei,
chiar daca nevinovat si foarte indepértat in timp'®.

WH. H St A. Hiryco Serbica, Kt. 3, 29 sept. 1753, fol. 125 v.: .....seid aus der Orientalischen
Kirchen — Trennung von der Occidentalischen die bedauerlichste Folgen fur die ganze Christenheit ™,

1 Ihidem, fol. 125 v.: Sothane Trennung hat den Untergang des griechischen Kayserthums, die
grosse Bedrunkung derer Christen in ganz Asien, und einen ansehnfichen Theil von Ewropa, die
ungemeiner Ausbreitung des mahometismi, und das ungeheuere Wachstum der otiomanischen Pforten
nach sich bezogen”.

5 thidem, fol. 127 v: ....gleich von Anbegins des Christentums, durch eine ununterbrochene
Tradition auf ste gedichen waren ™, 8

1 fhidem, fol. 127 v Ja eben die Gleichjormigkeit in denen wichtigen und mehresten Glaubens
Articlen becder Seit so vielen Jahrhunderten getrenmter Kirchen ist von denen gelehrtesien und
frommesten Ménnern mit vollkommenster Beangenchmung des papstlichen Stuhls fiir einen derer
starkesten Beweisen dever Irrthumer Lutheri und Calvini vorlangst gehalten worden”.

W fhiden, fol. 128 v .,...hai dozu Constantin der Grosse durch wbersetzung des Raiserlichen Sitzes
vor Rom nach Constantinopel den ersten ohschon unschuldigen und weit entfernten Anlas gegeben ™.
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Apoi, in momentul in care Constantinopolul a devenit pentru impdrafi capitala
crestinismului, in locul Romei, unii patriarhi ,,purtati de invidic nepermisd“'®, s-au
considerat indreptdtifi a avea pozitia papilor romani i de a-gi atribui superioritatea.

Cele doud Biserici au riimas pe mai departe unite intreolalti. Invifaturi gresite au
apiirut §i intr-una si in cealalti din Biserici, precum este cunoscut suficient din istoria
bisericeascd. Acestea au fost condamnate la sinoadele ecumenice. Legitura unitatii
dintre cele doud Biserici a rimas pe mai departe nelezatd, iar papa roman de atunci,
care era subordonat in chestiunile administrative impératului grec, a fost recunoscut
de Biserica latind si de Biserica greacd drept conducdtor spiritual vizut universal al
crestinfitaii®®.

O mai apropiati i mai duri Joviturd dati acestei unititi a Bisericii, a avut loc in
momentul in care, in secolul al VIIl-lea impdrafii greci au cdzut in erezia
iconoclasmului®, purtindu-se atét de nevrednic, incit papii romani s-au simjit nevoifi
sd caute sprijin in altd parte. :

Amestecul statului in problemele Bisericii a avut efecte nefaste. Refugiul papei
la Pepin a fost desigur indreptitit, dar neplacut pentru impdratii greci. $i mai neplicut
a fost aceea ¢d prin acfiunea papald, imperiul de Apus a fost reconstituit in persoana
fiului lui Pepin, Carol cel Mare, care a atribuit scaunului papal o mare parte din ceea
ce impdrafii orientali defineau incé in Italia. Aceste evenimente au determinat ura
Constantinopolului impotriva papilor de la Roma, care s-au supus impdragilor de
acolo.

Multe evenirgente au pregdtit apoi marea schismi survenitd la scurt timp dupé
aceea. Fotie, o persoand nelinigtitd 51 ambifioas, in acelagi timp insf un om invitat®,
a stiut si se foloseasci de evenimentele timpului.

Meincrederea si gelozia impdratilor orientali fajd de cei apuseni a fost insd aga de
adinc inridacinati, incit tirziu dupd aceea, ciind au avut loc cruciadele vestite pentru
recucerirea Tarii Sfinte, ei s-au ardtat infideli, impiedicind pe cregtinii apuseni s
aibd suprematia, favorizind de aceea chiar pe ,necredinciosi*. Imperiul de Rasérit
fiind atribuit pentru un timp crestinilor apuseni din Occident, unirea Bisericii latinilor
cu Biserica grecilor n-a mai intimpinat greutdfi, i a durat pind cind grecii au ocupat
tronul din Constantinopol.

Cauza principald a schismei n-a constituit-o atit invititura de credingd cét
chestiunile politice de stat”. Au existat desigur §i cauze secundare.

Mu se poate contrazice faptul ¢d nestiinta mare inregistratd pe atunci in Occident
n-ar fi contribuit si ea in mare masuri la schismd®. Aceasti negtiinti s-a manifestat

1% Ibidem, fol. 128 v: ,....aus wnerloubten Ehrgeiiz”.

= Ihidem, fol. 129 r: ,,...Das Band der Einigheit hingegen plicbe zwischen beiden Kirchen forthin
ohnverletzt, und der in weltlichen Dingen von griechischen Kaiser damahls noch abhangende romische
Papst wurde nicht minder von der griechischen als lateinischen Kirchen fiir das sichtbarfichen
allgemeinen geistliche Oberhaupt der Christenheit annerkennt”,

I fbidem, fol. 129 r: die griechischen Kaiser auf den irrglaxben der Bildersturmerei verfallen ™.

2 fhidem, fol. 130 1 Photius ein unruhiger und ehrgeiziger, zugleich aber auch gelehrter Mann ™,

D fhidem, fol. 130 v:  wickt so viel die Glaubens Lehre, als den Staat betreffende eigentliche
Haubtursach... "

M fhidem, fol, 131 12 ,...die zu selbiger Zeit in Dcctdent uberhandgenchmene grobe Unwissenheit
dazu nicht wenig mitheygetragen...”
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ca urmare a invadrii imperiului de Apus de ciitre popoarele barbare. Chiar daci din
¢ind in cind man conducitori politici, precum Carol cel Mare, s-au straduit si
incurajeze din nou gtiinfa, aceastd incercare a lor a fost totusi nereugitd si a fost
intreruptd de nelinigtile interne dese din cadrul Imperiului de Apus, in asa misurd cd
totul a decdzut iardsi, intreaga culturd constind doar din citit si din scris. Din acest
motiv, crestinti din Constantinopol 1i considerau pe apuseni barbari. Se temeau de
puterea lor, dar altfel ii desconsiderau. Dupd ciderea Imperiul de Risarit, invitai
care au fost alungafi din Constantinopol au ridicat din nou stiinta in Occident.
Nestiinta inregistratd mai inainte in Occident, s-a manifestat acum in Orient, sub
dominatia otomand, iar Biserca de rit grec s-a gisit aproximativ in aceleasi conditii
ca cea de rit latin inainte®,

Schisma inregistratd in secolul al IX-lea, dureaza de atitea secole, in pofida
incercirilor numeroase de anulare a ei®. intre cele doui puteri, cea lmpenali din
Rasdrit §i cea papala din Apus au existat uneori si intelegeri. In momentul schismei,
impirafii greci au fost adesea mlburati de calabrezi, sicilieni si sarazini. In cele din
urmd acest pericol a fost indepdirtat si prin sprijinul acordat de papii romani.
Normanzii au constituit deasemenea un pencol iminent atit pentru impdratii orientali
ciit si pentru cei germani. Schismele apirute in Biserica latind, cu o duratd lungd,
incheindu-se la sinodul din Constanta, au fost deasemenea piedici serioase in calea
unirii. Impératii din Constantinopol aflati la ananghic, au dorit sd se uneascid cu
Biserica latind. Constantinopolul fiind apoi cucerit, imprejurdrile de atunci au permis
intr-o oarecarc mdsurd unirea crestinilor aflagi sub jugul turcesc”. $i chiar daci
mulfi si-au declarat apartenenta la Biserica latind, totusi numdrul lor este incomparabil
mai mic fatd de numiirul mare al celor rimasi neuniti.

L

3.4. Relafia dintre cele doud Biserici dupd schismi
Schisma fiind determinati de motive politice, ea a fost intrefinutd timp de mai
multe secole tot datoritd acestor motive politice, mai mult decit datoritd deoscbirii
in invafiturile de credinga®.
pericada imedial urmitoare schismei nu s-a inregistrat nici o deosebire in
inviiturile de credintd, ca i consecintd a unei astfe] de schisme®. Biserica risiriteani
n-a fost considerati ereticd. Diferite prinjese grecesti s-au cisitorit cu Impdrati, regi
gi principi de rit latin, slujba de cununie fiind ficutd de episcopi de rit latin, fird a se
pune problema renegdrii vreunei erezii®®. Pentru a fi acceptat de Roma, era suficientd

B Ibidem, Tol. 131 v: .. Jfolglich dermahlen die Ecclesia graeci ritus sich diesfals ungefehr in
gleichen Umstanden, wie zu selbigen Zeit die Ecclesia ritus latini befinder™,

% Ihidem, fol. 131 v ,...obgleich sie zu heben mehrmahlen versuchet worden .

¥ Ibidem, fol. 133 r: ... Hieruber gienge als zuletzt Constamtinopel verloren, und sowohl die
darauf erfolgte, als gegenwartipe Umstande gestatieten und gestatteten nicht die Vereinigung deren
unter dem tirkischen Joch befindlichen Christen, so weit als zu wunschen ware”,

# fhidem, fol. 135 r Was voraussicher, gibt satisahm zu erkennen, das gleichwie politische
Ursachen die Trennung veranlasset, also eben auf politische Ursachen weit mehr als der Unterschied
in demen Glaubens Lehren, dieselbe durch so viefe Jahrhunderte bis nun zu haben furdaweren machen”.

® Ihidem, fol. 135 v: _Aduch nach erfolgter Trenmung hat sich ausser jemem, was eime Folge
sotharmer Trennung ist, kein Unterschied in Glaubens Sachen, wenigstens sogleich veraffenbahret™,

W fbidem, fol. 135 v: Ferschiedene griechische Prinzessinen seynd an Kaysere Komige unmd
Fursten des ritus latini vermahlet, und diese thre Vermahlung so gar von Bischoffen jetztgedachien
Ritus beirichen worden, ohne das von Abschworung einiger Kezerey jemahlen die Frage..*.
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recunoasterea papei ¢a $i conducitor al Bisericii”. Unii patriarhi §i episcopi din
Orient, nu numai ¢ au participat la unele sinoade in Occident, dar le-au §i condus™.

Considerarea Bisericii rasdritene ca eretica in invatiturile de credingd ar veni in
contradictie cu atitudinea diferitilor papi, care in pastoralele lor §i in cuvintirile
tinute in cadrul sinoadelor, i-au indemnat pe crestinii catolici din Occident sd-s1
jertfeasca viata pentru confratii lor din Orient, ca martiti ai credintei crestine®.

Clerul , grecesc” a ciutat in mod intenfionat s& arate poporului simplu deosebirea
dintre Biserica latind si cea risdnteand prin innoirile introduse in invtitura de
credint latind. Mulfi oameni invitati considerd | incd in zilele noastre” faptul c
taina neinfeleasa a purcederii Duhului Sfint de la Tatdl si de la Fiul, a fost reliefatd
in mod intentionat de clerul grecesc.' nentru ca evidentiind formulérile diferite, la a
ciiror infelegere nu poate ajunge nici o minte omenesca, si ,zdpdceascd” poporul
simplu, dind impresia ¢i ar fi fost introduse innoiri in Biserica latind™. Este de altfel
cunoscut faptul ¢, grecii* sunt obsedati de vechimea credintei lor, iar sub pretextul
cii n-ar fi avut la origine aceleasi tradifii ale crestinismului primar ca §i Biserica
latind, se numesc vechi credinciosi,

3.5. Modalititi de atragere a ,,natiunii ilirice* la unirea cu Biserica Romei

Ministrul Bartenstein mentfioneaza ;aptul ca relatarea acestor aspecte privitoare
la cauzele schismei si manifiestarea ¢i witerioard, nu urmaregte justificarea schismei.
Ele trebuie luate insd in consideratie in procesul de rispindire cit mai potriviti a
unirii.

Viitorul presedinte al Deputatiei aulice pentru natiunea ilirici considerd oportun,
indispensabil si intelept, conturarea in prealabil a unui plan solid de unire, sau
stabilirea unor modalitati bine gindite, care si constituie criterii de acfiune in toate
cazurile, §i nu adoptarea pripita a unei sau altei masuri, in funcjie de vreo consideratie
aparenti*. l

Originea, evolutia i cauzele marii schisme dintre cele doud Biserici, risiritcand
si apuseand, inregistrate in secolul al IX-li:a care dureazi pana ,.azi”, fiind mai mult

W fhidem, fol. 135 v: _sondern um guck zu Rom auf das vergmuglichste aufgenohmen zu werden
genung ware, dem Papsten fur das Oberhaupt dev Kirchen anzuerkennen”.

% fhidem, fol. 135 v .. nicht aur Concillis in Occident beygewohnel, sondern so gar alda
praesidi enthaben ™, ]

B fhidem, fol. 136 r: . verschieden Papste i ihren Sonderschreiben und auf denen Conciliis
gehaltenen Anreden die katholischen Christen in Otcident auf das beweglichste ermahnet haben, fur
ihre Mithruder in Orient Leib und Lebea als Marvrer des christlichen Glaubens aufzuopfern”.

“ fhidem, fol. 136 12 Daher viele gelehrie Manner noch hewtigen Tages darfurhaltens seynd, das
das upbegreifliche Geheimnis des Ausgangs ﬂ'f.;IHeﬂif‘-en Geistes aus dem Vatter und Sohn gewissentlich
von der Griechischen Geistlichkeit zu dem ende hervorgesuchet worden, um durch die hicrunter
gebrauchende so  beschaffen-unterschiedene Auwsdruckungen: deren efgentliche Andeutung kein
menschlicher Verstand zu erreichen vermag, das géteinen Volok zu bethoren, und demselben Glauben
zu machen, ob waren Newerungen in der Lateinftthen Kirchen eingeschleichen...".

% Ihidem, fol. 138 r-138 v: Wie ich in allen JAnliegenheiten nicht nur rathsam, sondern sogar
unentbehrlich zu sein ermesse zuforderst einen' $bliden Plan oder gewisse wohl uberlegte Maas
Reegule fesizuseizen, nack welchem in gesamien duhin einschlagenden Vorfallenheiten gleichformig
zu Werk gegangen, nicht aber bald dieser. und bald jener Ausweg. fe nachdeme dieses oder jene
scheinbare Forstellungen Eindruck machen, ergreffen werde ™.
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presupuse deciit cunoscute in realitate, trebuie lwate in consideratie mijloacele de
remediere in functie de starea riiului si nu de judecata gresitid a multora care
vorbese de unire §i aratd mare zel in acest sens, firi a sti nici micar in ce consti
aceasta®. Nu se indoieste nimeni de necesitatea unirii. Trebuie folosite insd mijloacele
corecte, pentru ¢a nu cumva dintr-un prea mare zel de a remedia rul ivit din aceastd
schismé a Bisericilor, el si devini si mai mare, in loc si fie diminuat.

Cu cit e mai doritd aceastd unire adevirati, cu atit mai mult trebuie s3 se caute
facilitarea ei. Constringerea dintr-o datd prin violenti la o lucrare atit de semnificativi
ar fi anevoioasd. Trebuie sa se lucreze in etape, astfel incét inimile si spiritele si fie
ciistigate prin educatie bliindi, moderatie 5i iubire crestind"’, ca nu cumva o altd
proceduri si conduci la o atitudine de impotrivire mai supiratoare decit o mirturisire
oficiald diferitd de credinti.

Multe principii fundamentale ale invitaturii de credinti, nu se contrazic®. Odati
ce papa va fi recunoscut ca si conducitor vizut al intregii Biserici crestine, restul, o
bund parte rezultind din injelegerea gresitd si din cearta pe seama cuvintelor, se va
rezolva de la sine, la fel cum s-a dovedit 3i cu ocazia sinodului florentin pentru
unire. Prin urmare §i in ,zilele noastre™ trecerea de la schismi la unire se face de
cdtre scaunul papal foarte ugor. Hirotonia arhiepiscopilor, episcopilor si preotilor
este consideratd valabild. Acelor persoane care admit unirea, nu li se cere o
noud miirturisire de credingi”, ca celor cle confesiune augsburgici sau helvetici,
ci doar renuntarea la schismi. Pentru a avea deplind cunostintd despre credinga
catolicd, si pentru a nu se poticni de difereritele exterioare, ar trebui ca acestea si fie
prezentate distinct de articolele de credingi. Acelasi lucru trebuie luat in consideratie
§i cu privire la Biserica ,,greceasca™.

O educatie minimi ar avea mai mare efect decit constringerea si violenta®.
Rispéndirea credintei adevirate ar diun: mai mult decit ar folosi*'. Foarte mulfi
dintre grecii unifi $i neunifi nu sunt suficient de instruifi, prin urmare trebuie lucrat
mult la instruirea lor. Acest lucru se poate constata atit in cazul intregii nafiuni
ilirice, cit §i in cazul Bisericilor orientali:. Trebuie luati in considerare deasemeneca
§i negtiinta si superstifia multora dintre r:atolici. In urma cercetirilor intreprinse in
aceste iri, in chestiunile ce privesc re igia, s-a constatat adesea ci instruirea in

¥ Ibidem, fol. 125 r: .....mehrer von der Union vieles sprechen, auch darfur grossen eiffer
bezeigen, ohne einmahl zu wissen, worianen aleselbe elgenilich besiehe®.

W Ibidem, fol. 126 1 ,....50 fursugehen seve, das durch sanfmuthigen Unterricht, Milde und
christliche Liebe vielmehr die Herzen und gem uther gewonnen... "

® bidem, fol. 126 v: . Glaublich werden sc mmentliche vorausstehende Grundsdtze nicht wider-
sprochen werden wollen™,

" [bidem, fol. 126 v: Dahkero auch noch i sutigen Tags der Ubertritt vom Schismate zur Union
von FPapst Stuhl sehr leicht gemacht, die ertzbi schofliche, biscofliche und priester Weihe fur guliig
angesehnen, bei denen zu Union ubertretiend sn Priestern graeci ritus die Ehe zugelassen, und
uberhaupt von denen zur Union sich bekennca'en Personen, ausser der Verzicht auf das Schisma,
keine neue Glaubens Bekhandinus wie von dex en der augsburgischen und helvetischen Confession
zugethanenen abgeforderet wird ™,

* Ibidem, fol. 141 12  Nach einer solchen Vo rbereitung verfangt ein minderer Unterricht mehreres
als ein mehr muhsahmer sobald Zwang umd ; ewalt mittunterlavfer”,

M Jbidem, fol. 141 v: 8o wurde das sicher andurch der Ausbreitung des wahren Glaubens mehr
geschader als genutzet werden ™,
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invigitura de credinid lipseste, la fel ca gi in episcopia din Erlau. Nu trebuie insi
adoptate misurile violente ale episcopului catolic din Erlau*. Episcopul catolic din
Oradea trebuie sd recunoascd deasemenea, cd mulfi dintre cei pe care ii declard
unifi, nici nu $tiu micar ce cred. Un riu mai mare decét schisma si o adevirati
oroare in ochii lui Dumnezeu este faptul ¢i episcopul Aradului este impiedicat si-si
exercite funcfia, aceastd interdicjie impiedicind instruirea poporului din partea
clerului grec, sub pretextul indeplinirii unor dispozitii existente. Regretabil e faptul
ci preotii catolici n-au preluat aceastd activitate de instruire, in locul clerului grec®.
Instruirea facutd unei categorii a neunifilor (capabili de lupta, comercianti bogati),
care n-au mai suportat ca sofiile i fiicele lor sa fie expuse brutalitijilor turcilor, si
care se deosebesc de cealaltd categorie a neunitilor lenesi, total ignoranti, care nu
aduc statului nici un folos, poate avea in timp prin ribdare i tenacitate, efecte pozitive.

Pentru folosul unirii sa fie tiparite unele cérti bune, in alcatuirea cérora si se
find seama de metodele pe care le-a folosit Bossuet si Arnaud, in lucrdrile lor scrise
pentru convertirea hughenotilor”. In loc de a impovira Bisericile risiritene,
dimpotrivi sd se incerce reliefarea asemdnarilor lor cu Biserica latind in cele mai
multe i mai insemnate articole de credintd, vis-a-vis de diferenta foarte mare dintre
invijitura de credintd a Bisericii risdritene i cea a ereticilor luterani $i calvini.

Cartea abatelui Renaudt, intitulata ,, Defense de la perpéituité de la foy contre les
calomnies et faussetes des monumenis authentiques de la religion des grecs"®, s
fie tradusd in limba latin si dupd aceea in iliricd. Publicarea acestei ciir{i 1 se pare
lui Bartenstein eficientd, atit din motive spirituale cét si politice. Dati fiind deosebirea
foarte mare dintre credinfa grecilor si a luteranilor $i calvinilor in comparatie cu
deosebirea mult prea micd in invétiturile de credingd dintre Bisericile greaci i latin,
se considerd necesard prezentarea intr-o altd carte a ,fidei ecclesia ritus latini™
{credintei Bisericii de rit latin), si a asemindrii totale dintre cele doud Biserici in
primele secole, prin intermediul unor texte fixate la cele mai vechi sinoade ecumenice
§i a unor texte ale Parintilor risdiriteni greci*. Argumentul continuititii credintei e
unul din argumentele foarte receptate de greci pentru ¢l ei pun foarte mare accent
pe tradifia veche, ca gi catolicii, spre deosebire de luterani si calvini.

 Episcopii catolici din Erlau 5i Oradea au sprijinit nobilimea maghiard, care n-a vrut s3 recunoascl
privilegiile ilirilor”. Vezi Turczynski, Konfession... p. 80, Misurile luate de episcopul din Erlau nu
numai impotriva schismaticilor ¢i §i impotriva unipillor, au fost considerate de Bartenstein, nu ati
impotriva religiei lor cit impotriva intregii natiuni. Vezi Turczynski, o.c., p. 167.

L H H. 5t A, Wlyrico Serbica. Ki. 3, 29 sept. 1753, fol. 141 v , ein weit grosseres Unheil als
das Schisma, und ein Wahrer Grewl in Augen Gottes, aber daruber um so weniger zu verwunderen
ist, als der Bischof von Arrad sein Ami zw verrichten verhindert, und anmit der griechischen
Geistlichkeit Unterricht unter dem VForwand der zu besorgen stehenden Verfihrung pehnemel, der
Abgang aber, als seiten der katholischen Geistlichkeit schlecht, oder gar nicht erseizet worden™.

Y Ihidem, fol. 144r: . Die eigenen Methode gerichtet werden muste, die Bossuet und Armauld in
ihren zur Bekehrung derer Hugenoten herausgegebenen gelehrien Schriften nutzlich beobachiet haben™.

4 Ibidem, fol. 144 r.

* Ihidem, fol. 146 r: ,.Und aus der eigenen Betrachtung scheine mir nicht minder vortragend zu
seyn, eine solche Expasitionem fidei Ecclesia Ritus latini nebst der anfanglichen mehrere Jahrhunders
Surgedauerten ganzlichen gleichformigkeit der orfentalischen und occidentalischen Kirchen durch
die Stellen derer altesten Conciliorum und griechischen Kirchen Vattern in einen weitlaufligeren
besonderen dritten Buch darzuthun”,
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Atit ¢iit ¢ posibil, trebuie cistigati pentru unire cit mai multi preoti, deoarece
cei civilizati §i cu stiinti de carte vor putea fi mai repede convingi deciit ceilalti'’.
Prin urmare, unirea nu va fi impiedicat, ¢i mult mai mult incurajati, dacd nafiunca
ilirica va fi sprijinitd la ridicarea si intretinerea de scoli, care le sunt necesare®®.
Preotii neunifi culii ar putea prezenta poporului simplu in mod placut unirea, prin
intermediul cirtilor mai sus indicate.

Bartenstein aratd apoi ¢i in numeroase conferinte anterioare s-a propus unanim,
Majestatea Sa impdriteasa aproband aceasta de fiecare datd, ca pe de o parte,
Jrascienii sii fie obligati cu strignicie indreptititi la indeplinirea indatoririlor lor,
pe de alti parte insd, dimpotrivd ei s aibd parte in misurd deplind de ceea ce li
s-a oferit in mod drept si echitabil in conformitate cu privilegiile confirmate®.
Promovarea unirii 53 nu determine tensiuni, ¢i dimpotriva, neunitii si fie asigurafi
¢d nu vor fi constringi la unire. Prin punerea de piedici in calea clerului neunit,
unirea nu va fi incurajati ci va fi mai mult ingreuiatd. Experienta istoricd confirmi
faptul ¢ii in impunile in care neunitii s-au bucurat de toleran{i religioasd, potrivit
decretelor imperiale §i a privilegiilor acordate, s-au inregistrat mai multe treceri la
unire®. Ar fi necesar ca in acele comitate unde ,rascienii” sunt persecutati, sa s¢
numeasci o persoand din cadrul conducerii comitatului, care si-i sprijine la nevoie
si care sd aducd informatiile respective la Curte. Se revine din nou asupra ideii ca
pentru rispandirea unirii, trebuie s fie inldturatd mai intdi teama neunifilor privitor
la constriingerea lor la unire. in cazul in care, dupd acceptare unirii, preofimea
wgreceasci” (ortodoxd n.n.) va fi pe mai departe desconsideratd i apreciatd ca
inferioard fatd de clerul celorlalte confesiuni, intdrirea unirii nu va mai fi posibila
niciodat.

Prezenta neunitilor in monarhie este un lucru folositor statului. Cine ¢ intr-
-adevir preocupat de unire i nu vorbeste doar despre ea, nu poate admite impiedicarea
stabilirii mai multor greci neunifi din Imperiul otoman in monarhia austriac, sau
alungarea celor care triiesc deja in drile monarhiei®'. Bartenstein e convins de faptul
¢il unirea , grecilor* neuniti se va putea infiptui mai usor in cadrul monarhiei austriece

D Ibidem, fol. 147 r: Bei gesittesten und mit etwelcher Wissenschaft begabten wird man ehender
als bei anderen ausfangen”.

“ [bidem, fol. 147 - ... folglich ist der Union nicht aur hinderlich, sondern vielmehr beforderlich,
wann die Nation zur Errichiung und Unterhaliung so vielen Schulen als hierzu nothig, und diensafim
ist, angehalten wird",

® A se vedea si considerafiile lui Turczynski, o.c.. p. 113: Mai ales datoritd rdzboiulei dintre
Austria gi Prusia, Bartensiein a considerat foarte primejdios faprl cd sdrbilor trebuia sd le fie teama
de pierderea privilegiilor lor §i a dispus o serie de hotdriri in fovoarea sdrbilor §i romdnilor
artodocyi, pentru a opri exploatdrife din partea magisirapilor, administrafiflor de comitate §i o
administrapiei Banatilui™,

=M OH 8. A, fliryee Serbica, Kr, 3, 29 sepr. 1753, fol. 142 r MNicht nur wird also durch die
der nicht unirten Geistlichkeit im Weg legende Hindernizsen die Unfon micht beforderet, sondern weil
schweren gemachi, wie dann die Erfahrung bewiesen, das zu denen Zeiten als die nicht vereinigte
Griechen in der thnen vermog kais. konigl Urkunden und verlierenen Privilegien versprochenen
volkommenen freven Religions Ubung geschuizel worden, mehrere als zeithero zu der Union sich
bekennet haben ™.

# Bartenstein se dovedeste a fi unul din aderenfii convingi ai ideilor mercantiliste ale
populaponismului, ca bazi fundamentald pentru bundstarea statului,
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deciit in Rusia sau Turcia, astfel cd nu numai statul ci $i Biserica vor fi afectate de
cei care vor cduta sd sustind ura pe care o au in inimd impotriva ,,natiunii ilirice®,
sub , mantia® unui zel fals pentru religie”. Favorizarea confesiunii augsburgice si
helvetice inaintea ,,grecilor” unii §i neunifi este iresponsabila.

Activitatea de atragere la unire trebuie incredintatd unor persoane apte pentru
aceasta, unor misionari finvitati, evlaviogi, blanzi. Sunt necesare grabnic
intreprinderea de activitdti filantropice fata de cei aflati in nevoi, impartirea de carfi
folositoare in toate locurile®,

Ministrul Bartenstein incheie conturarea planului de unire cu constiinta clara ci
este nevoie de timp indelungat pentru indeplinirea sa. ,,Chiar §i 0 casa ridicata
aga de repede, nu are duratd. Nu egti niciodata sigur ¢d nu va cadea din nou. Pe
cdnd dimpotrivd, ceea ce este construil pe o bazd solidd, nu implicd teama. Experienfa
avuld in acest sens poate servi de invajaiurd"™.

Autorul oferd spre analiza acest proiect impdritesei Maria Tereza si sotului ei,
expriméndu-si dorinta ca el 5i fie inaintat nu numai duhovnicilor familiel imperiale,
ci gi cancelarului aulic al Ungariei §i conferinfei ministeriale.

Concluzii

Documentul, conceput de ministrul Bartenstein, reprezentativ pentru atitudinea
tolerantd manifestati in a doua jumitate a secolului al XVIllea fati de ortodocsii
din monarhie, dovedeste faptul ¢i la acea vreme mai persistau incd, chiar daci izolat,
considerafiile ecclesiologice florentine despre relafia dintre cele doud Biserici
risdriteand §i apuseand, unirea dintre ele impunindu-se in chip stringent atit din
motive bisericesti cit si social-politice.

Unele personalititi luminate, de importantd majora in administrajia de stat
austriacd, intelegeau si doreau o altd relatie intre cele douid Biserici, latind si
riisfriteanii, deciit cea care s-a stabilit de fapt de atunci inainte.

Pentru omul de stat Bartenstein, cunoscitor foarte bun al istoriei si doctrinei
celor doua Biserici, risiritenii (ortodocsi) nu sunt eretici ¢i doar schismatici. [ntre
latini i greci (ortodocsi n.n.) existd o foarte mare aseminare in doctrini. Pentru el,
catolic convins, credinfa catolicd e cea adeviratd, cea risiriteand deosebindu-se

LI H St A, Myrico Serbica. Ki. 3, 20 sept. 1753, fol. 134 ©; .welche mit dem Deckmantel
eines falschen Eifers fiir die Religion den in Herzen gegen die Nation hegenden Has zu beschonigen
suchen ™. Plangerile ulterioare ale mitropolitnalai Menadovici din anul 1758, refenitoare la constringerile
religioase in episcopia Karlstadt, unde slujba cununiei dintre ortodocsi si unifi se sdvirsea in mod
forjat dupi ritul catolic, impotriva propriei lor voinje §i a voinjei parinjilor lor au determinat o pozijie
foarte fermd in favoarea ortodocsilor, din partea lui Bartenstein, care a catalogat aceste constringeni ca
inadmisibile, aritind ¢ neunifii au privilegii de stat, in timp ce confesiunile augsburgice §i helvetice
sunt doar tolerate in Ungaria $i finle care ii aparin. Vezi Turczynski, Konfesion..., pp. 112-113,

" HH. 8t A, Nirico Serbica, Ki. 3, 29 sepi. 1753, fol. 150 v: welches so vieles sagen will, das
mehrere gelehrie. fromme und sanfimuthige Missionary deven Untericht, Ausubung christlicher Liebes
Werken, Gekranken und Bedurftigen, Austheilung guter nach dem Begriff dez gemeinen Volks verhaste
Bucher, und sofort an ein wie anderen Orths gleich nothig seind™.

M fhidem, fol, 150 v: _Allein cin Gebaude so allzu eilfertiy aufpefihret wird, ist ven keiner
Dauer; mann ist nie sicher, das ex nicht weder zerffallt. Wohingegen das eigene von jenen, o auf
einem soliden Grund gebauet wird, nich zu befahren ist, Die van hiesigen Landen habende Erfahrung
hat billig lehre zu dienen™.
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doar foarte pujin de ea. Deosebirea micd constatatd in invifitura de credinii
risiriteani, nu anuleazi ecclesialitatea Bisericii risiritene, tainele fiind recunoscute
ca valide. De asemenea, cei care aderd la unire nu trebuie si depund o noud mérturisire
de credinti catolicd, ci doar sd renunte la schismd, admitindu-1 pe papa ca $i conducitor
universal al Bisericii. Neunifii trebuie sa afle prin intermediul preotilor lor cultivagi
in scoli, despre asemindrile fundamentale ale invigiturii lor cu cea catolici si astfel
s3 accepie unirea cu Biserica latind, cu care au avut traditii §i invifitun comune
secole de-a rindul. Diferentele exterioare manifestate in viata Bisericii nu exprimé
si diferenja in invititurile de credinga.

Privitor la diferentele de credingd, se aminteste doar primatul papal si filioque.
Autorul arati ¢ nici invafitura despre filioque nu trebuic injeleascd in mod exclusiv
ca o noutate in Biserica latind, cum a fost prezentat in mod exagerat de unii teologi
ai Bisericii risdritene. p

Nu aflim amanunte in legiturd cu consideratiile ministrului Bartenstein privitoare
la organizarea canonicd bisericeascd a nafiunii ilirice, relajia ei de jurisdictie cu
scaunul roman, in perspectiva unei posibile uniri. Este interesant deasemenea faptul
ci, de cite ori vorbegte despre cregtinii ortodocsi care formeazi natiunea ilinc,
Bartenstein nu ii percepe pe acestia din perspectiva unei categorii ecclesiale, ca
mitropolie a Karlovifului, ci din perspectiva categoriei social-politice de natiune
ilirici de credinta risiriteand, in cadrul monarhiei austriece.

in conceptia lui Bertenstein, acest plan de unire vizeaza desigur i unele aspecte
social-politice ale vietii supusilor monarhiei austriece. Unirea intre nafiunea iliricd
si Biserica latind a Romei, nu este analizata doar dintr-o perspectivé pur bisericeasci,
ci si dintr-o perspectiva politici. Ea putea asigura indirect integritatea monarhici.

Prin proiectul siu de unire si prin modul in care propune sé fie tratafi credinciogi
ortodocsi ai natiunii ilirice, ministrul Bartenstein se poate incadra in rindul
promotorilor tolerantei religioase in monarhie, in a doua jumitate a secolului al
X VIIl-lea. Acestia erau impdrtiti in grupe diferite: , irenicii, care ndzuiau la o reunire
a confesiunilor cregtine, mercantiligtii, care din molive economice au cerul primirea
in statele catolice a meseriagilor, comerciantilor §i a fabricantilor protestanfi,
iluminigtii catolici, care respingeau consirangerea confesionald gi, in cele din wrma,
o aripd radicald care isi intemeia opfiunea pentru toleranfd intr-un indiferentism

religios™s,

* Hans Wagner, Die ldee der Toleranz in Cisterreich, in Religion und Kirche in Osterreich (Edit.
Insting fiar Osterveichkunde), Wien 1972, p. 119,




UNIO SINE DESTRUCTIONE

UN DOCUMENT DE UNIRE AL MITROPOLITULUI PETRU MOVILA
(1644/1645)"

WACLAW HTYNIEWICZ OMI,
Facultatea de teologic catolicd din Lublin

Lucrarea lui Waclaw Hryniewicz, profesor de ecumenism la Facultatea de
Teologie Catolicd din Lublin (Polonia), membru in comisia mixtd de dialog teologic
dintre Biserica Oriodoxd gi Biserica Catolicd, analizeazd un document de unire
atribuit mitropolitului Kievului Petru Movild (1633-1647), 5i nobilului castelan Adam
Kiesel. Documeniul a fost redactat in anul 1644, cu caracter anonim, i a fost trimis
apoi in secret papei Urban al VIlI-lea la Roma, in vederea inifierii unor tratative pe
aceastd temd. Este propus un concept ecclesial privitor la unirea Bisericilor, opus
intentiilor gi modului in care a fost incheiatd unirea de la Brest din anul 1596,
dintre o parte a ierarhiei rutene ortodoxe §i Biserica Romei.

Schimbarea dramatici de atitudine a arhicpiscopului Meletij Smotrickij i trecerea
sa de partea adeptilor unirii (in 1628), a agravat problemele ecclesiologice si
soteriologice existente in Polonia—Lituania in secolul al XVIl-lea. Disputa in jurul
unirii n-a luat sfarsit. Doud exclusivisme, cel catolic §i cel ortodox au ajuns in conflict
unul cu celilalt’, fiecare parte reprezentind astfel o provocare la adresa celeilalte.
Rezolvarea problemei pirea absolut imposibild in aceasta situagie.

Mitropolitul Petru Movila (+ 1647) a fost constient de acest lucru. Opiniile sale
constituie o incercare remarcabild de a invinge cele doud exclusivisme $i de a muta
problema pe un alt plan ecclesiologic. Opozifia ortodoxd impotriva tinirii de la Brest
nu l-a descurajat pe mitropolitul kievean in striduinta de a ciuta noi ¢dii spre unificare.
Intr-un memoriu anonim trimis papei Urban al VIII-lea spre sfargitul anului 1644, ¢l
a schifat proiectul indriizne privitor la infiintarea unei mitropolii autonome, care si
se afle in comuniune atit cu papa din Roma, cft si cu patriarhul din Constantinopol.

* Manuserisul polonez al textului de fagi a fost radus in limba germand de clitre Coclestin Patock
0SA si Hannelore Tretter si publicat in revista Osikirchliche Studien, 42 (1993), pp. 172-188, cu
tithul ,, Uinio sine destructione. Ein Unionsdokument des Metropoliten Petr Mogila (1644/45) "

! La W. Hryniewicz, Soteriologiczny ekskluzywizm u podstaw uniatyzmu, in Studla Theologica
Varsaviensia 29 (1991) 2, 47-59; Idem, Ecumenical Lessons from the Past; Soteriological Exclusivism
at the Basis of Uniatism, in Kirchen im Kontext unterschiedlicher Kulturen. Auf dem Weg in das dritte
Jahrtausend, Edit. de Chr. Felmy s.a., Gottingen, 1991, pp. 521-533; ldem, Droga ku zairacenmiu.
Argumenty soteoriologiczne w prawoslawney opozyeii wobec Unii Brezeskief, in Peritaii et caritat,
lucrare omagiald in memeoria episcopului A. Nossol, Opole, 1992, pp. 255-269.
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Contrar initiatorilor unirii de la Brest, el a elaborat memoriul in acord cu clerul si cu
credinciogii, memoriul nefiind agadar doar opera mitropolitului singur.

1. Documentul comun al lui Petru Movili si Adam Kisiel

Memoriul lui Movild a avut un caracter anonim: ,, Sententia cuiusdam Nobilis
Poloni Graecae Religions*", Este raspunsul mitropolitului la doui scrisori ale papei
Urban, din 3.11.1643, care au fost aduse de la Roma de citre episcopul unit din
Chelm, Mefodij Terleckij. Ele sunt indreptate citre ,, stimatul frate, mitropolitul
Movila", de asemenea, ,,iubitului fiu Adam Kisiel, castelan de Cernigov'”. Papa
incurajeazi pe ambii adresanti pentru unirea cu Biserica Romei. El propune trimiterea
a doi ciilugiri la Roma, pentru a purta discutii preliminare. Rispunzindu-se invitatiei
papei, a fost trimis duhovnicul regelui Vladislav al IV-lea, capucinul Valeriano Magni,
cu memoriul amintit al mitropolitului.

Memoriul nu se doreste a fi un document oficial; el urma si contribuie mai intii
la cunoagterea ambelor puncte de vedere. Mitropolitul a preferat si pistreze
anonimatul, probabil si din motivele sigurantei. Era incd perioada rizboiului de 30
de ani. S-ar putea imagina usor conseciniele, in cazul in care scrisoarea ajungea in
méini incompetente si l-ar fi compromis pe mitropolit in fata propriilor lui credinciosi.
Acesta a incredingat, asadar, scrisoarea, trimisului capucin, care urma s o transmitd
Congregatiei De Propaganda Fide, 51 si aduci rispunsul si informatiile despre
primele reactii ale curiei romane,

Se pune intrebarea, dacd la scrisoarea papei Urban al VIII-lea a rispuns doar
mutropolitul singur. Cum a reactionat atunci Adam Kisiel? Unii istorici doresc sé
atribuie scrisoarea anonima cu titlul de mai sus doar lui Kisiel. Ei leagi de numele
lui Movila doar un scurt document cu continut asemfnitor, un rezumat al memoriului®,
Acum aproximativ 30 de ani, A. C. Welykyj a contrazis pe drept aceastd opinie. Cu
ajutorul mérturiilor istorice, a demonstrat ¢ autorul memoriului a fost Petru Movila.
Textul a fost redactat in limba poloneza si apoi tradus in latineste®. Movili astepta
din partea Congregatiei o indrumare autoritari. Conform procedurii Congregatiei. a
fost pregitit mai intdi un rezumat scurt in limba italiand, pentru participantii sesiunii

! Archivio defla 5. Congregazione df Propaganda Fide, Scritture rifln. Congregazioni Generali,
vol. 338, fol. 375-380 v; E. Smurlo, Le Sainr Sidge ef ["Orient orthodoxe russe (1609-1654), Praga,
1928, pp. 163-169; A, G. Welykyj, Un progetio anonimo di Pietro Mohyla sull unione delle Chiese
nelf anne 1645, in Melanges E. Tisserant, vol. III, Citta del Vaticano 1964, pp. 451-473 (in anexd
este prezentat textul latin citat in lucrarea de fagd: pp. 467-473).

' A. Theiner, Fetera monumenta Polonice el Lithuaniae gentiumgque finitimarum historfam
illustrantia, vol. 1ll, Roma, 1863, p. 425; Documenta Pontificum Romanorum historiam Ucrainae
illustrantia, collegit..., A. G. Welykyj, vol. I, Roma, 1953, nr. 471472, pp. 530-531.

4 In acesta s aratd 3 P. Valeriano a fost trimis de regele polonez la Congregaia de Propaganda
Fide cu o .. serisoare a mitropolitulul rus, o unui schismatic, a unei persoane cultivate, care are o
prere bund despre scaunul roman . Scrisoarea sa fie un prim pas pentru discutarea ., problemei mari
i dificile”, care pretinde un punct de vedere clar al Romei. (Archivio della 5. Congregazione..., vol.
338, fol. 5, citat dupd Welykyj, o.c., p. 453.)

* Rezultd dintr-o scrisoare a lui P. Valeriano Magni din 29.1.1645, dupd sosirea sa in Roma.
Trimisul regelui arati ¢d , néddejdea asupra unirii,..” se sprijind pe zelul 5i autoritatea mitropolitului
(o.e., fol. 460; Welykyj, o.c., p. 453).
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generale urmétoare. Aceasta a avut loc in 16.03.1645. Exista cinci copii ale acestui
rezumat. El se deosebeste de original printr-o ordonare mai clard a continutului, dar
omite aproape in intregime prima parte a documentului, care contine critici la adresa
unirii de la Brest.

Totusi, incd o datd privitor la problema colabordni lui Adam Kisiel. E putin
probabild presupunerea ci el nu a rispuns nicidecum la scrisoarea papei din
3.11.1643. Dupa toate aparentele, a ficut aceasta impreuna cu mitropolitul sau. La
lectura atenti a textului se pot descoperi, pe de o parte, pasaje care trebuie si fi fost
redactate de un teolog luminat, pe de altd parte, propuneri practice cu continut laic,
care conduc spre un laic cu experientd bund. Apare in plus o expresie care indicd o
opinie comund, spirituald si laicd: ,, ... omnes quotquot sumus spirituales et saeculares,
ad evadenda dissentionum pericula, ad stabiliendam nostram antiquam Religionem
reperimus unanimiterque acceptavimus: ut sub uno Capite et Rectore Vicario Christi
vivamus... "™

Memoriul lui Movild este, agadar, rezultatul stridaniei comune a unui conductor
bisericesc si a unuia laic. $i expresiile care vizeaza necesitatea colaboririi laicilor la
rezolvarea problemelor indicd acest lucru. ,, Sententia cuiusdam Nobilis " este, asadar,
o lucrare comuni a celor doi, care insd, datoritd situatiei existente, a fost redactata
anonim’. Améndoi eriticd incheierea unirii de la Brest sub aspectul metodei folosite
$i expun conceptia lor proprie despre o unire a Bisericilor.

2. Critica fatd de unirea de la Brest

Documentul comun al lui Movild si Kisiel intreprinde, asadar, in prima parte o
critic echilibrati §i obiectivd a unirii de la Brest. Aceasta se concentreazi in trei
puncte:

1. Autorii memoriului reproseaza initiatorilor lipsa unei ,, infenfii curate i sfinte”
(non pura nec sacra intentio). Ei accentueazi ¢ intr-o ,, chestiune atdt de religioasa,
salutard §i prea sfanta" (in tam pio salutari et sacresancto negotio) ar trebui sa se
caute inainte de toate ceea ce este al lui Dumnezeu si nu ceea ce slujeste propriilor
interese (quae sunt Dei, non quae sua)®. Din acest punct de vedere unirea trebuie sa
fie o negare a propriilor prioritdti si a ierarhiei valorilor.

2. Modul incheierii si al realizirii unirii nu a luat in consideratie realititile
existente. Aici este evidentd experienta politicd a lui Kisiel. Memoriul atrage atentia
asupra faptului ci libertatea §i privilegiile nobilimii promoveazi dezvoltarea religiei
si ii dau siguranta. Conducitorii bisericesti ortodocsi din Rutenia nu se bucurd totusi
de aceleasi privilegii ca aceia ai Bisericii Romei. Desi alcituiesc ,,partea slaba™
(partem debiliorem), unirea a fost pregtiti tocmai de citre ei, pentru ¢ nobilimea a
fost impotriva unirii. Incheierea unirii a fost contrara pozitiei statutului ™ polonez

4 Semtentia.... Archivio d.5.Congr., vol. 338, £ 379 v; Welykyj, o.c, p. 473

7 Acest lucru §l confirmd preotul unit Pietro Saraceno, din curia episcopului din Chelm, Mefodij
Terleckij. in aceastd scrisoare citre congregaie, scrisd la 20.08.1648 din Vargovia, el prezintd aparitia
discutiilor de unire, acordind un rol important documentelor sinodului de la Florenta, care au fost
studiate de Movildi si Kisiel, si care au fost aduse de la Roma de citre episcopul din Chelm, in edijia
de curind apiruti a cardinalului Giustiniani (in Archivio..., vol. 65, fol. 118, Welykyj, o.c.. p. 456).

* Sententia.... f. 375 (p. 467).
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(Rzeczpospolita). Din acest motiv ea a adus pagube dezvoltirii vietii bisericesti gi a
prejudiciat deplinul folos de pe urma privilegiilor.

face deosebire clard intre ,, unire " (unio) §i ,, unitate” (unitas). ,, Unio ef unitas suni
maxime diversa”. Unitatea ca atare exclude orice dualitate: ,, Unitas excludit
dualitatem ™, Unirea, dimpotrivi, injeleasi ca o adeviratd unire, nu exclude aceasti
dualitate, ca inseamnd mult mai mult, tocmai o legiturd intre doud elemente, fird a
distruge insii identitatea lor: ,, Unio duo sine unibilium destructione unio vult
combinare nexu'®. In lumina unor asemenea principii, Movild judecd intregul
experiment al unirii de la Brest foarte critic: se pare, asadar, ci unirea rutenilor cu
latinii, asa cum a fost practicatd in regat, a trecut peste natura unei uniri, pentru ci
nu a vizat pastrarea religiei, ci schimbarea religiei in cea romana (intendens non
conservationem Religionis, sed transubstantiationem Graecae in Romanam). De
aceea nu a avut succes (ef ideo non habuit effectum)".

In legdturd cu aceasta, este semnificativ faptul cd pentru Movild, unirea de la
Florenta conferd imaginea unei uniri autentice: ,, ultima Florentina inter latinos et
graecos unio™". Incercirile bisericesti generale, intreprinse in trecut, de a reface
unitatea intre cregtinismul apusean §i cel risdritean, sunt apreciate de el mult mai
pozitiv. Ele n-au distrus nicidecum bazele religiei precesti (fundamenia minime
destruebant Religions Graecae), ci au condus doar la recunoasterea primatului
episcopului roman',

Se poate observa, asadar, fird greutate, ce importantd mare atribuie Movil pistrinii
identitafii i diversitifii Bisericilor. A fost un dugman categoric al schimbdari unei
religii* in alta. O astfel de schimbare nu ¢ necesard. Multe din problemele conflictuale
intre teologii celor doud Biserici constau, dupi convingerea lui, mai repede in cuvinte
sau notiuni decdt in realitdti (vocales non reales). Inc in trecut au putut fi rezolvate
pasnic (potius sauviter conciliabantur)". Recunoasterea primatului episcopului roman
nu exclude diversitatea structurilor bisericesti. Ea nu rineste nici competenta ,, pastorilor
$i a patriarhilor ritului grec”'. Rexultatul unirii de la Brest a insemnat in acelagi timp
dependenta nemijlocitd a ierarhiei rutene fati de Roma. Asadar, ei au trebuit si-gi
renege propria invifiturd. Promotorii unirii de la Brest au trecut, dupd opinia hui Movila,
peste natura unei uniri (supra naturam unionis). Ei au anulat prin aceasta ,, fundamente
§i principii” ale naturii Bisericii. Au gindit sd se apropie $i mai mult de unirea
Bisericilor, in realitate insd, s-au indepdrtat de aceasta g1 au despirfit pentru timp
indelungat pe ruteni de latini (quodammodo perpetuo diviserunt Ruthenos a Latinis)".
Pentru Movild, acest lucru constituie o confuzie tragicd a naturii unei uniri autentice:
in loc de unire s-a ajuns la despartire de lungd durati.

Judecata lui Movild este aspri, totusi clarvizitoare. Are in ea tocmai ceva din
profetismul istoric. Concetitenilor lui le reproseazi ci au condamnat |, invapdtura

* Ibidem.

0 Ihidem, f. 375 v (p. 467). intr-un alt loc, Movild spune: Unio, non mutatia quaeritur, (£ 379,
p. 471}

" Ihidem, f. 375 (p. 467).

2 fhidem, f. 375 v (p. 467); o conceptic desigur idealistd a unirilor medievale.

¥ fhiderm, f. 375 (p. 468).

W Ibidem.
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sfdntd a rutenilor care coincide cu invitatura apostolilor §i a Romei *, ca fiind Eregiti
si ercticd (velut difformem imo hacreticam damnaruni) si ¢ au considerat-o ca inutild
§1 nepotrivitd pentru Biserici (ipsamgue traduxerunt velur Ecclesiae inutilem et
ineptam)". Din aceste cuvinte reiese multd amiriciune. Movild a trebuit si
experimenteze in mod dureros ruptura internd si cearta dintre ruteni. El insusi numeste
urmirile tragice: ucideri, martiriu, inversunare sau chiar nebunie (Grimorum alienatio),
acuzafii reciproce de erezie §i toate acestea ca desconsiderare a majestigii divine'.

3. Felul si modul infiptuirii unei uniri autentice; premize spirituale necesare

Avand in fata ochilor greselile si defectele unirii de la Brest, mitropolitul kievean
expune apoi conceptul lui propriu privitor la unirea Bisericilor. Subliniazi mai intii
cd oricine doreste sii se angajeze pentru o astfel de lucrare sfanti, rebuie sa renunte
la orice ginduri ale foloaselor personale. Singurul motiv are voie si fie doar dorinta
lui Hristos potrivit rugdciuni Sale pentru unitatea Bisericii (Ioan 17, 21). Realizarea
unirii necesitd nu numai rivnd sincerd §i o intenfie curatd, ci, de asemenea,
disponibilitatea de a suporta toate vicisitudinile pentru aceasta — ura omeneasca,
gelozia, nedrepiatea si pericolul. Trebuie si existe disponibilitatea de a-si da insasi
viala pentru acest scop'”. Incheierca unei uniri autentice a Bisericilor presupune si
participarea deplind $1 egal indreptititd a personalitatilor laice din straturile imporiante
ale societifii. Nu trebuie i se uite leciia istoric, pe care a dat-o unirea de la Brest.
Omiterea laicilor a dus la nereusitd. Angajamentul clerului singur nu ajunge, nici
chiar in cazul celor mai respectabili reprezentanti. Oamenii se manifestd diferit:
unii se lasa convingi de situagie, dar nu av curajul de a o sustine, aljii nu inteleg
efectiv sensul unei uniri, far alfii vor fi dugmanii celorlalii. Colaborarea clerului,
chiar i a celor mai reprezentativi, se dovedeste a fi lipsitd de incredere. S-ar putea
trece greu cu vederea ci si orgoliile personalc joacd un rol insemnai'®. Oamenii
\indica nobilimea, la a cdrei colaborare nu trebuie si se renunfe in cazul unei uniri.
Cu alte cuvinte, trebuic si se aibil in vedere realitatea. Movild si Kisiel sunt, asadar,
realisti lucizi. Ei si-au facut ganduri concrete despre angajamentul laicilor, pentru
cd acegtia defineau o autoritate mare si ca atare, influenid in sccietate. Erau §i in
mdsurd si rezolve problemele conflictuale in mod pasnic, astfel ca si existe speranta
unei uniri*’. Se are in vedere receptarea unirii de citre tofi rutenii (ut irrefragabiliter
al emnibus Ruthenis accepenir)™.

= Ihidem,

" [bidem, . 375 v-376 (p. 468), Consideratia lui Welykyj (o.c.. p. 458), potrivit céireia documentul
nu amintegle  nedreptatea reciproed” (nessun accens ai fortf reclproci) a celor 50 de ani intre 1595-
1643 esie incorecth. Ultima propozitic a capitolului memoriului, care e acordat criticii unirii de la
Brest vorbeste despre acest lucru,

' Sententia..., f. 376 (p. 468).

't fhidem, f. 376 (p. 469)

" Amandoi stiau foartc bine ci scaunul roman era impotriva unor sinoade comune intre ortodocsi
si catolici. Orice pomenire a vreunui astfel de sinod mixt ar fi trezit rezerve §i opozigie. De accea
au propus convocarea mai intii o unor adundri regionale cu caracter civil ale nobililor, pentru a Innoi
congtiinfele de necesitatea unei uniri. Intr-o adunare extra bisericeasci problema putea fi discutatd
atdt de laici cit gi de cler (Semtentia.... T 376-377, p. 469).

® fhidem, f. 377 v (p. 469).
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Trebuie si ne referim totusi si la interpretarca ecclesiologici propriu-zisd a lui
Movild in chestiunea unei uniri. El pleacd din nou de la analiza temeinici, pe care
am intalnit-o deja in critica unirii de la Brest: o unire adevirati nu anuleazi identitatea
acelora ce urmeazi s se uneasci. Responsabilitatea principala revine pértil puternice
si inteligente (pars potentior et prudentior), care trebuie si evite anularea identitdtii
pirtii simple i slabe (pars simpliciar et imbecilior)?'. Argumentarea lui Movila lasa
s se descopere o intelegere revelatoare fati de o |, ierarhie a adevarurilor™ sio
_ierarhie a valorilor”, cum am zice noi astizi. In stridania pentru unire i acord
trebuie sa se faci deosebire intre chestiunile fundamentale i cele secundare. Ceea
ce ¢ secundar poate fi lisat in afard (uf negligantur quae minoris sunt momenti ol
Cu timpul va ajunge de la sine sd nu mai fie o piedica. Daca va exista insi preocupare
prea multd in acest sens, oamenii vor fi doar in tensiune, fird vreun oarecare folos.
Mitropolitul insugi prezintd situajia de fapt in mod clar §i categoric: concentrarca
trebuie s se axeze asupra a ceea ce este mai important; ceea ce este secundar sa se
bazeze pe ceea ce ¢ mai important (talia inquam resecentur, ampulentur, aboleantur)®.
Privitor la unirea de la Brest, mitropolitul a ardtat deja, ¢ aceasta nu a luat in seami
Jundamentele si principiile injelegerii dinire Biserici. In analizarea consecinfelor
tragice ale dezbindrii ,, intre greci yi latini”, el sc intoarce la aceste idei. Durata
tungd a acestei dezbindri il sperie (diuiurnitas discordiarum). Ea a multiplicat
calomniile in randul rutenilor finnumeras muliiplicavit blasphemias). Radicina a
tot riul a fost, dupd el, disputa in jurul primawului episcopului roman (radix autem
horum omnium malorem fuit dissensio Graecorum cum Romanis circa Primatum
Summi Pontificis)**. Aceasti disputi, cu toate consecinfele ei reale, a fost transmisi
mai departe de la greci la ruteni {guae mala a Graecis dimanarunt ad Ruthenos, qui
sequuntur Graecorum ritus). Movild nu ezitd sa vorbeasci in acest sens si de ingiruirea
multor dogme false care au fost mereu diundtoare (ex gua radice sensim plura prava
dogmata propagata sunt, ex quibus alia aliis perniciosiora)”. El nu gi-a precizat
mai departe acest enunj. S-ar putea presupune cii avea in vedere propagarca
conceptiilor ecclesiologice radicale, care erau considerate de cealalti parte ca erezie.

Avind in vedere asemenea urmiin tragice de pe urma dezbindrii Bisericii, Movila
n-a capitulat totugi. El a chemat mai mult spre intoarcerea la .principiile sfinte”
(sacra principia), 1a izvorul §i originea lucrului (ad fontem et originem rei)*s, Numai
asa s-ar putea birui mostenirea tristd a disputei bisericesti, care a inceput mai intis
intre greci gi latini, iar acum a ajuns si la ruteni. ,, fzvorul 5i cauza wnirii il constituie,
dupi el, problema primatului in Bisericd. Acestei chestiuni ii acordi de aceea cea
mai mare atenfie in memoriul siu. :

Studiul actelor Sinodului de la Florenta. care i-au fost aduse de cdtre episcopul
unit din Chelm, Mefodij Terleczij®, I-a convins de necesitatea folosini metodei
corecte in rezolvarea problemelor conflictuale. El a constatat ci sinodul a ales calea

 [hidem, £. 377 (p. 470).
i fhidem.

2 fhidem,

W fhidem.

= fhidem.

% fhidem.

7 Anm. T.
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cea corectd, pentru i s-a concentrat tocmai pe controversa esentialii a primatului®,
Privitor la tratativele de unire din Roma, a propus acum acecasi metoda, ca fiind cea
mai sigurd (fonge tutius)®.

El accentueazi cd nu trebuie si se opreascd la probleme secundare. Chiar daca
teologii Sinodului de la Florena ar fi discutat indarjit, punctele lor de vedere ar fi
rimas §i pe mai departe indepirtate unele de celelalte (alienissimi videbantur a
conclusionibus)™. Aceasta cu privire la purcederea Duhului Sfint, Euharistie,
problemele eshatologice — starea intermediard, purgatoriu, judecata universali.
Movila prezintd i situatia rutenilor, aritind ci oamenii cultivati (literati) tin la
credinta comund si la Taine §i cred in invocarea sfintilor, in desvirsirea lor, in
Judecata particulara §i in rugiciunea pentru cei morti, care se afli intr-un loc al
detentiei (detentionis locum). Cine contrazice aceasta credinfi este considerat §i de
clitre ei ca eretic i nu ca rutean (tamquam haereticum non Ruthenum se reputaret).
Problema purcederii Duhului Sfint ar depiisi capacitatea injelegerii. Oamenii simpli
n-au inteles-o absolut deloc, iar potrivnicii au adus doar presupuneri. Doar cei
deosebit de inteligenti sunt in stare s3 ineleagd aceasti problema (a prudeniibus
egregie capitur et conformiter intelligitur)’'. La sfarsit ar rimdne doar problema
primatului.

4. Problema primatului in Biserici

Soarta stridaniilor de unire depinde, dupd Movild, de rezolvarea problemei
primatului. Modalitatea in care ¢l abordeazi aceastd problema evidentiaza curaju! si
originalitatea sa. Constatd mai intdi cii Biserica greaci a recunoscut de la inceput
principiul unui primat. Aceasta a mirturisit-o nu numai in ,, dogmele Sfinfilor Péringi
ci §i in migiciunile i imnele ei zilnice, care il venerau pe Sfantul Petru ca pe
conduciitorul Apostolilor®”. ,, Religia greaca " este dreapti si sfanti (estque orthodoxa
el sancta Graeca religio)”. Disputa a existat doar asupra modului intelegerii
primatului §i a puterii episcopului roman, ca §i urmas al Sfintului Petru. Aceastd
disputd a cuprins gi pe ruteni i i-a dezbinat intre ei. O intelegere fiird schimbiri de
atitudini reciproce, apare acum cu totul imposibild (nisi ut pars parti cedat).

Pozitiile radicale exclud posibilitatea unui compromis. E nevoie de o noud
apropiere spre aceasti problemda in lumina Duhului Sfint (aut movim quoddam
medium per Spiritum 5. suggeratur). Movild este convins ci existd un astfel de
wmifloc™ (medium datur tale)™

* In realitate, la sinodul de la Florenta s-a discutat despre primatul papal, doar fugitiv in ultimele
sesiuni. (Vezi la W. Hryniewicz, Sobor Flovencki po 550 latach. Refleksfe ekumeniczne, in Riuletyn
Ekumeniczuy 18 (1989), 4, 52-79: Idem, Koscioly Siowrzare, Diulog katoliko-prawosfawny 1980
1997, Varsovia, 1993, pp. 291=314, 307 s.u.

B Sententia.... f. 378 (p. 470).

" Mhidem, . 378 (p. 471).

W fbidem, £ 378-378 v (p. 471).

" Ibidem, f. 378 v, 379 v (pp. 471, 472).

W fbidem, £. 378 v (p. 471).

W Ibidem, f. 378 v-379 (p. 471),
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Principiul amintit al intoarcerii la izvoare i se pare de ajutor: ce a fost la inceput,
si rimind in vigoare, ce nu a fost, trebuie sd fie indepiriat. Cu alic cuvinte: nimic nu
trebuie schimbat sau pierdut din ceea ce a fost la inceput si din principii. Notiunea
de unire necesiti ea insdsi aceasta (nihil est mutandam et movendum ex suis principiis
et fundamentis). Movili subliniazi din nou faptul ci fiinfa unirii a doud lucruri ¢
caracterizatd §i prin pdstrarca acestora in integritatea lor originara: ,, Unio non mutatio
quaeritur, hoc autem est temperamentum, ef haec natura unionis, duas res coniungere,
et in sua quamquae servare nativa integritate; quae erani anlea, sint medo, quae
non, omnino tollanfur . Sprijinit pe principiul pastririi a ceea ce a fost la inceput,
Movili se striduieste sd indice o noud cale privitoare la problema primatulm. Dupa
convingerea Iui, episcopul roman a fost recunoscut de la inceput ca ,, primul i cel
mai mare in Biserica lui Dumnezeu“(semper Primus et supremus in Ecclesia), ca §i
reprezentant al lui Hristos (Vicarius Christi). La aceasta sa se raménd §i pe mai
departe (idem modo servetur)®. In acest loc intdlnim un punct foarte important.

Movili a fost totusi constient ci o eventuald unire a rutenilor cu Roma rimdne
totusi o unire pargiald. Cici, cum s-ar pune de acord dependenta de un patriarh, care
nu este in unire cu Roma, cu dependenta concomitentd faja de papd. Dupd unirea de
la Brest, episcopii care au sprijinit-o, s-au subordonat nemijlocit autoritifii papei,
rupind, insd, prin aceasta legdtura canonici cu patriarhul. Unirea partiala a fost
incheiatd cu pretul unei noi dezbindri. Movild a injeles in realitate motivele adepfilor
Unirii, cind ei au declarat ¢ atit timp cit patriarhii se aflau sub suveranitatea turcilor,
le era imposibil si faci o unire, chiar §1 daca ar fi fost dispusi pentru accasta. El a
ciutat dimpotriva, s3 evite ruperea legdturii cu Constanunopolul. , Marea Iui
speranfd" se sprijinea pe buna voinid a patriarhului care se afla in captivitate. El
spera ca dupd redobéndirea libertatii, patriarhul s se striduiasca dupd ,,armonia i
unirea sfinta §i generald”’. O unire pariald a rutenilor nu trebuie nicidecum si anuleze :
initiativa de participare a patriarhului la lucrarea sfintd a unirii. Fard participarca
grecilor nu existd unire adeviratd si de lunga durati. Dacd rutenii vor rupe comuniunea
cu patriarhul, vor strica numai situaia i vor impiedica total pe greci de la unire. De
aceea, rutenii ortodocsi care se bucuran de libertate, s primeascd unirea, sd
recunoasc unitatea in credinii §i primatul papei in Bisericd, dar in acelagi timp, sa
rimana in comuniune canonicd cu patriarhul, ,, tatal i pastorul lor'™".

Expunerile lui Movild privitoare la problema unirii lasi sa se injeleagi cat de
constient ii era caracterul momentan §i provizoriu al rezolvérii chestiunii. Dupd opinia
lui, rutenii trebuiau ,,sd rdmdnd pentru moment” (interim maneant) intru totul la
structurile lor bisericesti si la riturile lor (integre ef plene in suis ordinibus ac ritibus
per omnia). Nu trebuie sa se infiinfeze nici patriarhat propriu, nici s se urmireasca
obtinerea rangului de patriarh pentru mitropolia Kievului. Pe de alti parte, Biserica
ruteand nu trebuie si se subordoneze jurisdictiei nemijlocite a papei. Totul sl riméina
in ordinea de pand acum (maneant in suo ordine)”*. Pind ciind patriarhul (ecumenic)
impreuni cu intreg poporul siu grec eliberat va putea conduce pe ortodocsi ,, spre

¥ Ihidem, f. 379 (p. 471).

¥ fhidem, 1. 379 (pp. 471-472).
" bidem, f. 379-379 v (p. 472).
® Ihidem, f. 379 v (p. 472).
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aceastd unire salvatoare” (ad hane salutarem... concordia), Biserica (ortodoxa)
din ,Rus* si se constituie intr-o autonomic de moment™. Mitropolitul si fie ales,
asadar, de episcopii ruteni $i, dacd ¢ necesar, si fie hirotomit tot de ei. Privitor la
recunoasterea hirotoniei nu trebuie si se adreseze nici la Constantinopol nici la Roma.
Este de ajuns ca, dupa alegerea lu, si recunoasca in mod festiv primatul episcopului
roman. Ceilalti episcopi si facd acelagi lucru in prezenfa mitropolitului. Jurisdictia
patriarhului si riména neatinsi. In acest fcl s-ar putea mijloci tuturor grecilor nidejdea
pentru ,,o unire fericiia §i pace’ (felicis unionis et pacis). Rutenii vor renunta la
LSuspiciunea mare”, doar atunci cind s-ar putea lasa convingi ci ritul lor nu e
periclitat prin schimbare sau chiar anulare si cind $1 nobilimea va fi integrata in
mod deplin in proiectul noii unini*?,

Movild a finut mult la injelegerea risiriteand a primatului papal. El nu s-a gindit
la o dependentd nemijlocita fatd de papd. Un patriarh latin nu poate si-gi exercite o
jurisdictie nemijlocitd asupra credinciosilor, care se afld sub un patriarh risfritean
(nusquam fuisse..., ut vitui Graeco Latinus directe superintenderet, utpote qui semper
habuit suum superintendentem, recognoscentem Primatum, sed dependentem a suo
eiusdem ritus Patriarcha)®. In pofida recunoasterii unanime a autoritfitii papei
{unanimitergue accepiavimus)* trebuie pastrati comuniunea canonica cu patriarhul,
care trebuie si rimini conducdtorul nemijlocit al rutenilor. In orice caz, asa vede
lucrurile Movila.

5. Un argument raportat la Botez pentru pistrarea legiturii cu patriarhul

Chestiunea de cipetenie pentru Movild, in proiectul lui, este pdstrarea comuniunii
cu patriarhul. Procedeul ales de cdire episcopii ruteni la incheierea unirii de la Brest
a fost pentru el inacceptabil, deoarece a dus la roperea legiturii canonice cu patriarhul
de la Constantinopol. Unirea partiald cu Roma a determinat noi dezbinéri gi Movild
a vrut sd evite tocmai aceasta, in numele vechii tradigii a Bisericilor surori.

Din acest motiv, referina la premiza soteriologica este foarte esentiald: congtiinja
adancd a faptului cd ,,Rus* (slavii risdriteni — n.t.) au primit darul méintuirii, al credingei
si al Botezului din Bizany. De acolo a ajuns §i in {ara ruteand invifitura cregtind.
Memoriul se referd de doud ori la aceasti idee. Ar putea fi prezentatd in acest sens
ca , argument baptismal”. E imposibil ca rutenii sd poatd rupe comuniunea cu
patriarhul si tatdl lor, care a realizat inijierea inaintagilor lor prin Botez in taina
méntuirii (neque a Patre nostro Palriarcha, a quo initiati sumus sticro Baplismate,
recedentes)®. Ei ar adinci astfel si mai mult schisma $i ar speria si pe greci in legiturd
cu incheierea unirii. Aceastd legiturd trebuie si fie pistratd in numele harului
méntuirii primit de la Constantinopol, in forma credinjei, a Botezului §i a intregilor
Taine ale Bisericii. De aceea, cind rutenii primesc unirea, ei nu au voie si renunte la
comuniunea cu patriarhul lor.

W fhidem, f. 380 (p. 473).

@ [hidem, f. 380-380 v (p. 473).
U fhidem, £. 379 (p. 472).

% fhidem, f. 379 v (p. 473).

** fbidem, £, 379 v (p. 472).
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In traditia primelor secole argumentul baptismal a jucat un rol important la
intemeierea legitunlor dintre Biserici, intre aceea care oferea botezul si aceea care
il primea. Biserica care primea darul botezului §i astfel calea méantuirii de la o alta
Biserica, s-a gtiut obligati si arate aceleia respect, ascultare si draposte. Botezul a
creat o legdturd noud $i trainicd, care s-ar putea compara cu legturile familiare intre
tatd i copii. Principiul baptismal nu e altceva decat aplicarea concretd a principiului
general, potrivit ciruia este Bisericd accea care mijloceste harul. Astfel, Biserica
primitoare trebuic sd rdménd legatd prin recunogtingd de Biserica mijlocitoare a
harului.

O asemenea conceptie ccclesiali a fost recunoscutd si a fost familiard si in Bizani,
si in Roma. In rispunsul lui Ia ,, consulta Bulgarorum ** citre tarul Boris-Mihail, din
anul 866, papa Nicolae 1 scria:  ta diligere debet homo eum qui se suscipit ex sacro
fonre, sicut patrem ™. In text clar aceasta inseamnd: ,, Pe acela care ne-a condus la
Botez trebuie sa-1 iubim ca pe un parinte”. De acelasi argument s-a folosit §i Olga
cind 1-a adus aminte impdratului Constantin Porfirogentul de obligatiile sale de
pirinte al Botezului. Asa precum aminteste Cronica anilor trecufi, $i Olga s-a folosit
de acelasi argument:

»Olga s-a indreptat spre Grecia §i a ajuns la Tarigrad. Pe atunci era imparat
Constantin, fiul lui Leon i Olga a venit la el; 1 cind a vazut cit de frumos e chipul
ei gi ciit de desteaptd era, impdratul s-a minunat de inteligenta ei, s-a intrefinut cu ea
i 1-a spus: Tu egti vrednicd i domnesti impreund cu noi in acest oras,

Ea, care a infeles bine, i-a zis: — Eu sunt pagdnd; dacd vrei sa ma botezi, atunci
boteazd-md tu insui, alifel nu mad las batezata. i imparatui a botezat-o impreund
cu patrigrhul ... Dupd Botez impdratul a chemat-o la el 3i i-a zis: - Doresc 5d te iau
de sofie. Totugi ea s-a impotrivit; — Cum vrei s md iei de sofie, cand tu insufi m-ai
botezat §i m-ai numil flica ta? Acest lucru nu e un obicei intre cregting, aceasta o stii
tu insufi. Impératul i zise atunci: — Tu m-ai ingelat, Olza. 5i i-a dat voie 5 plece,
numind-o pe ea flica fui"™".

Acest fragment poate fi infeles ca ilustrare a gindirii teologice de atunci. Deci, |
aceeagl reguld pe care a formulat-o papa Nicolae I, cu 100 de ani inainte, in rispunsul
lui cdtre bulgari, si-a gésit aplicarea in povestirea literardi a vechiului cronicar rus
privitoare la Botezul Olgii la Constantinopol. Botezata a cerut sa fie respectati noua
legéturi cu cel care, ca si pirinte al Botezului, a fost mijlocitorul harului baptismal,
Meritul lui Movild a fost ¢i a acordat acum vechiului argument o semmificatie
ecclesiologici.

S-a ariitat deja faptul ci, dupd opinia lui Movild, o unire autentici poate fi posibila
doar atunci céind cele doud Biserici, in cazul unirii lor, isi recunosc reciproc in mod
deplin identitatea respectivi, aceasta fiind in primul rind identitatea credintel comune.
5i aceastdl credintil este una de ambele pérti, in pofida diversititii riturilor (nos ritu

e difigere debet homo eum qui se suscipii ex sacro fonfe sicut pairem. guinimo guanio
praesiantior est spiritus carne, quod illud spiritale est patrocinium, et secundum Deum adoptio, tanio
magis spiritalis pater in omnibus est a spiritali filio diligendus”, Pl 119, 979, Fontes latini hisoriae
Bulgaricae (hatinski izvori za bulgarska istorifa), ed. 1. Dujeev, 5.0, Vol. 11, Sofia, 1960, p. 66.

“ Povest vremmenych lei, cast | Moscova = Leningrad, 1950, p. 44, in germand: Die altrussische
Nestorchronik, traducere §i redactare de R. Trautmann, Leipzig, 1931, p. 401,
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duntaxat a Romanis distingui, essentiam vero fidei unam ab omnibus, et eandem
feneri)®. La acea vreme, lui Movild i-a fost strdin un exclusivism soteriologic
ecclesiologic. Darul mantuirii I-a primit Biserica §i ea este numai una. El fine foarie
mult la aceastd conceptie (Unam esse Ecclesiam Catholicam Apostolicam)}*’. De
aceea unirea nu trebuie tagiduitd in Biserica cea una in care este diruitd mantuirea
de catre Dumnezeu (neque unionem Ecclesiae in qua datur vera salus retordantes)*.
Tocmai atentia acordatd ,, adeviratei mantuiri * pretinde §i unirea adevérati, de aici
o unire autentici a Bisericilor, care nu anuleazi identitatea lor. Movila se teme ca
certurile dintre ruteni vor duce la decidere (mentuimus, ex Ruthenorum mutua
scissione, perditionem)”.

6. Insemnitatea memoriului lui Movild

Mitropolitul din Kiev a analizat experienfele cu unirea si a aritat conseciniele.
Propunerea lui privitoare la unire este legati de modelul vechi cregtin despre mintuire
si Biserici. Tocmai in acest punct, propunerea lui se deosebeste fundamental de
modelul faptic al unirii de la Brest, care a dus la ruperea comuniunii bisericesti cu
patriarhul din Constantinopol §i prin aceasta la schisma dinire Biserica rdsariteani
si cea apuseand. Planul lui Movila privitor la infiinfarea unei mitropolii autonome in
Kiev, formulat in acord cu clerul si cu poporul credincios a avut ca scop crearea
premizelor ecclesiologice pentru incheierea unei |, uniri fericite” (felicis unionis),
fird a rupe legdtura cu Constantinopolul®. Numai o astfel de ,, avmonie mantuitoare”,
sprijinita pe recunoagterea reciprocd a identitifii de credinid si pe pirtagia la acelasi
dar al mantuirii lui Dumnezeu oferea sansa durabilitdtii, iar cu privire la ruteni, a
invingerii ,, marii neincrederi’™'.

Primele reactii ale instanelor romane au trezit speranfa pentru o posibila realizare
a unirii, aparind la inceput pozitive i incurajatoare. Injelegerea a fost ugurati inainte
de toate de faptul ci mitropolitul s-a referit in mod expres la experientele, aprecierile
si metodele sinodului florentin. Congregatia De Propaganda Fide a fost dispusa sa
accepte propunerea lui Movild, ca baza pentru alte tratative. A insistat doar asupra
faptului ca alegerca mitropolitului rutean trebuia sa fie aprobata de Roma gi a fost
de acord sa facd si alte concesii daca era necesar.

Mitropolitul Petru Movili a murit prea repede, la 6 ianuarie 1647. In mai 1647, o
adunare a nobilimii ortodoxe si unite a confirmat la Wilna intelegerile privitoare la
legaturile dintre Constantinopol i Roma, prin asa-numitul articol de la Wilna. Totusi,
curind, ortodocsii si-au exprimat rezervele fagd de invititura latind despre purcederea
Duhului Sfant s1 despre absolvirea pacatelor. Ei au accentuat faptul ¢d vor sd riméni
sub jurisdictia patriarhului de la Constantinopol, in cazul in care acesta s-ar declara
pentru o noud unire. Au fost, agadar, de acord si-1 recunoasci pe papa ca pe singurul
, reprezeniant al lui Hristos ", nefiind totusi de acord ca alegerea mitropolitului de

% Cemtentia..., f. 379 v (p. 472).
7 fbidem, f. 379 v-380 (p. 473).
& fhidem, f. 379 v (p. 472).

** [bidem.

0 fhidem, f. 380 v (p. 473).

N Ihidem, f. 380 (p. 473).
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Ia Kaev si necesite confirmarca Romei. Deoarece impiratul Wladislav al IV-lea a
murit cu doud luni inainte de o plinuitd adunare a ortodocsilor in Varsovia, care
urma 53 s¢ ocupe tot de unire, aceasta n-a mai avut loc. A crescut repede si opozitia
ruteailor ortodocgi impotriva vmitilor, cirora li s-a imputat pardsirea ritului risiritean.

Marea sperantd a mitropolitulul nu s-a realizat. Aceasta a fost zadarnicit definity
datonitd evenmmentelor nefavorabile din a doua jumitate a secolului al XVII-lea.
Initiativa s-a sprijinit doar pe autoritatea si stridania lui Movild. Acest sprijin a
dispirut odati cu moartea sa. Moartea imparatului, care a fost binevoitor sincer al
unirii, rizboaiele $i revoltele cazacilor ce au unmat, au determinat acelasi lucru.
Memoriul lui Movild a rimas in uitare. Mitropolitul a inteles bine situatia timpului
siu. I-a fost clar faptul ¢d incercdrile de unire nu au nevoie si fie mutate intr-un
viitor nedeterminat. $i el a fost un optimist privitor la biruinta deplinid asupra
dezbindri dintre cele doud Biserici. Viziunea lui despre unire nu s-a limitat la principii
si analize teologice. Mulfumitd colabordrii castelanului Kisiel, el a putut da
memoriuiu un caracter concret si practic. Este relevant faptul ¢d Movila a inteles
incd de pe atunci, sd deosebeasca problemele fundamentale de cele secundare. In
ideile §i judecata hui clara, el se situcaza foarte aproape de timpul nostru.

Proiectul lui Movil3, redactat in 1644 si prezentat Congregatiei De Propaganda
Fide in 1645, este o dovadi ca experientele unirii de la Brest nu au fost uitate. Chiar
sl istoria opozifiel ortodocsilor impotriva unirii poate fi analizati intr-o noud lumind.
A fost mai inainte de toate o opozific impotriva greselilor, in forma incheierii unirii
$i nu impotriva unei uniri avtentice ca atare.

Intelegeren positridentind a primatului cu consecinele sale juridice a fost pentru
ortodocsi desigur inacceptabild. A Insemnat de fapt nu numai o subordonare
nemijlocitd sub jurisdictia papei, ci a adus cu sine pericolul latiniz3rii si al influentei
dominante a culturii latine. Movila a incercat sii se opund acestui pericol. A aparut
atunci posibil, chiar necesarii forma unei comuniuni cu Roma, care nu ameninja
unitatea cu patriarhul. Insistind asvpra colaboririi clerului cit si a credinciosilor,
mitropolitul a vrut si indepérieze gregelile unirii de la Brest. Metoda de unire propusa
de el a fost inridicinata in ecclesiclogia risiriteand si a corespuns mai degrabi
realitafilor.

Incercarea intreprinsd de a birui punctul de wvedere al exclusivismului
ecclesiologic, aminteste de incercinle anterioare ale rutenilor de a riméne in unitate
cu Constantinopolul, de asemenea si cu Roma. O astfel de alitudine a avut mitropolitul
Grigorie (1 1427), dar mai ales urmasul siu Misail. Prin confinutul teologic, memoriul
lui Movila e apropiat de scrisoarea amdnuntitd a lui Misail, pe care acesta a trimis-o
papel Sixtus al IV-lea in 1467 si care, de asemenea, a fost semnati si de cler, si de
laici®. Intre cele doud documente existd o aseminare surprinzitoare. Amandoud,
din picate, au esuat §i au fost sortite uitdrii.

Cu toate acestea, conceptele ecclesiologice ale lui Movild meritd si dupd tei
secole, 0 analizi atent, aceasta cu atit mai mult cu cét unirile i umatismul reprezinia
azi o problema serioasi in legfiturile gi in dialogul oficial dintre Biserica Catolicd si
Biserica Ortodoxd. Memoriul poate fi considerat pe drept ca un testament spiritual
al mitropolitului Petru Movild. Fara indoiald, el are o valoare durabild in planul

= Momomenta Ucrainage historica, vol, IX-X, Roma, 1971, pp. 5-585,
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ecumenismului. El aratd deschidere si curaj pentru o géndire proprie, fiind rezultatul
multor chibzuinte $i stridanii ale vietii unui om, care s-a dovedit un om al dialogului
s1 unul din ierarhii ortodocsi exceptionali ai secolului al XVII-lea.

Caracterul anonim al documentului a ficut ca el si rimini neluat in seami.
C um:eptelr: in adeviratul lor sens, n-au avut parte niciodata de o analizi teologica
temeinicd. In istoriografia ortodoxd, Movild a aparut uneori ca un apdrator inflexibil
al Ortodoxici $i ca un adversar categoric al vreunei uniri cu Biserica Romei. Memoriul
aduce dovada clard, ¢ problema unirii Bisericilor l-a preocupat intreaga viafi.
Mitropolitul Kievului a fost congtient de complexitatea acestei probleme si a avut
totugi curajul i caute noi modalitafi de rezolvare i sa le pund in aplicare.

Opozifia impotriva unirii de la Brest pe care a triit-o nemijlocit, nu l-a intimidat
si aibd in aceastd directie o atitudine proprie. A vrut si evite in orice caz greselile
acestel uniri. A oferit astfel propria lui conceptie despre unirea Bisericilor, care
meritd, probabil si astdzi incd, luarea din nou in consideratie.

Traducere de diac. lect. dr. MIHAI SASAUJAN



TEOLOGIA SUPRANATURALULUI
iN SCRIERILE LUI HENRI DE LUBAC

Diacon CORNEL CLEPEA

Henri de Lubac este fird indoiald unul din marii fondatori ai teologiei catolice
contemporane. Nici Karl Rahner i cu atat mai mult Hans Urs von Balthasar nu pot
fi intelesi fird el. Opera teologica a acestei personalitdji bisericesti cccidentale poartd
in ea intregul tezaur al Tradifiei crestine care este §i va riméne, dupd frumoasa
expresie a , discipolului* siu Hans Urs von Balthasar, ,,izvor de reinnoire continud a
Bisericii*!. Operele sale Catholicisme $i Surnaturei au contribuit de fapt in mod
decisiv, dupa dezastrul provocat de criza modernista de la inceputul secolului nostru,
la 0 noud determinare a rolului §i a prezentei Bisericii in lumea modema a secolului
doudzeci. O reinnoire a Bisericii, dar plecand numai de la izvoarele ¢i de gindire
originare. In acest fel Henri de Lubac a reusit s prezinte taina Bisericii lui Hristos
in toatd splendoarea sa de prospefime tinereascd, $i s constientizeze pe tofi de
dimensiunea ei istorica si sociald. Fiecare incercare de readucere a Bisericn in pas
cu timpul trebuie sé {ic 0 conectare la izvoarele el originare, motiv pentru care Henri
de Lubac nu se recunoaste in nici un fel in cea mai mare parte a proiectelor teologice
recente, care, ignorind Sfinta Tradifie, se fundamenteazd pe sisteme de gandire
care nu au nici un punct comun cu credinta crestind. In acest mod el devine teologul
Traditici bisericesti, care, pentru a o salva §i a o pune in valoare, editeazi impreund
cu Daniélou si Balthasar revista Communio, avind drept obiectiv o interpretare
serioasd si reald a mesajului crestin in armonie cu intreaga Traditie bisericeasca.
Crestinismul ,,nu trebuie sa-1 adaptam la moda zilei. Trebuie si-1 restituim lui insugi
in sufletele noastre. Trebuie si-i restituim sufletele noastre. Incd o dati, problema
este de naturd spiritual3 iar solutia este totdeauna aceeagi: trebuie si regisim duhul
crestinismului in misura in care l-am abandonat. Pentru aceasta trebuie gustat din
izvoarele sale §i inainte de toate din Sfintele Evanghelii. .. permanent nou, el trebuie
si fie in permanentd regasit. Cei mai buni dintre cei care-1 critica gtiu s3-1 aprecieze
de multe ori mai bine ca noi. Nu ii vor reproga pretinsele sale sldbiciuni: ei ne vor
reprosa noud faptul cd nu am gtiut si-i folosim forta de care dispune™. Cregtinismu!
este viatd iar o innoire a lui presupune o innoire continud a fiecdrui crestin. , Centrui

! Hans Urs von Balthasar, Henri de Lubac. Sein organisches Lebenswerk, Johannes Verlag,
Einseideln, 1976 (trad. in Ib. italiand §l padre Henri de Lubac. La tradizione fonte di rinnovaments,
Jaca Book, Milano, 1978).

* Henri de Lubac, Le drame de |'humanisme athée (trad. in 1b. italiand [f drama dell 'umanesimo
aten, Opera omnia 2, Jaca Book, Milaro, 1992, p. 107).




TFH-"r:EJ‘ﬂ supranaiwralilul in serierile i Henrt de Lubac 43

gandirii lui Henri de Lubac il constituie contemplarea tainei divine in lisus Hristos
prin Sfantul Duh™. Acest act este posibil, cum va demonsira Henri de Lubac in
prelegenle sale privind mistica cregtind, in virtutea faptulu ¢d omul este taina
prezentel lui Dumnezeu din momentul credrii acestuia®.

Am amintit de criza modernistd care a zguduit profund viaga Bisericii occidentale
si de faptul ca viata si opera teologului francez trebuie descoperite in lumina acestui
fenomen.

Termenul ,modernism™ a luat in decursul timpulu1 semnificatii diverse. La
inceputul secolului XV1 semnifica tendinta de depirtare de lumea antica. Incepand
cu sec, XVIII, filosofi i teologi protestanti foloseau acest termen pentru desemnarea
unor tendinte anticrestine ale lumii moderne $i chiar radicalismul unor teologi liberali.
Deja la sfarsitul sec. XVIII si inceputul sec. XIX se nagte in sinul Bisericii catolice
0 migcare care igi propunea drept obiectiv realizarea unei reforme a Bisericii §i chiar
a invitdturii ei, in sensul de a o aduce in pas cu exigentele timpului. Aceasta continud
gi in prima jumdtate a secolului nostru. Cu numele de ,modernism™ se defineste
tendinta de a concilia patrimoniul crestin cu exigentele culturii si ale gtiingei timpului.
Principiul fundamental al modermismului nu constd in opozitia la adevirul revelat,
ci in schimbarea radicali a notiunii insasi de adevar, de religie, de revelatie. Cultivind
un subiectivism radical, modemismul incearci 53 reduci adevirul teologic la o purd
expresie a sentimentului intim al persoanei, alunecand astfel pe panta unui
agnosticism absolut’. In enciclica Pascendi, din anul 1907, termenul desemna tocmai
acest complex de erczii care constituie de fapt punctul final al acestor aspiratii
innoitoare, multe din ele legitime. Primul centru al acestor tendinte se gisea in Franta
51 il constituia de fapt dialogul dintre Biserici i lumea deveniti striind si indepértata
de aceastd institutie. In solufionarea situatiei s-au constituit doud grupuri. Pentru
unii, era de datoria Bisericii de a merge in intimpinarca acestor aspiratii moderne,
pentru altii, in schimb, trebuia ca lumea si se supund autorititii s1 invatiturii ei®.
Marile probleme puse in acest camp al luptei intelectuale erau raporturile care se
pot stabili intre adevarurile de credin{a revelate §i ratiunea omeneasca, raportul dintre
filosofie si teologie. Enciclica Pascendi subliniazd doud greseli fundamentale care
se pretind a fi in misurd a solutiona aceste probleme §i pe care este bazat intreg
sistemul modernist: gnosticismul, care neagd dovezile rationale in domeniul religios
si imanentismul, care sustinea ¢d adevirurile religioase provin din necesititile vietii.
Acesta este fundamentul filosofic care a condus la nagterea unei anumite teologii
care susfinea de fapt ca Tainele Bisericii s-au ndscut din necesitatea de a da o ,,forma
vizibila religiei”, iar Sfinta Scripturi este de fapt o colectie de experiente ale unor
persoane. Biserica, ca institufie, este fructul unei constiinte colective care oferd
posibilitatea indivizilor de a-si exprima anumite sentimente,

¥ Georges Chantraine, Prefazione la lucrarea lui Francesco Bertoldi: De Lubac. Cristianesimo e
modernita, coll. Lumen” 12, Edizioni Studio Dominicano, Bologna, 1994, p. 6.

* Cf. Henri de Lubac, Anthropologie tripartite, in vol, Théologie dans ['histoire, 1, coll.  Théologie™,
Desclée de Brouwer, Paris, 1990, p. 177.

¥ Of. C. Fabro, Modermismo, in Enciclopedia Cattolica, vol, VIII, 1952, pp. 1188-1196,

* Cf. ). Riviére, Modernisme, in Dictionnaire de théologie catholique, vol. Xi2, Parig, 1929, pp.
2008-2011.
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In ceea ce priveste studiul teologiei in Frana la inceputul secolului nostru, acesta
rimane profund marcat de gindirea ,oficiald* a lvi Toma de Aquino. Opera acestui
mare teolog, devenild steaua polard a intregii teologii occidentale, a fost accesibild
prin comentariile i manualele existente. Lectura propriu-zisd a textelor nu era posibild
usor datoritd raritdfii cirtilor. Dar in acelasi timp se observi §i orientarca multor
teologi spre filosofi modemi i contemporani: Bergson, Blondel, Hegel, Brunschvicg,
Marcel, fiirdi insd a impropria un sistem filosofic particular. De asemenca mentiondm
si faptul ¢ ,5coala de la Fourviére™ din Lyon, unde va preda i Henri de Lubac, era
deschisa spre opera piringilor Bisericii §i in special spre opera pdrintilor greci. In
mediile teologice dezbaterile erau concentrate asupra problemei raportului dintre
natura umani si harul dumnezeiese”; dintre natural si supranatural®.

Notiunea de supranatural este fundamentala in teologia catolicd. Aceastd teologie
afirmd, impotriva naturalistilor i rationalistilor de tot felul, posibilitatea §i existena
unei ordini supranaturale care permite existenta religiei prin descoperirea misterelor
propriu-zise si manifestarca ei in sufletul omului printr-o viajd superioard exigentelor
naturii’. Astizi, acest termen a cizut in desuctudine, folosindu-se in locul lui termenul
biblic de har sau gratie'.

Dupi aceastd prezentare generald a contextului istoric §i cultural-teologic in care
a activat Henri de Lubac, vom infelege mai bine linia de géndire a acestuia. Dar
pentru inceput si vedem biografia sa.

* Teologia catolic medievald nu a elaborat un tratat explicit despre harul divin ¢i a prezentet
varate teze descriindu-l mai ales ca si L habitus”. Conciliul tridentin a recuperat aspectul de mintuire
al harului divin, Astfel, tradifia augustiniand a revenit, incepdnd cu Reforma, in actualitate. Fenciul
Augustin a conceput harul divin ca § un aditorium® oferit de cltre Dumnezen in mod grati
libentdpii omului dupd picatu! originar. In conformitate cu tradijia augustiniand hanl divin inscamnd
inainte de toate un ajutor divin oferit libertdpi omului pentra a fi tertat, vindecat §i méntuit. Harul
eate vizut de cltre Augustin in raport cu siteajia omului de fiingi piclitoasi. Este o viziune reductivi.
Teologia noud occidentald a recuperat tradijia patristicd greacd care prezintd harul in perspectiva
indumnezeirii omului i incearcd s3 aprofundeze tema haralui ca 5i o prezentd a Sfintului Duh in om.
Pentru Henri de Lubac, este foarte important, insd, punctul de plecare, i anume crearea omulul
Harul divin prezent in om din momentul ereafiei nu dispare nici dupd pdcaml fieut de elitre primii
oameni. Dar, datoriti caracterului sfu apologetic, teologia a operat cu termenul ,supranatural™,
considerat de cdtre Henri de Lubac mai complet.

! Dar ce este supranaturalul? ,Definifia scolasticd a supranaturalului este urmiitoarea: orice dar
al lui Dumnezeu de care natura umand nu are nevoie pentru 2 exista in ea insdgi, ci §i este adiugal
in mod liber $1 din purd bundiate ca ceva nou {dosum Dei naturae indebitum ¢ superadditum). Este
unaturaly pentru om tof ceea ce aparfine naturii sale create. 5i pentru cif corpul §i sufletul sunt doud
pérgi constitutive ale naturii umane, naturalul aparjine fie existenfei corpului, fie existenjei sufletului.
De asemenea este natural tot ceea ce derivd, ca 5i efect, din natura creatd, din forjele sale si din
facultdgile sale, din trebuinjele sale si din proprictifile sale, Sunt naturale de asemeneca indatoririls
i scopurile sale, eforturile i tendinpele care corespund acestor forfe creéate, precum §i mijloacele prin
care s¢ ajunge la aceste obicctive $i incd mijloacele prin care natura umand isi menfine existenja”,
in Bernardo Bartmann, Manuale di teologia dogmatica, vol. 1, Ed. Paoline, Alba, 1956, pp. 423-424
(titlu onginar: Lehrbuch der dogmatik, Freiburg, 1932).

* Cf. A. Michel, Surnaturel, in Dictionnaire de théolagie catholique, L 14, Paris, 1939, col. 2849-
2859,

" Cf. Giuseppe Colombo, Del Soprannaturale. Glossa, Milano, 1996, p. 78,
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1. Date biografice

Henri de Lubac s-a ndscut in Franta, la Cambrai, la data de 20 februarie 1896. in
anul 1913, dupi studiile de drept, intrd in Compania lui lisus in Anglia, la Saint-
Leonards. Intre 1915-1918 participi la Primul rizboi mondial in care va fi ranit de
doui ori, ultima dati foarte grav. Incepand cu anul 1919 isi va relua studiile: literele
la Canterbury (1919-1920), filosofia la Jersey (1920-1923), teclogia la Ore Place,
Hastings (1924-1926) si la Lyon-Fourviére (1926-1928).

in anul 1929 va fi numit ca profesor de teologic fundamentald la facultatea catolicd
din Lyon, iar in anul 1930, la aceeasi facultate va infiinta catedra de istoria religiilor,
care-l va avea ca prim titular. Intre anii 1950-1959, in urma publicirii enciclicii
Humani generis din 10 august 1950, in care se condamnd curentul aga-zis al ,,noii
teologii*, Henri de Lubac va fi obligat si-si intrerupd activitatea didactici. In timpul
celui de-al doilea rizboi mondial va lupta in scris impotriva antisemitismului si a
noii ideologii anticrestine. Astfel, in anul 1941, el participd impreund cu Gaston
Fessard la fondarea de citre Pierre Chaillet a publicatiei clandestine Témoignage
chrétien, exponentd a miscirn de rezistentd spintuald in care se denuntd caracterul
antisemit si anticrestin al noii ideologii impuse prin forta armelor''. Henri de Lubac va
serie §i o carte intitulatd Rezistenfa cresting la antisemitism. Amintiri din 1940-1944".

Dupi zece ani i5i va relua activitatea didacticd si va face parte din Comisia
teologica pregatitoare a Conciliului II Vatican si apoi va participa la adundrile de
lucru ale acestuia cu tithul de expert al Comisiei teologice. Intre anii 1969-1974 va
fi numit membru al Comisiei teologice internajionale $1 va fi §i consultor al
Secretariatulwi pontifical pentru credinciosii necregtini $i pentru cei necredinciogi.
Impreuni cu Daniélou a pus bazele colectiei de texte patristice Sources chrétiennes,
iar intre anii 19471950 a fost director al prestigioasei reviste Recherches de Science
religieuse. Va deveni profesor onorific al Institutului catolic din Paris i i se va decerna
diploma in teologie ,Honoris causa® de citre Universitatea ,,Notre Dame™ din Statele
Unite ale Americii si de cditre cea din Innsbruk. In anul 1983 va fi numit cardinal
{desi nu se astepta sinici nu avea vreo dorinfd pentru aceasta), impreund cu ,ucenicul”
si prietenul s3u Hans Urs von Balthasar (ultimul, insi, cu doud zile inainte de a
primi aceastd distinctie, in timp ce se pregiitea pentru cilitoria spre Roma, va prisi
aceastd lume). Henri de Lubac va purta pina in anul 1991 crucca acestei viefi, an in
care i el o va pirisi.

2. Opera lui Henri de Lubac. Teme principale

In vasta sa operd gisim teme variate, motiv pentru care nu este usor si facem o
clasificare. Acestea pleacd de la studiul religiei budiste pind la reprezentangii cei
mai recenti ai umanismului ateu, de la exegeza biblici la teologia modemnd, de la
istoria filosofiei la filosofia si teologia istoriei, de la patristica la gindirea medievala.
Un fir rosu, un principiu organizatoric guverneazi in acclagi imp multiplele domenii

I Cf R, Bedarida, Les armes de Uesprii. |, Témoignage chrétien™, 194/1-1944, Paris, 1977.
2 | yerarea a fost tradusd i in limba italiand $i publicatd in Opera omaia, vol. 30, Jaca Book,
Milano, 1985,
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explorate de Henri de Lubac. Punctul care animi aceastd gindire, niciodata in repaos,
il constituie darul dragostei dumnezeiesti prezent in fiecare fiintd umana si manifestat
in dorina fieciruia de Dumnezeu, printr-o sete si bucurie sincera §i fard margini de
El. Conform invitaturii Sf. Parinti, toti oamenii, fie ¢i sunt sau nu credinciosi, ¢ au
primit sau nu harul divin prin Tainele bisericii, au tofi un raport minim cu Dumnezeu,
au o legiturd cu Cuvintul lui Dumnezeu care s-a intrupat. Studierea raportului primar
al omului cu Dumnezeu, a facultdfii umane insetati de dragostea divini si care este
capabild si primeascd induntrul sdu pe Dumnezeu revelat in mod plenar in Tisus
Hristos, a fost preocuparea continud a teologului francez care nu s-a obosit si o
exploreze continuu. Paralel a ciutat si aprofundeze noutatea pe care o reprezinti
cregtinismul pentru istoria spirituald a umanitatii. Religia crestind este $i va riméne
totdeauna noud datoritd innoirii realizate in fiecare fiintd umana care-l accepta.

Nu este, deci, ugor s se opereze o clasificare ordonati a operelor sale. Conform
planului ficut de citre insugi Henri de Lubac, editorii italieni care pentru prima dati
au reugit si editeze aproape intreaga opera a teologului francez in limba italiand, au
optat pentru o diviziune in noud sectiuni. Vom prezenta in cele ce urmeazi acest
plan cu traducerea titlului lucrdrilor in limba roména:

I. Omul in fata lui Dumnezeu: . Pe cardrile lui Dumnezeu® (1956); , Drama
umanismului ateu® (1944); Proudhon si crestinismul” (1945),

[1. Credinta: ,,Credinta crestind. Eseu asupra structurii Simbolului Apostalilor
(1970); ,Mistica i Misterul crestin® {1975).

III. Bisenica: ,Catolicismul. Aspectele sociale ale dogmer™ (1938); , Meditatii
asupra Bisericii* (1953); ,Paradoxul si misterele Biserici* (1967); ,Bisericile
particulare in Biserica universald® (1971).

IV. Supranaturalul: ,,Misterul supranaturalului® (1965); ,,Augustinismul i teologia
modernd” (1965); ,,Spiritul si libertatea® (1979); ,,Revelatia divini si sensul omului*
{1968).

V. Sfiinta Scripturi i Sfanta Euharistie: ,,Corpus mysticum. Euharistia si Biserico
in evul mediu* (1964); , Istoria i spiritul. Intelegerea Scripturii dupa Origen* (1950);
«Exegezele medievale®, 4 volume (1959-1964).

VL Budismul: , Aspecte ale budismului* I (1951); ,,Amida. Aspecte ale
budismului* II, (1955); ,Intilnirea dintre budism si occident™ (1952).

VII. Teilhard de Chardin: ,,Géndirea religioasi a lui Teilhard de Chardin* (1962);
»Rugiciunea lui Teilhard de Chardin™ (1964); ,,Blondel si Teilhard de Chardin®
(1965); ,,Eternul feminin* (1968); ,, Teilhard de Chardin misionar $i apologet™ (1968);
w leilhard de Chardin i timpul nostru® (1971).

VIII. Monografii: .M. Blondel $i A. Valensin®, 3 vol. (1957-1965); .M. Blondel -
J. Werlé®, 2 vol. (1969); ,,Claudel si Péguy* (1974); ,,Pico de Mirandola. Aurora
nedesivirgitd a Renagterii (1974); ,Posteritatea spirituali a lui Gioacchino da Fiore",
2 vol. (1979-1981).

IX. Varia: , Rezistenta crestind la antisemitism. Amintiri din 1940-1944* (1983);
HAmintini privind geneza scrierilor mele® (1976).

Principala sa operd Surnaturel nu a fost tradusa si deci integrati in planul acesta
al operei sale complete in limba italiand. Au fost traduse in schimb cele doud opere
ulterioare: Misterul supranaturalului 5i Augustinismul 5i teologia modernd.
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In cele ce urmeazi vom analiza citeva din temele principale abordate de citre
ilustrul teolog. Efortul de cercetare teologica a lui Henri de Lubac se concentreaza
consccutiv asupra a trei probleme principale: supranaturalul, dubul omului gi ateismul.
Teologul francez vrea si fie un istoric al Traditiei crestine, motiv pentru care gindirea
sa teologicd se va identifica cu cea istorica revelatd in Sf. Traditie.

2.1. Omuld, 1un mister pentru el insugi

Constatarea lui Henri de Lubac ¢ omul este un mister nu inseamnd pentru el
faptul ¢d omul este o fiingd irationald, in fata cireia trebuie si renuntim la orice efort
al inteligentei pentru a-l intelege. Realitatea umand nu este pentru teologul francez
absurda ci un adeviir care in mod provizoriu este inaccesibil cercetdrii; un domeniu
care nu este deschis rajiunii umane decit dupa o maturizare a ei. Taina persoanei
umane nu poate fi cuprinsi de nici un concept filosofic, cici altfel el ar fi egal cu
oricare obiect al stiintelor umane. Omul, in schimb, este o taind prin faptul ¢é reflecti
prezenta divind in lume. Aceasti prezenta este reald si inaccesibild, sau, mai precis,
este susceptibild de o explorare infinitd. Misterul naturii umane comporti deci $i un
aspect sensibil, care se poate analiza §i cunoagte fird insd sé fie pitruns in profunzime
de ciitre rafiunca umand. In acest fel omul devine o taind pentru el insusi. Poartd in
el insusi un semn care nu se poate sesiza intru totul. Acest adanc al tainei pe care o
poartd in el insusi reflectd Taina dumnezeiasci, origine, sens §i scop al propriei lui
existente. Pentru a-si pune intrebarca despre Dumnezeu, pentru a sesiza misterul
real al relatiei lui cu Dumnezeu, omul nu trebuie si-si autoanuleze propria lui
identitate. El nu trebuie decit sd exploreze realitatea propriei lui taine. In acest
mod, Henri de Lubac, in locul termenului de ,taind" sau ,mister” foloseste de
multe ori termenul ,paradox”, in sensul dat lui de cétre Kierkegaard pentru a defini
taina unicd a lui lisus Hristos, Dumnezeu care s-a ficut om, definitd de Sf. Pavel
ca si ,Taina" prin excelentd, sau de citre Pirin{ii bisericii ca ,Paradoxul
paradoxunilor”.

in fiecare om existd o dorinti de Dumnezeu. Omul nu-si este autosuficient siegi.
Are nevoie i se raporteze la o realitate absolutd care-l transcende. Analizarea acestel
dorinte de Dumnezeu, inerente naturii umane, este simburele germinativ sau originea
intregii opere a lui Henri de Lubac. Autorul celebrei carti Surnaturel dovedegte cum,
in mod independent de Revelafia istoricd, se gisegte in ficcare suflet un , punct sacru™
prin care omul intrd in raport direct cu Dumnezeu. Omului ii este pmpnu prm naturd,
desi nu este nici Dumnezeu §i nici o pdrticicd din Dumnezeu ci ,,imagine a lui
Dumnezeu®, sa aibd infuntrul siu accasti dorinti de Dumnezeu. ,Fiecare om este
capabil in anumite circumstante privilegiate de a experia cite ceva din prezenfa
divind, chiar daci rafiunea nu a jucat la inceput nici un rol, chiar daca ca nu poate
recunoaste realitatea care i se face simfitd“. Acestea sunt bazele si fondul intregii
experienie mistice, universal observate in istoria umanititii. Henri de Lubac a explorat
5i prezentat unplncamle teologice si antropologice ale acestei dorinje a omului de
Dumnezeu, in mod special in cartile Sur les chemins de Dieu (Paris, 1956) st Le
mystere dnr surnaturel (Pans, 1965). Convingerea sa in prezenfa unei precunostinge
a lui Dumnezeu in toji oamenii, independent de oricare proces speculativ §i a vreunei
elaboriri rationale rezervate numai unei anumite categorii de oameni, a facut ca de
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Lubac sd puni in valoare aspecte interesante ale religiei budiste realizind prima
monografie in limba franceza. Fixandu-gi atentia asupra acestor aspiratii universale
ale spiritului uman, Henri de Lubac se situeazi pe linia marilor apologeti cregtini,
actualizind si aprofundind intuitiile majore si unind cuceririle multiple ale stunter
cu progresul gindirii. Prezenta Logosului divin in fiecare om, il afirmd intreaga
patristicé. In opera sa, de o explorare metodicd, ajunge la concluzia a ceea ce Tertulian
a numit cu o expresie care de multe ori a fost inteleasi gresit, anume ¢i sufletul prin
propria lui naturd este crestin,

Henri de Lubac a incercat sa analizeze cum aceasta dorinti de Dumnezeu, prezenta
in sufletul omului, s-a transformat de multe on in forme ale misticismului ateu.
Misticismul natural nu a fost la inceput ateu; el este in mod normal religios, deschis
la realitatea tainicd a lui Dumnezeu. Fondul mistic al omului este conditia necesari
primirii revelatiei lui Dumnezeu in lisus Hristos. Ateismul mistic devine prezent
atunci cind omul vrea sd giseascd in aceastd facultate a sufletului siu, capabild sa
primeascd in sine pe Dumnezeu, obiectul propriei lui dorinte. Cand nu este indreptati
spre Dumnezeu, aceastd dorin{d devine ea insdsi un mijloc de negare a prezentei
divine din om.

Henri de Lubac a reusit in studiile sale si ofere o imagine clari a istoriei spirituale
a umanitdgii. A reusit 53 intdlneascd in drumul sdu taina prezentei lui lisus Hristos in
istoria poporului lui Israel $i si o redea in pagini originale, explicind sensul pur
teologic al lucririi Lui. In acest sens avem exegezele sale medievale: Exégese
médiévale, les quatre sens de 'Ecriture in 4 volume. Aceastd noutate o gisim si in
alte cirti ale sale: La révélation divine (Paris, 1968) si La foi chrétienne (Paris, 1969,
Omul este destinat a fi asemenea lui Dumnezeu, in uniune cu El. Descoperirea lui
Dumnezeu in Israel si desdvirsirea revelatiei in timp, cu venirea Fiului S4u, transmasi
de Bisericd pind la sfarsitul veacurilor, este condifia obiectivd diruitd fiecirui om
de a intra printr-o credintd liberd in procesul de asemanare, sau, altfel zis, de uniune
musticd, nuntiald propusd de Dumnezeu cel viu i adevirat. Astfel, bazata pe imaginea
lui Dumnezeu in om, mistica crestind se realizeazd in mod plenar si transfigureazd
misticismul natural propriu sufletului oricdrui om, intr-un mediator al harului
dumnezeiesc. Acest misticism natural se realizeazd sub acfiunca tainei primite in
credintd, taind care este tocmai intruparea lui lisus Hristos. Astfel, sensul istoric al
Sf. Seripturi se impleteste cu cel spiritual intr-o unicd sintezi. Acest lucru il
demonstreazd Henri de Lubac i in lucrdrile sale: Catholicisme (Panis, 1938); Histoire
el esprit, l'intelligence de 'Ecriture d'apres Origene (Paris, 1950); Méditation sur
'Eglise (Paris, 1953); Pic de la Mirandole (Paris, 1974), Mistica crestind este
esentialmente ., personalista”; unire liberd dar ffird a se confunda divinul cu umanul.
Pentru aceasta ea are ca $i simbol cisitoria spirituali. Este de fapt si un simbol
biblic. Intre Dumnezeu si sufletul omului se opereazi o unire firi ca prin aceasta si
aibd loc si o identificare intre divin $1 uman,

2.2, Faptul multisecular al ateismului mistic
Dacd omul este creat ca $i ,imagine a lui Dumnezeu® si are induntrul siu dorinta

de Dumnezeu ca §i element constitutiv al propriei vocatii, cum se explici faptul
ateismulwi? Cici ateismul este dat istoric anterior crestinismului, care s-a dezvoltat
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§i extins in occident sub formele seculare de azi. Misticismul ateu de origine orientald
 este un dat foarte important al istoriei umanitigii. Foarte devreme Henri de Lubac a
fost frapat de budism, pe care I-a numit cel mai mare fapt uman datorita originalititii,
datoritd extinderii sub diverse forme in timp $i spatiu §i datoriti profunzimii spirituale.
Ajutat de Jules Monchanin, el a facut din budism una din temele invitimantului siu
de istoria religiilor, care temd a fost reluati mai tirziu in 1950 dind la lumind trei
opere: Aspects du bouddhisme (Paris, 1952), La reconire du bouddhisme et de
I"Occident (1952) si Amida (1955). Aceste publicatii nu sunt fructul muncii unui
specialist, nici a unui cercetiitor curios. Ele intrdl in acea categorie de opere care fac
parte din apologetica crestind, aceea a unui Irinev, Origen, Augustin §i, mai aproape
de timpurile noastre, aceea a lui Newmann. In lumina prezentirii acestei religii se
poate vedea valoarea credintei crestine si interesul pentru cunoasterea ei. In acest
fel, apologetica se prezintd ca o disciplind teologicd complex3 si exigentd, dar, in
acelasi timp, i importantd. Sunt necesititi venite din afard care fortifica teologia 5i
0 obliga sa se precizeze, si se dezvolte, si se autocritice §i s3 se purifice. Pentru
Henri de Lubac esenta religioasé a budismului este ambigud dar, prin studicrea ei a
reusit 53 atingd anumite fibre adinci ale umanititii.

Alaturi de misticismul ateu de origine orientald, un izvor de seductie permanenti
il constituie in occident ateismul post-crestin, devenit anticrestin, care incearci si
se impuna in moduri diverse. Acesta a fost examinat de Henri de Lubac in studiile
sale despre Feuerbach, Marx, Proudhon, A. Comte, Nietzsche. In acest mod au 1esit
clirtile: Le drame de I'humanisme athée (Paris, 1944); Affrontements mvstiques (Paris,
1950); Athéisme et sens de I 'homme (Paris, 1968) sau cartea La postériié spirituelle
de Joachim de Flore (Paris, 1979 si 1981). Acest ateism neagi in diverse forme, una
sau alta din tainele religiei crestine: fie Revelatia unui Dumnezeu unic si personal,
fie intruparea istoricd a Cuvéntului divin, fie actualizarea darurilor Sf. Dubh in Biserica
lui lisus Hristos. Dar in afari de acest punct comun, el 2 luat forme diverse in functie
de protagonistii si. Social si politic la K. Marx si la A. Comte, sau ca o noud mistici
la un ginditor cum este Nietzsche, pe care Henri de Lubac, de altfel, nu ezitd si-1
facd aliat al ateismului budist, sustinut de Schopenhauer, inaintea lui. Teate aceste
forme de ateism anticregtin sunt puternice tentatii care distrug din interior credinta
cregtind. Omul, in acest mod, din calitatea lui de fiu al lui Dumnezeu devine , servitorul
umanitifii, cum zice A. Comte. Henri de Lubac constati cd existi o diferenti radicala
intre anticregtinismul relativ, inci religios al lui Proudhon si antropo-materialismul
ateu, absolut §1 consecvent al lui Marx. Este o diferentd esenfiala intre afirmatia ca
umanitatea nu trebuie si-si puna decit problemele pe care le poate rezolva si cea
care sustine lupta impotriva lui Dumnezev. Dar améndous aceste categorii sunt
idolatre, pentru ci fiecare se raporteaz3 nu la Dumnezeu, ci la lucrurile create de
Acesta. -

2.3. Sensul adevirat al teologiei negative

Teologia negativa sau ,via negations” este corelatd intrinsec cu afirmarea lui
Dumnezeu, sustine Henri de Lubac. Este inerentd structurii ontologice a doringei de
Dumnezeu a omului. Ea eliminii toate reprezentirile inadecvate ale sacrului, ale
divinului, ale lui Dumnezeu insugi, denunfind toate formele de idolatrie prezente in

4 - AB. 1-3
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decursul istoriei. Inerentd oriciirui om, aceasti capacitate de negare este corelati cu
cea de afirmare a adeviratului Dumnezeu asa cum El s-a revelat. Teologia negativ
completeazi pe cea afirmativ ,,naturald“ a lui Dumnezeu. Ea este antipodul ateismului.
,.Via negationis" denuntd in ateism iluzia lui supremd g1 refugiul siu in credintele
idolatre. In acest sens sufletul omului nu este cel care neagi, care se revolti, se
opune, contestd, refuzd, ci cel care aderd, doreste a se uni cu Cel care ii poate oferi o
fericire eternd. Negarea si afirmarea merg impreund pe acelagi drum, fard nici un
obstacol. In aceasta constd cuvintul ,.da* biblic al credintei crestine. Este ,,da” spus
Aceluia care ne-a eliberat de idoli si caruia ii datorim inima noastrd. A rispunde
,da* lui Dumnezeu este a afirma ci El este Fiinja suprema inepuizabila, care se
glseste dincolo de tot ce noi putem gindi si zice. Afirmatia insagi ne conduce in
teologia negativd nu pentru a ne reintoarce de unde am plecat, ci pentru o fidelitate
mai reald a acelui ,,da” in care fiina noastrd se implinegte.

Cand se trateaza despre cunostinta de Dumnezeu, Henri de Lubac intrd in teologia
negativi. El nu se increde intr-o soluie intelectualistd a problemei raportului omului
cu Dumnezeu, punindu-se pe prim plan ratiunea si nu dragostea. Intre natura umani
si harul divin nu este, pentru el, opozitie, ci includere, nu luptd, ci unire. Harul nu
este exterior, ci interior, unificator, dar si liberator. Natura omeneasci este injeleasca
in modul in care a fost prezentati de toati patristica §i nu ceea ce a devenit in cadrul
unei teologii separate.

3. Teologia supranaturalului la Henri de Lubac

Pentru ce, in care context intelectual §i in care spirit Henri de Lubac s-a hotérat
si studieze notiunea de Supranatural? Care este fructul teologiei Supranaturalului
pe care el I-a propus? Care sunt exigenfele acestuia?

Raspunsul la prima intrebare va fi dat studiind modul cum s-a ndscut cartea sa
Surnaturel™ in care autorul va arunca o privire asupra gandirii cregtine incepind cu
sec. XVI si pani la Conciliul Il Vatican, privind raportul dintre natura umana gi
suprana i4_ Pentru a rispunde la a doua intrebare trebuie si incercim a intelege
taina omului asa cum o prezintd Tradifia crestind. Iar in ceea ce privegte mesajul
céirtii, va trebui examinata lucrarea Augustinisme et théologie moderne.

Tema a fost abordatd pentru prima dati de citre Henri de Lubac in anul 1931".
Dupé trei ani a publicat un alt studiu intitulat: Remarques sur Ihistoire du mot
surnaturel’”. Tar in anul 1939 a dezbitut tema despre ,spiritul creat” in lucrarea
Esprit et liberté dans la tradition théologique'®. In anul 1946 apare celebra sa carte,

" Henri de Lubac, Surnaturel. Efudes Historiques, Edific noud cu traducerea integraldi a citatelor
latine §i grecesti. Edifie pregitith si prefajati de M. Sales, coll. ,,Théologie™, DDB, Paris, 1991,

4 Aceastd temd a Tost tratatd de citre: Giovanni Benedetti, La teologia del soprannaturale in
Henri de Lubac, in Henri de Lubac, Agostinismo e teologia moderna, Opera omnia, 12, Jaca Book,
Milano, 1978, pp. 1-30 si G. Chantraine, La thénlogie du Surnaturel seion Henri de Lubae, in
Nouvelle reviee théologique, 119 (1997), pp. 218-235.

¥ Henri de Lubac, Augustinisme et théologie moderne, coll. ,Théologie™, 63, Aubier, Paris, 1963.

¥ Henri de Lubac, Deur augustiniens fourvopds, Baius et Jansénius, in rev. Recherches de
science religieuse, (1931), pp. 422-443; 513-540.

7" in Nouvelle Revue Théologique, (1934), pp. 225-249.

it {n Builetin de littérature ecclésiastigue, 40 (1939), pp. 121-150; 139-207.
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Surnaturel in care reia $i dezvoltd studiile pe care le-am amintit mai sus. Ca §i
Concluzie adaugd o ,,scurt schitd, scrisi in grabd, la cererca unui anume consilier™
‘avand drept titlu: Exigence divine et désir naturel'®. Aceasta ultima parte va provoca
multe polemici, motiv pentru care el va relua tema in anul 1949 cind va scrie un
lung articol intitulat Le Mystere du surnaturel™. Dupd publicarea enciclicii Humani
Generis la 12 august 1950, la numeroase cereri, Henri de Lubac s-a decis si publice
in anul 1965 doud volume: Augustinisme et théologie moderne §i Le Mystere du
surnaturel. El afirmd faptul ¢i s-a ocupat numai de ,refacerea” si ,dezvoltarea”
materialului publicat inainte i nu de alte lucruri. , Nu am incercat decit s reintineresc
unele pagini a cror redactare era deja veche™. Ch. Boyer este insi de alti parere:
»Este o operd cu totul noud care trebuie studiati pentru ea insisi*?.

Am expus in mod succint istoria acestei lucriri importante din istoria teologiei
cregtine, iar in cele ce urmeaza vom vedea motivul pentru care Henri de Lubac s-a
decis s dezbatd aceastd temd care a fost §i va rimane deschisd pani astizi. Dupd
cum el insugi mirturiseste, aceastd temd l-a preocupat inca de la inceputul studiilor
de teologie. ,,Céind am fost student in teologie, scrie el, au funcfionat trei «academii»
libere in interiorul scolii: una de pedagogie, una de stiinte sociale 5i una de teologie.
Eu am facut parte din cea din urmi. In aceasta s-a recrutat prin cooptare. Noi ne
intalneam in fiecare duminicd sub binevoitoarea i discreta protectie a parintelui
Joseph Huby, pentru a dezbate un subicct ales si pregitit de unul dintre noi. in acest
mod s-a niscut primul nucleu care va deveni cartea intitulatd, in 1946, Suwrnaturel,
Etude historique’™. Aceasta s-a intamplat probabil in timpul anului academic 1925—
1926 la Ore Place, aproape de Hastings, in Anglia, unde se gisea inca scoala de
tezuifi. Henri de Lubac a urmat in acest sens sfaturile profesorului Huby. Acesta,
amintegte Henri de Lubac, ,.cu toate ¢i urma linia de gindire inaugurati la noi de
Rousselot, m-a angajat in mod vivace a verifica daci doctrina Sf. Toma de Aquino
asupra acestui punct capital este cea pretinsi de scoala tomistd constituitd spre secolul
X VI, codificati in secolul XVII si, care s-a afirmat mai mult ca oricind gpre secolul
XX*, Profesorul Huby punea urmitoarea intrebare: ,,cum se poate accepta o teorie
care, pentru a salva libertatea lui Dumnezeu, printr-o ipotezi cu totul abstracti (o
umanitate fard alt destin san smg decit cel natural), cere si fie adiugati naturii
umane o finalitate supranaturald“*. , Acest subiect era la ordinea zilei, isi aminteste
Henri de Lubac. El tocmai a fost tratat de Pere Guy de Broglie in articole foarte
apreciate™ pe care eu le-am putut considera ca o formi de trecere intre tezele

" Henri de Lubac, Surnaturel, Paris, 1946, pp. 481-494,

* In Recherches de science religieuse, 36 (1949), pp. B0-121.

! Ch. Boyer, Note sur Le Mystére du Surnaturel du P H. de Lubac, in Gregorianum, 48 (1967),
1, p. 130.

* Henri de Lubac, Mémoire sur I'occasion de mes écrits, col. Culture et Vérite®, Namur, 1992,
p. 33,

# Henri de Lubac, Mémoire, p. 13,

™ Henri de Lubac, Entretien autour de Vatican Ii, France Catholique-Cerf, Paris, 1985, p. 32.

¥ Guy de Broglie, De la place du surnatrel dans la philosophie de saint Thomas, in Recherches
fe Science Religleuse, 14 (1924), pp. 193-246; Sur la place du surnaturel dans la philosophie de
sainf Thomas. Lettre & M. I'abbé Blanche, in Recherches de Science Religieuse, 15 (1925), - 5
53. In aceste studii Henri de Lubac recunoaste ,.influenta lui P. Rousselot*, care si el a pus in discufie
icest aspect (M. Blondel el A, Valensin, Correspondance. Texte annoté par Henri de Lubac, 3 vol.
Aubier, Paris, 1957-1965, vol. 3, scrisoarca 54, n. 2, p. 124).
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manualelor noastre si re-inventia gindirii traditionale***. Maestrii lui Henri de Lubac,
Rousselot, Blondel, Maréchal il considerd un punct central al teologiei. Cu acesti
prieteni Henri de Lubac l-a descoperit la clasicii gindirii crestine: Augustin, Toma
de Aquino, Bonaventura. Problema supranaturalului a constituit ,,fondul discutiilor
cu necredinta modernd” §i ,,a format nodul problemei umanismului cregtin®".

Dupé reintoarcerea din rizboi, Henri de Lubac a continuat munca de cercetare.
.In timpul primului semestru din anul 1920 petrecut la Canterbury, Confesiunile lui
Augustin §i ultimele trei carfi ale operei [mpotriva ereziilor a Sf. Irineu m-au
cucerit“®. La acestea se adaugi si articolul Jésus Christ al lui Grandmaison: ,,Din
punct de vedere religios si evanghelic, precizeazi el, lectura articolului Jésus Christ
a fost pentru mine o descoperire"”. lisus Hristos, o cunoagtere personald gi
bisericeasca a misterului Sau, un aport metafizic al lui Toma de Aquino va caracteriza
preocupirile sale viitoare.

in timpul studiilor de filosofie, intre anii 1920 i 1923 la Saint-Hélier, Jersey,
Henri de Lubac a aprofundat in mod sistematic gindirea lui Augustin si a lui Toma
de Aquino. S-a aplecat, de asmenea, si asupra operelor lui Plotin, Bergson, Hamelin
§i Maine de Biran. De asemenea, Pierre Rousselot a avut o influenta asupra formarii
gindirii tindrului teolog. in afard de cartea I 'intellectualisme de saint Thomas, Pierre
Rousselot a publicat alte doui articole in revista Recherches de Science Religieuse
fondatd de Léonce de Grandmaison avéindu-1 ca secretar tocmai pe Rousselot.
opinia lui Rousselot, rezumatd de Hans Urs von Balthasar, care va publica doud
articole in germand”, , credinga crestind consistd in mod esential in facultatea de a
vedea ceea ce Dumnezeu vrea si arate si care nu poate fi viizut fard credingd™"'.
Aceste studii permit iegirea din rationalismul care a impregnat atit teologia protestantd.
cit si apologetica catolici. Sub influenta lui Rousselot se incearcd o naui:
redimensionare a gindirii teologico-filosofice a lui Toma de Aquino. Dar, la data de
15 iulie 1920, Wladimir Ledokowski, generalul iczuitilor, a adresat o scrisoare tuturor
provinciilor ordinului cu privire la teoria lui Rousselot: , Doctrina actului de credinti
propusd de Pierre Rousselot este interzisi“”. Generalul ordinului a indicat, totodata,
si operele lui P. Rousselot si ale lui Joseph Huby in care este formulatd aceastd
doctrind. Profesorul Huby & fost obligat si se reorienteze spre exegezi preluind
catedra de exegezi a Noului Testament la Hastings. In acest context, tanirul Henri
de Lubac a inceput cercetarea sa asupra unei teme atit de controversate. Decizia
generalului iezuitilor a lovit si in alte doua persoanc apropiate lui Henri de Lubac:
Teilhard de Chardin, care, in 1920, a expus doctrina sa despre ,,ochii credintei” in
Note sur les modes de I'action divine dans | ‘univers", si pe prietenul siu Auguste

® Henri de Lubac, Mémoire, p. 33.

" Henri de Lubae, Mémaire, p. 33,

® Henri de Lubac, Mémaire, p. 66.

¥ Henri de Lubac, Un colfoquio in famiglia, in La Civiitg Cantolica, 3381 (1991}, p. 44.

% Hans Urs von Balthasar, Dic Augen des Glauben, mit einer Einfiihrung vonr J. Triitsch, Johannes
Verlag, Einseideln, 1963,

¥ Hans Urs von Balthasar, La gloire et la croiv. Les aspecis esthétiques de la révélation. 1
Apparition, coll. ,Thélogie”, 61, Aubier, Paris, 1965, p. 147.

¥ Henri de Lubac, Lettres intimes, lettre 12, n. 1, p. 68, Citat luat: G. Chantraine, La théclogie
du Surnaturel selon Henri de Lubac, In rev. Nowvelle revue théologigue, 119 (1997), p. 221.

¥ In Oeuvres de Pierre Teilhard de Chardin. Seuil, Paris, 1955-1%70, 1. 10, pp. 3§-40.
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Valensin, discipolul lui Maurice Blondel (1861-1949). Blondel este un filosof crestin

' de prim rang care a expus in celebra sa tezi L ‘dction (1893) problema epistemologicd
a conditiilor posibilitifii credintei religioase. Printr-o metod3 a imanentei, inspiratd
din Augustin, el demonstreazi existenta unei realiti}i transcendente. In confuzia
crizei moderniste adversarii sdi au incercat si-1 implice intre cei condamnafi de
enciclica Pasecendi. Cu toate acestea gandirea filosofica a lui Blondel va nfluenja
profund §i pe cea a lui Henri de Lubac. ,In timpul anilor mei de filosofie (1920
1923), la Jersey am citit cu multi fervoare L ‘detion, Lettre si diverse alte studii de
Maurice Blondel. Printr-o liudabild exceptie, anumifi profesori de atunci au admis,
fird insd a ne incuraja, ca noi si studiem gandirea filosofului din Aix. Eu i-am citit
in compania lui Robert Hamel (f 1974)*.

Blondel a recomandat mult cartea lui Rousselot Lintellectualisme de saint
Thomas. El a diferentiat mai mult ca Rousselot, intre cunosgtinta intelectuali si actiunea
neasteptati a dragostei lui Dumnezeu pentru oameni®. Cartea lui Rousselot va avea
o profundi influenti asupra lui Henri de Lubac. Astfel, in anul 1929, el a demonstrat
cd , intelectualismul extrem® al lui Rousselot, in prima sa fazi, a lasat subiectul in
afara unei explicafii @ modului cum intr-adevir se poate intelege adeviratul raport
dintre natura umand si prezenga divindi in om. Continuind cercetiirile, Henri de Lubac
ajunge si-1 insugeasci punctul de vedere al lui Blondel.

Lui Blondel si Rousselot le va urma un al treilea gi anume Joseph Maréchal,
profesor de biologie si psihologie experimentali, apoi de filosofie la scoala de iezuifi
din Louvain. Acest profesor s-a prezentat cu cinci caiete despre Le point de départ
de la métaphysigue. Primul caiet a apdrut in anul 1923: $i acesta va atrage atentia
autoritdfilor din cauza influentei lui Rousselot, motiv pentru care va fi criticat sever.
Henri de Lubac a ficut si ¢l aceastd experientd. El a cules scrierile dispersate sau
interzise ale lui Rousselot, Huby §i Maréchal. In acest cadru s-a agezat la masa de
lucru cu doringa de a clarifica pe cit era cu putinti tema. Intr-o scrisoare adresati lui
Blondel in anul 1932 si pe care Antonio Russo a publicat-o §i a comentat-o, Henri
de Lubac a prezentat planul studiului sAu®, Dar reflectiile sale asupra Supranaturalului
Hu vizeazd decdt regdsirea adeviratei invitituri tradifionale. Atita timp cit acest
invitimdint nu va fi degajat de teoriile artificiale care-1 acoperd incl (cu toate ci de
patruzeci de ani un mare progres s-a ficut deja), nu se va putea, cred, constitui o
teologie a supranaturalului deplin coerentd®. in acest sens el continud: ,Este
intr-adevdr studiul operei voastre care m-a ficut, iati, de unsprezece ani (ar fi din
1921) a incepe a reflecta asupra acestor probleme, si eu cred ci rimin fidel acestei
interpretiri. Dacii va trebui si incerc si o definesc, bucuros voi lua, pentru a o formula
acest text din al vostru ftinéraire: «Teama de a nu confunda, presupune atentia de a
nu uni prea mult...»*". LA uni pentru a diferentia“, acest aforism de origine
blondeliand indicd voinfa de a nu recurge la o pozitie defensivd pentru a clarifica

 Henri de Lubac, Mémoire, p. 15,

" M. Blondel et A. Valesin, Correspondence, t. 2, letre 116, pp. 37-38, in G. Chantraine, La
théologie du Surnaturel selon Henri de Lubac, in Nouvelle revue théologiguwe, 119 (1997), p. 223.

* Cf. Antonio Russo, fenri de Lubac: teologia e dogma nella storia. L'influsso di Blondel, Ed.
Studium, Roma, 1990, pp. 177-184.

" Henri de Lubac, Mémoire, pp. 22-23.
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ceea ce zice cregtinismul, ci, din contrd, conduce autorul la elaborarea ,,unei teologi
a supranaturalului* cladita pe filosofia lui Blondel si-i permite astfel sa ofere omul
intrarea sau reintrarea in cregtinism.

Sa pétrundem acum in acest domeniu al teologiei supranaturalului in care este
in discutie problema principali a raportului dintre Dumnezeu si lumea creati de EL

Pe parcursul secolului XVI si in secolele urmitoare, s-a produs o schimbare
plan spiritual. Omul a pierdut rapid autonomia existeniei $i a actiunii sale. El s-
ficut din el insugi obiect al propriei lui reflectii. Aceasta se remarcd in mod particul
in teologie, in exegezd si in misticd, Mul{i umanisti preiau ca ideal al Renasterii
pAgénismul, care riscd sd naturalizeze omul. Martin Luther regindeste revelaia divin
plecind de la méntuirea exclusiv prin credinta. In fata reformei protestante trebui
si fie prezentat clar raportul dintre natura umani si Dumnezeu. In acest scop,
profesorul Michel Baius de la facultatea de teologie din Louvain a venit cu ipot
existenfei unei ,naturi pure, pentru a susfine gratuitatea absolutd a harului prin
care omul este ridicat la condifia supranaturalului, naturalizind supranaturalul: ,,Baius
naturalizeazi supranaturalul. Ontologia lui este completamente fizici. Fondul gandirii
lui este naturalist**, In anii urmitori muli teologi au prezentat un , sistem® al ,,naturii
pure” in care omul este naturalmente orientat spre un scop proportionat propriei lui
naturi, deci spre un scop natural. Acestui scop (sau obiectiv) pe care trebuie si-l
atingdi omul, Dumnezeu i-a addugat §i un scop (sau obiectiv) supranatural. In acest
fel, atit tomistii cit 5i scotistii, nominalistii, suarezienii, molinistii au vizut in aceasti
invititurd gindirea comund a Bisericii catolice, fird de care nu se poate afirma
gratuitatea divind a méntuirii. ,, Teologii nu au alt interes de a susfine posibilitatea
unei stiri de «naturd purd» decit acesta: oferd acestora un mijloc comod §i usor
pentru a distinge bine si opreste de a se confunda naturalul cu supranaturalul**.

Henni de Lubac doreste sd atragd atentia asupra celor doi poli extremi ,,ai acestui
paradox fundamental care il constituie raportul dintre om §i Dumnezeu**, Nu trebuie
sd se confunde ,problema scopului ultim al omului cu cea a darurilor cu care
Dumnezeu l-a inzestrat in momentul creafiei in vederea drumului ce trebuia si-l
parcurgd spre aseminare cu EI*Y'. Pentru teologul francez aceastd problemi a
supranaturalului este o problema esentiali a cregtinismului. Deja in anul 1946 scria:
. Toatd antropologia, toatd taina omului §i a lui Dumnezeu se giseste inclusa aici**2.
I anul 1966, la un Simpozion tinut la Chicago a reafirmat: ,,Este necesar ca teologia
si se oblige a aprofunda aceastd problemd fundamentald a raportului dintre natura
umani §i ordinea supranaturald... Trebuie si se angajeze in a demonstra ci
dimensiunea teologald este indispensabild pentru constituirea unui om complet™”’,

** Henri de Lubac, Agostinismo ¢ teologia moderna, p. 61,

™ Cf. Henri de Lubac, Augustinisme et théologie moderne, p. 234 (trad. in Ib. italiand Augustinismo
e teologia moderna, Opera omnia, 12, Jaca Book, Milano, 1987, p- 287).

® Henri de Lubac, Le Mystere du Surnaturel (trad, it. [I Mistero del Soprannaturale, Opera
omnia, 11, Jaca Book, Milano, 1978, p. 6&).

Y Henri de Lubac, Le Mystere du surnaturel, p. 55 (trad. in Ib. italiand I/ Mistero del
saprannaturale, Opera omnia, 11, Jaca Book, Milano, 1947, p. 69).

2 Henri de Lubac, Surnaturel, Paris, 1946, p. 6.

* Henri de Lubac, Une double tdche proposée au théologien par ., Gaudium ef Spes”. in Théologie
d "aujourd'hui et de demain, Paris, 1967, p. 47,
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De asemenea, in celebra sa Catehezd despre naturd gi har, afirm: ,Jdeea de
supranatural este aga de esenfiald pentru crestinism cum poate fi de exemplu ideea
de revelatie, sau cea de Intrupare, sau cea de Bisericd, sau cea de Taind"*. In lucrarea
sa Surnaturel afirma: ,,Dincolo de problema harului, credem cd discuia trebuie si
fie adusd asupra unei probleme mai vaste §i mai fundamentale, cea a supranaturalului.
Astfel, ceea ce interesa. .. este raportul, in acelagi timp initial §i permanent, al omului
cu Dumnezeu, fird si se vite de modificirile introduse de picatul strimogesc 5i de
urmirile lui**, Astfel, el a coboriit teologia supranaturalului din inaltul problemelor
abstracte la problema centrald, biblica, profund umani a méntuirii. Henri de Lubac
a incercat o iesire dintr-o viziune exterioard modificind perspectiva teologicd a
problemei supranaturalului. In viziunea lui , etapa naturii pure este cu totul suspendati
de ciitre plenitudinea Dragostei creatoare™,

Pentru el o teologie a supranaturalului bazatd pe notiunea de ,naturd purd” este
inutild si fard nici un fundament biblic sau patristic. Henri de Lubac a examinat
aceastd teorie §i a dovedit, din punct de vedere istoric, cind a intrat aceasta in cimpul
teologic precum i neutilitatea ei. Rezultatele cercetdrii sale le putem rezuma astfel:

1. Nici Baius si nici Jansénius nu sunt discipoli fideli ai lui Augustin; §i unul §i
altul au introdus ideea despre o exigenyd a harului;

2. Pentru a-i refuza, teologii au incercat la inceput si-§i imagineze cu Bellarmin,
ipoteza existenei unei ,,naturi pure*; apoi, cu Saurez, s-a transformat aceastd ipotezi
intr-un sistem dupd care omul este orientat spre un scop natural;

3. Pentru a face din acest sistem o doctrind comund, adesea privitd ca singura
adevirati, ei au interpretat textele din Toma de Aquino in afara contextului general
al gindirii sale §i in opozifie cu declarafiile sale;

4. Ratiunea esentiald a unei astfel de schimbri este filosofici. Desi Toma de
Aquino nu a urmat pe Aristotel in celebrul siu De Caelo, Denys de Chartreux la
sfirsitul secolului XV, apoi Saurez, Banez, Molina, Vasquez §i mulfi alfu, au adoptat
afirmatia lui Aristotel, respinsd de Toma de Aquino: scopul sau obiectivul este
proportionat naturii fiecdrei fiinfe, aici fiind cuprinsd si fiin{a uman;

5. Sistemul ,,naturii pure* poate si fie util pentru a refuza argumentele lui Baius
si ale lui Jansénius, dar in acelagi imp nu este adecvat;

6. In sfarsit, acest sistem al ,,naturii pure* nu este traditional si este contrar opini¢i
teologice de pana la mijlocul secolului nostru. Henri de Lubac se bazeaza in aceastd
afirmatie pe texte din intreaga patristicd crestind. Acest sistem a separat teologia de
filosofie si a pregiitit evenimentul unei filosofii separate cum avem la Descartes in
secolul XVII. A favorizat de asemenea invadarea in cimpul teologiei a unui laicism
steril §i a privat cregtinii de o misurd importantd in discernerea intre laicism i
angajarea lor in lume.

Concluziile lui Henri de Lubac ne conduc la ceea ce este esential pentru noi, §i
anume la acea vocatie a omului de a-1 cunoaste pe Dumnezeu. El tinde astfel sa

# Henri de Lubac, Peite catéchése sur la ,nature” et la , grdce”, in Communio, 4 (1977, p. 11;
tema a fost reluatd si publicatd in volum: Perite catéchése sur Nature el Grace, Fayard, Paris, 1980
(trad. it. in vol. Spirito e liberta, Opera omnia, 13, Jaca Book, Milano, 1981).

“ Henri de Lubac, Surnaturel, p. 64,

* Henri de Lubac, Surnaturel, p. 321.
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construiasca o ,.antropologie integrald*. Cea mai mare parte din teologi, incepand
cu secolul XVII si pind la pnma jumdtate a secolului nostru, au conceput
supranaturalul ca fiind ceva exterior sau extrinsec naturii umane; au abandonat astfel
maniera tradifionald de a vedea aceasti vocatic sau chemare a omului la comuniune
cu Dumnezeu. Concluziile lui Henri de Lubac ne pot ajuta s aruncdm o privire mai
autentica asupra secolului X VI, cici, intr-adevir, nu numai Luther si al{i reformatori
au schimbat spiritualmente infelegerea alianjei dintre om §i Dumnezeu, ci si alp
teologi occidentali; teologia lor a devenit dominanti in interiorul Bisericii catolice
care n-a mai fost aptd sd prezinte in plenitudinea sa destinul omului prin aparitia
teoriei despre ,natura purd®, Aceastd schimbare spirituala a afectat atit pe catolici
cit gi pe protestanfi, in modun diferite.

Al doilea aspect s-a manifestat la Conciliul Vatican II, unde — desi acesta a fost
pregitit pe linia celor carc susfineau ideea unei ,naturi pure” —, s-a reusit o schimbare
de perspectivi. In acest fel conciliul nu va accepta optica inspiratd de cei care l-au
pregitit. Documentul Gaudlium et spes afirmi: , In realitate numai in taina Cuvintului
intrupat se lumineazii intr-adevir taina omului“ (22, § 1)*.

Pentru Henri de Lubac este foarte important sa se {ind impreund cele »doud capetc
ale lanfului* pentru a crea o sinteza. Cele doud capete reprezintd punctul de plecare
$i punctul de sosire: paradoxul spiritului creat, pe de o parte, si ,vederea esenjei
divine™ ca scop al omului, pe de altd parte; sau, cu alte cuvinte, crearea omului §i
indumnezeirea lui; sau ,,dorinfa naturald de a vedea pe Dumnezeu* gi ,gratuitatea
absolutd a supranaturaiului“. ,,Un lucru este, in realitate, ceea ce am primit pentru a
exista, §i alt lucru este ceea ce am primit pentru a deveni sfinti; deci, in doud cuvinte,
una este duhul omului i alt lucru este Duhul Sfint, cu toate ci odati primit, acesta
devine in mod egal, intr-un sens real, duhul nostru**®, Sufletul omului devine astfel
locul de intélnire dintre doud realitdli infinit separate. Pentru aceasta, fiecare coborire
a omului induntrul propriei lui fiinge, inseamna a face experienfa unui paradox, a
unui abis, a unui mister. Este, deci, foarte important a fi finute impreuna cele doud
pérti extreme, cdici, in mod contrar, omul pierde insugi sensul viefii sale rfimanand
singur cu el insugi, devenind absurd, inuman: iatd drama umanismului ateu. In
viziunea lui Henri de Lubac, omul rimine om indumnezeindu-se. Acesta este
paradoxul la care, renunféndu-se, omul devine absurd pentru el insugi. Teologia nu
trebuie si se blocheze in ,,orizonturi naturalistice™ sau , rationalistice™ de tipul , naturii
pure®, dar nici in ,,verticalisme spiritualiste” (nu spirituale). Cind se neagd in om
punctul de intiinire dintre cele doud direcfii - onizontald-antropologic, verticald-
teologic — nu se mai poate afla fundamentul niciunui umanism, si a niciunei teologii
concrete. Henri de Lubac scria deja in anul 1946: ,,Daci se recunoaste ci aspectul
antropocentric este legat de aspectul teocentric asa de mult incit sunt inseparabile,
rezultd ¢i nu poate exista decit un scop pentru om, scopul supranatural, asa cum il
propunc Evanghelia $i cum teologia il definegte prin vederea fericitd (vederea esenei
divine)“#,

“ Cf. Henri de Lubac, Mémoire, p. 148,

“ Henri de Lubac, Le Mystére du swrmaturel p. 145 (wad. in Ib. italiand: §l mistera del
soprannaturale, p. 147).

* Henri de Lubac, Swrnaturel, p. 493,
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Cu cit aceste laturi extreme sunt mai depirtate, eterogene, transcendente, cu atit
devine mai dificil gisirea unui punct de echilibru. Acest punct de echilibru se giseste
numai in Hristos. ,,O legdturd organicd cu Hristos" existd in fiecare om datoniti
fortei Intrupdrii Sale. ,.Prin forfa asumdrii naturii umane in mod integral de citre
Cuvintul intrupat, existi un raport primordial, esential si inalienabil al fiecirui om
cu Hristos, de ordin natwral (dar nu in opozifie cu supranaturalul); in timp ce
apartenenta la Corpul Mistic este de ordine personald”®. Giovanni Benedetti vede
in aceastd viziune a lui Henri de Lubac o influentd a lui Teilhard de Chardin, care,
prin legea sa de integrare a naturalului in supranatural, vede o axi unicd dupa care
intreg neamul omenesc trebuie s fie condus la méntuirea definitiva®. In acest sens,
pentru Henn de Lubac datoria teologului este de a gisi aceasti forid unificatoare
care este Sfantul Duh prezent in Bisericd*. Este de neconceput din partea unui teolog
de a uita ,caracterul existential aga de inalt al Revelagiei dumnezeiesti* si a o reduce
»a 0 simpla inviiturd exprimati de o formuld carecare, fird patrunderea ei intimi,
fird puterea ei reinnoitoare. Ca o specie de eticheti ce o lipim pe o sticld al cire
confinut riimine acelagi, primit din totdeauna, dar intr-o manierd anonimi“®,
Teologia, in aceastd problemi este incertd. , Stim bine i intr-un timp de asidui
cercetare, echilibrul corect nu se realizeazi imediat™*. Si totusi de acest echilibru
depinde echilibrul altor probleme ale viepi Bisericii si a raportului ei cu lumea. , Da,
paradoxul Bisericii. Nu este simplu joc de retorica. Paradoxul unei Biserici instituita
pentru o umanitate paradoxalad**. Pentru Henri de Lubac supranaturalul se diruieste
omului, se oferd lui in mod gratuit, dar in acelagi timp este $i obligatoriu pentru om.
Supranaturalul devine o , iesire”, un ,extaz",

O autenticd antropologie crestind nu va fi acceptati si nu se va putea constitui in
mod solid dacd nu va explica acest ,,scandal” al supranaturalului. Problema se pune
si pentru existenta unei antropologii filosofice. Unii au negat posibilitatea existeniei
unei asemenca antropologii. Alfii au negat chiar §i posibilitatea unei antropologii
teologice. Omul devine pentru tofi acestia absurd; nu este o forfd, ci un neputincios.

fafa acestei afirmatii Henri de Lubac opune conceptia crestind despre om. ,Noi
afirmdm cid omul, in conformitate cu giindirea crestind, are un dublu caracter, acela
de istoricitate §i acela de interioritate, fird a se putea disocia unul de altul**. Istoria
nu ar avea nici un sens ,,daci nu ar fi fost... Dumnezeu care sd imprime in fiecare
din noi pecetea fetei Sale si sd dea in acest fel fiecdruia din noi interioritatea sa
ireductibild“*". In acest mod intelege Henri de Lubac si construiasca o antropologie
cregtind. Omul nu poate fi inchis intr-un univers absurd si inuman. El este pentru o
antropologie deschisd spre doud fronturi. Umanitatea in timp nu este inchisa intr-un

* Henri de Lubac, Paradoxe et Mystére de |'Eglise, Paris, 1967, pp. 128-129 (wrad. it. Paradosso
e mistern delle Chiesa, Opera omnia, 9, Jaca Book, Milano, 1983).

1 Cf. Giovanni Benedetti, La teologia del soprannaturale in Henri de Lubac, in Henri de Lubac,
Agostinisme ¢ teologia moderna, Opera omnia, 12, Jaca Book, Milano, 1978, p. 9.

 Cf. Henri de Lubac, Paradoxe et Mystére de 'Eglise, p. 148,

“ Henri de Lubac, Paradoxe et Mysiére de I'Eglise, p. 156.

™ Henri de Lubac, Paradoxe et Mysiére de 'Eglise, p. 157.

¥ Henri de Lubac, Paradoxe et Mystdre de I'Eglise, p, 11.
Henri de Lubac, Affrentements mystiques, Paris, 1949, p. 50.
" Henni de Lubac, Affrontements mystigues, p. 51.
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cerc; nu trebuie si se clibereze de timp ci, folosind umpul, si se elibereze de tot ceea
ce este riu. Nu se poate pretinde a elibera omul mutilind in acelagi timp omul. , Este
refuzat Dumnezeu pentru ci ar limita omul. Nu se di importanti faptului ¢d prin
acest raport al siu cu Dumnezeu, omul are infduntrul sdu ,,0 anumita infinitate. Este
refuzat Dumnezeu ca si cum El ar face pe om un sclav. Nu se ia in considerare faptul
cd tocmai prin raportul lui cu Dumnezeu omul se elibereaza de toate legdturile, 51 in
mod particular de cea istoricd si sociali. Este refuzat Dumnezeu, ca i cum El ar
obliga pe om s@ accepte totul. Nu se injelege ca insugi acest raport cu Dumnezeu i
conferd omului «capacitatea sa de refuz ilimitat». Este refuzat Dumnezeu aproape
pentru ci ar aliena omul cu transcendenta Lui. Nu se constatd faptul ¢i propriu in
aceastd afirmatie a transcendentei omul giseste adevirul cel mai autentic***. in
legitura lui cu Dumnezeu, omul gseste deschiderea care-| elibereazi in mod deplin.
In afard de acest raport, omul devine mutilat. Henri de Lubac este impotriva oricirui
fel de . misticism* si de ,ateism®. Fiind religia Intrupdrii, crestinismul e$te religia
iubirii. ,,Sustinitorul imanentei neagd transcendenta, in schimb, cel care crede in
transcendentd nu neagd pentru aceasta imanenga“®,

Henri de Lubac sustine cd este o strinsd legiturd intre religia crestind §i
antropologie. El este favorabil unui umanism convertit. ,,Umanismul nu devine in
mod spontan cregtin. Umanismul cregtin trebuie s fie un umanism «convertit». Legea
aiegirii», legea wextazuluin*®, Jegire din tine insuti pentru a intilni pe Hristos, pentru
ci omul $1 Dumnezeu se imbrifiseazd in Hristos. Umanismul crestin este hristocentric.
Trebuie reginditd in lumina lui Hristos antropologia crestind. Sufletul omului este
iluminat si fortificat de actiunea divind. Dar, in acelasi timp, nu se poate confunda
ordinea naturald cu cea supranaturald, natura omului cu harul divin, ins nici nu se
pot separa. Separarea creatiei de dumnezeire, separarea naturii umane de propria ei
indumnezeire favorizeazd pdtrunderea unui ,laicism® care degradeazid natura
producind o rupturd in interiorul unitdfii ei. Teoria ,naturii pure™ este o teorie
modernd. Chipul lui Dumnezeu in om nu poate fi identificat cu fiingele fiird ratiune.
Teologia patristicd pentru Henri de Lubac a fost mult mai personalistd, existenfiald |
(nu existenfialistd), motiv pentru care el riméne fidel formuldrii ei. Pentru el chipul |
lui Dumnezeu din om tinde spre aseminarea cu Dumnezeu, deci tinde spre unirea
cu Dumnezeu.

in ceea ce priveste mult controversata problemi a gratuitifii supranaturalului,
Henri de Lubac opune gratuitate-supranatural, gratuititii-atee. Pentru o gandire atee
fiecare actiune a omului este gratuitd pentru ci porneste de la el insdgi, fird scop,
deci fard patron. J. P. Sartre afirma: , Totul este gratuit, acest orag, aceasti griidini,
eu insumi“®', Aceastd gratuitate neagd locul lui Dumnezeu in lume, neagd deci
realitatea supranaturald: , Nu este nici o diferentd intre a fi liber, a fi asemenea unui
proiect, ca $i 0 existen{d care alege propria esentd, i a fi absolut“*. Aceasti libertate
insi se rizbund pentru ci nu reuseste si gaseasca sensul lumii gi al vietii. Absurdul

# Henri de Lubac, Sur les chemins de Diew, Panis, 1964, pp. 229-230.
¥ Henri de Lubac, D¢ la connaissance de Diew, Pans, 1948, p. 102,
® Henri de Lubac, Catholicisme, Panis, 1952, p. 323,

® J.«P. Sartre, La nausée, Paris, 1938, pp. 166-167.

& 1.-P Sartre, L'existentialisme est un humanisme, Paris, 1946, p. 46.
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devine fundamentul acestei gratuitati. Henri de Lubac opune acestei viziuni paradoxul
crestin. ,,Omul nu ar fi putut avea, imediat dupa crearea lui §i prin insusi faptul ci a
fost creat, toatd perfectiunea pe care Dumnezeu i-a destinat-o. Daci ar fi avut-o de
la el insusi, ar fi Dumnezeu. Daci ar fi primit-o toatd, imediat, ea nu ar fi decit o
perfectiune imediatd. Nu poate fi perfect naturald decit fiinta a ciirel naturd este
Binele. Sau, mai bine zis, Fiinta, care este Binele insusi, dincolo de orice
imperfectiune $i in care fiinta creati poate, inainte de toate, si imite perfectiunca
liberti{ii dumnezeiegti“**. Henri de Lubac respinge, de asemenea, teza unor teologi
moderni care inclini si creada cd se poate foarte bine concepe o fiintd creatd, dotatd
cu inteligentd si vointd fird a avea o libertate morald®. Pentru a afirma gratuitatea
supranaturalului muli teologi au cautat si diferentieze cit mai mult cele doud realiti.
Acestia ies din ,Jogica Dragostei” cum o numeste Henri de Lubac. Indumnezeirea
omului se distinge de crearea lui pentru cii este o transfigurare care presupune vointa
liberd a acestuia, rispunsul personal al lui. Este un dar pe care omul il poate refuza
fara ca prin acest refuz si inceteze a fi o creaturd a lui Dumnezeu. Prezent permanent
in om, Dumnezeu devine prezent omului numai prin libera convertire a lui. Trebuie
distinse aceste doui realitifi. Supranaturalul este o expresie a libertitii dar, in acelasi
timp §i a gratuitdtii. ,,Dragostea este actul gratuit prin excelentd, si crestinismul face
din el o porunci: cite probleme nu se nasc de aici!**, Dragostea este un dar si in
acelasi timp $i o porunci. Henri de Lubac analizeazd omul concret. Supranaturalul
de care vorbeste teologul francez este descoperit de ciitre Dumnezeu ca Dragoste,
care este libertate $1 gratuitate. Libertatea este greul harului care ne atrage spre
Dumnezeu. Este necesard, deci, o convertire, o optiune care oferd posibilitatea intrarii
in supranatural, in legiturd cu Dumnezeu.

4. Mistica si filosofia in lumina teologiei supranaturalului la Henri de Lubac

Prezentind geneza lucririi Swrnaturel, am situat aceasti operd in contextul
schimbdrii operate in secolul XVI in cimpul teologic atit de ciitre reformatori, cit si
de un numdr tot mai mare de teologi catolici. In cele ce urmeazi vom analiza in
lucrarea Surnaturel, si mai ales in cea care i-a urmat, Augustinisme et théologie
moderne, originea filosoficd a noii atitudini a teologilor catolici care, incepind cu
secolul XVII a fost urmata si de alfii. In acest mod vom reusi sa stabilim originea
separatiei produse intre filosofie, teologie §i viata mistica.

wPlecind de la aceastd dorintd naturald a omului de a-1 cunoagte pe Dumnezeu,
Toma de Aquino tinde sd faca cunoscut in mod reflexiv ceea ce s-ar putea chema
setea ontologicd a substanfei intelectuale, practic identicd cu scopul sdu“*. Toma de
Aquino ,face cforturi s demonstreze posibilitatea acestei fericiri unice afirmati

* Henn de Lubac, Surnaturel, p. 189,

® Henri de Lubac, Surnamrel p. 187,

“ Henri de Lubac, Le Mystére du Surnaturel, (trad. in Ib. italiand /I Mistero del Soprannaturale,
Opera omnia, 11, Jaca Book, Milano, 1978, p. 223).

“ Henri de Lubac, Augustinisme ¢ théologfe moderne, coll.  Théologie® 63, Aubier, Paris, 1965,
p. 158 (trad. maliand: dgostinisimo e teologia moderna, Opera ommia, 12, Jaca Book, Milano, 1978,
p. 172).
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prin credintd folosindu-se de filosofia insdsi*®, Cu alte cuvinte, in fiecare om se aflid
aceasta dorintil de a fi fencit iar adevirata fericire omul o giseste numai in Dumnezeu
si prin El. Dorinta aceasta apartine omului, insd, in acelasi imp, reprezintd un dar al
diagostei divine. Este ceva divin. In noua gindire teologicl apirutd incepind cu
secolul XV se opereazi o naturalizare a supranaturalului. Pentru ei, ,,omul de care
Toma de Aquino s-a ocupat, a primit, printr-un fel de miracol, o finalitate
supranaturald cu efecte supranaturale™®. Henri de Lubac demonstreazi faptul ca,
pentru Pannfii bisericii, viata misticd a vocafiel omului exprimati intr-un limbaj
uneori platonic, nu este o mostenire a platonismului. Aceasti doctrini a omului ca
un tezaur divin donat oricinu om se va reglsi incepind cu secolul XVI, o dati ,cu
aparifia unei speculatii filosofice autonome $i cu metoda rajionald §i inductiva care
a fost introdusd gi in antropologic™®. Cu toate c¢i incepe sd devind obiect de
wobservatie $t|m;lﬁ¢ﬁ"”, wsufletul omului a rimas totdeauna imagine a lui Dumnezeu.
Toma de Aquino, in mod particular, regasegte prin filosofie multe afirmatii ale gandirii
mistice™"'. Deci existd doud jeoli: cea veche §i scoala modernd constituitd pe noile
teorii , stiintifice®. In Augustinisme ca gi in Surnaturel, Henri de Lubac pnw:ﬁtc pe
discipolii francezi ai lui Augustin din secolul XVII ca si fidelii lui, dar mai mult in
Augustinisme decit in Surnaturel el califica teologia lor ca fiind foarte restrinsa: ei
se fundamenteazi pe Sfinta Scripturd fird a prezenta ceea ce poate sau nu poate fi
demonstrai cu ajutorul rafivnii. Modul cum acestia au infeles gindirea Fericimalui
Augustin nu era, in fond, gresitd, ci era numai incompletd §i arida. Pentru acestia:
1. Omul, cu toate cd aparfine unei specii, este creat dupi chipul lui Dumnezeu,
2. Dumnezeu fiind atotputernic poate dérui creaturii scopul pe care-1 vrea El;
3. Atotputernicia divind nu conferd creaturii nici un titlu nou de care ea si se poati
prevala. Dar pentru Henri de Lubac, teologul dominican Toma de Aquino incearci
s5d injeleagd coecrenta rationald a destinatiei reale a omului, afirmaté prin credingi.
Astfel, el uneste teologia, filosofia i mistica. Orientarea gindiri spre sistemul , naturii
pure* face imposibild aceastd unitate. Cel care incearch si elaboreze un sistem care
separd cele doud ordini, naturald si supranaturald, este Denys le Chartreux, fiind
influentat de Avicena. Mult mai explicit este dominicanul Cajetan care se lasi inspirat
de ciitre , tendintele naturaliste si de citre teoriile separatiste ale filosofilor padovani
(la Padova, lupta intre tomisti i scotisti era aprinsd)*™. Fiind marcat profund de
cire averoismul Facultitii de Arte din Padova, el interpreteazd opera lui Toma de
Aquino in optica unui aristotelism padovan. De altfel, dupa Cajetan, omul ,.,nu poate
avea o dorind intr-adevar naturald fird un sfirsit care s3-i fie conatural. Vorbind
despre o dorinti de a vedea pe Dumnezeu fati citre faj, Toma de Aquino nu putea,
deci, sd vobeascd de alte lucrun decit despre dorinta existentd in omul ridicat de
Dumnezeu la un fine supranatural si iluminat de o revelatie"”. In acest mod, viata
spirituald a omului nu mai poate fi considerati pe aceeasi linie cu credin{a teologica.

" Henri de Lubac, Augustinisime, p. 231 (rad. i, p. 238).
* Henri de Lubac, Augustinisime, p. 233 (rad. it., p. 241).
“ Henri de Lubac, dugustinisime, p. 209 (wad. it., p. 219).
™ Henri de Lubac, Augustinisime, p. 200 (rad. it, p. 219).
" Henri de Lubac, Augustinisime, p. 209 (wad, it., p. 219).
™ Henri de Lubac, Augustinisime, p. 159 (wad. i, p. 173).
™ Henni de Lubac, Augustinisime, pp. 144-145 {T.rad. it., p. 160).
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Impreuni cu Javelli, Koellin, Sylvestre de Prieras dar si cu unii filosofi, Cajetan
aplicd ,,omului principiile cosmologice enunfate de catre Aristotel in De Caelo®. La
sfirgitul secolului vor face la fel 5i dominicanii Barthélemy de Medina (1528-1580)
i Dominique Banez (1528-1604), apoi iezuifii Molina g1 Saurez. Acestia sunt teologii
care au inventat sistemul ,,naturii pure®. Denys le Chartreux si Cajetan au ficut din
el un principiu care s-a generahizat in toatd teologia.

In aceastd perspectivd, sufletul omului nu mai este gindit ca fiind capabil de
Dumnezeu; el este, dupd cum estimeaz3a acesti teologi, orientat spre El prin ceea ce
ei numesc ,potentia oboedientialis™™ urmati de o logici care apropie darul harului
de un miracol. Padovan, i Cajetan considerd supranaturalul printre lucrurile
miraculoase, deci printre exceptiile arbitrare de care filosofia nu poate si se ocupe
printr-un efort rational. Astfel, dupd cum afirma Henri de Lubac, ,.credinciosul sincer
nu refuzid supranaturalul ci il pune in rindul lucrurilor miraculoase, deci intre
exceptiile arbitrare, de care filosoful — chiar si in interiorul credintei — nu trebuie sé
se ocupe in efortul siu rational. Este forma atenuatd, corectd i sincerd a faimoasei
teorii a «dublului adevars”. Teologia devine in acest fel o specializare marginala.
Nu mai existi o conceptie crestind despre om. S-a uitat de ,,chipul cel viu al
Dumnezeului viu“ prezent in el™.

Sistemul ,,natuni pure" uitd de adevirata gindire crestind i in mod particular de
cea a Fericitului Augustin, de ,,acea realitate profunda prezenti in om dupi traditia
crestini”. Aceastd distrugere a antropologiei crestine provine atil din partea unei
filosofii separate ciit si din partea unei teologii scparate. Henri de Lubac afirmi:
Lfilosofiile separate, devenite ele insesi teologii secularizate, sunt indatorate mult
teologiei separate”™. Pentru a constitui sistemul unei ,naturi pure* teologii au separat
teologia de filosofie. ,,Dupd ce a deosebit cele doud puncte de vedere, al filosofulu
si al teologului, pentru a evita de a-1 pune pe Anstotel in contradictie formald cu
gandirea crestind, Toma de Aquino a incercat a stabili un punct intre ele, gratie
doctrinei sale despre «dorinta naturali». Interpretin sii (din secolul XVI) au actionat
in mod contrar consuménd ruptura®”’, Urmdrile sunt dezastruoase. Teologia a abuzat
de pozitia ei. Supranaturalul, ca si cheie de boltd, nu a mai putut fi abordat ca obiect
al filosofiei. Studiul omului s-a divizat in doud pérti™. Henri de Lubac nu a cerut o
reintoarcere la gindirea augustiniand anticd ci a cerut o reinnoire. Dupd abuzurile
dialectice din secolele XIV si XV, dupd Luther si Calvin, dupa Baius, se cere o
refundamentare a teologiei despre supranatural in adeviratul spirit al Traditiei.
~Géndisea lui Augustin nu este mai pufin incapabild de a reinvia un cregtinism
autentic*™.

™ In fiecare fiintd umand se glseste o capacitate de acjiune $i o capacitate de primire, o potenti
activd 5i una pasivd. Din aceste doull potenje rezultd activitatea sa naturald. in afard de acesiea se
ghseste in fiecare om, considerat in raportul siu cu Dumnezeu, §i o potentd .obbedienziale” in
virtutea cfireia Dumnereu poate s3 opereze in el ceea ce vrea, dincolo de forjele sale naturale; omul
in acest mod deplgeste propria lui naturd. Deci .potentia oboedientialis” este capacitatea natorii
create de a primi supranaturalul.

™ Henri de Lubac, Augustinisme, p. 257 (trad. it., p. 262).

™ Henri de Lubac, Augustimizme, p. 316

" Henri de Lubac, Surmaturel. p. 132,

™ Cf, Henni de Lubac, Surnaturel, p. 140,

™ Henri de Lubac, Surnaturel, p. 151,
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5. Concluzii

Din aceasti expunere putem trage cateva scurte concluzii:

1. Decizia luati de ciitre Henri de Lubac de a studia notiunea de supranatural
scoate in eviden{d importanta clarificirii acestei probleme, precum si valoarea operei
teologului francez. Acesta a facut o prezentare a doctrinei inspirindu-se din filosofia
lui Maurice Blondel gi hrinindu-se din gandirea patristici. El a navigat contra
curentului existent in acel moment. Aceasta atestd increderea sa in adevir. Firi si
se ralieze nici unei gcoli, el doreste si fic un teolog crestin.

2. Studiul sdu asupra supranaturalului a schimbat cunoagterea istoricd a gindirii
crestine. Incepind cu secolul X VI, nu numai protestantii, dar un numdr din ce in ce
mai important de teologi catolici au gindit in termeni noi legitura omului cu
Dumnezeu. Teologii catolici care au elaborat un sistem care asiguri omului o
consistentd in afara sensului siu supranatural nu mai sunt actuali. Dialogul ecumenic
nu ar fi putut reugi fird preocuparea de actualizare a doctrinei traditionale in ceea ce
priveste destinul omului ficuti de citre Henri de Lubac.

3. Conform opiniei lui Henri de Lubac aceasti reinnoire este necesard. Ideea
despre existenta unei ,naturi pure” este construitd pe ruinele gandirii tradifionale,
neavind, deci, un fundament patristic. In acest sens Conciliul II Vatican inspirindu-se
din ecleziologia euharisticd a lui Henri de Lubac s-a ficut aparitorul ideii centrale a
filosofiei crestine: ideea despre o unicd vocatie divinid a omului. Pentru a triumfa
aceastd idee, in viziunea teologului francez trebuie unite psihologia, teologia si
mistica.

4. [n cercetarea sa asupra supranaturalului se manifest, se realizeaza gi se afirmi
intentia autorului nostru: in cadrul teologiei trebuie si se manifeste, conform traditiei,
plenitudinea Revelatiei, aceea care a fost donatd omului prin mijlocirea Bisericii.
Omul este capabil si o primeasci pentru ci este creat de citre Dumnezeu in virtutea
acestui fapt. Printr-o supunere citre Biserici care nu-l va dezminti niciodati, teologul
poate participa la cercetarea teologici diruind libertatea sa pentru a primi adevirul.
Acesta este spiritul pozitiv traditional al lui Henri de Lubac. Acesta este, de asemenea,
spiritul unui Balthasar sau al unui Blondel. Operele acestor martori inchid o epoca
sau deschid o alta? Spiritul se unegte cu cel care se daruieste lui prin Dumnezeu
dincolo de diviziunile secolelor anterioare. El inchide astfel o epoea dar in acelasi
timp deschide o alta.

Consecintele pastorale ale separatiei produse intre natural i supranatural au fost
dezastruoase. Astiizi, linia trasatd de citre Henri de Lubac di posibilitatea unei noi
viziuni a activitifii pastorale. Natura si harul sunt unite intre ele ca si corpul cu
sufletul. Este imposibil si se construiascl o ordine naturald separati. Natura privati
de harul divin nu constituie altceva decét un cadavru in descompunere. Intervalul de
timp dintre 1946 (anul aparitiei cirtii) gi 1965 (anul deschiderii Conciliului I Vatican)
a demonstrat, cu toate polemicile, fundamentul solid al cérfii Swnaturel. Valoarea
lucririi este dubla: o valoare istoricd, pentru ¢i este fundamentat pe Traditia crestini;
§i o valoare apologetic, pentru ¢i rispunde la problemele antropologiei actuale.
»Interesul nostru este indreptat aproape in exclusivitate spre trecutul crestin pentru
a culege citeva bogdtii tradifionale pe care epoca noastrd foarte practica si febrila
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risca 53 le piardd“®, Henn de Lubac vrea sd readucd in curentul viu al teologiei
contemporane o parte a patristicii §i a scolastici.

Toate problemele tratate de ciitre Henri de Lubac s-au dovedit mai apoi actuale.
intre acestea se afli si teologia supranaturalului. Trebuie si mai afirmdm incd un
lucru: Henri de Lubac nu este bolnav de ceea ce se numeste , pionierism”. Géndirea
sa are ambitia de a fi traditionald. Pentru aceasta, toate cdrtile sale cuprind un numér
impresionant de citate §i note de pagind. ,Daci citatele sunt multe — cu riscul de a
obosi pe cititor — aceasta este pentru ¢ii am dorit si procedim intr-o manierd cit mai
impersonali, atingind mai ales tezaurul — prea putin folosit — al Périntilor Bisericii**".
Este dificil s3 identificim gindirea proprie sau viziunea specifici a teologului francez.
Aceasta nu inseamnd ci lipseste, sau ci cercetarea teologicd a lui Henri de Lubac nu
are nici un scop. El a dovedit, in schimb, cd adevirata teologie este in armonie cu
toatd gandirea Bisericii, de la inceputul ei §i pind astizi. O invifdturd care este
valabild numai pentru o perioadd de timp §i care nu este in armonie cu intreaga
traditie crestind, nu poate fi crestind.

® Henri de Lubac, La pensée religieuse de Theithard de Chardin, Paris, 1962, p. 16.
8 Henri de Lubac, Catholicisme, p. XIII
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CIPRIAN VALCAN
Institutul Tibiscus — Timisoara

Micul nostru studiu incearcd s arunce pufind lumind asupra uneci probleme de
importan{d cardinald pentru dezbaterile teologice medievale, aceea a modului in
care camenii pot sd-1 vadid pe Dumnezeu. Ne-am oprit asupra operei Aquinatului
pentru ¢ mulfi specialisti il considerd cel mai important ganditor al Evului Mediu.
MNu am extins ancheta noastrd asupra intregii operei a Doctorului Angelic, ¢i ne-am
limitat la o analiza atentd a acelor pasaje din Summa Theologica care au legitur cu
tema pe care o abordim. Astfel, ne vom sprijini investigatia pe texte care apartin
primei parti din Summa (ST, 1, Q. 12), partii a doua a celei de a doua par(i (ST, IT 11,
Q. 172-175 5i Q. 180), parii a weia (ST, 111, Q. 92). Incercind s infifisAm cu cit
mai multd exactitate opiniile lui Thoma d’Aquino in privinta acestei chestiuni atfr
de delicate, nu vom utiliza nici un alt fel de texte in afara pasajelor deja enumerate
din Summa theologica.

Principalele intrebdri care jaloneazi demersul thomasian sunt urmétoarele: poate
fi vazuti esenta lui Dumnezeu cu ochii trupului sau doar prin intermediul intelectului?
Intelectul omenesc poate si vada esenta divind? Dacd un intelect ajunge la viziunea
esentei divine, acest eveniment se produce doar prin puterile naturale ale intelectului
sau trebuie s intervind si harul divin? Se poate ajunge la viziunea esentei divine
incd de pe pimint sau aceasta este rezervati doar preafericitilor? Preafericitii il ver
vedea pe Dumnezeu cu ochii trupului? Care este diferenta dintre preafericiti si profeyi
din punctul de vedere al accesului la viziunea esentei divine? Cum poate fi interpretati
viziunea Apostolului Pavel? A avut acces Apostolul incd din timpul vietii la
contemplarea esentei divine?

Ne vom incepe investigatia incerciind si vedem care este opinia lui Thoma
d"Aquino despre posibilitatea unei contemplari a esenfei divine pomind de la
realitatea corporald proprie fieciirui om, intrebindu-ne daci esenfa divind poate fi
vizutd cu ochii trupului, cu atit mai mult cu cét existd anumite pasaje biblice care
par si ateste cd o asemenea situatie este posibild. Raspunsul lui Thoma este insa
trangant: ¢ imposibil ca Dumnezeu sa fie vizut prin ceva care fine de simfiri, fiindci
el este incorporal. Esenta divind poate fi viizutd doar prin intermediul intelectului'.
Ba chiar mai mult, nici micar sfinfii din ceruri nu vor putea si-1 vadi pe Dumnezeu
per se cu ochii trupului, ci doar per accidens: ,,Dacd suntem de acord in a spune ci
simful tactil este simful care percepe mirimea, iar vizul este simpul care percepe

' Thoma d"Aquine, Summa theelogica, 1, Q. 12, a. 3.
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culoarea, trebuie i fim de acord ca e imposibil ca vazul sa perceapi ceva ce nu este
nici culoare, nici mirime, dacd nu vrem si il numim in mod echivoc simf... degi
- intelectul nostru nu il va vedea pe Dumnezeu pornind de la vederea creaturilor Sale,
totusi el il va vedea pe Dumnezeu in creaturile Sale vizute in mod corporal*®.

Analizind modul in care intelectul poate s ajungi la viziunea esentei divine,
Aquinatul pleaci de la ideea cd cea mai mare fericire a omului este aceea de a-si
folosi funcpiile cele mai nobile, adicd operatiile intelectului. Dacd omul nu ar putea
sd-1 vadd pe Dumnezeu prin intermediul intelectului, atunci ne-am afla in fata a
doua posibilitafi: fie el ar fi incapabil sa atingi fericirea, fie fericirea sa ar consta in
altceva decit in a-1 vedea pe Dumnezeu. In plus, daci esenta lui Dumnezeu nu ar
putea fi vizutd, aceasta ar insemna ci dorinfa naturald a oricirui om de a eunoaste
cauza fiecirui efect ar rimdne neimplinitd. Din aceste motive si in perfect acord cu
afirmatiile Bisericii, Thoma considerd indubitabil faptul ci intelectul omenesc poate
sd ajungi la viziunea esentei divine’. In partea a 111-a a Summei, el va incerca si faca
i mai explicitd aceastd afirmatie, ariitind ci dacd Esenta divini este act pur, ea ar
putea si fie forma prin care intelectul 53 inteleaga, dind nastere in acest fel viziunii
beatifice. Urméndu-I pe magjstrul su, Petrus Lombardus, Thoma va susfine ¢i uniunea
trupului cu sufletul este o ilustrare a unirii spiritului preafericitilor cu Dumnezsu®,

Dupi ce s-a stabilit ¢i intelectul omenesc poate s ajungd la contemplarea esenfei
divine, rimnane s urmdrim felul in care aceasta poate si se produci. Aquinatul aratd
cil intelectul creat nu poate si vadd esenfa lui Dumnezen fird ca Dumnezeu prin
harul sdu 53 se uneascd El insusi cu intelectul. Intelectul are nevoie de har pentru a
putea si vada esenta divini. Aceastd cregtere a puterii intelectuale ¢ numitd iluminarea
intelectului. Prin intermediul acesteia, preafericitii sunt ficuti deiformi®.

Doctorul Angelic remarca faptul ci existd diferente in privinja modului in care
este vazutd esenfa divind, céici unii o viid mai aproape de perfecfiune, pe cind alfii o
vad mai pufin perfect. Aceastd diferenfiere apare din pricina puterii diferite a
intelectelor de a-l1 vedea pe Dumnezeu. O asemenea inegalitate nu e determinatd
natural, ci prin intermediul luminu slaves, care face ca intelectul s devind oarccum
deiform. De aceea, ,.intelectul care participd mai mult la lumina slavei il va vedea
cel mai perfect pe Dumnezeu. $i va participa mai deplin la aceastd lumina a slavei
acela care are mai multd caritate, filndcd acolo unde estz mai multd caritate, este
mai multi dorinta, iar dorinta il face pe acela carc doreste, intr-un fel anume, mai apt
§1 mai pregitit pentru primirea lucrului dort. De aceea, cel care posedd cea mai
multé caritate il va vedea cel mai perfect pe Dumnezeu si va fi cel mai fericit™,

Thoma introduce o distinctie foarte utild intre a-1 vedea si a-l intelege pe
Dumnezeu, ardtind ci viziunea esentei divine nu presupune si infelegerea acesteia,
peniru ¢ ,ceea ce este injeles este perfect cunoscut, iar ceea ce este cunoscut este
cunoscut atit de mult cét este posibil*’. Exemplul pe care il dd Thoma este urmétorul:
! Idem, oc., 11, §. 92, a. 2
Y ldem, o, 1, Q. 12, a. 1.

* Idem, o.c., 11, Q. 92, a. 1.
' Mdem, oc, 1, Q. 12, 2. 5.
* Mem, o.c., 1, Q. 12, & 6.
! Idem, o.c, 1,Q. 12, a. 7.

5= AB. 1-3
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dacd reugim s cunoastem prin demonstratie ¢ cele trei unghiun ale unui triunghi
sunt egale cu doud unghiuri drepte, inseamni ¢ am inteles acest adevir. In schimb,
dacd ludm drept bune spusele unui magistru in legiturd cu acestd relatie matematici,
fird a ni le insugi prin demonstratie, nu putem si sustinem ci am infeles respectiva
relatie. insi, in raporturile noastre cu Dumnezeu nu putem si aplicim aceeasi metoda,
din pricina ci, fiind infinit, Dumnezeu poate fi cunoscut doar in mod infinit. Or,
intelectul omenesc poate sa cunoasci esenta divini doar in functie de lumina harului
pe care o primegte si, fiind un intelect creat, lumina pe care o primegte nu poate si
fie infinitd. De aceea, intelectului ii este imposibil s3-1 cunoasca pe Dumnezeu intr-o
manierd infinitd §i, deci, nu poate s3-1 inteleagi®.

Doctorul Angelic continui descrierea modului in care are loc viziunea esenjei
divine, oprindu-se asupra felului in care acela care ajunge la ca vede lucrurile in
Dumnezeu. Astfel, el arati cd nici un intelect care atinge acest stadiu nu poate s
cunoascd tot ceca ce face sau poate sd facd Dumnezeu, pentru cd o asemenca
cunoastere ar echivala cu ingelegerea puterii lui Dumnezev®. Cei care il vad pe
Dumnezeu, vid in esenta sa cu atit mai multe lucruri, cu cét vad mai clar esenta
divind. De aceea, cunoagterea sfinfilor si a ingerilor creste mereu pénd in zina Judecdti
de Apoi. Ins3 dupd aceasta, ea nu va mai creste, fiindcd se va ajunge la stadiul final
al lucrurilor, stadiu in care , e posibil ca totul si cunoasci tot ce cunoagte Dumnezeu™'”.

O precizare foarte interesantd a magistrului din Aquino este cea legati de
imposibilitateca atingerii contemplirii esentei divine incd din timpul vietii pAméantesti
(,»1i este imposibil sufletului omului si vada in aceasta viafd esenfa lui Dumnezeu™'"),
pentru cil aceasta ne va obliga i analizim raporturile dintre profeti, care isi justifici
mesajele prin accesul la anumite viziuni cu caracter divin, §i1 preafericifi, care, din
perspectiva acestei afirmatii categorice a Aquinatului, par a fi singurii care pot si
acceadi la o veritabild viziune a esentei divine, De asemenea, va trebui si acordim
atentie si modalitifilor specifice prin care se manifesta vocatiile profetice, neomifind
nici cazul special al extazului Apostolului Pavel, socotit de ciitre magistrul din Aguino
drept gradul cel mai inalt al contemplérii divinitaii la care se poate ajunge in acesti

5 1z

Aquinatul crede ci profetia vine de la Dumnezeu prin intermediul ingerilor, care
i5i dovedesc i pe acesti cale rolul de elemente de legdturd intre Dumnezeu si lumea
oamenilor: ,,Ingerii stau la mijloc intre Dumnezeu gi oameni. Intr-adevir, ei participa
mai mult decfit oamenii la perfectiunea bundtitii divine i acesta este motivul pentru
care ilumindrile gi revelatiile divine ajung de la Dumnezeu la oameni prin intermediul
ingerilor. Pe de altii parte, cunoagterea profeticd depinde de iluminarea gi revelafia
divinid. Deci, este clar cil ingerii sunt intermediari acestora“". Fird si discutim
aspectele legate de ,.echiparea™ naturald si morald a profetilor sau de tipurile de
profefie, ne vom concentra asupra caracteristicilor intrinseci ale profetiei. Astfel,

¥ Ibidem.

* idem, 0c. L Q. 12, 0 B.

% fdem, o.c., III, Q. 92, a. 3.

W fdem, o.c., I, Q. 12, a. 11.

2 fdem, o.c, II 11, Q. 180, a. 5.
¥ fdem, o.c, 111, Q. 172, a. 2.
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intdi, Thoma stabileste ¢ viziunea profetica nu este o viziune a esentei divine si ¢
profetii nu contempli adevarurile pe care le vid in esenta divind, ci prin intermediul
unor asemiiniri. Apoi, el aratd ca revelatia profetica se poate face fie prin infuzia
anumitor reprezentiri, fie doar prin infuzia luminii inteligibile'. Detaliind, magistrul
dominican infifiseazi patru modalitifi in care se poate produce revelatia profetica:
prin influxul unei lumini inteligibile, prin diruirea unor idei noi, prin imprimarea
unor noi combinatii de forme in imaginafie si, dar nu in ultimul rind, prin
reprezentarea unor forme sensibile'”. Aceastd adevirati tipologie a mecanismelor
revelatiei profetice este extrem de importanti, pentru ci ea ii permite Aquinatului sa
explice diferenta dintre profetiile ficute in stare constient si acelea ficute intr-o
stare speciald, in care este imposibild recurgerea la simfuri pentru ci legitura cu
acestea este temporar suspendati, permitind intelectului sd se elibereze de
constringerile corporalitdtii. Thoma crede i doar in cazul ultimelor doud tipuri de
revelatie profeticd se ajunge la abstragerea simfurilor: ,,Cind revelatia profetici se
face cu ajutorul formelor imaginatiei, abstragerca simfurilor este necesari pentru ca
aceastd aparifie a unor imagini s nu fie confundatd cu realitifile percepute prin
simfurile exterioare. In acest caz, abstragerca simfurilor poate s3 fic perfectd sau
imperfectd: ea este perfecti cind nu mai existd nici un fel de percepie sensibil si
za este imperfectd cind continuim s3 percepem prin simuri, fird a putea, totugi, s3
discernem in intregime obicctele exterioare de ceea ce vedem prin imaginatie™'®.
Forma cea mai inalta a profetici este aceea care se produce fiird viziunea imaginatiei,
profetul vizind adevirul supranatural in nuditatea sa printr-o viziune intelectuald,
fard si aibd nevoie de simbolul unor realitifi corporale.

Doctorul Angelic avanseazi doud argumente care ne permit si diferenjiem modul
de raportare la divinitate al profetilor si al preafericitilor. In primul rind, daca
preafericifli vid insiisi esenfa divind, profetii pot sd ajungd doar la o cunoastere
mediatd a adevarului supranatural prin intermediul viziunilor imaginatiei sau ale
ntelectului; in cazul acestora din urmd, existd o oarecare distanii in raport cu
divinitatea. In al doilea rind, intervine si o diferentd in privinta gradului de perfectiune
personali: dacll preafericitul a atins perfectiunea, profetul nu a atins accasti stare, el
fiind incd, dacd ni se permite aceasti formulare, pe drum. Dar iati si propriile cuvinte
ile Aquinatului in aceasti problemi: ,Profefia implici viziunea unui adevir
jupranatural existind in depirtare. Aceastd indepirtare poate s provini din doud
:auze: 1. cunoagterea insigi, atunci cind adevérul supranatural nu este cunoscut in
] insusi, ci in unele din efectele sale. In plus, indepértarea va fi cu atiit mai mare, cu
+at aceasti cunoagtere se va face prin intermediul simbolurilor realitiifilor corporale,
ar nu prin intermediul efectelor intelectuale... 2. persoana profetului, care nu a
tjuns in intregime la perfectiunea ultima. .. Or, preafericifii nu cunosc depirtarea in
rici unul dintre aceste doud moduri i, deci, ei nu pot fi numiti profeti*'”. Mai mult,
rofetul nu poate si cunoascd intotdeauna ceea ce vesteste, pentru ci el se afli sub

" Idem, o, 1111, Q. 173, a. 2.
" fdem, o.c., T 10, Q. 173, a. 3.
1% fhidem.

1 tdem, o.c., 1111, Q. 174, a. 5
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influenta Sfintului Duh si nu poate si sesizeze in intregime intentiile divinitatii
care o slujeste'. .

Ne riméne si mai vedem ce loc ii rezervd Thoma Apostolului Pavel in c
extrem de bine articulatei sale conceptii despre raportarea oamenilor la esenta divi
intdi, el incearcd sa stabileasca nigte distinctii necesare intre diferitele tipuri
abstragere a simturilor, aritind cd pot sii existe trei cauze ale unui asemenea fenom
o cauzi fizici — este cazul alienatilor mintali —, puterea demonilor — in
posedatilor — si puterea divinitiii, acest din urmi caz fiind singurul in care se poa
vorbi de extaz. Extazul ¢ definit astfel: ,,a fi indl{at prin intermediul Spiritului Divi
inspre realitdtile supranaturale cu abstragerea simfurilor™'”. Apostolul s-a aflat intr
asemenea stare in momentul transformarii sale in serv al lui Hristos gi el a avut
de atiit de mult har, incit a vizut insdsi esenta divind®. Afirménd c¢d Apostolul
vazut incé din timpul acestei vieti esenta divina, Thoma pare si-si contrazica propri
afirmatie, potrivit creia doar preafericitii pot si vadi esenta divind. Insa, pentru
incerca si concilicze cele doud afirmatii, el introduce o serie de restrictii referitoa
la cazul lui Pavel, afirménd ci acesta ar fi primit lumina slavei nu in mod imanen
asemenea preafericiilor, ¢i in mod pasager, §1, pe de alti parte, ¢ el nu ar fi contempl
esenta divini la fel de perfect ca gi sfinfii din cer (vezi a. 3, solutia 2 si a. 6 solufia 3
in privinga . iegirii din sine™ a Apostolului, rispunsul Aquinatului este urmatorul
gradul suprem de contemplaie, in viafa prezentd, este acela al Sfantului Pavel
ocazia extazului sdu. in acel moment, el se gésea intr-o stare intermediard intre via
prezentd i viaga viitoare**'.

Solutiile propuse de Thoma d’Aquino acestei extrem de spinoase probleme
raporturilor oamenilor cu esenta divind sunt in mare parte identice cu cele propu
de slujitorii Bisericii de pand la el. Contribupia sa cea mai importantd consti i
excelenta articulare a solutiilor pe care le propune §i in perfecta lor integrare
ansamblul gandirii sale. Singura sa ,inovatic” e, in fapt, o preluare a punctului
vedere al Sfantului Augustin, $i constd in asimilarea extazului Apostolului Pavel ¢
o viziune a esentei divine, ceea ce contrazice teza oficiald a Bisericu, potrivit cirei
in aceastd viati este imposibild contemplarea esentei divine, bucurie de care au part
doar preafericitii. '

¥ Jdem, oc, 111, . 173, a. 4.
* Idem, o.c, I1 11, Q. 175, a. L.
® Jdem, o.c., 1111, Q. 175, 2. 3.
W fdem, o.c., 11 11, Q. 180, a. 5.



PRINCIFILE DIALOGULUI ECUMENIC

il
LAURENTIU MELINTE

Capitolul ITT
ECUMENISMUL - CE ESTE EL

Oikoumene insemna, pentru antichitatea greceasca, pamént locuit, lume cunoscuta
in opozifie cu finuturile necunoscute ale barbarilor sau cu {inuturile nelocuite!,
Oikoumene din primele timpuni crestine presupunea cultura greco-lating, lumea
mediteraneand, teritoriul imperiului roman. Era un calificativ pentru imperiu, iar
imperiul era §i granita crestinismului. Biserica i1 insuseste termenul si is1 numeste
astfel sinoadele, patriarhul Romei $i pe cel al Constantinopolului.

Pentru Périntii Bisericii cregtine, este ecumenic ceea ce-1i priveste pe tofi cregtinii.
Diferenta radicala faa de religiile pigéne si sectele evreiesti e numiti de Sf. Apostol
Pavel: in Bisericd, nu mai ¢ nici evreu, nici pdgén, nici sclav, nici om liber, nici gree,
nici barbar, nici birbat, nici femeie: tofi, prin acelasi botez, sunt madulare ale lui
Hristos, in Duhul Sfint (in rest, biserica cregtind are gi ea rituri, sacramente, organizare
terarhicd, la fel cu celelalte). Pavel semnaleaza dintru inceput ci unitatea Bisericii
cregtine, implicit ecumenicitatea ei, sunt apofatice (v. si cap. ,Regulile dialogului
ecumenic”, din prezenta lucrare). Ne intoarcem pufin la inceputurile crestinismului:
Hristos i-a trimis pe cei doisprezece discipoli ai sdi (apostolii) si facid discipoli in
toate neamurile piméntului - si-i boteze si sd-i invete si pizeasci toate cuvintele pe
care El le-a spus. Sf. Apostol Petru descoperd ¢ i pdgdnii sunt chemali, ca si evreii,
pentru ¢i Dumnezeu vrea ca tofi oamenii s3 se mantuiasci. Pavel, fariseu, persecutor
al primilor crestini, e trimis in misiunea de apostol al neamurilor. De la inceput se
pune, in cregtinism, grava problema a universalititii Bisericii cregtine g1 a Evangheliei
destinate intregii creatii. In Sinodul de la Terusalim, apostolii decid ¢ paganii trebuie
primiti in Bisericd, fird a le impune Legea lui Moise. Singurul izvor al credinei e
Hristos inviat, i nu legea evreiasci. Biserica, formati din discipolii lui Hristos, se
dezvolti in rase gi culturi diferite. O asemenea adunare creeazi inevitabile dificultiti
interne i externe. Apostolii se intrebuinteazi din plin ca si le rezolve.

Biserica ar fi trebuit — cum cere Hristos — sd rimAnd una si dupd moartea
apostolilor, dincolo de slibiciunile umane ale membrilor sdi, de contamindrile
culturale sau de compromisurile politice. Fidelitatea esenfiald fagd de Hristos se

'V, Lossky, ..Du Troisieme Attribut de I'Eglise™, in Antonie Plimadeald, Ca tofi 54 fie una, 1979,
p. 557.
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exprimi in tradifia vic a Bisericii (element ideologic), care nu se confundi cu repetarea
unui trecut constringiitor, i care se dinstanteazi de inovatiile fird referina
Scripturald. Multiplicarea comunitifilor cregtine in cetafile Imperiului roman a fost
insotitd de un efort apologetic in relagia cu reprezentantii culturii antice; un alt element
in configurarea identiti{ii a fost fixarea canonului Scripturii, in fafa proliferarii
scrierilor apocrife.

fnflorirea cregtinismului se manifesti in expansiunea geograficd §i sociald
(rispandire in toate clasele sociale) a cregtinilor si, de asemenea, in aprofundarea
reflexiei teclogice a Parinfilor Bisericii, cu ocazia marilor controverse doctrinale.
Pentru a exprima adevarata credintdl in misterele Trinitdtii si al lui Hristos, Biserica
s-a reunit in sinoade ecumenice, care au elaborat simbolurile credingei de la Niceea
(325 d H.), Constantinopel (381), dogmele de la Efes (331) 5i Calcedon (451). Exasti,
azi, numeroase voci care propun o intoarcere la Sfintii Parinti ai sinoadelor ecumenice —
ca prima formuld a ecumenismului.

Claude Bressolette observi ci, de la origini, vestirea Evangheliei s-a ficut in
cadrul a trei mari arii culturale: a) aramaici - la inceputurile crestinismului, aramaica
era o limbi foarte utilizata (inclusiv dialectele) din Mediterana pana in Asia centrald,
§i a subminat, chiar printre evrei, folosirea cotidiand a limbii cbraice; b) greacd —
limbi a culturii bazinului mediteranean, mai ales in partea sa onental, de la cucerirea
Alexandriei; c) latind — limb# administrativi oficiald a Imperiului roman. Tradijia
aramaic a fost, aproape de la inceput, marginalizati in frontierele Imperiului roman,
si nu a putut riméne vie decdt in sinul Imperiului persan i in sudul Indiei. Tradifia
latind a dispdrut din Africa de Nord dupd cucerirea arabd, dar a cunoscut, in mileniul
al II-lea dupd Hristos, o prodigioasd expansiune, caracterizati prin centralizarea
unificatoare cresciindi, care a diferentiat-o din ce in ce mai mult de bisericile calificate
ca fiind orientale.

Bisericile crestine care s-au dezvoltat in spatiile grec si latin pot fi numite cu
cuvintul erfodoxe: ele au acceptat expresiile ,,ortodoxe™ ale credinjei cregtine, aga
cum au fost formulate acestea prin cele sapte mari sinoade ecumenice din secolele
IV-VIIl d.H., mai ales hristologia definitd de Sinodul Calcedon (451) — precizate de.
trei concilii ulterioare (Constantinopol 11 [593 d.H.|, III [681] si Niceea II [787]).
Bisericile crestine dezvoltate in aria culturald aramaici s-au separat (prin aga-numitele
mici schisme) de celelalte Biserici cregtine. Am dat, in capitolul ,,Regulile dialogului
teologic ecumenic*, un exemplu de stingere a unei schisme — intre Bisericile ortodoxe
si o Bisericd ,,veche orientald“ - cea coptd, din Egipt, care pormea de la problema
dublei naturi a lui Hristos. S-a dovedit ci, de fapt, bisericile ortodoxe §i biserica
ortodoxd copté suspin acelagi lucru in aceastd problemd hristologici. Totusi, se pare
ci micile schisme s-au produs mai ales datoritd neincrederii faji de Imperiul bizantin
si cultura sa, a celor aflai in spatiul cultural aramaic. Comunititile cregtine de expresie
aramaicd au refuzat si se lase modelate de cultura bizantini, fie in doctrini, fie in
materie de liturghie. Simplist vorbind, schisma (separatie voluntard de unitatea §i
comuniunea eclesiald) se produce pentru ¢ unele comunitifi percep pe ,,a riméne
in unitate cu* ca pe un ,,a te lisa asimilat, absorbit de*, ca pe o pierdere a identitaii
proprii, ca pe un ,se merge prea departe cu apropierea”. Schisma semnaleazi deseori
prezenta unui fenomen de ,.cine inghite pe cine™: bisericile vechi orientale nu-i prea
inghiteau pe bizantini.
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Schisma din 1054 marcheazd evolutia divergenti a crestindtifii in Orient si
Occident. Christos Yannaras spune, intr-un interviu® cd tema ,Ortodoxia si
Occidentul” este o temd deosebit de complexi si dificila. Prezentim in continuare
citeva repere, necesare dar, aproape sigur, nu § suficiente pentru intelegerea
fenomenului. Istoria ecumenismului, de la originile sale, a fost marcat de diviziuni
{schisme) si tentative de reunificare: Biserici ortodoxe si Biserici vechi orientale
(451), ortodoxe si catolice (1054), protestante (din 1520), anglicane (1539),
catolice-independente etc. Cauzele evolutiei divergente a crestinfitifii in Orient si
Occident sunt surprinse de Mircea Eliade®; tradifii culturale diferite — greco-orientale,
pe de o parte, romano-germanice pe de alta; necunoasterea reciproci, nu doar a
limbilor, ci gi a literaturilor teologice respective; divergenjele de ordin cultural sau
cclesiastic (de exemplu cdsitoria preotilor, interzisd in Apus, §.a.m.d.). Christos
Yannaras vorbeste insd de diferenje fundamentale care priveau chiar esenja
evangheliei mantuirii, propovaduitd de Biserici (infeleasd de el aici ca ierarhie, care
exprimid pozitia oficiald a Bisericii): ,,Unii pricteni francezi imi spun: tradifia
occidentald nu inseamnd numai Anselm, Toma d’Aquino, Sinodul de la Trident,
Descartes sau Propaganda Fide. Tradifia occidentald inseamna si Pascal si Francisc
de Assisi 1 Tereza de Avila, parte a monahismului dedicatd rugdciunii si ascezei.
{...) Cine neagd acest lucru? Problema este, insd, care din cele doud tendinte este
adoptatd de hotirdrile sinodale, care devine invajiturd oficiald, care este impusi ca
ideologie dominantd, care creeazi institutii si se dezvolti ca mentalitate catolicd
universald. La ce reacfioneazi [luminismul: la Pascal si la Tereza de Avila, sau la
totalitarismul institutionalizini prin for{d a «adeviruluin?"

Schisma din 1054 este anuntatd de aga-numita schismi a lui Fotie, patriarhul
Constantinopolului. Fotie alcimieste un violent inventar al inovagiilor Bisericii
romane, inainte de a proceda la o depunere (destituire) a papei (867). Schisma nu
dureari, totusi, dar in preajma anului 1000, relatiile dintre cele doud biserici sunt
practic rupte.

Mircea Eliade* spune ci ruptura a fost produsi de adiugarea lui filiogue la Crezul
de la Niceea gi Constantinopol; pasajul se citea acum ,,.Duhul purcede de la Tatil 5/
de [a Fiul*. In trinitarismul apusean, Sfintul Duh este garant al unitiii divine. fn
schimb, Biserica risdriteani subliniazi faptul ¢i Dumnezeu-Tatil este izvorul,
principiul §i cauza Trinitdtii. Acest mod diferit de a aprecia relatiile dintre Tati si
Fiu inspird apropieri diferite de misterul Bisericii. Occidentul insistd in plus asupra
nofiunii de Corp al lui Hristos, structurat prin invititurd, sacramente §i ierarhie.
Ornentul insistd pe energiile Sfantului Duh, locul Cincizecimii eterne. Yves Congar
spune ¢ aceste doud abordiri ,,nu se suprapun, dar nici nu se opun.

De asemenea, o altd cauzi a schismei din 1054 a fost cea a raportdrii diferite la
chestiunea primatului roman — aflatd, agsa cum rezulti din orice istorie a bisericii
crestine — in inima contenciosului religios, de la criza iconoclasti. Biserica ortodoxi
se ageazd in pozitia de apiritoare a tradifiilor apostolice in continuitate cu Biseric:
primitivi. Teologii romano-catolici sustin ¢ episcopul Romei se bucura inci din

* Pr. Dr. Coman, (rrodoxia sub presiunea istoriei, Bucuresti, Editura Bizantind, 1995, p. 34,
 Mircea Eliade, fsioria eredinfelor §i ideilor religioase, Chigindu, Editura Universitas, 1992, cap. 302.
* Idem, o.c., cap. 302.
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secolul I de prestigiu particular, atasat scaunului lui Petru, seful Apostolilor, dar, in
mod egal, si capitalei politice a Imperiului roman. In ciuda transferului capitalei
politice a Imperiului la Constantinopol, se afirmé, in disputele doctrinare din secolele
IV si V, primatul Bisericii romane, biserica principald, din care survine unitatea
sacerdmiulul (Sfintul Ciprian, Epistole, 59). Totusi, Sinodul de la Calcedon (451)
justifici privilegiile Romei prin importanta politici a cetitii eterne §i afirmd pozitia
de superioritate a episcopului de Constantinopol fati de ceilalti episcopi orientali,
in cinda protestelor legatilor romani. Papa Grigore cel Mare neagl episcopului de
Constantinopol tithul de ecumenic i afirmd primatul Romei asupra Bisericn
universale. La 15 iunie 1054, legatii Papei depun pe altarul din Sf. Sofia o sentinga
de excomunicare a patriarhului de Constantinopol, Mihail Cerularie: il acuzi de
zece erezii, intre altele de a fi retras filiogue din Crez si de a fi ingdduit casitoria
preotilor.

De la aceastd rupturd, continuil Eliade®, animozitatea apusenilor fatd de greci n-a
incetat s3 creascii. [reparabilul se produce in 1204: armatele cruciadei a [V-a ataci
1 jelinesc Lomt.a.nl,m-:)pc]u'l sfirimi icoanele si aruncd moagtele la gunoi. Cronicarul
Nicetos Chronistes, citat de Mircea Eliade, spune, in legiturd cu acest eplsod cé

musulmanii nu ne-au violat sofiile (...), nu i-au ficut pe domnitorii nogtri s moard
de foame si nu i-au aruncat in foc. Aga s-au purtat insi cu noi aceste popoare cregtine,
care isi fac cruce in numele Domnului i care au aceeasi religie ca §i noi.™

Tetusi, din cauza ameninfirii turcesti, Biserica ortodoxad a angajat, in 1261,
tratative eclesiastice cuo Roma; si impdratii bizantini se bizuiau pe un ajutor militar
al Occidentului. Dupd aproape 100 de ani de negocieri, la Florena (1439),
reprezentanpii ortodoxiei, primifi de impdrat, au acceptat conditiile Romei (printre
altele, introducerea lui Filioque in Crez), dar unirea a fost imediat invalidatd de
popor §i de cler. Losski® spune c un laic se poate opune unui episcop care trideazi
adevirul (credintei bisericii sale). Catolicitatea unei biserici nu e universalismul
unei doctrine impuse de ierarhie. Catolicitatea nu e totuna cu apostolicitatea, cu
puterea de a lega si dezlega, de a judeca si a defini, proprie succesorilor apostolilor.

Misgcarea ecumenicd modemni a pornit din zona protestanti. Reforma nu s-a vrut
o schismi a crestindtdfii in Occident, ci doar reformarea sa conform Evangheliei lui
Hristos. Cuvéntul ,protestant™ aparea pentru prima datd in sens de ,mdrturisitor”
intr-un text al dietei de la Spira (1529): ,,Protestim (i.c. pro-testdm, n.n.) in fafa lui |
Dumnezeu, unicul nostru creator si salvator, care intr-o zi ne va judeca...” Aceasti
protestare mérturisitoare se producea in ceea ce priveste doud puncte, care au fost
numite mai tarziu principiul substantial §i principiul formal al Reformei. Este vorba
de Sola gratia (mintuire doar prin har — care trebuie ficut fecund prin fapte, dar
care nu se obfine prin meritele omului) si de Sola Scriptura (cunoasterea vointei lui
Dumnezeu doar prin Scripturd). Gratia (harul) ajunge méntuirii. Biblia e revelagia
suficientd a lui Dumnezeu. Orice protestantism tine de plenitudinea celor doud
wsuficienpe*.

Migcarea protestantd s-a constituit pufin c¢ite pupin in biserici separate.
Catolicismul secolului XVI nu putea considera cele doud suficiente ca o reformd

* Idem, o.c., cap. 300.
* Vezi V. Lossky, o.c.
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acceptabild pentru Biserica intreagd, in fidelitatea sa fati de tradifia vie. Dar problema
Bisericii va riméane, pentru protestanti, secundard in raport cu cea a mesajului, iar
apostolicitatea fine de conformitatea cu mdrturisirea de credinti a apostolilor, si nu cu
relagia de succesiune. Acolo unde e Evanghelia, acolo e Biserica; Biserica ¢ fiicd, nu
mamd! Luteranismul, calvinismul $i anabaptismul sunt trei variante ale aceleiasi reforme.

Originea marii migciri ecumenice actuale este, asa cum m::n;it.mam anterior,
protestantd: baptistii John Mott gi Nathan Soederblom fondeazi, in secolul XIX,

~Uniunile crestine de tineri $i tinere", apoi ,Federafia universali a crcﬁtlmlor
studiogi®. In 1910 apare migcarca mumcn:cﬁ a crestinismului pracuc JMiagd si
actiune”, 1ar in 1925 miscarea de reflexie teologicd ecumenicd ,Credintd si
constitufie” (,Faith and order”). Consiliul ecumenic al bisericilor (C.E.B.) se
constituie in Anglia (1937) prin unirea migcdrilor ,,Credinti g1 constitufie” si ,,Viatd
$i actiune™: pe parcursul a doud conferinte, s-a constatat ci ¢ imposibil si separi
teologia, dogmatica, eclesiologia, pe de o parte, de misiune, serviciu 51 mirturie — i
ciutarea umitifii Bisericii. C.E.B. se constituie oficial la 22 august 1948 (147 de
biserici). Acum fac parte din C.E.B. 307 Biserici.

Prima bazi a C.E.B. era foarte lejerd: putea sd adere la C.E.B. orice bisericd ce
credea in Hristos ca Domn i Mantitor; in 1969, la New Delhi, e reparati insuficienta
trinitard (pentru ortodocsi) §i cea scripturala (pentru protestanti). C.E.B. e definit ca
0 comunitate fraternd de Biserici care crede in Domnul lisus Hristos ca Dumnezeu
i Méntuitor dupd Scripturi §i care se striduise si rispund3 impreuni la vocatia lor
comund pentru gloria lui Dumnezeu Tatél, Fiul si Sfantul Duh.*

C.E.B. nu ¢ o suprabiserica $i nici un Vatican. Fird a-gi pierde autonomia si
caracterele particulare, Bisericile sunt solidare, se interpeleaza, se ascultd, se ajuti
unele pe altele §i impartigesc reusitele si dificultitile (v. si cap. despre ,Regulile
dialogului teologic ecumenic®, in prezenta lucrare). C.E.B. e o autoritate spirituald,

Fiecare Bisericd trimite la Adunarea generali (care are loc la sapte ani)
reprezentanti ai credinciosilor s3i. C.E.B. are sase presedinti (trei barbati si trei femei).
Cum functioneazd Adunarea generali? Prin reuniuni diverse care pun in contact pe
unii cu alfii. Fiecare ramurd de lucru are un comitet regional (Asia, Africa, Europa,
America Latind si S.U.A., etc.); reuniuni pe tipuri de participanti: teologi, femei,
laici. Existd, de asemenea, interpenetrarea obiectivelor: teologie, dogmatici, serviciu,
mérturie, evanghelizare, catehezi, etc.

Evolutia C.E.B. e marcati de faptul ci fiecare adunare generali se reuneste in
altd parte a lumii: locul ales influenteazi asupra manierei de lucru, deciziilor luate,
proiectelor puse in operd. Personalitatea secretarilor generali are, de asemenea,
importantd in evolutia C.E.B.: primul a fost Wisser t"Hooft (olandez, profetic, om
de contact); 1966 — Carlson Blacke (american, organizator); 1972 — negru haitian,
Philip Potter, care a dat lumii a treia intreaga sa importanjd; 1984 — uruguayanul
Emilio Castro, care s-a interesat de problemele sirdciei, Biserica — voce a celor fard
voce, evanghelizare si misiune.

C.EB. e un drum spre Biserica Una si Sfinti, nu e aceasti Biserici. Notiunea de
unitate a evoluat: nu e vorba de o unitate structurald, ci spirituald, in sfnul fiecirei Biserici,
care e chemati si se converteascd ea inssi in profunzime, in loe de a solicita acest lucru
altora. Nu e unitate in ciunda diversititii, ci unitate prin diversitate, cu impdntisirea bogdtiilor
gi sdrdciei fiecarei biserici, in sensul notiunii ortodoxe de conciliaritate.
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inainte de a trece in revistd, impreund cu Geoffrey Wainwright”, principalele
modele propuse pentru realizarea unitafii crestinilor §i a unei singure Biserici, sd
mentiondm doui date matematice ale prezentului: doud treimi din cele peste 400 de
milioane care fin de C.E.B. sunt din lumea a treia, $i patru cincimi din populaia
lumil nu sunt cresting!

latd cele sapte modele ale unitaii ce trebuie (re)constituitd (Wainwright):

I) Uniatismul: vazut dinspre Roma, modelul cel mai evident de ,,re-unire™ (termen
semnificativ) a fost si poate ¢d incd mai este cel al uniatismului. Realitatea exista de
secole — cea a diverselor Biserici orientale unite cu Roma. Aceastd unire a avut §i
aspectele sale pozitive, dar relaiile dintre , Bisericile unite™ cu Biserica dominanti
latind au fost adesea dureroase. In contrast cu fenomenul uniatismului, Waiwright
remarcii atitudinca ortodocsilor din S.U.A. cu privire la citeva comunitifi
ex-protestante care s-au constituit in ,,Ortodocsii Evanghelici®: acggtia din urma
sunt priviti cu bundvoin|d, ca o crestere a ortodoxiel, in asteptarea unei zile a deplinei
lor recunoasteri.

1) Biserica anglicand unitd, nu absorbitd; model propus in anii '20 de Dom
Lambert Beauduin, reluat azi de anumiti membri ai Bisericii anglicane. El propune
suprimarea scaunelor episcopale catolice din Anglia. El are in vedere readoptarea
ritului liturgic englez medieval in Biserica anglicana: , Book of Common Prayer”
este consideratd de anglicani ca marca insdgi a identitdtii lor spirituale. Convergentele
liturgice mai recente deschid o plaja largi ,,confesiunilor” i comunitdtilor cregtine
pe drumul unei expresii comune a credinter.

I11) Timpurile (typoi) eclesiale. Intr-o conferinti tinuta la Cambridge, in Anglia
{1970), cardinalul Willebrands (presedinte al secretariatului roman pentru unitate)
prevedea persistenta diverselor tipuri de viatid eclesiali corespunzénd familulor
confesionale pind acum separate, dar de acum inainte reconciliate in unitate.
Varietatea de care vorbeste cardinalul Willebrands se manifesta la nivelul teologier,
ritului, spiritualitafii i disciplinei canonice; se pare cd varictatea nu angajeazi
dogmele, obiectul primar al credinfei sau structura fundamentali a biserici. Cu un
tact fin, cardinalul Willebrands n-a rnidicat, in discursul siu englez, problema
papalitigii.

IV) ,,0 comuniune a comuniunilor": o vananti anglicanii a nofiunii de tipuri
(typoi). Expresia provine de la cuvantul comuniune (Koinonia), a cirui acceppie ¢ ea
insdsi parjiald, in acest caz: ,,comuniunea anglicani” e autodesemnarea unui grup
de Biserici sau de provincii eclesiale care cautd, insi, sa rezolve problema unitagii
lor interne.

V) .. Unitate in diversitate reconciliata . Origine luterani. E vorba de pociin(a,
de o convertire mutuald. Autorul acestui proiect, Harding Mayer, admite posibilitatea
uniunii organice (v. mai departe VII) in anumite localititi, dar considera ca naturali
mentinerea structurilor confesionale, locale si mondiale, pentru a vehicula valorile
fiecdrei tradifii confesionale, purificate insd de ceea ce produce opozifia si conflictul |
cu celelalte traditii confesionale. Dar problema autoritatii episcopale §i doctrinale

! Geoffrey Wainwright, . La confession et les confessions, vers I'unité confessionnelle et confessante -
des chrétiens” in frénikon, tome 11, 1984,
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in Biserica (originea continudrii diviziunilor istorice ale crestinismului) riméne
nerezolvata.

VI) Biserici-surori: modelul preferat de ortodoxie pentru a descrie relatiile
inter-eclesiale. Filiogue i dogmele din 1854, 1870 si chiar 1950 au fost considerate
de citre Biserica ortodoxd nu ca inifiative in vederea articulini unei credinte
universale a Bisericii, ¢i ca acte unilaterale prin care Roma a perturbat consensul
eclesial. Aceste probleme ar putea fi reglate intr-o eventuali reconciliere familiali
intre surori.

WVII) Uniunea organicd: pe plan local, scandalul rupturii intre Biserici se dovedeste
a fi cel mai ascutit! De aceea, miscarea ecumenici §i-a concentrat primele eforturi si
a produs primele rezultate la nivel national (Australia, S.U.A., Anglia, Zambia, Franta,
Pakistan, etc.). Scripturile, simbolul de la Niceea, sacramentele botezului si
euharistiei, guvernarea episcopald sunt considerate cele patru elemente ale uniunii
organice care trebuie cercetate.

Bisericii nu-i poate fi refuzati intruparea sa locala si nu poate fi ignorati expresia
obligatorie a unitdtii sale pe acest plan. Notiunea de diocezi, ca biserica locala, isi
reia intreaga importantd. Intrebarea e daca structura unificatd a diocezei s-ar putea
acomoda constelajiei de parohii sau de comunitifi diferentiate — dar nu in sens
exclusivist — functie de baza lor lingvisticd, culturald sau chiar (urmare a uniunii
eclesiale) ,.ex-confesionald”. Episcopia unei asemenea dioceze ar putea fi asigurata
de un singur episcop, sau ar fi necesar un conciliu (dupa unele modele americane)?
Actuala dezvoltare a relatiilor pre-conciliare intre biserici, la nivel local, poate pregiti
realizarea unitdfii Bisericii. Poate cd un viitor sinod ecumenic al bisericilor ortodoxe
nu va face altceva deciit sd recunoascd unitatea, semn cd ea ¢ autentica (dr. A.
Plamadeala).

Capitolul I'V
REGULILE NEGOCIERII - ASPECTE HERMENEUTICE

Conflictelor li se spune, uneori eufemistic, neinelegeri. De fapt, orice conflict
are la bazi o neintelegere, o neintelegere la un anumit nivel sau chiar un lant de
neingelegeri. De exemplu, seful unui stat poate zice ¢d a inteles, i totusi sd foloseasca
o solutie de fortd, intr-un mod incorect, fatd de alt stat (care nu a gregit cu nimic fata
de al sdu), pentru cd se stic mai putemnic, ca for{d militari. Unul din cei mai mari
diplomati ai tuturor timpurilor, Talleyrand, spune in aceastd direcfie ¢i ,,pofi face
orice cu baionetele, dar nu te pofi ageza pe ele”. Un exemplu de alt fel de neinfelegere
(la un alt nivel, de aceastd dati, cel al comunicirii) avem in R. Fisher®: in limba
persand, cuvantul ,compromis“ nu are §i infelesul pozitiv din limba englezi: ,,0
solutie de mijloc pe care ambele pérfi 0 acceptd”, ci are numai injelesul negativ:
wvirtutea ei a fost compromisd”, , integritatea noastra a fost compromisa®; la fel, in
persand, cuvintul ,,mediator’ are sensul de ,cineva care se amestecd fird s3 fie
invitat”. La inceputul anului 1980, secretarul general ONU, K. Waldheim, a vizitat

* R. Fischer, Succesul in megocieri, Cluj Mapoca, Editura Dacia, p. 33,
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Iranul pentru a rezolva problema ostaticilor. Posturile nationale iraniene de radio au
transmis, in persand, o afirmatie pe care se zice cd ar fi ficut-o la sosirea in Teheran:
~Am venit ca mediator §i doresc si ajungem la un compromis”. La o ord de la
emisiune, masina sa era atacati cu pietre de iranieni furiogi. De aceea Fisher spune:
.Orice ati spune, trebuie s v agteptati, aproape de fiecare datd, ca ceilali sd inteleagé
altceva®,

Atunci insa cind se rezolva un conflict, se spune: s-a ajuns la o infelegere. Asta
inseamnad ci partenerii sau adversarii s-au inteles intr-o anumitd masurd unii pe altii
si au decis, de comun acord, pentru o solutie.

I) Prima reguld, si cea mai importantd, cere partenerilor (sau adversarilor) angajafi
in negociere s3 nu isi dispute pozitiile, ci si se concentreze asupra intereselor.

Negocierea e un proces de ,,comunicare in ambele sensuri, care are ca scop luarea
unei decizii comune*®. Greseala cea mai elementard intr-un proces de negociere, si
care-1 poate bloca din start, este ,, si te legi™ de pozifia ta, apirind-o $i defimirfd-o
ciit mai bine. Cu cit un negociator incearcd mai mult si convingd pe celdlalt (ceilalfi)
cé e imposibil si-s1 modifice pozitia de inceput, cu atit mai greu ii va veni si o
faci'®. Eul negociatorului devine identic cu pozitia adoptati [Exemplu: ,vind
apartament cu doud camere: 35 milioane fix"“; alt exemplu — pozifia in problema
ecumenicd” a Bisericii catolice pind in acest secol: Biserica lui Hristos se identificd
cu cea catolicd, deci ecumenismul trebuie inteles in mod exclusiv ca o intoarcere
necondifionati a cregtinilor de alte confesiuni la Biserica catolicd). In aceastd situatie,
negociatorul va cduta ca urmftoarele lui actiuni sd fie in acord cu pozifia lui de
inceput. Nu va ceda nici un milimetru din ce a spus §i a cerut pentru sine. Pozitia lui
e singura corectd, indiferent ce spune partenerul de negociere. in zona religioasa, o
asemenea situare poartd numele de prozelitism: abfinerea de la prozelitism e pnma
reguld a dialogului teologic ecumenic, cum vom vedea in capitolul urmitor.

In momentul in care ifi aperi cu dinfi1 pozitia, ai §i cizut deja in nivelul III al
ideologiei: distorsionezi realitatea negocierii §i realitatea negociatd prin faptul cd
te-ai fixat in ceva exterior esenfialului. Iar esentialul nu e pozitia ta, ci interesul
(interesele) care se afla in spatele acesteia. De exemplu: un grup de baptigti (vreo
zece persoane) a fost agresat de sute de ortodocsi, indemnati de preotul lor, in anul
1997, la Rugincasa. Pozitia ortodoxd, expusd atit de preotul din sat cét s1 de
reprezentantul Mitropolici Moldovei si Bucovinei, era ¢i ,nu putem permite
baptigtilor-sectari i ne dea noud lectii in materie de crestinism, §i oamenii au ficut
bine ce au facut”. Totusi, interesul Bisericii Ortodoxe nu ¢ de a crea despre sine
imaginea unei secte integriste: poate ¢i ¢ §i in interesul ortodocsilor ca cineva si se
ocupe si de betivii satului, daci ortodocsii nu o fac (in sensul vestirii Evangheliei).

Fisher spune ci lupta pentru pozitii ¢ ineficace i poate fi recunoscutd prin aceea
¢l negociatorul care o practicd: 1) se situeazll de la inceput pe o pozifie extremd
(Biserica Ortodoxi din Roménia a cerut sd-i fie recunoscut, in Constitufia Roménici,
caracterul de biserici majoritard, ceea ce ar fi insemnat implicit cd ea putea fi factou
de decizie politicd, ceea ce altor culte din Roménia nu le era accesibil); 2) igi ascunde
adeviratele intentii (disimuleaza realitatea acestora, plasindu-se deliberat la nivelul

* Idem, o.c., p. 33,
% tdem, o.c.. p. 4.
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I al ideclogiei); 3) acceptd mici concesii, in negociere, numai in méasura in care
ajutd la continuarea negocierilor; 4) adoptd tactici ca refuzul de a colabora,
tergiversarea deliberatd, amenintarea cu pérdsirea tratativelor etc.

In momentul in care negocierea constd in disputarea pozifiilor, pretul platit si
timpul consumat pentru a se ajunge la o infelegere cresc, la fel si riscul de a nu se
ajunge la nici un acord (Fisher).

Solutia cea mai eficienti este de a deosebi intre pozitie si interesele care se ascund
in spatele ei §i de a te concentra asupra acestora din urma. Fiecare negociator trebuie
sd-gi pund intrebarea: ce nevoi umane m-au (respectiv l-au) condus la adoptarea
acestei pozitii? lar la rubrica nevoi umane putem inventaria nevoi afective, rafionale,
religioase, estetice, sociale §.a.m.d. Cea mai putemici nevoie religioasa, in dialogul
teologic ecumenic, ¢ de a riméne tu insuti, de a-i péstra identitatea religioasi (nivelul
I al ideologiei, cf. Ricoeur). O nevoie — mijloc, de ordinul II, e de justificare a
autorititit Bisericii proprii §i a reprezentantilor ei. Orice acord (nu numai cel teologic)
trebuie sa {ind seama de nivelul IT al ideologiei: nevoia de a-ti pastra nestirbit prestigiul
(deci autoritatea) in fata celorlalyi (care ceilalti pot fi cei pe care-i reprezinii; caz
particular — clientii; caz particular — comunitatea de care apartii). Pentru a implini
nevoia de nivel 1l ideologic ai nevoie uneori de o acoperire, de o justificare, care si
steargd impresia cd ai fi cedat prea mult, atunci cind nu poti spune suficient de clar:
interesele mele (noastre) erau astea, conditiile erau astea, singura solutie era aceasta.
Unui ofifer roman pe care impdratul il degradase in urma pierderii unei bétilii, si
care il intrebase pe impdrat ,,ce-o si-i spun tatilui meu?, impératul ii rispunde:
~Spune-i ¢l ti-am displacut!™ (dupa Quintilian).

Un bun negustor va putea rispunde la intrebarea cheie: ,,ce nevoi (interese) l-au
condus pe celilalt la adoptarea acestei poziii™ numai daci va reusi si se pund in
locul celuilalt. Asta inseamnd si fie capabil si-i distingd modul de gindire si
sentimentele. Geografia si istoria amanuntiti a Ardealului nu reprezintid genul de
material cu care cineva 53 pund capit disputei teritoriale dintre Roménia si Ungaria.
Healitatea perceputi de fiecare parte e cea care constituie problema intr-o negociere
si care deschide totodati calea citre o solugie’’.

Felul in care vezi lumea e functie de locul unde te afli. Dintr-o suma de informatii
detaliate, oamenii tind sa aleaga faptele care le confirma opiniile avute anterior; ei
neglijeaza sau interpreteazi deformat faptele care arunci o umbri de indoiala asupra
acestor pdireri'’. Un protestant poate crede ci duce cuvintul Evangheliei la un om
decdzut moral, care oricum nu mai poate fi numit nici mécar crestin; un ortodox
poate vedea in asta un act de, prozelitism sectar”, o amenintare la adresa propriei
Biserici. Nu tofi cei care intind 0 mind asteapt 3 primeascd un ban in ea.

in intelegerea celuilalt intervin, deformator, cliseele si prejudecitile (sau, mai
profund, tiparele mentale) in care fi incadrim, pentru comoditate, pe ceilalfi. Preful
pe care il platim: ideile noi care ar putea duce la intelegere sunt nesocotite, iar usoarele
schimban de pozifie sunt ignorate sau respinse'. Solutia este: a discuta deschis,
explicit, despre felul in care fiecare in parte vede problemele (v. regula a Il-a a

" fdem, o.c., p. 23
2 fdem, o.c., p. 23,
% idem, o.c., P 25,
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dialogului teologic ecumenic, in capitolul urmdtor al lucririi) si a discuta despre
sentimentele celorlalti deschis, a le recunoaste ca legitime. De exemplu, negociatorul
poate auzi ceva de genul: Ne e teami i acordul nu va fi respectat, chiar daci il
stabilim. Eu personal cred ¢d nu avem de ce sd ne temem, dar ceilalti (din grupul
meu) sunt de o alti prere. Si cei din grupul dumneavoastri cred la fel?™ Usurati de
povara sentimentelor neexprimate, oamenii vor fi mult mai dornici s se ocupe de
rezolvarea problemei.

Pentru a infelege clar care sunt interesele partenerului de negociere trebuie s stii
sii-l asculti; sa-1 ceri s explice cu griji gi clar ce vrea sd spuni, pind cand e eliminata
orice ambiguitate. Negociatorului 1 se cere ca in timpul cit celilalt se explicd si nu
se gindeasc la un posibil rispuns (eventual unul cu care si-1 zdrobeasci pe partener),
ci doar sd inteleagd modul cum celilalt priveste lucrurile. Porunca I, la regula I a
negocierii, pentru un negociator, este: treci de partea lui!™. , Rareori este indicat sa
te lupti pe fafd cu prejudecdtile $i pasiunile. Cel mai bine este si te faci cd esti de
partea lor, pentru a striinge forfe ca si le invingi. Oricine trebuie si gtie cum si
vésleascd impotriva furtunii §i si se lase dus de curenti, pénd cind di de un vint
prielnic care si-1 ducd in directia doritd* (Fortune de Felice, 1778). Aceasti atitudine
— de a fi gata si-1 asculti pe celalalt cu atentie, indiferent ce ar spune, §i fiird si critici
ce spune, doar si asculfi — are ca efect dezarmarea celui care poate ci se considera
un adversar al tiu, in problema dati. Tu incerci sd ii infelegi punctul de vedere 1 est
de acord cu el oni de céte ori ai ocazia. Fiecare simte o nevoie adinci de a fi ingeles'.
Daci implinegti aceastd nevoie a celuilalt, si el va fi gata sa te asculte §i sa te infeleaga.
in acelasi timp, negociatorul are in vedere ci a intelege punctul de vedere al celuilalt
nu inseamna a fi de acord cu el'.

In momentul in care intelegi punctul de vedere al adversarului, il accepti ca
persoand, ii ardti respect'’, il recunosti autoritatea si competenta'®. Asta il va face s
procedeze la fel, in ce te priveste.

Porunca a Il-a la regula [ a negocierii este: ,sustine-ti punctul de vedere!™ Mai
exact, ,,injelege-i punctul de vedere, dar sustine-{i-1 pe al tau™". Ii ardti celuilalt care
sunt interesele tale, care sunt diferentele de opinii in problema discutati.

I1) A doua reguld a negocierii priveste construirea unéi solutii reciproc avantajoase
pentru cei aflati in negociere. De exemplu, in dialogul teologic ecumenic al secolului
XX s-a pus la un moment dat problema daci trebuie renuntat la conceptul de erezie
(si la corelatul lui, cel de eretic). Zander spune (v. capitolul urmitor, despre regulile
dialogului teologic ecumenic) ¢ a renunta la conceptul de erezie ar fi o falsé politefe
ecumenicd, dar ¢i acesta poate si trebuie redefinit. Generalul chinez Sun Tzi (,,Arta
rizboiului*) foloseste o imagine sugestivi: ,Construiegte-i o punte de aur, pe care
s poatd trece.”

Solutia negocierii nu trebuie si pard ci vine in mod unilateral de la unul singur
din cei aflati in negociere: partenerul poate respinge o propunere fie $i numai pentru

" Ury, Dincolo de refuz, Timigoara, Editura de Vest, 1994, p. 38,
¥ Idem, o.c., p. 40,
* fdem, o.c., p. 43
" Idem, o.c., p. 30,
¥ Idem, o.c., p. 51.
* fdem, a.c., p. 55.
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¢d nu-i apartine, pentru ci nu se simte implicat in gésirea ei. ,Solutiile in problema
ecumenismului sunt cele pe care fiecare Bisericd le descoperd in sine, nu cele impuse
~ din afard” (Dr. A. Plimédeald). Ce vine de la altul (oricat de buni ar fi solufia) poate
fi respins pe motiv ci e impus din afari!

De asemenea, solutia trebuie si satisfacd interesele majore ale partencrului
(partenerilor). Unul dintre acestea e pistrarea prestigiului (orice solutie ecumenici
viabila trebuie s conserve imaginea de sine a oricdrei Biserici — confesiuni crestine =
cé define Adevirul!).

Un bun negociator va folosi ideile adversarului ca punct de plecare, selectind
ideile care ii par constructive®. Abordarea pas cu pas a chestiunii face ca imposibilul
si devind treptat posibil. Orice acord partial prilejuieste noi oportunitdti, care nu
s-au putut intrevedea la inceput®’. Optarea pentru cea mai buni solufie trebuie
precedatd de o examinare pe cit posibil exhaustivi a solugiilor alternative si a
avantajelor §i dezavantajelor acestora pentru cei in cauzi. In capitolul despre
»Ecumenism — ce este el, in perspectiva crestind®, sunt prezentate citeva solufii —
modele de ecumenism, din perspectiva metodistului G. Wainwright. Astizi,
rezolvarea problemei ecumenice fine de o abordare pas cu pas: a face pasi in ceea ce
priveste acordul teologic intre diversele confesiuni crestine (de exemplu, documentul
B.E.M. -, Botez, Euharistie, Preotie” ~ dar rimin mari probleme inci in discutie
(uneori chiar polemica) intre diversele confesiuni; se fac pasi in apropierea celor de
diferite identitdi religioase in viaja de zi cu zi a comunitétilor locale: au loc schimburi
intermonastice intre calugiri cregtini i budigti, de exemplu, s.a.m.d.

Capitolu! V
REGULILE DIALOGULUI TEOLOGIC ECUMENIC

Schleiermacher observa undeva cd Sfinta Scripturd nu poate pretinde ci are
principii hermeneutice speciale. Aceasti observatie este fecunda pentru tema noastrii:
dialogul teologic ecumenic nu are reguli speciale. Dialogul teologic ecumenic este
0 negociere 51 vom vedea in alt capitol ¢i termenul de negociere comporti mai
multe niveluri de abordare hermeneutic (la fel cu cel de ideologie, de exemplu):
negociere nu inseamnd neapdrat negof. Dialogul teologic ecumenic nu este negog
teologic, nu e un comert de tipul ,,ortodocsii accepta pe Papa, in schimb catolicii
renun{d la Imaculata conceptiune®,

Prezentdm in alt capitol al lucririi regulile elementare ale negocierii si implicatiile
lor hermeneutice.

I) Regula de importanti cruciald a dialogului teologic ecumenic este ceaa abtinerii
de la prozelitism. Este o reguld de grad zero, pentru ci, pornind de la atitudinea fata
de en, este vizatd insdsi posibilitatea sau imposibilitatea dialogului ecumenic. Acolo
unde existd prozelitism nu poate exista dialog ecumenic, si invers. Aceasti reguld,
care este un fapas, in infelesul yoghin, un element de ascezi teologici, ceva de

® fdem, o.c., p. 92
" ldem, o.c., p. 105,
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ordinul castitifii, in tot cazul un tip special de abstinenti — este extrem de importanta:
secole de prozelitism au fost secole de monolog, secole de ideologie, istoria lui ,,noi
(si numai noi) detinem adevirul®. Nici astazi teologii nu au curajul s afirme in mod
clar in Bisericile lor i regula abtinerii de la prozelitism este regula numdrul unu a
ecumenismului. De ce?

E un paradox aici: prozelitismul pomegte de la: ,eu (noi) detin{em) adevarul; tu
(voi) esti (sunteti) in eroare*. Fiecare biserici ¢ convinsi cd detine adevérul. Daci
mi abtin s propovaduiesc adevirul (pe care il am) aproapelui inseamna fie cd nu
vreau sa se mantuiasci (in cazul dsta eu sunt de vind), fie ¢i adevirul meu nu este
exclusiv necesar pentru méntuire. Rezultd ¢i apartenenta mea la Biserica mea e
chestionabili in fata constiintei mele!

Retinem un prim cadru mental, care se manifesta totugi dincolo de orice reguli a
dialogului ecumenic: Biserica mea detine adevarul! Cu alte cuvinte, eu detin adevarul!
Pozitia mea este singura valabild. De aici la fundamentalism este doar un singur pas.

Totusi, dacd in dialogul teologic ecumenic s-ar practica prozelitismul, dialogul
nu ar mai fi posibil: ecumenismul ar deveni teren de manevra pentru cei mai puternici,
cei mai guralivi sau cei mai insistenti, sau cei mai vicleni. Sau totul ar degenera in
disputa.

Suntem intr-o situatie ideologica remarcabild, cu aceastd reguld a abfinerii de la
prozelitism. Conceptul de ideologie are trei niveluri, pe care Ricoeur le urmireste in
Eseuri de hermeneuticd: JII distorsiune a relititi, II justificare a autoritatii,
reprezentare de sine (identitate a comunititii)”. Tot Ricoeur observd ci ideologia
opereazi cu sloganuri, la toate cele trei niveluri ale sale. Sa ludm cite un exemph,
din zona ortodoxi:

111) distorisiune a realitdtii: ,,sectarii sunt Satanal!™ (afirmatia nu aparfine unci
babe fanatice de la Mitropolie, ci périntelui Cleopa);

IT) justificare a autoritdtii: ,nu fi ce face popa, ci fi ce spune popal®

I) reprezentare de sine: ,noi, ortodocsii, avem adevirul, dar nu prea stim 53 ne
exprimdm!“ (preotul profesor loan Coman). Or, aici, in regula abfinerii de la |
prozelitism avem de-a face cu o operatie chirurgicald radicala, exercitatd cu precidere
la nivelul 111 al ideologiei (al religiei ca ideologie), si mai pufin (dar nu mai putin
eficient) la nivelul I1 al ideologiei. Bisturiul regulii I nu atinge nivelul [ al ideologiei:
vezi regula a I1-a a dialogului teologic ecumenic (mai departe).

Ce ne mai spune din punct de vedere hermeneutic acest principiu al abtinerii de
la prozelitism? Abfinerea de la prozelitism este forma negativd a deschideril, aga
cum principiul noncontradictiei este forma negativé a principiului identitafii, in logicd.
Nu trebuie si uitim ¢ abtinerea de la prozelitism este, de fapt, abfinere de la
prozelitism in scopul realizirii unitafii: iar aceastd unitate, pentru care se roagd
Hristos, este apofatici! Paul Evdokimov numeste chiar rugiciunea pentru unitate —
rugiciune apofaticd. Abtinerea de la prozelitism in vederea unititii inseamni a lisa
cale liberi catafaticului potential in Biserica fiecaruia si devind apofatic real! Unitatea
autentici nu este una exterioard, ci una de adincime, care se descoperd de citre
fiecare Biserici in sine! Este asa-numitul ecumenism intrareligios (expresie propusi
de Raimundo Panikkar): aprofundarea propriei identiti{i, ceea ce inseamnd deschidere
interioard, deci utopie verticald interioara.
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Revenind in zona religiosului, s-a observat ¢d regula abtinerii de la prozelitism e
cea mai grea incercare a celui care se angajeazi pe calea dialogului ecumenic. Totusi
ea reprezintd mirturia concretd a vointei de dialog. Regula abtinerii de la prozelitism
e 0 reguld universal valabili: nu numai in discutiile teologilor, ci in viata
comunitdtilor, in relatiile dintre confesiuni. Istoria a ardtat ¢d renuntarea la
agresivitatea prozelitistd §i coexistenta pasnici reprezintd climatul absolut necesar
oricinn dialog.

Pentru a face trecerea spre regula a doua a dialogului ecumenic §i pentru a mai
riméine, cu un exemplu, la regula intdi, aritim ci s-a observat cii dialogul
islamo-cregtin comporti doud mari tipuri: dialogul-discutie, in care credinciosul
mahomedan cautd si-1 converteascd pe celilalt. Acest tip de dialog are ,.droit de
cité* in Islam. Coranul (16, 125) cere musulmanilor s3 i se consacre cit pot de bine.
Dar, dac3 speranta de a ajunge la convertire dispare, este inutil s3 mai continue, si
trebuie s3 se muljumeasca sa predice coexistenta pagnica (Coran 109, 6).

A doua specie de dialog, mai exigent, se produce atunei cind interlocutorii, ., mai
pasivi® in fafa identitdgi spirituale a celuilalt, cautd numai si se cunoasci §i si ajungi
astfel sa surprinda prejudecifile cele mai flagrante. Acceptarea acestui al doilea tip
de dialog islamo-crestin are ca presupozitic faptul ci camenii pot si nu adere la
[slam si totusi 53 fie de bund credin{d: aceastd presupozific este instinctiva cel mai
adesea, dar a fost §i discutatd rafional de teologi ca al Ghazali (m. I111) sau
Muhammad *Abdah {m. 1905). Un soi de ignoranfd invincibild fi scuzd si face ca
Dumnezeu sa nu-1 excludi de la mantuire!

2) A doua reguld a dialogului teologic ecumenic, care , echilibreaza” prima reguli,
cste: prezentarca in cei mai exacti termeni a propriei doctring: cine sunt eu, din
punct de vedere doctrinar? Mitropolitul Moldovei, Daniel, spune ¢d ecumenismul
nu € unitate in confuzie.

Mai intdi, citeva observatii si un exemplu din istona relatiilor dintre budism si
cregtinism. Foarte multe manuale de teologie comparati prezentau caricatural doctrina
celorlalyi: se prezintd doctrina celuilalt cat mai sumar; se aleg texte trunchiate; apoi
se combate cu argumente irezistibile. In multe tratate occidentale ortodocsii apareau
ca nigte formalisti, care practican un fel de magie ceremoniald. Uneori teologii catolici
expuneau in asa fel o tezd protestantd — luterand sau reformatii - c3 luteranul sau
reformatul nu-gi recunoasteau propria credintd in schema prezentati. Alteori,
protestantii exagereazi dogmele romane. Cel mai bine: fiecare si fie Iisat si se
prezinte pe sine $i sd-i acorde unii altora incredere reciproci. Se intelege ci fiecare
Bisericd trebuie s tnimitd la masa rotunda reprezentanti competen(i, pentru a nu
mai fi nevoie de reveniri.

Fiecare partener de dialog trebuic sa primeasci ceea ce spune celilalt asa cum o
spune el, cu cuvintele lui, cu cirile lui, cu obiceiurile i traditiile lui. Fard si se
mire, firi sii se scandalizeze, fird si-i ceard pe loc sd retracteze. Cind sfantul Francisc
Xavier debarcd la Kagoshima (1549), este umplut de uimire si admiratie pentru
viata bonzilor, cu care fratemizeazi. lezuifii intrd si ies din bonzerii ca si cum ar fi
acasi, scrie un confrate de-al siu. Fondatorul comunitifii cregtine din Japonia ajunge
pani acolo incdt igi rade barba §i parul §i poartd imbricamintea bonzilor. Dar curind
iluziile se destrama. De indatd ce un schimb verbal ceva mai circumstantiat devine
posibil, misionarii crestini descoperd o religie fird Dumnezen si o misticd fard

6 - AB. 1-3
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persoand: admirafia se schimba in neincredere 1 dispref. Timp de secole, apreciere
crestinilor fatd de budisti va riméne foarte negativi.

Biserica romano-catolicd a imifiat, la modul oficial, in secolul XX, un dialog c
necredinciosii. In categoria necredinciosilor intri ateii, agnosticii si indiferentii. Sco
dialogului cu necredinciosii este cunoagterea motivelor care, azi, duc spre necredin
si, respectiv, spre credintd. Terenul de intilnire cu necredinciogii il reprezinta ratiuni
de a trdi, decisive pentru intreaga viatd in societate: dragostea, familia, adevirul
dreptatea, pacea, munca, stiinta. Nu mai existi ,,compelle entrare. . .** (siliti-i s3 intre)
Acum sloganul, daci-1 putem numi asa, este ,,ut unum sint!".

Dacé teologia misionarilor crestini nu le permitea si abordeze intr-o manie
pozitivi contactul cu alte religii, astizi situapia s-a schimbat. Intr-unul di
documentele Conciliului Vatican II, este vorba de Nostra aetate, citim: ,,In hinduism
oamenii scruteaza misterul divin $i il exprima intr-o varietate inepuizabila de mi
si prin eforturi filosofice patrunzitoare si cauti eliberarea de nelinigtile §i de limitel
conditiei noastre fie prin forme de viata asceticd, fie prin refugiere in Dumnezeu, i
iubire g1 incredere”.

Prezentarea in cel mai exacti termeni a propriei doctrine mai inseamnd, intr
altele, sd nu se facd abstractie de ceea ce desparte. ,Biserica catolicd nu resping
nimic din ce este adeviirat si sfant in religiile necrestine. Ea priveste cu respec
sincer la acele moduri de a acfiona $i a trili, la acele reguli §i doctrine care, desi s
deosebesc in multe privinje de ceea ce ea insasi crede §i propoviduieste, reflect
adesea o razi a Adevirului care lumineazi pe tofi oamenii*. Dupd aceastd declarati
de deschidere urmeazi imediat o inchidere ideologica de nivelul I, o reafirmare
identititii religioase proprii: ,Biserica catolicd Il vesteste insd i este datoare si-
vesteasci necontenit pe Cristos care este «Calea, Adevirul si Viata» (loan 14, 6), 1
care ,oamenii ii gisesc plindtatea viefi religioase si in care Dumnezeu a impica
cu sine toate™.

Dialogul teologic ecumenic, in conditiile abfinerii de la prozelitism si al
prezentirii ciit mai exacte a doctrinei proprii, inscamni contact direct, apropiat, ¢
posibilitatea imediati de control al infelegerii. ,

Numai prin dialog partenerii pot deveni constienfi de problemele particulare care
derivd din atitudinea lor obisnuiti. Exemplu: pentru un hindus, religia inseamna,
esential, un mod de a trii - si nici o religie nu poate pretinde ci e unici §i definitivi,
Or, crestinul crede intr-un Méntuitor Unic — lisus Hristos. Cum s-ar putea depisi
aceastd alternativd? Distingiind intre religie ca atitudinea fatd de Dumnezeu sau
divin, pe de o parte, §i religie ca riispuns venind de la Dumnezeu, care se reveleazi
in Iisus Hristos, si care reveleazd omului planul siu complet 1 definitiv! Prin urmare,
ecumenismul nu face abstractie de diferente de dragul unititii. Din contra: diferenta
este zona in care se clarifici mai bine propria identitate. $i, vorba unui episcop
ortodox, zidurile care ne despart nu urcd péna la cer! :

Cresgtinismul se prezintd ca o religie istorici. Pentru hindus, o expresie istoricd
particulari a vointei salvifice a lui Dumnezeu nu poate fi normd si reguld a vointei gi
a planului s&u la salvarea universald! Pentru crestin, acesta cste un prilej de a reflecta
asupra universalitatii mintuirii in timpul i spatiul nostru, al cdrei fundament se afla
in Scripturd. Hindusul are, de asemenea, prilejul de a descopen originalitatea i,
intr-un sens, caracterul unic al persoanei lui Iisus in raport cu alte personaje religioase
sau alfi diversi avatara.
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- Timp de secole, putinul pe care Occidentul l-a cunoscut despre budism, l-a
cunoscut prin intermediul misionarilor. Cand studiul stiintific a inceput (in secolul
al XIX-lea), acesta s-a dezvoltat intr-un context non-religios, adesea intr-un climat
anticrestin. Cu citeva excepfii, crestinii nu au ardtat vreo curiozitate faa de budism,
necum disponibilitate de dialog. Crestinii s-au mulfumit, cind trebuia si vorbeasca
de budism, si repete vechile clisee si citeodatd nonsensurile denungate de mult de
erudifi. Asta a fost atitudinea congtientd a crestinilor (ca si comunitate, sau ca indivizi)
fafa de budism. Dar un episod din istoria cregtinismului vorbeste cu maximi claritate
despre similitudini de profunzime intre cele doud religii: este vorba de curioasa
aventurd a unui text clasic al budismului — Lalita vistara — viata lui Buddha, care,
usor adaptat, a trecut in lumea crestind sub numele de Viaga lui Varlaam gi losaphai,
atribuitd Sfantului Ioan Damaschin (Patrologia Graeca 96, col. 859-1240). Textul,
care exaltd viaja monasticd, a avut un mare succes in Evul Mediu crestin. Mai mult,
pe 27 noiembrie, pina la ultima reformd a calendarului liturgic romano-catolic,
cregtinii il celebrau fird si stie pe Buddha, sub numele de Tosaphat (= Bodhisattva).

Existd din partea crestind voinfa (dupa Conciliul Vatican 1) de a lua in considerare
alteritatea ireductibild a budismului. In plus, si asta este ceea ce socheazi cel mai
mult, existd cretini care s-au apropiat experimental si practic de traditia budisti,
ceea ce le-a permis sesizarea din interior a numeroase intwitii, altfel
incomprehensibile. Insd acestea sunt si problemele cele mai dificile, cele mai
wpericuloase” (pericol resimfit de cei mai mulfi in ceea ce priveste propria identitate
religioasd), care se dovedesc, totusi, cele mai utile si cele mai fecunde.

A accepta si primesti, nu numai s dai, inseamni a nu te teme ci-fi vei pierde
identitatea. Este un alt aspect conex regulii a Il-a a dialogului ecumenic. Aceasti
atitudine congtient asumati vine sa clarifice §i si amplifice in planul dialogului
consecinfele, in planul comunicirii, ale regulii 1 — abtinerea de la prozelitism = a
dori cu tot dinadinsul s-1 faci pe celilalt si fie ca tine. Dar poate cd are si el ceva de
spus! Aceastd atitudine (a accepta si §i primesti) elimind afirmarea explicitd sau
disimulata a propriei superioritii, care blocheazi orice schimb. Se infele ge ci inimile
simple i pline de cildura sunt preferabile capetelor prea pline de invitituri (slogan
antiideologic). Atitudinea de a accepta si primesti, nu numai si dai, nu se poate
baza decat pe deschiderea spre demnitatea spirituald a Traditiei cu care te confrunti.
Totusi s-a observat ci, in general, dialogul ¢ resim{it ca periculos de credinciosul
obignuit: adicd de cel ciruia nu-i este prea clar siegi cine este, religios vorbind. De
aceea, cel putin de partea crestind, o minoritate extrem de restrinsi doregte dialogul:
extrem de putini doresc cu adevirat si-1 asculte pe celilalt, si-1 lase si vorbeasci.
Totugi, simpla dorinti de dialog nu e suficienti: trebuie si faci efortul de a infelege
suficient cadrele conceptuale ale interlocutorului. Tar infelegerea nu e cu putingi
daci nu manifegti suficientd simpatie pentru celilalt pentru a-i accepta diferenta.
Este aspectul ce fine de utopie, de deschidere. Dar nu existd deschidere puri (cel
putin la nivelul uman): alifel spus, nu existd loc neideologic, orice utopie este utopie
in raport cu ceva, cu o anumiti identitate. A dovedi deschidere presupune si te simti
suficient de sigur de tine si de propria-ti Tradiie pentru a-ti asuma riscul de a le
pune la incercare. Aici e pericolul §i beneficiul dialogului (J. B. Cobb). De aici
dialogul devine intrareligios, dupd expresia lui R. Pannikar — fiecare in sinul propriei
religii. Cu alte cuvinte, deschiderea pe orizontald in dialogul interreligios este
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autentici doar daci este insotiti de o aprofundare verticald a propriei identititi!
Sincretismul este o falsi formuld ecumenici, ce nu rezistd in timp: cel mai celebru
efort de dialog intre islam si hinduism este cel promovat de impératul Akbar (1542
1605). Aceasta incercare s-a pierdut datoriti sincretismului rezultatului. Putem aminti
aici aga-numitul principiu biblic al lui Gamaliel: , Daci e de la Dumnezeu, va rezista,
dacd nu, nu, indiferent ce ar face oamenii.

Cea mai importantd consecintd a deschiderii spre dialog, miza dialogului
interreligios este de fapt transformarea celor care dialogheazi, printr-o aprofundare
a ciiii proprii fiecdruia, dincolo de schimburile partiale de concepte, vocabular, tehnici,
dincolo de cunoasterea reciproci. Aici ne poate servi ca referintd biblici parabola
fiului risipitor, daci trecem de aspectul moralist: distantarea (functie a utopiei) este
pani la urmi un moment al apartenentei (P. Ricoeur), iar apartenenia {dimensiunea
ideologici) este premisa distanfdrii: nu m-ai fi ciutat dacd nu m-ai fi gdsit, nu m-ai
fi giisit dacd nu m-ai fi ciutat.

Pentru crestinii indiferent de confesiune, angajarea in dialogul teologic ecumenic
impune o regandire a conceptelor vechi limitative, ceea ce inseamnd, de fapt, o
regindire a propriei identitati? Biserica mea arc adevirul si ,, Extra Ecclesiam nulla
salus” (Sf. Ciprian). Bun. Si atunci cum mi pot deschide eu, ortodox, spre alte
confesiuni, sau spre alte religii? O sansi de deschidere vine atunci cdnd imi pun
intrebarea: dar care sunt granitele Bisericii? Aici, L. Zander” vine cu o observafie
de mare profunzime: Biserica ¢ obiect al credingei (putem merge la simbolul credintei
ortodoxe, de exemplu), 1ar asta inseamnai ci nu tin totul despre ea, este taind! Daci
procedim ca si cum am sti totul, ne inchidem gratuit nigte drumuri spre solutii posibile
ale unitifi!

Pe de alti parte, Zander regindeste conceptul de erezie (cuvintul vine din greceste,
unde insamni ,.alegere”). Nu se poate renunta la conceptul de erezie — ar fi o falsd
politete ecumenici si relativism dogmatic. Erezia este pentru membrul fiecirei biserici
frontiera adeviratei credinge (oricare ar fi aceasta). Dar atitudinea noastra fatd de
erezie trebuie si fie curftitd de elementul de condamnare morald: un eretic nu mai &
un criminal, un fanatic sau cineva de care trebuie si te feresti! Un eretic este un
crestin care, in deplinitatea credintei, crede altfel decét noi, s care, dupi pérerea
noastri, greseste! El, ca si noi, il iubeste pe lisus Hristos g1 il slujeste; el, ca i noi,
cauti mantuirea §i, desi noi credem ci drumul lui e gregit, nu avem motive si
conchidem ci drumul lui nu-1 va duce la destinatie! Dumnezeu, care poate face i
din pietrele acestea fiii lui Abraham (Matei 3, 9), ¢ liber sd primeasci pe orice eretic,
pentru ceea ce ¢ pozitiv in viata §i in credinga lui!

Un exemplu de acord teologic interconfesional crestin, in care acuzafia de erezie
a fost retrasd. Este vorba de relatiile dintre Bisericile Ortodoxe si Bisericile Vechi
Orientale, asa-numitele biserici necalcedonene. lati ce spunc P. F. Shenuda, Papa si
Patriarh al Bisericii Ortodoxe Copte din Egipt: ,Suntem una in credinid (cu
ortodocsii), dar a existat o neintelegere in folosirea terminologiei precrestine in secolul
al V-lea. Atunci, termenul monofizit era infeles ca expriméand credinfa intr-o singurd
fire a Mantuitorului. Noi credem in doua firi ale Méntuitorului. Credem ca Domnul
Hristos este desdvirsit in dumnezeirea Sa si desivirsit in omenitatea Sa, dar spunem

2 Zander, Vision & Action, The Problems of Ecumenism.



Principiile dialogului ecumenic If 25

¢d dumnezeirea Sa §i omenitatea Sa au fost unite intr-un fel atit de tainic incét
aceastd unitatea nu putea fi numitd ca o singurd naturd, fire: aceasta nu este numai
dumnezeirea singurd §i nici numai omenitatea singurd, unitatea celor dou naturi;
de aceea vorbim de o fire, dincolo de cele doud firi. Un exemplu: fiecare fiingd
umani e alcituiti din doud naturi, suflet si trap, dar acestea doud sunt unite intr-o
singurdi naturd, pe care 0 numim natura umand. Natura sau firea umani nu e nici
numai suflet, nici numai trup, ci este unitatea celor doud. (...) La inceputurile lui,
cregtinismul a fost simplu. Hristos a vorbit in cuvinte simple, la fel Sf. Pavel. Se
pare ci am inceput s discutidm lucruri care sunt dincolo de posibilitatea noastri de
infelegere: natura, esenfa lui Dumnezeu®™, Este util, deci, si-1 lasi pe celilalt 53 se
prezinte pe sine i sd te striduiegti sd-1 intelegi. Mica schismi dintre Bisericile
Ortodoxe i cele Vechi Orientale a avut la bazi acuzatia de erezie (monofizitismul),
care acuzafie a cizut (prin dialog) abia dupa 15 secole de cind a fost pronungati!
Tot in legiturd cu erezia 5i problema granitelor Bisericii, iatd cuvintele 1.P.S.
Antonie, Mitropolit de Sourozh (Londra): ,,Dacd un luteran sau un calvin vine in
faja Domnului §i se roagd cu inimé sincerd: «Doamne, Tu ai promis cd atunci cind
sunt doi sau trei adunati in numele Téu. ..», cred ci Mintuitorul nu-1 va spune: «Ei
bine, nu, pentru ci voi nu avefi hirotonia care trebuie, apoi aveti o gravi eroare
spunind c¢i méntuirea este numai prin credinjd, credefi in predestinaie... pentru
toate acestea nu vin la voir, Eu cred cd trebuie s3 gindim din nou aceste lucruri.*

Coneluzii

Identitatea unei comunitifi sau a unui individ este nucleul dur al fenomenului
ideologic. Stratul superficial al ideologiei este si cel mai evident in funciia ideclogici
de distorsiune a realitifii. Ideologia are si o funcfic intermediara, situati ca nivel
intre cea de a da o imagine de sine a comunitifil sau individului i cea de disimulare
a realitiifii: funcia de justificare a autorititii la nivelul comunititii sau in ceea ce il
priveste pe individ,

Orice comunitate §i orice individ comunicd, vin in contact cu alte comunitifi, cu
alfi indivizi cu identitati diferite. Fiecare il priveste pe celilalt prin filtrul ideologic
propriu. Nu existi deschidere pura fati de celilalt, cel putin la nivel uman, pentru ci
nu existi loc neideologic. Inclusiv tehnica, stiinga pot fi folosite la modul ideologic.
Totugi, pofi si-1 lagi pe celilalt s3 vorbeascd si, pini la un punct, i ii intelegi
identitatea, atit cat e cu putinfd (cat ifi permite plapuma ideologicd). A-1injelege pe
celélalt inseamni a te distanta, iar distantarea e functie a utopiei.

In capitolul II al luerdrii am vdzut ci distantarea cilugirului de lume se face la
un triplu nivel: spafial (retragere din spatiul acestei lumi), temporal (retragere din
timpul acestei lumi) si spiritual. Distanarea e moment al identitdfii cilugirului, asa
cum ne invati parabola fiului risipitor. Cel care isi aprofundeazi propria identitate
nu o poate face decit distantindu-se, dar astfel reugeste s3 facd pasi uriagi spre
intelegerea celuilalt. Este un aspect care vizeazd ecumenismul intrareligios (R.
Pannikar). In mod paradoxal, propria identitate religioasd poate fi aprofundati
printr-un dialog ale cdrui reguli le-am comentat, din punct de vedere hermeneutic,
in capitolul V, respectiv in capitolul IV: dialogul teologic ecumenic, dialog cu cei de



86 Altarul Banaiului

alte confesiuni sau alte religii. Regulile dialogului teologic ecumenic s-au cristalizat
in forma actuald urmare a faptului ¢ cei care au incercat s3 impuna reguli de dralog
" de-a lungul istoriei nu au ficut altceva decit si-1 blocheze pentru mult timp (cum
am ariitat in capitolul al [II-lea al lucririi). Oamenii sunt cei care dialogheazi i,
prin ei, comunitijile. Dialogul poate fi un factor extrem de puternic pe calea realizdrii
unitifii bisericii ca §i comunitate a credinciogilor, aga cum o cere lisus Hristos.




TRADUCERILE BIBLIEI:
O RETROSPECTIVA ISTORICA

CONSTANTIN JINGA

In randurile ce urmeaza vom cauta si sintetizim istoria drumului parcurs de
textul Sfintei Scripturi, de cand a fost scris $i pind in zilele noastre. O retrospectivi
1storicd a traducerilor Bibliei {ine, fird doar si poate, de domeniul transmiterii textului
sacru din generatie in generatie §i de la un neam la altul. Chiar numele de ,Biblie®
are o poveste deosebit de interesantd, in acest sens, fiind legat el insugi, desigur
indirect, de ideea de transport, de negof mai precis.

Cuvéntul Biblia provine din limba greacd, de la un termen ce are ca origine un
toponim fenician: este vorba despre numele portului Byblus. In antichitate, prin
Byblus se ficea comer{ cu Egiptul, de unde se¢ importa materialul folosit pe atunci
pentru scris, anume papirusul. De aici, suportul textelor scrise va fi numit, in lumea
greacd, nu papirus, aga cum ne-am fi agteptat, ci biblion. Biblia inseamni de fapt
»cargi”, fiind forma de plural a termenului biblion, ,.carte”. Asa este consemnati
Cartea Sfintd in Epistola a II-a Clementind, document crestin de limb4 greaca din
Jjurul anului 150 d.Hr.: ,.atat Caryile cit 51 Apostolii mirturisesc ... (Il Clement 14, 2).
O altéd denumire este aceea de ,,Scripturi®, cuvént folosit adeseori in Noul Testament
atunci cind se face referinti la ceea ce noi numim, astiizi, Testamentul Vechi (vezi
Matei 21, 42, Marcu 12, 10, etc.). Sf. Timotei va fi cel dintii care utilizeazi, ina Il-a
Epistola a sa, sintagma ,,Sfintele Scripturi (vezi I Timotei 3, 15).

Ce ne incurcd pe noi, in aceasti incercare de a defini obiectul a ciirui transmitere
incercdm si o urmdrim, este persistenta formelor de plural. Aceasta pentru ci ne-am
obignuit sd tratim Biblia ca pe o singurd carte. Nimic mai fals. Este adevirat ci,
atunci cind avem in fajd un exemplar al Cirtii, vedem doar ci este vorba despre un
tom destul de consistent. Dar de indati ce o riisfoim observim altceva: in realitate,
nu avem de a face cu o singuri carte. intre copertile Bibliei si afli o bibliotec
intreagd, alcituitd din peste 60 de cirji! Acestea sunt destul de diferite intre ele. Mai
intdi c¢d sunt inegale ca dimensiuni, apoi unele cuprind texte poetice, altele contin
rugdciuni sau relateazi istorii, pe alocuri intlnim pasaje intregi de filosofie, citeva
secfiuni importante sunt dedicate integral enumerdrii unor legi, intr-altele aflim
interpretari ale acestor legi i diverse sfaturi referitoare la implinirea lor, ba chiar
predici si scrisori personale. In plus, autorii cartilor sunt diferiti; ei au trit in epoci
istorice uneori foarte indepdrtate in timp, in conditii uneori total deosebite. Cirtile
Sfintei Scripturi, la care se referea autorul Epistolei a I1-a Clementini amintiti mai
sus, au fost adunate la un loc inci inainte de aparifia crestinismului, de ciitre cirturarii
iudei. Ei au alcituit un prim canon al cérfilor sfinte sub supravegherea lui Fzdra,
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indatd dupd intoarcerea din robia babilonic, intr-o perioadi de reorganizare politic
religioasd i administrativii a lui Israel (aprox. 538 iHr). Aceasta a fost Bibli
cunoscuti si folositi de primii crestini, pind la aparitia scrierilor din veacul apostoli
pe care, incd de timpuriu, Biserica le va adiuga in continuarea scrierilor din canon
iudaic. Cum multe dintre textele astfel adiugate contineau gregeli, Périntii Biseric
s-au intrunit in céteva randuri pentru a le verifica si a pistra doar ceea ce era scri
sub inspiraia lui Dumnezeu si putea fi garantat de citre Bisericd drept ziditor pent
o viajd crestineascd autenticd, adicd triitd in conformitate cu predania Sfintil
Apostoli. Astfel, Biserica a pus la un loc un numir de 27 de carti, incluse in canon
cregtin incd din secolul al IV-lea d.Hr., cind canoanele 39 si 60 ale sinodului di
Laodiceea (364 d.Hr.) cnumeri toate cirfile biblice recomandate spre citire, sp
inviltare si spre implinire. O datd cu alcituirea acestui canon §i addugarea lui
cirtile cuprinse in colectia iudaici se definitiveazd, practic, confinutul Bibliei: to
scrierile de dinainte de Hristos vor forma sectiunea cunoscutd astizi sub numele
Vechiul Testament, iar cele din veacul apostolic sunt incluse in Noul Testament (
Evrei 9, 15-18). De aci inainte, Sfinta Scripturd va fi, aga cum o cunoagtem si n
astiizi, colectia cirtilor din Vechiul si din Noul Testament, pe care Sf. Biserica |
tine de sfinte si canonice, pentru cd ele sunt scrise sub inspirafia Duhului Sfant
cuprind cuviintul lui Dumnezeu dat prin profeti §i prin lisus Hristos i transmis
Apostoli. Biblia sau Sfinta Scripturd a devenit astfel, alituri de Sfanta Traditic, u
dintre cdile de transmitere a revelatici dumnezeiesti. Acesta va fi, agadar, textul
ale carui traduceri ne vom referi de aci inainte.

In succinta noastrd retrospectivd istoricd vom ciuta si umirim, de-a lungu
timpului, principalele incerciri de transmitere i rispindire a textului sacru. Pentri
aceasta, ne vom referi intr-o primd sectiune la traducerile Biblici in perioada
sfrsit a antichitatii si de inceput a crestinismului, unde vom evidengia primele vari
ale Sfintei Scripturi in limbile de circulatie din epocd, mai intdi, iar apoi in limbi
vernaculare. In al doilea rind ne vom ocupa de primele traduceri tiparite, iar a
vom sublinia principalele versiuni roménesti ale textului sacru. fn final, vom tre
in revisti contribuia misionarilor crestini de dai mai recentd la rispindi
Cuvantului lui Dumnezeu.

Traduceri ale Bibliei in antichitatea tirzie

Vreme de citeva secole, Biblia nu a fost cunoscutd decét in limbi ca ebraic
aramaica sau greaca. Odati cu trecerea la iudaism a unor oameni provenifi din al
religii sau dupd imbrifisarea cregtinismului mai ales de citre popoare care
cunosteau nici una dintre aceste limbi, a fost necesard transpunerea textului bibli
pe intelesul tuturor, dupd cuvintul Sf. Ap. Pavel: ,Dar in Bisericd, vreau s griies
cinci cuvinte pe inteles, ca sd invit si pe altii, decit zece mii de cuvinte in alte limbi
(1 Corinteni 14, 19). Istoria acestor eforturi de a traduce cuvantul Sfintei Scriptu
isi are inceputul in urma cu peste 2000 de ani.

Targumele

Fapt deosebit de interesant, primele incercir de traducere a Bibliei au apiny
chiar in sdnul poporului iudeu. Se stie ¢d, dupd intoarcerea din robia babilonic
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(secolul al VI-leai.Hr.), majoritatea evreilor renuntasera deja si mai vorbeasca cbraica
si foloseau, in viata de zi cu zi, limba aramaici. Aceasti limbi devenise, dupa ciderea
imperiului asirian (612 i.Hr.), limba oficiald a tuturor provinciilor de la vest de raul
Eufrat, aflate sub dominatie asirobabiloniand. Aramaica era tot un dialect semitic, la
fel ca si ebraica; totusi, vorbitorii uneia dintre aceste limbi nu o puteau intelege pe
cealaltd, decit daci urmau lectii speciale in acest sens sau daci erau bilingvi. Pentru
ci Scriptura, scrisd in ebraicd, era cititd zilnic in cadrul cultului sinagogal, s-a simfit
nevoia transpunerii ei in aramaici. Aga au apirut Targumele (ebr. targumim); de
fapt, acestea nu erau traduceri in adeviratul sens al cuvintului. Ele isi au originea in
practicile de ritual sivarsite in sinagogile evreiesti atit in Palestina, ¢t si in Diaspora.
Cum se desfasurau lucrurile? Dupd ce se citea pericopa zilei, in cbraica, o persoani
acreditatd de citre mai marii sinagogii cu functia de furgeman prezenta, inaintea
adunirii, o parafrazi explicativi a celor citite, in limba aramaicd, adiugind uneori
nuante catehetice, parenetice, etc. Ulterior, acestea au fost fixate in scris 1 astfel s-
au alcituit Targumele. Dintre toate, cel mai important ar fi Targumul Onkelos, compus
in Palestina intre secolele I-1I d.Hr. Rabinii din Babilon i-au conferit o formd
definitiva, pstrati pini azi. Aici sunt cuprinse primele cinci cirti ale lui Moise si,
pentru ci parafraza aramaicd urmeaza indeaproape textul cbraic, cartea poate fi
consideratd ca o traducere liberd. Carile Profetilor sunt cuprinse in Targumul Ionatan
ben Uziel, elaborat in secolul al V-lea d Hr., dar autorul acestuia manifestd o hibertate
prea mare fafd de text, pentru a-1 putea mentiona ca traducere.

Cele mai vechi traduceri propriu-zise ale Bibliei au apdrut in condifii istorice
diferite, in limbi precum greaca, siriaca si latina, intr-un interval de timp cuprins
intre anii 200 i.Hr. - 400 d.Hr.

Septuaginta §i alte traduceri grecesti

Foarte importante sunt traducerile de limbd greacd, bazate de reguld pe versiuni
ebraice foarte timpurii, calitativ superioare celor accesibile noud, astdzi. Cea mai
veche traducerea greceascd a Sfintei Scripturi s-a realizat inaintea erei crestine, in
Alexandria (Egipt), spre folosul comunititii evreiesti de aici. In Alexandria exista o
comunitate evreiasci ?ummicﬁ incii de la intemeierea oragului de citre Alexandru
cel Mare, la 332 i.Hr. In secolul al I1l-lea i.Hr., Alexandria era unul dintre cele mai
mari orase din nordul Egiptului si principalul port la Mediterana, faimos pentru
scolile filosofice i, ca o curiozitate, pentru farul construit aici - una dintre cele
sapte minuni ale lumii antice. Evreii alexandrini intraserd in contact cu filosofia
greacd, fapt ce le-a influeniat profund conceptiile despre lume i viatd §i, nu in ultimul
rind, gindirca religioasd. Dupa céteva generatii, ei i uitaserd limba maternd gi nu
mai aveau acces la textul biblic. Nu mai stiau nici micar aramaica. Astfel a fost
nevoie de o traducere a Bibliei ebraice, in limba greacd. Aceastd versiune a fost
intitulata Septuaginta (lat. sepruaginta, . saptezeci*), datoritd faptului ca, dupi epistola
lui Pseudo-Aristeia, prefect al garzii regale pe vremea regelui Ptolemeu Filadelful
(284-247 i Hr.), lucrarea ar fi fost implinitd de 72 de barbati (cite 6 din fiecare
seminfie israelitd) adusgi in Alexandria special pentru acest scop.

Citeva secole mai tirziu, cind crestinismul va patrunde in comunititile de evrei
vorbitori de limba greacd, cunoscufi sub numele de elenigti, sau in comunitétile
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pigine, Septuaginia devine Biblia utilizatd de citre primii misionari crestini ca suport
pentru predicarea Evangheliei. Crestinii vor imbrifisa Septuaginta fard rezerve, aga
incit aceasti traducere dobdndeste in scurt timp autoritate in toatd Biserica primari.
Mai tirziu, sunt addugate si cartile Noului Testament, aledtuindu-se astfel canonul
biblic crestin numit, de aci inainte, Sfinta Scripturd a Vechiului i Noului Testament.
Dar Septuaginta a ficut incd de la inceput obiectul a numeroase critici, venite mai
cu seama din randurile clerului iudaic sau ale unor gcoli crestine din epocd. Numeroase
alte traduceri grecesti vor vedea lumina zilei; majoritatea nu s-au putut pdstra pini
in zilele noastre §i, ca atare, nu pot fi cunoscute decit fragmentar, indeosebi din
citate aflate in scrierile unor Sfinti Piirin{i. Printre acestea se numira versiunile lui
Achila, a lui Simmach si a lui Theodot. In secolul al [11-lea d Hr., marele edrturar
crestin Ongen a studiat problemele ridicate de ficcare varniantd §i a alcdtuit un
instrument de studiu foarte valoros, Hexapla, aranjind pe cite sase coloane paralele
textul ebraic, apoi tot textul ebraic, dar transliterat cu litere grecesti, urmate de cele
patru traduceri cunoscute pe atunci in limba greaci.

Dincolo de toate polemicile, pentru crestinii veacului apostolic Septuaginta a
reprezentat cartea prin intermediul ciireia au inteles vestea cea bund adusi in lume
de citre lisus Hristos. Autoritatea ei se baza, pe de o parte, pe acuralefea traducerii,
iar pe de alta, pe faptul cd era utilizatd de cltre autorii sfinfifi ai cirfilor Noului
Testament g1, incd de la inceput, de ctre majoritatea Sfintilor PAninfi de limba greaca.
Apoi, in Biserica cregtind pe cale de a se naste, Septuaginta a deschis calea unor noi
osteneli de transpunere a cuvantului dumnezeiesc in limbile popoarelor ce imbrifisau,
rind pe rind, noua credinti. Una dintre primele versiuni a fost Peschitta, o traducere
siriacl din secolul | d.Hr. Aceasta a fost urmati de cteva incerciiri latinesti, dintre
care se distinge Itala; Biserica apuseand va renunia insi la toate, in favoarea Vulgatei.

Itala si Vulgata

In secolul al II-lea al erei crestine, intreaga lume mediteraneand $i mare parte din
Orientul Mijlociu se aflau incd sub stipinirea romand. Chiar dacd limba greaci era
vorbitd pe arii extinse, latina era limba oficiald a Imperiului. Asa se face cd, la puin
timp dupi incheierea Noului Testament, crestinii au inceput deja si se ingrijeasci
de transpunerea textului grecesc in aceasti limbd, aproape general cunoscutd pe
atunci, Inifial s-a trecut la traducerea unor fragmente din Septuagintd, dar, in scurt
timp, acestea s-au dovedit a fi nemulfumitoare.

Versiunea integrald §i cea mai rispinditd in lumea latind, a Vechiulu Testament,
se pare ci era pe atunci Itala - operd a mai multor traducitori care au lucrat probabil
in timpuri $i chiar locuri diferite. In jurul anul 250 i.Hr. circulau deja mai multe
versiuni latinesti ale Noului Testament, uneori cu deosebiri sensibile de la o varianti
la alta. In aceasta situatie, oamenii Bisericii si-au dat seama ci este nevoie de un tex
unic, accesibil tuturor. Misiunea de a se osteni cu o astfel de lucrare i-a fost
incredinfati de citre Damasus, episcop al Romei (366-384), secretarului sdu, Ieronim,
unul dintre cei mai strilucifi cirturan ai vremii. Intr-o prima fazi, Ieronim nu se
apuci direct de tradus, ci alese citeva dintre cele mai bune traduceri ale cértilor
Noului Testament si le corectd, confruntindu-le cu textul grecese. Apoi, in anul
386, va merge la Bethleem pentru a invita limba ebraicd. Planul lui era si nu traduci
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Vechiul Testament din limba greacd, dupd Septuaginta, ci direct din limba de origine
a acestuia. De-abia in 390 va incepe 5 lucreze la traducerea scripturilor iudaice. El
se dedici intru totul acestei ‘osteneli vreme de 15 ani, pana in 405 d.Hr, cind scrie
ultimele rinduri ale cirtii ce se va numi, in scurt timp, Vulgata (lat. vulgara editio,
wodifia populard™).

Dar traducerea lui leronim nu a fost acceptati pe loc. Destul de mulgi clerici o
priveau cu neincredere, in special datoritd faptului ¢ se deosebea semnificativ de
traducerile familiare lor. In plus, unii considerau ¢ Ieronim diminuase autoritatea
Septuagintei, deoarece el preferase, in munca lui, textul ebraic; iar altii semnalasera
deja anumite greseli. Dar, cu timpul, meritele deosebite ale lucririi lui se vor impune.
Varianta propusd de el va fi consfinfiti ca text canonic pentru lumea crestini
occidentald, cu ocazia Conciliului de la Trento ( 1546), unde ierarhii latini hotdrau;
wiumai aceastd editie veche a Vulgatei [... ] si fie pistrata ca autentica in conferinte
publice, dispute, predici, omilii $i nimeni s3 nu fie care s& o nesocoteasci sau chiar
respingd pentru vreun pretext oarecare.” Astfel intiritd prin canoanele conciliare,
Vulgata devine Biblia crestinitatii latine si, implicit, mediul de rispandire a Sfintelor
Evanghelii in toatd Europa.

Alte traduceri importante in primele veacuri crestine

Sirienii, locuitori ai teritoriilor aflate in nord-estul Tirii Sfinte, intre riurile Tigru
51 Eufrat, au primit credinga in Hristos lisus inci din veacul apostolic i au constituit,
in pujind vreme, unul dintre cele mai importante centre ale viefii i activitafii cregtine
din regiune. In fapt, aici se stabiliseri incd de mult timp citeva dintre comunititile
evreiesti importante din punct de vedere religios, cultural si comercial. In sanul
acestora circula deja o traducere parjiali a scnipturilor iudaice, in limba siriaci (limba
aramaicd vorbitd in nordul Mesopotamiei). Astfel, Biblia nu le era cu totul
necunoscutd gi inaccesibild cregtinilor sirieni. Ei vor mosteni versiunea utilizatd de
evreii de aici, la care vor adiuga o traducere a Noului Testament. Chiar daci
denumirea de Peschitta, adicd versiunea ,,simpld, comund™ a Bibliei, este cunoscuti
abia din secolul al VIII-lea d Hr., traducerea este probabil anterioard secolului al
IV-lea d.Hr. Peschitta a fost transpusd in siriacd dupd un text ebraic diferit de cel
raspindit astizi, dar apropiat de variantele masoretice. Biserica cregtind de aici era
caracterizatd printr-un spirit foarte efervescent, misionar, Credinciosii sirieni s-au
striiduit si rispindeascd vestea cea bund in toatd Asia Centrald, pani in India si prin
unele pirti ale Chinei, traducind mereu fragmente ale Noului Testament din siriaci,
in limbile celor increstinati. De pilda, in jurul anului 640 d.Hr., un grup de misionari
nestorieni traduce Evangheliile in limba chinezi, pentru impdratul Tai Tsung.
Contributia autorilor sirieni la aparitia Bibliei in limbi precum armeana sau georgiana
a fost esentiald. Chiar daca limba siriaci veche nu mai este utilizatd, traducerea
Peschittei se mai foloseste si astiizi in cultul nestorian si in cel al crestinilor sirieni
din Siria, Iran, India, s.a.

In Egipt, cregtinii au folosit la inceput, in cult, limba greacd. Biserica de aici era
foarte veche, se pare ci bazele el dateazi inca din timpul viefii Sfinfilor Apostoli.
Dar necesitatea unei Biblii in limba coptd nu a aparut deciit odatd cu rispandirca
cregtinismului in pérgile de nord ale (drii. Copta era limba, deosebit de elaborati, a
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vechilor egipteni si se impdrfea in cinei dialecte: sahidic (in sud), bohairic (in nord),
faiumic (in Faium), memfitic (in Memfis) 1 acmmic (in Acmim). Aici, Septuaginta
si ciirfile Noului Testament au fost traduse probabil incd din prima jumétate a secolului
al 1l-lea, in dialectul sahidie i, mai tirziu, in cel bohairic. Versiuni ale Sfintei Scripturi
au existat in toate cele cinci dialecte, dar majoritatea nu au rezistat la presiunca
limbii arabe, care s-a impus dupa invazia mahomedani. Singura traducere inca in
uz, si in zilele noastre, este cea bohairicd.

In secolul al I'V-lea, dupd convertirea impératului Constantin cel Mare (312 d.Hr.)
si promulgarea edictulu de tolerantd de la Milan, in anul 313 d.Hr, credinta in
cuvantul lui Hristos Dumnezeu s-a raspindit relativ repede chiar $i dincolo de
frontierele Imperiului Roman. La limitele apusene ale imperiului, in valea Rinului
si @ Dundrii, trdjau gotii; nu de putine ori, accstia obignuiau sd atace, iar in citeva
randuri chiar au invadat teritoriile imperiale de granitd. Intre secolele II-IV d.Hr.,
gotii s¢ stabilesc undeva in sudul Dundrii, aproximativ pe teritoriul Bulgariei de
astizi. Aici, Episcopul Ulfila, supranumit , apostolul gotilor*, a tradus Biblia in limba
lor, dupi ce anterior alcatuise alfabetul gotic, folosindu-se de litere grecesti si latinesti.
Biblia lui Ulfila cuprindea atit Vechiul Testament, redat dupa textul Septuagintel,
ciit $1 Noul Testament, redat dupd o variantd greceascd. Versiunea gotici a fost cea
dintii traducere a Sfintei Scripturi intr-o limbd germanici.

In limba armeand, Biblia existd incd de la finele secolului al V-lea d.Hr. Anterior
acestei date, crestinii armeni foloseau, in cult, limba siriaca. Versiunea din secolul al
V-lea este rodul unor osteneli depuse de ciitre patriarhul Isaac i de Sf. Mesrop, care
pusese la punct un alfabet armenesc alcituit din 38 de litere. Cei doi sunt ajutai in
munca lor de ucenicii lui Mesrop, pe nume losif si Efnac; ei petrecusera cativa ani
de zile in Alexandria pentru a deprinde temeinic limba greaci, tocmai in acest scop.
Cei patru vor lucra dupd textul siriac al Peshittei. Traducerea lor reprezintd incd si
astizi versiunea autorizatd de Biserica Armeand a Sfintei Scriptun. Gruzinii au primit
crestimismul de la vecinii lor, armenii, in secolul al IV-lea. Existd o Biblie in limba
gruzind, inci din secolele V-VI d.Hr.. Nu este inci sigur dac prima varianti a fost
tradusd din arnmenegte, din greceste sau din slavoneste.

Oricum, versiunile Sfintei Scripturi in limba slavona sunt mult mai tirzii. Slavona
era limba vorbitd in Bulgaria, Serbia si in sudul Rusici in secolul al IX-lea, atunci
cind triburile de slavi au fost incregtinate prin stridania Sf. Chiril. Dupé ce intocmegte
un alfabet pentru limba slavond, numit ulterior ,,chirilic”, Sf Chiril purcede, impreuns |
cu Sf. Metodie, la traducerea Cartii in limba slavilor, aviind drept bazi textul grecesc |
al Septuagintei §i pe cel al Noului Testament.

Primele traduceri ale Bibliei in limbi vernaculare

Dupi marea schisma de la 1054, crestinii din partea de Risirit a imperiului §i <e1
din Apus au evoluat pe coordonate din ce in ce mai diferite. In estul Europei si fu
Orientul Mijlociu nu s-a mai simtit nevoia unor noi traduceri. Popoarele de aici
aveau deja Sfinta Scripturd in limba lor, astfel ci editiile medievale au fost folosite
vreme de multe secole. In limba greacd moderni, de pildi, Biblia a fost tradusi de-
abia in secolul al XIX-lea, fiind publicatd in 1840, iar varianta bulgireasci dateazi
din anul 1871. In limba rusd, Biblia nu s-a tradus pana la 1876. Totusi, o traducere
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slavond diferitd de cea din secolul al IX-lea se realizeazi la indemnul ierarhului de
- Novgorod, Ghenadie, in 1499, Textul acesteia a fost utilizat si la alcituirea Bibliei
de la Ostrog, tipiritd de Cneazul Constantin la 1581. Editia revizuiti a Bibliei de la
Ostrog a fost valorificatil si pentru editarea versiunii din 1751 - varianta ruseasci
standard, pina la 1876,

Altfel stau lucrurile cu traducerile in limba romand, care incep 3 apard incd din
secolul al XV-lea, culminind, in anul 1688, cu splendida Biblie de la Bucuresti,
cunoscuti si sub denumirea de Biblia lui Serban, dupd numele lui Serban Cantacuzino,
adevdrat ,.ctitor al acestei edifii. De ce au stat lucrurile aga este simplu de ingeles:
incd de timpuriu, pe teritonile Principatelor romane circulau in general edifia
slavonesti sau grecesti ale Sfintei Scripturi, dar acestea nu erau pe infelesul poporului.
In plus, in lumea ortodox3, Biserica nu interzicea traducerea textului sacru ci, aga
cum avea s s¢ consemneze in deschiderea Bibliel lui Serban (1688), clerul ortodox
chiar urmirea sd ajungi ,la toti dumneziiescul cuvant stiind bine ¢ Dumneziu au
poruncit sfintilor S3i ucenici §i apostoli sd propoviduiasci pre Ficitoriul de viata,
Cuvaniul S3u la toati zidirea...". Era asadar firesc ca, in Principatele romane, sd
apardi mai de timpuriu necesitatea unei traduceri a Bibliei. Dar asupra traducerilor
romdnesti ale Cartii vom zibovi intr-o sectiune speciali.

Revenim acum, aritind ci in tot acest timp, in Europa de vest, cregtinismul se
rispindea cu rapiditate cucerind mai cu seama teritoriile din nord. Pe misurd ce
Biserica s-a extins, au apirut numeroase versiuni ale Bibliei in limbile popoarelor
proaspit convertite. Cum Roma nu a agreat multi vreme ideea transpunerii Sfintei
Scripturi in vreo limbd vernaculard, pentru o pericadd de citeva secole toate
tentativele in acest sens au fost aspru criticate si amendate. Singura editie oficial
recunoscutl era Vulgata lui leronim, iar carturarii domnici de a o transpune pe intelesul
tuturor aveau de infruntat pericolul excomunicirii i, uneori, al mortii fizice.

- {n Marea Britanie, primele incerciri de redare a Sfintei Scripturi in limba englezi
dateazi din secolul al VIII-lea d.Hr., cind Aldhelm, episcop de Sherbomne, traduce
Psaltirea - carte utilizatd frecvent de céitre cilugdri, in special, pentru canonul de
rugdciune zilnic. Concomitent, ingrijorat de faptul ca preotfii englezi nu cunosteau
latina §i, astfel, nu puteau predica vestea cea bund, Beda Venerabilul sa va apuca s
traducd Vulgata in limba anglo-saxoni; dar el moare in anul 735, in timp ce lucra la
Evanghelia dupd loan. Si regele Alfred (871-901) a tradus fragmente din Iesire,
Psalmi si Faptele Apostolilor. Primele traduceri integrale ale Sfintei Scripturi sunt
efectuate de ciitre John Wycliffe (1384) si discipolii sd1, Nicholas de Hereford (1395)
si Johin Purvey (aprox. 1400). Wycliffe era un cirturar si un predicator renumit care
milita, in acea epoci, pentru inlocuirea administratiei feudale cu un sistem bazat
mai mult pe responsabilitatea crestind a omului, decit pe considerente striine de
duhul Bisericii. Constitufia acestei noi ordini a lumii urma si fie voia lui Dumnezeu,
aga cum se afld ea exprimati in Sfanta Scripturd. Prin urmare, intiiul lucru necesar
de implinit era aducerea textului scripturistic la cunogtinta tuturor oamenilor, atét
laici cit si clerici. Dar clerul romano-catolic englez a criticat aspru ideile lui Wycliffe,
in asa misurd incit sinodul de la Oxford (1408) le-a respins cu totul, a interzis
folosirea variantelor englezesti ale Bibliei §i orice altd traducere a Cartii, fird
permisiunea episcopului local. Totusi, cele trei versiuni au circulat in multe ediii
neoficiale, pini la recunoasterea acordati de-abia in 1731 . Vom mai avea prilejul
sd discutdm, mai jos, si despre alte versiuni englezesti ale Sfintei Scripturi.
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Traducerea lui Wycliffe nu a fost singura variantd interzisd de cdtre Biserica
Romand medievali. Inci in anul 758 apdruse o Biblie in germana veche, tradusa de
un anume Matei, de asemenea neomologatd. Prima editie in limba francezi, de fapt
in dialectul provensal, vorbit in sudul Frantei, a apdrut in jurul anului 1170, cu
cheltuiala si purtarea de griji a unui negustor din Lyon pe nume Peter Waldo, care
luase hotirirea de a sprijini o astfel de lucrare dupd ce fusese pétruns de lectura
MNoului Testament. Biblia de la Lyon a circulat ani de zile far acordul ierarhiei. Mai
mult chiar, in jurul negustorului s-a format aga-zisa biserici waldensiani, aspru
combidtuti de catolicism. O migcare oarecum similari s-a petrecut citeva secole mai
tirziu in Bohemia unde Jan Hus, profund influentat de invititura lui Wycliffe, a
militat pentru traducerea Bibliei in limba cehd. Ca rector al Universititii din Praga,
el gi-a pregiitit discipolii in acest sens, dar a avut parte de un sfirsit tragic: in anul
14135 a fost ars pe rug, pentru doctrina sa ce anticipa, in multe puncte, protestantismul.
Urmagii lui i-au continuat, totusi, ideile, astfel cd in 1475 exista deja o versiune
chiar tipiiritd, in limba cehd, a Noului Testament.

Primele editii tipirite ale Sfintei Seripturi in limbi vernaculare

In cea de a doua jumitate a secolului al XV-lea au avut loc schimbdri cruciale in
mentalitatea europeand occidentald. Este vorba, in primul rind, de impulsul decisiv
pe care-1 primeste interesul apusenilor pentru cultura si civilizagia clasic, prin venirea
carturarilor greci in vest, dupd cucerirea Bizanfului de catre turci, la 1453; in al
doilea rind, trebuie 5 tinem seama de faptul ci acum apare tiparul, in Germania, ca
o tehnologie noud cu posibilitifi revolufionare in epocd. Aparitia tiparului a marcat
un moment de cotitura si in istoria traducerilor Sfintei Scripturi. Inainte, a traduce. a
multiplica si a rispindi o carte erau activitifi foarte laborioase i dificil de indeplinit.
Cirtile se multiplicau manual, prin copiere, aveau de reguld dimensiuni destul de
mari si un pref chiar foarte ridicat. Pe langi alte consecinfe, aparitia tiparului a initiat
si un adeviirat proces de democratizare, daca putem spune aga, a accesului la carte in
general si la Sfinta Scripturd in special. De acum multiplicarea se producea in serie,
dimensiunile unui volum erau mult reduse §i, fapt foarte important, totul era mult
mai ieftin, deci mult mai accesibil oriciru stiutor de carte.

Johan Gutenberg pusese la punct procesul de imprimare mecanicd abia cu vreo
20 de ani inainte de aparitia Noului Testament husit. In 1456, tiparnita lui va scoate |
o primi editie tipdriti a Vulgatei, cunoscutd astizi sub titlul de ,,Biblia de la Mainz". |
In 1465-1466 a fost tipdritd prima traducere a Bibliei intr-o limbd vernaculari, in
limba germani, la Strasbourg: este vorba despre varianta unui tilmaci necunoscut
din secolul al XIV-lea (unii cred ci ar fi fost Rudigerus, ex-rector al Universitatii
din Lipsca). In 1471 apiirea o editie in limba italiani, semnati de Nicolo di Malherbi,
urmati de una in franjuzeste si de o alta in olandezi, la 1477. O primi editic a
Bibliei Ebraice a fost imprimata in Italia, la 1488, de citre cérturani iudei, 1ar Noul
Testament in limba greacd va fi tipérit la 1516, de citre Erasmus din Rotterdam,
umanist §i intru totul favorabil lucririlor de traducere a Sfintei Scripturi in limbile |
vernaculare. De altfel, lucru demn de refinut, intentia principald a lui Erasmus, atunci
céind a tipdrit Cartea, a fost tocmai aceea de a pune textul original la dispozitia
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eventualilor traducdtori. In acea epoci, el scria: , Ag vrea ca Scripturile si poati fi
traduse in toate limbile, astfel incit [... ] si turcii si sarazinii si le poat citi si intelege™.

Idei similare l-au animat pe Martin Luther: in 1522 el tradusese si publicase, la
Wittenberg, Noul Testament (Das Newe Testament Duetzsch). La 1532 va publica o
versiune completd a Scripturii in limba germani, realizat dupa textul ebraic al Bibliei
de la Brescia (1454) confruntat cu Vulgata si Septuaginta. Biblia lui Martin Luther
nu a fost prima versiune in limba germani. Ea era precedati de cel putin cinci
transpuneri ale Vulgatei. Totugi, a rimas pentru multi vreme cea mai buna dintre
variantele aflate in circulatie. Numele lui Martin Luther este strins legat de Reformi
$i de aparifia confesiunilor protestante din partea de vest a continentului european.
Se stie cii unul dintre idealurile cele mai insemnate ale acestora era tocmai traducerea
grabnicd a Scripturii in cit mai multe limbi posibil, pentru ca oricine si o poat citi
g1 infelege in limba lui, fard oprelisti.

William Tyndale a incercat si urmeze intocmai, in Marea Britanie, exemplul lui
Luther. Dupd ce si-a incheiat studiile, Tyndale a fost nevoit si emigreze in Germania,
datorita ideilor sale reformiste, unde intre 1524-1525 a tradus Noul Testament din
limba greacd, in limba engleza. Intentia lui era si-gi tipdreasci lucrarea la Cologna
§1 sd o rispandeasci, de aici, pe teritoriul Angliei. Insi autorititile locale i-au blocat
orice tentativi in acest sens, astfel ci s-a vizut nevoit si apeleze la ajutorul lui Peter
Scheffer, din Worms. Scheffer a reugit si imprime 6000 de exemplare. Biserica
romano-catolicd din Anglia a interzis comercializarea edifiei, dar cartile au fost
difuzate totusi, neoficial. In anii urmdtori, Tyndale a revizuit de citeva ori textul
lucrdrii sale i a inceput chiar si lucreze la redarea Pentateuhului. In 1535, dupi ce
publicase, tot ilegal, o altd edifie revizuitd a Noului Testament, a fost arestat. La 6
octombrie 1536 cra spanzurat si ars pe rug ca eretic in Vivorde, aproape de Bruxelles.

Un alt moment important in istoria traducerilor Sfintei Scripturi in limba engleza
il constituie apariia, la 1560, a Bibliei de la Geneva. Aceastd editic este numiti
astfel pentru ¢, in vremea domniei reginei Maria Tudor (1553-1558), reformatorii
englezi au fost nevoifi si se exileze, pentru a fugi din calea persecutiilor. Una dintre
comunitaile englezesti s-a addpostit la Geneva, chiar intr-o perioada cind orasul
era dominat de invétitura lui Jean Calvin. Mulfi dintre refugiatii de aici erau ciirturari,
astfel ¢d in scurt timp ¢i au inceput lucrarea de traducere. Importanta versiunii lor
rezida in faptul ¢ este prima edifie a unei Biblii britanice cu textul impirtit in versete

*si, totodatdi, prima editie tradusd integral din limbile biblice. Lucrarea a fost
recunoscutd pe intreg teritoriul Marii Britanii i in Scotia, bucurindu-se de o
popularitate atit de mare incdt fu preferati inclusiv de misionari si de pelerini, care
o duceau cu ei in Lumea Noud. A fost constant tipdritd pini in jurul anului 1650.
Totugi, Biserica nu a acceptat-o niciodatd in mod oficial, dar nici nu a reusit s3
incline balana in favoarea editiilor canonice, péni la aparitia versiunii publicate in
umpul domniei regelui Iacob 1. La initiativa regelui a fost organizat un grup de 47
de cdrturari: cu totii au lucrat neobosit aproape zece ani, astfel incit la 1611 s-a
putut publica edifia cunoscuti astizi sub titlul ,, Versiunea Regelui lacob” (The King
James Version — KJV). Noua traducere a fost acceptatd aproape fird nici o rezistenta,
deoarece autorii ei nu doar cd pomiserd de la texte precise din limbile latini si greaci,
dar {inusera seama, pe tot parcursul lucririi, si de variantele propuse de predecesorii
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lor in traducerile anterioare. Vreme de secole, Versiunea Regelui lacob a fost Biblia
intregii lumi anglofone.

Prima Biblie olandezi aparuse deja incd din 1550, iar in suedezi chiar din 1540
— numai ci olandezii 5i suedezii se raportaserd aproape exclusiv la Biblia lui Luther,
deci traducerile lor erau indirecte. In urmitorii ani vor mai aparea citeva editii, dar
abia in 1637 se publicd versiunea standard a Bibliei Protestante Olandeze. Biblia in
limba maghiard este tipdritd, pentru prima oard integral, la 1591, cu osteneala lui
Gaspar Karoly si cu sprijinul principelui Sigismund Racoczi. in Franta, va circula
vreme de secole o traducere difuzati incepind cu 1530. Editia a [I-a se publicd abia
in 1880,

Observam asadar cd, intr-o perioadd de doar citeva decenii, in majoritatea
cazurilor, dupa aparitia tiparului §i dupd publicarea de citre Erasmus din Rotterdam
a Noului Testament in limba greacd, Sfinta Scripturd era deja tradusi in majoritatea
limbilor vernaculare din vestul Europei.

Biblia in limba romini

Dupi cum am anticipat deja mai sus, cind discutam despre variante ale Sfintei
Scripturi in limbile popoarelor din Europa de est, in Principatele roméne situatia
traducerilor era diferita fati de cea specificd popoarelor invecinate. Bundoard, incd
pe la jumdtatea secolului al XVII-lea, un preot sas din Bistrifa, pe nume Adalbert
Wurmloch, putea si constate despre preotii romini in general, iar despre cei din
Ardeal in special, ¢ ei ,explici Epistolele Sf. Pavel i Evanghelia in limba roméni,
dupi citirea lor in slavond, pe care mirenii n-o infeleg™. Vreme de ciiteva secole,
roménii au fost singurul popor din lumea ortodoxi a cdror limba, dx » cum sublinia
si Virgil Cindea, nu avea nimic in comun cu limbile folosite in cultul ortodox
european - slavona §i greaca. Ambele nu le spuneau mai nimic roménilor, le erau
straine. Astfel nu este de mirare ci in Principate, mai mult decit in alte parfi ale
estului european, s-a simfit de timpuriu nevoia unor traduceri in limba vernaculard
si cii acestea au vizat in primul rind Psaltirea 5i Noul Testament. Psaltirea, pentru cd
este o carte veterotestamentari indispensabild vietii monahale crestine, iar Noul
Testament deoarece conine texte utilizate cu regularitate atét in cultul public, cat 5i
in lucrarea invititoreasci a Bisericii. Traducerile cele mai vechi, roade ale unor
osteneli anonime, constituie corpusul unor texte din secolele XV-XVI. Regisim,
intre ele, fragmente din Faptele Apostolilor, din Epistole si, evident, Psaltirea |
(Codicele Voronetean, Psaltirea Scheiand, Psaltrea Hurmuzaki, Psaltirea
Voroneteand). La jumitatea secolului al XVI-lea, Filip Moldoveanul va imprima la
Sibiu Evangheliarul Slavo-Roman (1551-1553), cel mai vechi text tipdrit al Noului
Testament in limba roménd, aflat astdzi la Sankt Petersburg. Citiva ani mai tarziu, la
Brasov, Diaconul Coresi publicd Tetraevanghelul (1561), Faptele Apostolilor (1565-
1567), Psaltirea (1570) i Psaltirea slavo-roména (1577), intr-o romineasci destul
de anevoioasi, inci. Un moment important il constituie publicarea Paliei de la Ordstie,
la 1582, reunind Facerea si lesirea in traducerea unor carturari bandgeni si ardeleni
(Efrem Zakan, Stefan Herce, Moise Pestisel si Archirie), care se folosesc inclusiv
de versiunea maghiari a lui Heltai Gaspér (Cluj, 1551), pe lingd Septuaginta, Vulgata
si un text ebraic incert.
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| in secolul al XVII-lea, Alba Iulia devine un adevirat centru tipografic unde se
imprima cirji de cult in slavoneste mai intdi, iar ulterior in limba romana. Aici va
apirea o Psaltire (1661), tradusi direct din ebraici, precedatd insa de prima versiune
romdneasci integrald a Noului Testament (1648), considerati unanim de citre
specialigti drept ,una dintre pietrele fundamentale pe care s-a cladit, in secolele
urmitoare, limba romani literard* (Florica Dumitrescu). Mitropolitul Simion $tefan
subliniazi, in celebra prefatd a cirfii, importanfa unei asemenea lucriri pentru viata
spirituald a Bisericii si, totodatd, atestd programatic intenfia de a o difuza in toate
teritoriile locuite la acea vreme de roméni.

Concomitent, in Moldova si in Muntenia sunt publicate si rispandite pe arii foarte
extinse traduceri de mare valoare, cum ar fi: Evanghelia Invigitoare (1642), Psaltirea
in Versuri gi Psaltirea de-ntiles ale lui Dosoftei, iar vrednicul spétar Nicolae Milescu
se osteneste cu tilmicirea Vechiul Testament (1667). Toate acestea, aldturi de
Evangheliarul (1682) si de Apostolul (1683) tipdrite la Bucuresti sub patronajul lui
Serban Cantacuzino si cu purtarca de griji a mitropolitului Teodosie, vor pregiti
terenul pentru aparitia, la 1688, a Biblie1 de la Bucuresti - prima edifie integrala in
limba romfind a textului Sfintei Scripturi. Cartea a fost tradusi de ciitre stolnicul
Constantin Cantacuzino, logofetii Serban i Radu Greceanu, cu sprijinul arhiereului
Ghermano de Nyssa (directorul Academiei grecesti din Constantinopol) §i al lui
Sevastos Kymenites (directorul scolii grecesti din Bucuresti) $i, cum spune
mitropolitul Teodosie in cuvéntul introductiv, alfi ,,ai nogtri oameni ai locului, nu
numai pedepsiti intru a noastrd limbd, ce §i de limba elincascd avind stiinjid ca sd o
tilmaceasca”. Din punct de vedere lingvistic, Biblia de la 1688 valorific experienta
traducerilor anterioare si consacrd, intr-un mediu bazat pand acum indeosebi pe
oralitate, valoarea textului scris. Biblia lui Serban a devenit un punct de referintd
pentru toate traducerile textului sacru alcituite de aci inainte, pind la 1914. Acestea
ar fi dupi cum urmeazi: Biblia de la Blaj (1795), a cirei traducere, ficutd pe baza
Septuagintei, a fost inceputd de episcopul unit Petru Pavel Aron §i continuati de
Samuil Micu; Biblia de la Petersburp (1819), operi a Societiifii Biblice Rusesti, la
care a colaborat, printre altii, i mitropolitul Gavriil Binulescu din Chigindu, aldturi
de principele Ipsilanti; Biblia de la Buziu (1854-1856), unde episcopul Filotei
revizuieste textul Bibliei de la Bucuresti, in cinci volume; Biblia de la Sibm (1856-
1858), tipdritd cu purtarea de griji a lui Andrei $aguna, unde se fine seama de
Septuaginta, de Noul Testament de la Bélgrad i de Biblia de la Bucuregti, cuprinde
100 de ilustratii i, pe deasupra, este difuzati la un pref foarte accesibil; in 1859 apar
la Paris primele cinci cirti biblice, in versiunea lui lon Heliade Radulescu, cu ilustratii
pioase, notite istorice, filosofice, politice, literare gi, fapt cu totul deosebit, imprimate
cu litere latine; Biblia de la Budapesta (1873) apare sub auspiciile Societiji Biblice
Britanice, fiind prima edifie inzestrati cu hirti; prima Biblie Sinodala (1914), bazati
pe texte deja existente, prezintd variante destul de nefericite pentru cértile poetice
mai ales. O a doua Biblie Sinodala (1936) va fi tradusi dupd textul Septuagintei $i
finindu-se seama de cel ebraic, de ciitre Vasile Radu si Gala Galaction; tot in 1936
apare Biblia de la Neamt, o frumoasi editie ilustrati alcituitd de citre mitropolitul
Nicodim, in colaborare cu prof. I.D. Stefinescu; Biblia din 1938 este o alti traducere
a pr. Vasile Radu si Gala Galaction, de aceastd datd dupd edifia criticd a textului
ebraic intocmita de Rudolf Kittel (1937) si a Septuagintei (edifia R. Rahlfs, 1935);
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ea este urmati de traducerea efectuatd de citre Nicodim, Patriarhul Romdniei,
baza Septuagintei si valorificind alte versiuni slave, franceze, engleze, germane,
etc. (1944); o altd Biblie Sinodali (1968) va apirea dupd rizboi, relufind traduce
Vechiului Testament din 1936 si pe cea a Noului Testament din 1951, cu textul
revizuit de cétre pr. I. Gagiu, prof. Teodor M. Popescu si prof. Dumitru Radu.

Prin faptul ¢d a cunoscut o arie de difuzare cuprinzind practic toate teritoriile
locuite de romini, si cd textul ei a fost preluat intr-un timp foarte scurt in cultul
Bisericii, fiecare noud traducere a Bibliei in limba romiini a influentat in mod direct
evolutia spiritualitifii, a limbii §i, nu in ultimul rind, chiar a expresiei artistice
roméinesti.

Opera traducitorilor misionari

Cele dintdi traducen ale musionarilor crestini apar la finele Evului Mediu si
sunt, in cea mai mare parte, opera unor clerici latim. La inceput nu sunt traduse
decit fragmente scurte, unele pilde folosite mai des datoriti caracterului lor
ilustrativ, pasaje parenetice §i, foarte frecvent, Cele Zece Porunci. Totusi, la 1613
iezuitii publicau deja textul Noului Testament tradus integral in japonezi. A urmat
o traducere in limba malaczi, realizati de aceasti datd de misionarii protestanti
angajafi in Compania Olandezi a Indiilor de Est. In 1663 apiirea o primi versiune
integralii a Bibliei in ,,massachusetts”, limba unor populatii de indieni-americani.
Misionarii luterani danezi vor realiza primele traduceri in limbi utilizate pe teritoriul
Indiei. Astfel, Zicgenbalg oferd o versiune a Noului Testament in limba tamil, la
1711; aceasta va fi completatd in 1728 cu Vechiul Testament tradus de Schultze.
Dar activitatea de traducere din Extremul Orient va dobéndi coerentd doar dup
sosirca misionarului englez William Carey, in 1793, Carey a lucrat 40 de ani in
Serampore (Bengal) traducand, impreund cu o echipd de colaboratori, fic toatd
Scriptura, fie doar Noul Testament in 37 de limbi sau dialecte diferite aflate in uz
pe teritoriul peninsulei indiene. Echipa lui Carey a produs inclusiv o varianti a
Bibliei in limba chineza.

Societiti biblice si asociatii interconfesionale

fnca din secolul al XVIII-lea misionarii crestini, si indeosebi cei din Bisericile
protestante, au inceput si-gi organizeze activitatea. Astfel au aparut primele societifi
biblice §i asociatii interconfesionale cu scopul de a traduce si rispindi Sfinta
Scripturd. Se pare ¢ prima grupare de acest gen s-a fondat la Halle, in 1710. In
1780 apare, in Anglia, Socictatea Biblici Navali gi Militara. In secolul al XIX-lea,
Societatea Biblicd Britanici, fondat in 1804, a promovat gi sprijinit traducerea Bibliei
in sute de limbi. Doui dintre principalele organizatii de traducitori sunt , Societatea
Wrycliffe a Traducatorilor Bibliei* gi ,Uniunea Societitilor Biblice",
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Societatea Wycliffe a Traducitorilor Bibliei a fost creatd in 1934, cu scopul
feclarat de a pune Sfanta Scripturd la dispozitia cit mai multor cameni, in limba lor
naternd. La acea dati, existau mii de limbi in care Biblia nu fusese tradusa incd. La
yra actuald, SWTB este probabil printre cele mai importante organizatii de traduciton
siblici din lume, cu ai sdi 3000 de membri angajati in traduceri in peste 700 de
imbi. Fiecare traducitor din aceastii societate are, pe lingd pregitirea teclogicd, sio
‘ormatie de lingvist, iar in anumite cazuri una de antropolog. Aceasta pentru ci de
ele mai multe ori ei sunt nevoiti si facd muncd de pionierat, mai ales atunci cind
jtudiazi limbi cu totul noi care, adesea, nu cunosc incd o fonnd scrisd. in astfel de
:azuri, traducitorul este chemat si confere el o forma scrisd limbii respective, si-i
jchiteze o gramaticd si1, cu ajutorul unui vorbitor nativ, un vocabular uzual in scris.
De mulie ori trec ani de zile pind cind traducitorul reuseste si producd o prima
variantd, ce urmeaza a fi verificatd in repetate rinduri, inainte de 2 dobind: o forma
finald, pe infelesul vorbitorilor acelei limbi. Dar, fapt ce nu poate fi trecut cu vederea,
in tot acest timp tribul respectiv invald si scrie si si citeascd. Biblia, cuvintul lni
Dumnezeu, devine astfel punctul de inceput al culturii lor scrise.

Uniunea Societdtilor Biblice intruncste peste 60 de organizajii naticnale $i
desfigoari programe de traduceri in marile limbi ale Jumii (araba, hindusa, chineza.
etc.). Aici, traducitorii sunt recrutati cel mai adesea chiar din rindul populatiei locale
3i sunt insdrcinaji fie s traducd Sfanta Scripturd in limba lor maternd, pentru prima
pard, fic sii verifice traducerile antenoare, realizate de traducitori strdini. Uniunea
desfisoari o activitate foarte sustinutd, colaborind mereu cu echipe de experti si cu
intdistdtitorii Bisericilor locale.

in ultimele decenii, Sfinta Scripturd a fost tradusd enorm. Organizati: precum
Societatea Biblicd Americand sau Uniunea Societitilor Biblice an contribuit, doar
in anii 90, la difuzarea a 630 de milioane de exemplare anuai. Din cele 6170 de
limbi, cfite sunt cunoscute ca fiind in uz la ora actuald, Biblia a fost deja tradusi in
1079 (84 in Europa si Qrientul Mijlociu, 429 in Asia 51 Pacific, 340 in Africa i 226
in Caraibe), se lucreazi la traduceri in alte aproximativ 2250 de limbi g1 se revizuiesc
variante deja incheiate in 1167 de limbi (32 in Europa si Orientul Mijlociu, 562 in
Asia 51 Pacific, 283 in Africa i 290 in cele doud Americi 5 Caraibe).



SEPTUAGINTA SAU BIBLIA DE LA ALEXANDRIA
CRISTIAN BADILITA

inta este versiunea in limba greacd a primelor cinci cérfi ale Bibliei ebraice,
adici a Pentateucului. Ulterior, denumirea s-a exting asupra tuturor cargilor Vechiului
Testament. Legenda, transmisd noud de Scrisoarea lui Aristeas si de Philon din
Alexandria (cele doud texte pot fi citite in grupajul de fafd) spune ci traducerca
respectivi a fost opera comuni a saptezeci sau, dupd alti varianta, a saptezeci si doi
de intelepti evrei, alesi cite sase din fiecare trib 5i ci ea s-a realizat la Alexandria, in
secolul al IT1-lea i.H., sub domnia lui Ptolemeu al II-lea (285-247). Scopul traducerii
nu se cunoagte cu precizie (probabil pentru a suplini uitarea limbii ebraice de ciitre
evreil din diaspora). De oriunde insd ar fi pornit inifiativa — fie de la curtea regelui,
fie din mediile evreesti — cert este ci elaborarea Septuagintei reprezintd un moment
de gratie in istoria dialogului Orientului semitic cu Occidentul pigin, in general, a
credingei cu filosofia, in special. Aceasti traducere nu trebuie izolatii de contextul —
social, cultural, politic — al epocii. Ea formeaza un capitol — ce-i drept, privilegiat,
intrucit este vorba chiar de Cartea Sacrdl — din bogata literaturd iudeo-elenistica ce
include, printre altele, opera extraordinard a lui Philon din Alexandria, Scrisoarea
lui Aristeas, Psalmii lui Solomon, oracolele sibylline, cronicile lui Flavius Iosephus'
etc. Pind la inceputul erei noastre evreii folosesc Septuaginta fird urmi de suspiciune.
Respingerea ei categoricii se manifestd o dati cu aparitia crestinismului. in secolul I
d.H. rabinii stabilesc canonul Bibliei ebraice, sensibil diferit de versiunea oferit de
Septuaginta (celebrul ,.conciliu* de la lamnia, multd vreme contestat de savanii,
astdzi, din nou, recunoscut). Dugmania dintre cele doud religii surori vitrege — iudaicd
§i cregtind — are drept consecind inmultirea traducerilor cit mai aproape de originalul |
iudaic, ca replici intenfionate la versiunea Septuagintei. Cunoastem ccle mai |
importante traduceri ulterioare din Hexapla intocmitd de Origen, un fel de sinopsi
pentru Vechiul Testament crestin (prescurtat VT). Cum fi spune si numele, Hexapla
punea in paralel, pe sase coloane, urmitoarele versiuni ale VT: 1) ebraici 2) ebraici
in caractere grecesti 1) versiunea lui Aquila 4) versiunea lui Symmachus 5)
Septuaginta 6) revizuirea lui Theodotion. Asadar, cum afirmd Alfred Rahifs, cel
mai serios editor al textului nostru, Origen dispusese intr-o ordine ,,descrescitoare™
versiunile VT, coborind de la originalul ebraic (limbé pe care el nu o cunogtea), prin

! Dintre acestea, numai lucrarea Istoria rdzhoiului iudeilor impotriva romanilor, a lui Flavius
losephus, a fost tradusd in romineste (editura Hasefer, 1997). Traducerea nu are insd prea mare
valoare, intruct a fost realizatd dupd o versiune germani de la sfirsitul secolului wrecut, reviizutd
dupd originalul elin® (sicl).
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raducerile ad verbum (ale lui Aquila i Simmachus) si péni la traducerile mai libere
Septuaginta §i Theodotion, care este, de fapt, o revizuire a Septuagintei). Dupa
Jrigen, Septuaginta s-a mai bucurat de doud revizuiri: aceea a presbiterului Lucian,
atemeietorul scolii exegetice din Antiohia si a palestinianului Pamphilus, discipol
| lui Origen gi invéfdtor al lui Eusebiu din Cezareea. Cele doud revizuiri exprimi
iziunile teologice si hermeneutice a doud scoli total diferite. Revizuirea lui Lucian
nde si , limureascd” toate punctele obscure; a lui Pamphilus e mai , esoterici*
pastrind obscuritdtile, interpretate ca atare de citre Origen). Cele mai importante
difii moderne ale textului grec sunt: H. B. Swete, The Old Testament in Greek
ccording lo the Septuagini, Cambridge, 1889 — 1894; A, Rahlfs, Septuaginta, 1926
retipdritd adesea). Existd si editdri parfiale.



PHILON DIN ALEXANDRIA

VIATA LUT MOISE

25 Faptul ¢ sfinfenia legiuirii noastre 1-a uimit nu numai pe evrei ci §i pe toat
celelalte neamuri, reiese clar din cele spuse mai inainte dar si din cele ce vor urma
26 Odinioard, legile erau scrise in limba chaldecand (ebraicii — n.tr.) §1 au rimas aga
fird si-si schimbe graml, mulid vreme, pind nu gi-au dezviluit frumusetea i alta
oameni. 27 Dar cind, prin exercifiul neintrerupt, de zi cu zi, §i prin practic
credinciosilor ele au ajuns cunoscute gi de ceilalti, ducindu-li-se vestea pretutindeni
¢dci un lucru de preg chiar dacd din invidie este lisat in umbri o bucatd de vre
prin voia firii strluceste din nou, la momentul cuvenit - cifiva oameni, considera
inacceptabil faptul ca legile si fie studiate numai de o parte a neamului omenesd
adici de citre barbari, iar grecii si fie cu totul lipsiti de ele, si-au indreptat gan
spre traducerea lor. 28 Cum proiectul era insemnat si de folos obstesc, nu a fos
incredinfat unor particulari, nici unor magistrafi, care se giseau din belsug, ci una
regi, iar dintre regi, celui mai invitat. 29 Ptolemeu, supranumit Philadelphul, era 8
treilea dupd Alexandru, cuceritorul Egiptului, dar, prin virtutile sale <se afla>
fruntea tuturora, fiind cel mai de seamd nu numai dintre cei din vremea sa, ci chis
dintre toli cei ce-au existat vreodaid in vechime; chiar si acum, dupd attea generaf
i slivesc faima multe mirturii $i monumenie — dovezi ale mirinimiei sale presiira
prin orase si tinuturi; astfel incdt de la el se trage denumirea proverbiald d
wphiladelphice” datd unor ambifii supraomenesti §i unor constructii uriage. 30
scurt, pe cit casa Ptolemeilor era mai presus de toate celelalte dinastii, pe atit g
Philadelphul era de neintrecut printre Ptolemei. 31 Acesta este omul care, cupri
de zel si pasiune pentru legiuirea noastrd, s-a gindit sd o treacd din limba chaldecan
in cea greacd si indatd a wrimis soli la Marele Preot si rege al Iudeilor — céici era
si aceeasi persoand — infijisindu-i proiectul i indemnindu-1 si aleagi, dupd meri
traducitori ai Legii. 32 lar Marele Preot, nespus de incintat, de bund seama, §
socotind ci nu firi voie dumnezeiasci s-a apucat regele cu atita rivnd de 0 asemene
treabd, ii alege pe cei mai invafati dintre evreii din preajma sa, pe cei care pe ling
educatia (paideia) strimogeasci o mai primiserd i pe cea greacd, §i ii trimite buc
la rege.

33 Ajungind acolo, acestia sunt primifi cu mare ospitalitate, la rindul le
cinstindu-si gazda cu vorbe alese §i migulitoare. Regele prinse a le cerceta ascufimel
mintii, punind fieciruia intrebdn, nu obisnuite, ci neasteptate, iar ei rispundes
prin apoftegme, scurt si la obiect, cici nu era momentul potrivit pentru lung
discursuri. 34 Dupd aceasti examinare s-au pus numaidecit pe treabd spre a-si duci
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la indeplinire nobila misiune si, dupd ce au cintirit impreund cit de anevoioasa era
sarcina de a traduce legile profetite prin oracole, fird a putea tiia, adfiuga sau schimba
ceva, ci respectind intocmai forma §i modelul originar, au pomit in ciutarca celui
mai ferit loe din imprejurimi, in afara oragului. Caci locurile din interiorul zidurilor,
populate cu tot soiul de creaturi, erau suspecte din pricina bolilor, a mortilor si a
nelegiuirilor sdvirsite de cei sindtosi. 35 In faga Alexandriei se afld insula Pharos, al
carer cot ingust se intinde spre oras, fiind inconjurat de o mare putin adinci la tirm,
cu ape joase in multe locuri, astfel incdt vuietul rasunator al valurilor se potoleste
piand atinge plaja. 36 Socotind ci din toate imprejurimile avesta era locul cel mai
potrivit pentru a-gi ofla linistea si singuritatea si peniru ca sufletul solitar s intre in
comuniune (homilesai) cu Legea <traduciiorii> s-au instalat pe insuli si. lnind Cirtile
Sfinte, si-au indreptat, cu ele, mamile spre cer rugindu-se lui Dumnezeu si-i ajute
sd nu dea gres in incercarea lor. lar El le ascultd rugdciunea, ca mare parte, ba chiar
intregul neam omenesc, si se poatd folosi, pentru a-gi indrepta viaga, de aceste
randuieli inelepte 51 desdvirsite.

37 Retrigandu-se agadar inir-un loc ferit, neavind pe nimeni altcineva in preajmi
deciit elementele natuni (pdmént, apd, aer, cer) despre care urmau si  hierofantizeze®
la incepurul Cartii Genezei — céci Legile incep cu facerea lumii —, ca si posedati de
un spirit divin, ¢i prind a profefi, nu fiecare cu vorbele sale, ci tofi cu aceleasi cuvinte
§1 expresii, ca §i cum in urechile tuturora ar fi riisunat glasul unui sufleur neviizut. Si
cu toate acestea, cine nu gtie ¢ orice limbd 38 — §i mai cu seamd cea greacs — are
belsug de cuvinte i ci aceeasi idee poate fi exprimatd in mai multe feluri, prin
schimbarea termenilor si prin parafrazi, potrivind ciind un cuvint, cind altul. Ceea
cc, se spune, nu s-a intimplat cu Legea noastrd, ci, pentru aceeasi idee (eis rauton),
sensurile proprii ale cuvintelor grecesti s-au potrivit cu sensurile proprii ale cuvintelor
chaldeene, acordidndu-se perfect cu lucrurile exprimate. 39 Asa cum, cred eu, in
geometrie si in dialecticd, nofiunile nu suportd un valmasag de interpretiri, ci aceea
stabiliti de la bun inceput riméine neschimbati, tot astfel, pare-se, §i acesti
“traduciitori> au gisit cuviniele care s coincida cu realitifile exprimate, singurele
st cele mai in misurd s§ le redea cu o claritate desfvirgiti. 40 Si iatd proba cea mai
cvidentd: dacd nigte chaldeeni care au invitat limba greacs sau grecii care au invitat-
0 pe cea chaldeeani citesc cele doud scrieri — cea chaldeeani si cea tradusd in greaci
— ¢1 bine, ei riman muti de admiratie si li se inchind améndurora cinstindu-le ca pe
nigte surori sau mai degrabd ca pe una si aceeasi scriere in confinut §i in forma; iar
pe traducdtori nu-i numesc astfel, ci hierofanpi 51 profeji, pe ei, cirora, datoritd
judecalii fird pata, le-a fost dat 53 inainteze impreund cu duhul preacurat al lui Moise.

41 De aceea, pini in zilele noastre, in fiecare an au loc o sirbatoare si 0 adunare
solemni pe insula Pharos citre care se imbarca nu numai evrei ci §i o mulfime de alti
oameni, spre a cinsti locul unde traducerea a iesit la lumind gi spre a-i mulfumi lui
Dumnezeu pentru aceastd striiveche binefacere, rimasi mereu tindri. 42 Dupi ce
inaltd rugi §i aduc mulfumiri, unii isi intind corturile pe plajd, altii se intind direct pe
misip, sub cerul liber si ospateaza impreund cu rudele si cu prietenii socotind acest
promontoriu mai somptuos decit palatele regesti. 43 lata cét de invidiate §i rivnite
s¢ arati Legile deopotrivi in ochii camenilor de riind si ai conducitorilor; iar aceasta
cind, de multi vreme, neamul nostru nu mai este deloc prosper; firesc ar fi ca ceea







SCRISOAREA LUI ARISTEAS CATRE PHILOKRATES

Textul acesta, din care am selectat gi tradus cinsprezece paragrafe, aparfine
literaturii iudeo-elenistice, literatura ce se dezvolta in mediile iudaice de limba
greaci-koine de-a lungul cdtorva secole de la sfirgini erei trecute 3i inceputul erei
nioasire. Specialigtii ezitd in a-l data cu precizie. Intervalul in care se poate inscrie
compunerea (cdci e vorba de adunarea laolalta a mai multor fragmente separate) §i
publicarea lui este cuprins intre anul 300 i Hr: 5i 100 d_Hr. Autorul, dupa cum afirma
André Pelletier — unul dintre cei mai compelenfi exegefi ai textului nostru — a fost cu
siguranyd un evreu de limbd greacd aparfindnd numeroasei comunitafi din
Alexandria.

Despre ce ne vorbegte Scrisoarea? Despre traducerea Pentateucului din ebraica
in greacd, pe o insuld de ldngd Alexandria, in vremea lui Plolemeu al II-lea, regele
iubitor de artd si culturd, intemeietorul celebrei biblioteci gi a nu mai pufin celebrului
Musaion. Aristeas descrie in amdnunt prietenului Philokrates toate etapele realizarii
acestei opere colosale (este vorba, repet, de traducerea primelor cinci cdrfi ale
Ribliei iudaice, numite 5i ., Cdrtile lui Moise"). Demetrios din Phaleron ii prezintd
lui Ptolemeu proiectul traducerii respective. Regele igi da imediat consimfamaniul,
Arisieas intervine pe lingd rege peniru eliberarea iudeilor inrobifi de catre Ptolemeu 1.
Cerere aprobaia fard ezitare. Acelagi Ptolemeu, adevaratul protagonist al epistolei,
dicteazd apoi o scrisoare Marelui Preot din lerusalim, Eleazar, in care-l roaga sa-i
pund la dispozifie yaptezeci de cdrturari vrednici (cdte yase, precizeazd textul, din
fiecare trib) pentru infaptuirea traducerii Legii iudaice. Ambasada — alcdtuita
dintr-un anume Andrei, garzi de corp §i Aristeas insugi — pleacd spre lerusalim.
Eleazar indeplineste toate rugaminfile lui Plolemeu. E coplegit de daruri. Cei
saptezeci de invdfafi vin la Alexandria. Regele dd un banchet in cinstea lor. Se fin
discursuri* care mai de care mai pline de infelepciune. Autorul fine cu tot dinadinsul
si demonstreze cd religia iudaica este o sinteza perfectd intre religia universalda gi
filozofia greacd. Trei zile dupa banchet infelepii sunt transportafi pe o insuld linigtitd
5i se apuca de lucru. De aici incepe §i traducerea noastra facutd dupd lextul grec
stabilit de André Pelletier i publicat in colectia Sources chrétiennes, nr. 89, 1962.

301 Dupai trei zile Demetrios (din Phaleron), luindu-i $i ducindu-i peste cele
sapte stadii de mare péni la insuld, dupi ce i-a trecut podul §i au inaintat cam cétre
latura dinspre nord, i-a adunat intr-o locuinta pregtitd chiar lingd tdrm (sdlag minunat
si tare linistit!), i imbie pe acei oameni intelepti si purceadi la realizarea traducerii.
<Si le spune ci> dacd vor avea nevoie de ceva, si binevoiasca si-i ceard. 302 lar
aceia lucrau punind <versiunile fiecAruia> de acord prin confruntiri. $i ce era scris
in urma punerii lor de acord, era apoi copiat de citre Demetrios. 303 Adunarea lor
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tinca péind la ceasul al nouilea. Dupi care crau lisati si se ingrijeasci de ale trupului,
toate cite le cercau fiindu-le oferite din belgug. 304 Altceva: in fiecare zi, Dorotheos
le pregiitea aceleasi feluri de mancare cu ale regelui, cici asa primise porunci. Tot
in fiecare zi, o datil cu zorii, ei se infatisau la palat si. dupd ce-1 salutau pe rege, erau
lisati si se intoarc la silagul lor. 305 Curiitindu-s1 mainile in apa mirii si rugindu-
se lui Dumnezen — obiceiul tuturor iudeilor —, se inhamanu iarsi la lectura si limurirea
fiecarul <pasaj din Scripturii=. 306 I-am intrebat si despre aceasta, anume, de ce isi
spald mdinile in timp ce se roagd? lar ei mi-au explicat ¢ ¢ o marturie cum ci n-au
facut nici un riu. Cici toatd puterea <de a faptui ceva> se afla in maini. Ei legau
toate lucrunle, in chip frumos si sfant, de dreptate si de adevar. 307 Dupd cum am
spus, in ficcare zi se adunau in locul acela tare plicut, deopotrivi linistit si luminos,
$i lucrau ce aveau de lucrat. Sc intimpld aga incit tdlmécirea fu isprivitd in saptezeci
gi doud de zile, ca i cum ar fi fost stabilit dinainte. 308 La sfarsit, Demetrios, adunand
toatd comunitatea evreilor in locul unde se infiptuise traducerea, o citi tuturor in
prezenta talmicitorilor, care se bucurard de o caldi primire si din partea mulfimii, ca
unii ce facuserd un mare bine. 309 La fel 1-au intimpinat si pe Demetrios, rugindu- |
s trimitd g1 capeteniilor lor o copie a intregii Legi. 310 Dupii ce s-au citit sufurile,
preotit, cei bitrini din grupul tilmicitorilor si, din partea comunitigii <evreiesti din
Alexandria> si conducdtorii mulfimn au zis: ,Fiindc3 traducerca a fost ficutd in
chip frumos §i sfint gi cu toatd luarea-aminte, e bine ca ea s rimin asa si sd nu |
sufere nici o schimbare™, 311 Cuvintele acestea au fost insofite de aclamafiile tuturor.
Apoi au cerut si se rosteasca un blestem, dupa obiceiul lor, impotriva oriciruia s-ar
apuca s schimbe textul, fie lungindu-l, fie prescurtindu-1. Lucru foarte bun pentru
a-1 pistra in veci neschimbat. 312 Cand afli de toate acestea, regele se bucurd nespus.
Socotea ci proiectul fusese dus la indeplinire cum nu se putea mai bine. I s-a citit si
lui intregul text §i a rimas uimit de infelepciunea Legiuitorului. I-a spus lui Demetrios:
»Cum de nici un istoric ori poet nu pomeneste de cartea aceasta atit de veche ]
desdvirsitd!?" 313 Demetrios i-a rispuns: ,,Pentru ci Legea aceasta ¢ sfinti si vine
de la Dumnezeu. Unii, care s-au atins de ea, au fost pedepsiti de Dumnezeu i s-au
lisat pigubagi“. 314 <Demetrios> a mai spus ¢i l-ar fi auzit pe Theopomp zicind cd
atunci ciind a vrut si povesteasca un pasaj destul de lunecos din traducerea Legii
mintea i-a fost zdruncinatd mai bine de treizeci de zile; si i intr-un moment de
potolire I-a rugat pe Dumnezeu si-i dezviluie pricina nenorocirii care se abituse
asuprd-1. 315 $i dupd ce, printr-un vis, i se ariiti ¢i pricina era faptul de a fi dorit, in
chip necugetat, s aduci inaintea oamenilor simpli <cuvintele dumnezeiesti> el se
astimpiri gi astfel igi redobéndi sfndtatea <mintii>. 316 , Am aflat”, mai zicea el,
»de la Theodotes, autor de tragedii, ¢ §i acesta, vrind sd pund odatd un pasaj tradus
din Biblie intr-o piesd de-a lui, s-a ales cu glaucom la améindoi ochii. Ciind si-a dat
scama de unde i se trigea nenorocirea, s-a rugat la Dumnezeu multe zile la rand si
asa s-a insindtosit”,

Prezentare §i traducere de CRISTIAN BADILITA




CONTINUTUL SEPTUAGINTEI

Septuaginta cuprinde trei tipuri de texte, in raport cu canonul Bibliei ebraice:

1) Cirfile Bibliei iudaice traduse in greacd cu vanante, omisiuni i adiugiri (mai
ales in Esther gi Daniel).

2) Céri ce nu aparfin Bibliei iudaice (dar care presupun un original ebraic sau
aramecan) §i care sunt in canonul crestin (cele numite , deuterocanonice™). Dupd
exemplul Bibliei de la lerusalim, de unde am preluat clasificarea si tabelul, vom cita
aceste cirfi in caractere italice.

3) Carti apocrife; desi citate de Parintii Bisericii, n-au fost primite in canonul
oficial. Vor fi citate intre crosete. Precizdm ci, spre deosebire de tradifia udaica,
unde cirtile Pentateucului sunt numite dupd primul cuvant cu care incepe fiecare,
traducitorii Bibliei in greacd au dat titluri reprezentative, adica legate de confinutul
narativ al fieciirui text. Asadar Septuaginta cuprinde, dupd editia lui Alfred Rahifs:

1. LEGISLATIE SI ISTORIE.

Geneza.
Exodul.
Leviticul.
MNumerele.
Deuteronomul.

Iosua.

Judecatorii.

Ruth.

Cele patru carti ale domniilor: 1 i 11 = Samuel; III 51 IV = Regu.

Paralipomenele, I si I (= Cronicile).
|Esdras I] (apocrifi).
Esdras II (= Nehemi).

Esther, cu fragmente proprii grecegti.
Tudita.

Tobie.

Macabei 1 51 II [plus 11 si IV apocrife].

1. POETI SI PROFETL

Psalmii.

[Ode].
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Proverbele lui Solomon.

Ecleziastul.

Cantarea Céntérilor.

Tov. i

Cartea infelepciunii. (,,Intelepciunea lui Solomon*).
Ecleziasticul (,,Infelepciunea lui Sirach®).

[Psalmii lui Solomon].

Cei doisprezece mici Profeti (,,Dodeka-propheton™) in ordinea urmétoare: Osea,
Amos, Michea, Joel, Abdia, Iona, Naum, Habacuc, Sophonie, Ageu, Zaharia,
Malachia.

Isaia.

leramia.

Baruch (= Baruch 1-5).

Plangerile.

Scrisoarea lui leremia (= Baruch 6).

Ezechiel.

Suzana (= Daniel 13).

Daniel 1-12 (fragmentul 3, 24-90 e propriu versiunii grecesti).

Bel gi Dragonul (= Daniei 14).




ZECE CARTI FUNDAMENTALE DESPRE SEPTUAGINTA

Bibliografia completd despre Septuaginta e confinuti in doua volume: pentru
studiile publicate pana in 1969, S. P. Brock, C. T. Fritsch, S. Jellicoe, A classified
Bibliography of the Septuagint, Leyda, 1973; pentru studiile publicate din 1970
pand in 1993, C. Dogniez, Bibliography of the Septuagint/Bibliographie de la
Septante (1970-1993), Leyda, 1995. Noi am facut o selectie de zece cdrti.

H. B. Swete, An Introduction to the Old Testament in Greek, Cambridge, 1900,
retipdritd la New York in 1968,

N. Fernindez Marcos, Introduccion a las versiones griegas de la Biblia, Madrid,
1979,

5. Jellicoe, Studies in the Septuagint: origins, recensions and interpretation, New
York, 1974 (Privire generald asupra Septuagintei; originile Septuagintei; transmiterea
textului; tehnici de traducere; Septuaginta, Noul Testament si Paringii Bisericii).

M. Hengel, Judaism and Hellenism, Londra, 1974,

D. Barthélemy, Etudes d'histoire du texte de I'Ancien Testament, OBO 21,
Fribourg, Gittingen, 1978.

1. A L. Lee, A lexical Study of the Septuagint Version of the Pentateuch, editat la
Chico in 1983.

De Septuaginta, Studies in honour of John William Wewers on his sixty-fifth
birthday, ed. A. Pietesman si C. Cox, Ontario, 1984.

La Septuaginta en la investigacion contempordnea, (al V-lea Congres al I0SCS),
ed. N. Ferndndez Marcos, Madrid, 1985.

Marguerite Harl, Gilles Dorival, Olivier Munnich, La Bible grecque des Septante,
q‘u Judatsme hellénistique au christianisme ancien, Paris, Cerf, 1988, editia a doua,

994,

Marguerite Harl, La langue de Japhet, quinze études sur la Septanie et le grec
des chrétiens, Paris, Cerf, 1992.

Autour des Septantes, Hommage a Marguerite Harl, Paris, 1995.




BIBLIA EBRAICA TRADUSA $I CITITA IN LIMBA GRECILOR
MARGUERITE HARL

Orice studiu despre Sepruaginta se insereaza in vastul context al intdlnirii istorice
a evreilor cu elenismul. In Septuaginta, intilnirea se face prin intermediul limbii:
pentru a-si traduce textele ebraice, traducatorii evrei au folosit limba grecilor. Cum
s-a operat trecerea de la ebraici la greaca? $i care-i sunt consecintele?

Ca elenist si patrolog, am abordat Septuaginta considerand-o deopotrivd opera
greacd produsd de iudaism de-a lungul perioadei elenistice, dar si text biblic de
referinga pentru Périniii Bisericii. (...) In acest articol n-as vrea decdt sd propun
citeva reflectii de ordin general. (...) Uitind pentru moment criticile la care e supusi
de obicei vechea noastra versiune greacd, voi consacra aceste citeva pagini in a-1
lua apirarea si a-i face elogiul, chit ci va trebui si contrazic pe ici, pe colo unele
opinii larg impértisite.

Reflectiile mele se prezintd sub patru capitole principale: importan{a istoricd a
folosirii limbii grecesti in iudaismul perioadei elenistice §i romane; credinta unen
bune pirti a poporului evreu in , traductibilitatea™ scrienlor ebraice; ,grecitatea” 5i
buna  lizibilitate™ a traducerii oferite de Septuaginta; in sfarsit, buna ,receptare” 4
sensului . biblic®, de citre cititorii-exegeti, prin intermediul acestei traduceri.

1. Importan{a practiciirii limbii grecesti in iudaism

De la cuceririle lui Alexandru, limba greaci a dominat tot spafiul dimprejurul
Mediteranei si a slujit drept punte de intélnire intre lumile invecinate. Limba comund a
administratiel, amnatei, afacerilor, limbd cosmopolitd, ea a permis imprumuturi, fenomene
de aculturatie, mai cu seamd lumii evreiegti care descoperise civilizatia grecilor.

Traducerea Torei in greacd a fost hotdritd si realizatd intr-un mediu evreiesc
unde se vorbea greceste. Arheologia, cu datele ¢i onomastice (patronime evreiegtl
elenizate sau chiar grecesti), sau texte evreiegti private scrise in greacd, atestd cii o
buni parte dintre evrei vorbeau greceste, limba tuturor acelora care impdrtigeau
modul de viati al dominatorilor greco-macedoneni. In Egipt, aga cum tocmai a ariitat
J. Méleze Modrzejewski (Les Juifs d'Egypte, Paris, 1991), evreii sunt sociologic
asimilati elenofonilor. La fel si in alti parte, descoperirea elenismuiui (luat in sens
larg) antrenase o anumitd asimilare a evreilor lumii grecesti. Limba greacd era
instrumentul si semnul acestei aculturatii. De aceea Septuaginia nu este, pentru
judaismul acestei epoci, o intreprindere aberanti: ea corespunde amplului fenomen
lingvistic amintit mai sus, impirtisirea din aceeasi limba a celor care constituiau pe
atunci ,Jumea civilizatd* , ,barbarii* fiind lasafi cu dialectele lor nationale.
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. Septuaginta, traducere in greacd a cirtilor ebraice, ilustreazi in felul siu teza
propusa de A. Momigliano: ne-grecii sunt cei care au devenit bilingvi pentru a-si
expune in greacd istoria si religia; grecii insisi nu inviitau nici o limba striini; astfel
ei vor fi pierdut ocazia si-si extindi influenta; atitudinea inversa a romanilor {care
au invatat, de pilda, greceste) explica succesul imperialismului lor (A. Momigliano,
Sagesses barbares. Les limites de 1'hellénisation, Paris. 1980). Traducerea Bibliei
in greaci nu este, de altfel, un fenomen izolat (chiar daca e primul exemplu al unui
imens corpus in intregime tradus): se cunosc si alte exemple de ,,infelepciuni barbare*
traduse in greaca: edictele regelui indian Asoka, contemporane cu Sepruaginta;
culegerea de legi egiptene descoperiti in papirusurile de la Oxyrhnchos (...).

Ca hotérirea traducerii a fost luati la cererea regelui Ptolemeu, sau ci initiativa
revine comunitdtii evreiesti alexandrine, proiectul Septantei este marca unei duble
promoviri: pe de o parte, Tora e consideratd, de acum inainte, un cod de legi
susceptibil s fie adus la cunogtinga tuturor popoarelor civilizate (iesind asadar din
lumea inchisa a cunoscatorilor ebraicii); pe de altd parte, limba greaci e acceptati
de cétre evrei ca o limbi vrednica si exprime lucrurile sacre; ea meritd s fie folosita
alituri de ebraicd. Produs al unui medin evreiesc bilingv, Biblia greaci se putea
adresa vastei lumi a elenofonilor cu conditia impécdrii a doud imperative: respectarea
textului-sursi (ebraica) si oferirea unui text nteligibil in limba-fintd (greaca).

Aceastd muncd a fost dusd la bun sfarsit in cursul ultimelor secole dinaintea erei
noastre, perioadi in care apareau i alte opere evreiesti scrise direct in limba grecilor.
Chiar in Palestina, comunitatea din Qumriin nu numai ci pastreazi in biblioteca sa
cirfi biblice in versiune greaci alituri de cirti chraice, dar mai tdrziu, sub impulsul
rabbinatului, alji traducitori continua lucrarea: ei reviziuiesc, corecteazi, produc
noi variante ale versiunii grecesti (Theodotion, Aquila, Symmacus). Mult mai incolo,
rabbinii vor continua s practice gi s predea limba greacd. Fragmente din versiunea
greaca revizuita de Aquila, descoperite in geniza-ua din Cairo, dovedesc persistenta
lecturii in greacd a textelor sacre pani intr-o perioadd tirzie. Istoricii limbii ebraice
§tiu ca, paralel cu adoptarea de citre evrei a unui mare numir de elemente din
civilizagia greacd, mii de cuvinte grecesti au pitruns incet-incet in ebraica Talmudului.
T'oate acestea ne invitd si considerdm Septucdginta ca pe un episod de scurtd durati
din trecutul evreiese, dar si sd recunoastem folosirea persistentd a limbii grecesti
nci multe secole dupd inceputul erei noastre.

- Folosirea limbii grecesti pentru citirea Bibliei are $i 0 altd importan{3 in cursul
orimelor secole ale erei noastre, intrucit atunci are loc intilnirea dintre evre; 5i
restini, atunci au loc discutiile lor exegetice, dincolo chiar de scricrile din Noul
lestament. Fenomenele de conciliere sunt tot atit de notabile ca si cele de rupturs:
pere cregtine, precum Epistola lui Barnaba sau Epistola lui Clement Romanul citre
orinteni citeaza texte biblice la fel de importante si in iudaism. Versetele citite ca
revestiri ale venirii lui Mesia Mantuitorul sunt culese atit de la evrei (Ia Qumrin)
At 5i de la crestini (dosarele de testimonia). Philon, a crui exegezd este deopotrivi
mpregnata de filosofia greaci si inrddicinata in credinfa evreiasci, ¢ un maestru al
criitorilor crestini marcati puternic de cultura greaci, precum Clement din Alexandria
i Origen. Origen dezvolti o teorie hermeneutici ce insisti, dupd modelul rabbinilor,
¢ unitatea tuturor cirtilor biblice si pe interpretarea cuvintelor in largul context al
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ansamblului. In plus, acest exeget crestin colaboreaza cu carturari evrei pentru
compararea diferitelor versiuni grecesti intre ele si in relatie cu textul ebraic.

Mai multe secole de traducere, incd 5i mai multe de ,receptare™ a versiunii grecesti
a Bibliei: un lung moment din istoria iudaismului si a crestinismului marcat de
folosirea limbii grecilor pentru a da un rost mostenirii evreilor.

Ulterior insd, aceastd folosire n-a mai fost admisi de toatd lumea indaici. Unele
medii s-au indérjit si mentina ebraica drept singura limba sacri. Septuaginra a fost
respinsa; ea a devenit un obiect a clrui realitate istoricd a fost minimalizatd, chiar
ocultati. Evreii avurd sentimentul ci, dupd ce diduserd lumii grecesti ce era mai
bun in ei — cirtile sacre traduse in greacd —, primiserd drept multumire. .. persecutiile!
Aculturatia de netigdduit a evreilor la elenism este un episod adesea neglijat de
memoria evrelasci.

Uitarea limbii grecesti pentru citirea Bibliei a avut loc si la crestini, in afara
Bisericilor de rit grec. Dupd ce Septuaginta a fost unica Biblie a Bisericii de-a lungul
mai multor secole, ea a fost detronatd in cea mai mare parte a crestindtdfii: versiunea |
latina a lui leronim, realizatd dupa ebraici, a sfirgit prin a se impune in Occident.
Biserica medievali citea Biblia in latini. In epoca modemni Biblia este tradusd in
limbile vernaculare ,dupd ebraicd“. Biserica romand a sfarsit prin a uita cd
Septuaginta a constituit Biblia primelor ei secole de existentd. Tinerii preofi invatd
greaca veche ca limbd ,,biblica"“... intrucat este limba Noului Testament.

Totusi, eruditii specialisti in textul biblic, deopotrivi evrei §i crestini, au mers si
au cautat tot timpul in versiunile vechi ale Bibliei , lectiuni™ atestand un text ebraic
diferit de textul masoretic: incd din secolul al XVIl-lea, Septuaginta a intrat, din
ratiunea de mai sus, in domeniul stiintific al studiilor biblice. Chiar §i astizi acesta
pare si fie meritul ei cel mai clar recunoscut.

Acum insi, pe langd biblisti, alfi savanti includ Sepranta in campul lor de cercetare:
istoricii iudaismului elenistic si ai inceputurilor crestinismului, patrologii; 1storicii
limbii grecesti post-clasice, filologi §i papirologi; lingvisti care studiazi fenomenele
de traducere sau ,receptare™; ,literari” care viid in ea noi modalititi de exprimare in
greaci, ,efecte” produse prin traducerea unor metafore sau forme specifice Bibliei
ebraice. Septanta a devenit, in toate aceste discipline, un obiect stunfific de prim
plan.

2. Credinta in “traductibilitatea” Bibliei

Orice incercare de traducere se intemeiazi pe credinga in traductibilitatea™
textului-sursi. Incercarea, finalizat prin Septuaginta, se intemeiazd pe credinta (de
ordin teologic?) ci toate cuvintele Domnului evreilor, transmise in ebraicd prin
textele sacre, puteau fi redate in greacd. Sentimentele primilor traducdtori evrei erau
asadar — ni le putem inchipui — cele ale tuturor traducdtorilor de mai tirziu ai Bibliei:
orice expresie biblicd e clarificabild; sunt posibile echivalente juste in altd limba
decit cea ebraica; fraza poate fi respectatd, sintaxa reprodusi intocmai (adicd stilu-i
caracteristic); se pot alege cuvinte, in limba fintd, care vor ciipiita un inteles adecvat
odati situate inlauntrul discursului biblic.

Treaba aceasta nu parea imposibild evreilor elenizati care erau sensibili, de
pilda, la unele aseméndri fonice intre cele doud limbi. Savantul istoric al limbii
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ebraice, H. Rosen, a remarcat folosirea de cdtre traducitori a unor cuvinte grecesti
womofone" unor cuvinte ebraice; dupd el, traducitorul Torei apartine unei societdi
ea insdsi bilingvi, care ,,se hraneste din sentimentul, cel pufin latent, al unei unitéfi
funciare a celor doud limb1*; traducitorul are ,,0 vagi idee ci existd cuvinte prezente
deopotrivi in ebraicd i in greacd™ (Haiim B. Rosen, L’ hébreu et ses rapports avec le
monde classique. Essai d"évaluation culturelle, Paris, 1979).

li putem credita pe cei Saptezeci (oricine ar fi fost acegti evrei bilingvi traducitori)
in ce priveste competenta necesard intreprinderii lor. Dacl acceptim ¢i un limbaj nu
este un cod redus la lexic, iar traducerea un simplu transcodaj; dac recunoastem cd
o traducere nu se face in intregime semn cu semn, ci pe unitifi de discurs, atunci vom
defini orice traducere ca o oper de Intelegere, de gust i de atentie acordati alegerii
intre exigengele adesea contradictorii a doud limbi. Studierea procedeelor traducitorilor
nostri care au trecut de la ebraicd la greacd ne ingdduic sd tragem concluzia ci accste
calitiii trebuie si le fie recunoscute.

Traducitorul din ebraici avea de ales intre doud modalititi de traducere: ori si-gi
calchieze modelul, considerat de neatins in modul sfu de exprimare, cu riscul deada
peste cap regulile limbii de traducere, orni sa se detageze cu oarecare libertate de el,
considerdnd ci trebuie 53 prevaleze limpezimea sensului in limba-tintd. Ori recunostea
autoritatea absoluti a textului-sursd, ori prefera eficacitatea in limba-fintd. Specialigtii
sunt de acord astdzi in a recunoaste cd intre traducerea ad verbum si traducerea ad
sensum traducitorii Septuagintei au privilegiat, pe ansamblu gi in grade diferite
respectarea textului ebraic. Dintr-un unghi de vedere destul de optimist asupra
Septuagintei, noi am zice cd acest relativ literalism a crugat, in ce are ¢l esential,
Lstilul® biblic, inﬁﬁduindu—ne in acelasi timp s regfisim, fard deformiri importante,
gindirea biblici. In unele cfirfi, respectul fatd de original este temperat de puseuri de
libertate pentru limpezirea sensului unui cuvint sau pentru a ugura lectura vreunui
verset. Unele cirli san pirti din ele, dau chiar un text mult diferit de textul masoretic:
ele ne obligd si ridicim problema originalului ebraic tradus, sau pe aceea a
interventiilor importante ale traducitorului. In afara acestor cazun dificile, cititorul
Septuagintei se felicitd pentru literalitatea sa.

Credinfa in ,traductibilitatea™ Bibliei merge mind in min& cu ideea cd orice
traducere este o operd vie, ficutd pentru un mediu viu, care poate fi indreptati,
amelioratd, in funcfie de evoluia sociald si culturald a mediului care o primeste gi de
stadiul limbii care o exprimi. Noi nu regretim ci textul Septuagintei ne apare ca un
text ,flotant'. Mai intdi, el reflectd un text ebraic, el Insusi in schimbare inaintea
fixdrii canonice sub forma masoreticd. Septuaginta este o traducere deschisi, vie,
despre care avem norocul si constatim ci, timp de secole, a fost o work in progress.

In vreme ce savaniii editori ai Septuagintei cauti si urce, plecind de la toate
variantele date de citre manuscrise, la o prima Septuaginta, striveche i capabili s3
ne furnizeze informatii asupra ebraicii pe care o traduce, ingdduind chiar o
~retroversiune”, noi glsim un cu totul alt interes in studierea ,.descendenti" a
variantelor: orice retug ficut la prima traducere (cind se poate stabili succesiunea
cronologica) reveleazi viata textului, aga preciun starea textelor lui Platon reveleazi
lecturile lor succesive in cadrul scolilor platonizante.

Primele semne ale muncii de gestatie se vad chiar in interiorul textului transmis,
atunci cind manuscrisele oferd ,,dublete™: concurenta a doud traduceri juxtapuse ne

B~ AB. 1-3
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aratd asupra cdrui punct anume traducétorul, sau revizorul lui, a ezitat, nu era satisfic
(traducere considerat fie prea indepdrtatd de original, fie prea putin clard, ambigui. . .
Ciénd apar marile reviziuni ale Septuagintei (inainte si dupd era noastrd), variantel
ne aratd mai multe moduri de infelegere a textului; ele adauga acestui text mai mul
lecturi posibile, sporesc aptitudinea noastra de a-1 citi si iubi. Sub ochii nostri s
perindi diferitele chipurni pe care Septuaginta le-a luat in diferite generatii si medii
evreisti $i crestine. Ea este o ,,operd™, cu toate stirile ei succesive sau concurente
non ierarhizabile, iar nu un ,text” fixat intr-o etapa finald. Ea nu este ,,normativi
decit ca sub forma unui text primit ca $i Cuvint dumnezeiesc de citre o comunitat
de credinciogi. Credinta in ,traductibilitatca” Bibliei este insofiti de acceptar
wpluralitifii sale textuale™: cutare versiune a Septuagintei a fost textul ,autentic®
woriginal®, al Bibliei pentru cutare comunitate de credinti. Statutul de text ¢
autoritate”, — statut atribuit textului masoretic in lumea evreiasci —, nu are echivale
pentru una din formele textuale ale Septuagintei. Ea nu este un text inchis, fixat int
o formi finald, ci riméne vie si deschisi. 5i la rindul ei, a fost tradusi.

3. ,Grecitatea® gi buna ,lizibilitate* a Septuagintei |

Traducitorii & 'ieg:tuagmtcl aveau la dispozitie o limba greaca apti si fie utilizatd
pentru o traducere. Intr-adevir, inainte de reactia aticizanti de la inceputul Imperiului
roman, literatura greacd putea fi cititd in tot felul de limbi, fard ca un mod anume de:
exprimare si se impund ca referintd obligatorie. Era o limbd deschisi, de o mare
diversitate, mai putin rigidd, in ce priveste morfologia s1 sintaxa, decdt ne spun
gramaticile noastre scolare i studiile asupra limbii oratorilor antici. Limba ,,comuna*
a perioadei elenistice se mai bucurd incd de aceasti suplete. Intinzindu-se pe mai
multe spatii geografice si straturi sociale, ea poate adopta intorsaturi dialectale, expresii
ale limbii vorbite, intorsituri populare. Epoca de mari miscéri militare din timpul
succesorilor lui Alexandru a favorizat imprumuturi tehnice din dialectele tinlor
stribitute de acesta. Inscriindu-se in continuitatea formarii cuvintelor in greaca, koine
dispune de mijloace de sufixare §i mai cu seami de prefixare care faciliteazi crearea
de cuvinte noi, ugor de ingeles plecind de la cele vechi. In plus, greaca are o lungi
traditic de utiliziri metaforice care o fac apti si imite limbajul plin de imagini al
Bibliei. Pe scurt, greaca de care dispun traducitorii nostri este o limbd nefixati,
capabild si se adapteze si sd inoveze(...).

Optiunea pentru o modalitate de traducere urmind indeaproape textul ebraic,
posibilitatea de a folosi o limbd supli i bogatd, in sfirsit, inteligenta traducétorilor,
iatd tot atijia factori care se combind pentru a da un text ugor si char placut la citit.

Calitatea ,,frazelor” rezultd din literalitatea versiunii; ele se lipesc peste fraza
ebraicii: adesea acelasi numir de cuvinte, in aceeasi ordine, intr-o identitate ritmica
aproape perfectd. Textul ebraic n-a fost transformat in lungi perioade @ la mode
grecque! Septuaginta are propriul ei stil, care este stilul “biblic” trecut in greaci. Fie
cd e vorba de stilul narativ, legislativ, istoric, ,,sapiential* sau chiar poetic, versiunea
greacd, chiar daci pierde sunetele, nu denatureazi, in schimb, genurile literare ale
ciirtilor biblice.

Fird a fi sistematic ebraizantd, sintaxa ei nu se indepérteazi de model decét pentru
a asigura lizibilitatea frazei grecesti Numirul de , semitisme® care se intilnesc in ea
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7i care — se spunea la un moment dat — jena lectura, se micsoreazi pe masurd ce
sunoagtem mai bine textele din acea perioadi. Septuaginta se citeste aproape la fel
de ugor ca o scrisoare particulari descoperiti pe un papirus.

Cea mai mare dificultate pare a fi lexicul ei: fird indoiald, nu existi echivalente
asor de folosit intre cele doud limbi(...). Dar, in cele mai multe cazuri, acordurile
ntre ele sunt mai numeroase decét credem. De-a lungul anilor pe care i-am petrecut
aregitind adnotarea primelor volume ale Bibliei de la Alexandria, am recoltat multe
sxemple de traduceri excelente, de , giselnite™ lexicale remarcabile. De pilda, greaca
:ste la fel de bogat ca si ebraica pentru tot cdmpul notional al relatiilor dramatice
ntre popor st Domnul sau, relatii marcate de revoltele poporului, de iritarea pe care
-0 provoacd lui Dumnezeu, de ameningirile cu flageluri si ruind pe care aceasti
ritare le aduce cu sine. De asemenea, greaca este previizuti cu un lexic bogat pentru
lescrierea nenorocirilor poporului fata de pagani, popor batjocorit, dat de rusine si
yersecutat,

Cuvintele rare in ebraicé gi realmente specifice civilzafiei ebraice sunt redate in
rreacd prin aga-zisele clarificdiri, sau chiar cu ajutorul unor neologisme ce pot fi
nielese. De pildd, misterioasele Urim §i Tummim sunt redate prin ,,manifestare™,
lelosis gi prin ,,adevar”, aletheia (...).

4. Buna infelegere a sensului “biblic”’ transmis de Septuaginta cititorilor-
xegefi

Versiunea celor Saptezeci, am spus, oferd spre lecturd un text limpede, usor de
nicles i care nu vehiculeazd idei grecesti: aceastd versiune este o veritabili
ntroducere in sensul Bibliei. Fird indoiald (...) versiunca greaci are originalitatea
I ea nu spune exact, pe ici pe colo, ceea ce spune textul cbraic; ea oferd interpretiri
liferite de acelea refinuie de citre masorefi si dezviluie tendinte exegetice, literare
au teologice proprii diferitilor traducitori.

Lasand deoparte aceste mérci punctuale de originalitate, voi incerca s ariit aici
4, receptorii” Septuagintei, in Antichitate, au avut mijloacele de infelegere corect,
n general, a sensului Bibliei. Prin , receptor al Septuagintei injeleg nu cititorul de
cazie gi superficial; inteleg cititorul care face un efort de lecturd atentd, care cauti
ensul si devine astfel un exeget in adevdratul sens al cuvéintului.

Literalismul Septuagintei ingdduie, in mod paradoxal, acestui cititor o buni
ntelegere a sensului originalului: fraza greacd, scrisd aproape ,,cuvint cu cuvént™ ca
n ebraicd, intr-un stil §i un lexic ceva mai aparte, cere o lecturi atenti, care lasi s se
uda, prin intermediul fieciru1 cuvint, ecoul siu in alte contexte unde apare. Textul
c constituie intr-un ansamblu mai vast, hriinit de paralele, intr-un un ,,meta-text
are sporeste sau precizeazd sensul.

Cum experienta insidsi ne-o aratd, contrasensurile de lecturi vin dintr-o lecturd
ragmentard ficutd fiird nici o referire la corpusul biblic. Faptul poate fi voluntar, de
ildi la Philon uneori, pentru o interpretare alegorici. Acesta ar fi mai ales cazul
nor cititori, precum filosoful Celsus, a ciiror cunoastere a textelor este indirecta si
artial. In lipsa mérturiilor despre acesti cititori ,,pigdni*, n-am fi stiut niciodata cét
¢ prost ar fi fost injeleasii Biblia in versiunea greaci, daca ea ar fi fost rispandita in
imea elenica.
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Ca si cea a evreilor, lectura crestinilor este bogati in ecouri biblice, intrucit pni
dintre ei iegiserd din iudaism. Cei veniti din rindul ,,neamurilor s-au ,acultura
mogtenirii ebraice prin scrierile Noului Testament.

lumea iudaicd, atunci cind rabbinii au condamnat Septuaginta (dar nu §i lim
greacd), intrucit descoperiserd deformdri ale sensului biblic, aceste , deform
fuseserd introduse de o lecturd apologeticd crestind; erau interpretiri ale textul
Lincrestindri* ale lui. Si chiar dacd revizuirea lui Aquila, ficutd pentru a reebrai
textul, aduce o masi de cuvinte diferite de cele ale vechii Septuaginte, totusi
putem zice ci sensul frazelor ar fi diferit, agadar ci ar fi vorba de o altd Biblie.

Printre procedeele de lecturd care au permis $i au favorizat o buni infelegere
ideilor biblice, pe primul plan trebuie pusi exegeza ,analogicd", care proced
prin intertextualitate: cititorul este atent la reluarea cuvintelor in mai multe contex
biblice si interpreteazi o frazi, cu lexicul ei, raportind-o la alte fraze, din alte cé
care au acelagi lexic; cutare verset se infelege in legdturd cu cutare verset, care di
nou context, riménéand insi in aceeasi mare refea tematicd, dupd teoria lui North
Frye {Le Grand Code. La Bible et la littérature, trad. francezi, Paris, 1984). Ac
procedeu de lecturd nu este, desigur, acelasi pentru toati Septuaginta, intrucit
se intAmpli ca un cuviint ebraic i nu fie tradus in acelagi fel in greacd, sau invers, ¢
versiunea s creeze apropieri lexicale inexistente in ebraici (...). Dar, cu condifia s
nu avem o lecturd prea strict lexicald, procedeul de fatd e valabil pentru un foarts
mare numir de fraze. Ghidul unei bune lecturi a Septuagintei este Origen, care §i-4
intemeiat teoria hermeneutici pe afirmatia cd Scriptura constituie un ,singur corp’
cu conexiuni extinse prin armonia compozitiei sale complexe. Origen nu poate f
suspectat ¢d a infeles prost Biblia prin intermediul Septuagintei.

La fel se intAmpla si cu lectura ,alegoricd™: textul ebraic insugi a precizat ci
anumite cuvinte trebuiau luate drept metafore (de pildi Isaia 9, 14: Domnul a tiia
capul si coada®, inseamnd, zice textul biblic, ¢i el i-a taiat pe Cei vechi §i pe prooroci
mincinogi). Exegeza care di un sens moral cuvintelor concrete ale Bibliei igi are
ridicina chiar in Biblie (de pilda, unele exegeze prezente in scrierile de la Qumrin
interpretarea morali a prescriptiilor alimentare din Serisoarea lui Aristeas, fira
mai vorbi de exegezele mai degrabi ,.evreiesti” decit filosofice ale lui Philon s ale
Pirintilor greci). Fie cd sunt numite in ebraicd sau in greacd, unele obiecte incameaz
aceeasi valoare simbolicd sau profeticd (,,fintina"” este Legea; ,,duhul® este putere;
dititoare de viajd a lui Dumnezeu; ,,migirita“ lui Ballam este instrumentul voci
dumnezeiesti...). Intreaga Cdntarea cantirilor este interpretatd ca o vast metaford
a logodnei poporului cu Dumnezeu, fie ci Mirele §i Mireasa sunt numifi in ebraici
sau in greacid. Daci pentru unele detalii ale textului crestinii vin cu precizir
cristologice, ansambilul lecturii Cdntarii cantdrilor in greaci nu face decit si transpuni
in religia lor o semnificatie identicd aceleia pe care o conferd traditia rabbinici.

Cea mai inalti calitate de lecturd a Septuagintei nu este oare aceea numiti
Lmistici“? , Sensul" unui text, oricare ar fi el, poate fi primit in pofida sciderilo
limbii care-1 exprimi. Poetii i scriitorii au fost sensibili la aceasti ,ascultare™ ;
textelor. De pilda, in pofida solecismelor gi barbarismelor sale, a obscurititii si chia
a absurditifilor sale, vechea latind liturgicd a fost celebrati de Baudelaire, J. K
Huysmans, §i incd alii: prin ea rizbate un ecou al limbajului biblic (...)
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Unii filosofi au subliniat insuficienta limbajului: , limbajul* unui text ,.arati“ si
transmite prin intermediul emotiei tot atfit cit exprimé. Citind primele scrieri ale lui
Wittgenstein, Pierre Hadot amintea i , limbajul nu se reduce la propozifiile ce au o
logica™; ,,cé existd un intreg domeniu unde, prin chiar inexactitudinea lui, limbajul
aratd ceea ce nu poate exprima” (Revue de Métaphysique et de Morale, 1960, pp.
477-478). Retorica Paningilor, am spus-o eu insiimi cindva, ¢ o incercare de a depési
limitele limbajului. La fel se intimpla si cu buna ,ascultare™ a Bibliei in orice limba
ar fi: limbajul Biblici se poate auzi prin faliile versiunilor sale, daci cititorul ascultd,
prin intermediul textului pe care-1 primeste, secolele altor ,,ascultiri* ale acestui
discurs.

Traducere de CRISTIAN BADILITA




SEPTUAGINTA: DE LA IUDAISMUL ALEXANDRIN
LA CRESTINISMUL ORIENTAL SI OCCIDENTAL

MONIQUE ALEXANDRE,
Univ. Pans IV, Sorbon
gi OLIVIER MUNNIC

Univ. Grenohbl

O traducere provenitd din iudaism

Mogtenitd de crestini ca Vechiul Testament al Bisericii, in Orient $i mentinutd iql
Occident pénd in secolul al V1I-lea, Septuaginta isi are originea in mediile iudaice
din Alexandria.

Vechimea coloniei evreiesti din Alexandria, revendicati de Flavius losephus, este
confirmatd de inscripfii funerare din necropola de la El-Ibrahioniyeh, datind de pe
vremea lui Ptolemeu I Soter (305-282) 51 a fiului siu, Ptolemeu al II-lea Philadelphul
(289-246). Trei sunt in aramaicd, celelalie in greacd. Intr-adevilr, comunitatea
evreiascd, aga cum o dovedesc §i papirii, devenise elenofond, ebraica fiind pentru ea
0 limbd moartd. Membrii ei erau rispindifi in Egipt, dar numdrul lor i gradul de
aculturatie erau deosebit de importante la Alexandria, important licas al culturii
grecesti: in jur de 180,000 dintr-un total de 300,000, cu tot cu chora (,teren cultivabil
din jurul oragului*) cifri raportata la o populatie globali de vreo 8 milioane, potrivit
unei estimiri preluate de J. Mél2se-Modrzejewski. Integrarea lor pare sa fi fost buni;
acelagi lucru se poate spune $i despre gradul lor de triire religioasa: lingd Alexandna,
la Schedia gi la Krokodilopolis in Fayoum au fost gésite doudl dedicafii sinagogale
din secolul al ITl-lea i.Hr, iar Philon va vorbi adesea despre locurile de rugiciune
(proseuche) si de inviitituri (didascalii) reprezentate de sinagogi la Alexandria
(Contra lui Flaccus 41, 45, cf. Fiaga lui Moise, 11, 216).

Daca ar fi s3 dim crezare Scrisorii lui Aristeas si Viefii lui Moise, a lui Philon,
(cf. textele traduse in grupajul de fafd), potrivit consensului stabilit intre cercetitori,
traducerea primelor cinci ciirti ale Bibliei noastre (Pentateucul) a fost infiptuita la
Alexandria, sub Ptolemeu al [I-lea Philadelphul. Faptul ¢i traducétorii ar fi fost trimigi
in misiune din Palestina, precum si rastimpul si imprejuririle, cu adevirat miraculoase,
ale traducerii ni se par putin plauzibile. Cercetitorii se intreabd care sunt motivele
realizdrii ei? Mai multi savanti dau crezare vechilor marturii si evoci o inifiativi
regald, din ratiuni juridice (de pildd J. Mélése-Modrzejewski, Les Juifs d'Egypre,
Paris, 1991, pp. 84-101: ,Une loi pour les Juifs d"Egypte™). Dar au fost invocate si
motive liturgice (cf., de exemplu, H. St. Thackeray, The Septuagint and Jewish
Worship, Londra, 1921) sau educative (cf., de ex., 5. Brock, “The Phenomenon of
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Biblical Translation in Antiquity”, Studies in the Sepruaginr, New-York, 1974, pp.
41-571), ba chiar de ,,prozelitism™: oare Philon nu evocd atracjia exercitati asupra
paginilor de sdrbdtoarea ce aniverseazi incheierea traducerii Bibliei si propriile-i
speranfe de convertire a natiilor? Poate ¢d traducerea a rispuns unui dublu curent,
venit din partea puterii regale i a comunitatii evreicgti, Numai acestui prim bloc de
traducere ar trebui, in mod riguros, si-i rezervim numele de Septuaginta, operi dusi la
bun sfargit, potrivit legendei, de saptezeci si doi sau saptezeci de traducéton.

Dar, de fapt, traducerea in greacd a ciirfilor biblice a continuat pina in epoca
cregtind. Se pare cd in jurul anului 125, Aquila, un prozelit evreu, a tradus literal
Ecleziastul. Nici Alexandria n-a fost singurul centru de traducere. In Palestina s-an
tradus, cred cercetitorii modemi, Ruth, Esther, Cdntarea Cdntarilor, Plangerile, prima
carte a Macabeilor. Potrivit prefetei Ecleziasmlui, un evreu alexandrin originar din
Palestina a tradus, dupd 132 d.Hr., opera redactati de stribunicul siu, Ben Sira citre
180 i.Hr.. in sfirsit, caracterul traducerilor e foarte vanabil, cind literal, cind liber.

Aceastd versiune greacd ¢ transmisd de documente importante - papiri iudaici,
apoi cregtini, manuscrise unciale (Alexandrinus, Vaticanus, Sinaiticus), manuscrise
in minuscule, mai recente. Martorii indirecti sunt, la rindul lor, prefiosi — Philon,
FFlavius losephus, Noul Testament si Paringii Bisericii.

Mosteniri crestine

Cunoscutd i apreciata in cercurile evreiegti elenofone péna la sfiirgitul secolului
| d_Hr., aceastd versiune a exercitat o influentd majord abia in mediul crestin, devenind
Biblia Bisericii. Studiul eruditilor se va apleca foarte curdnd asupra ei. La Alexandria
ji la Cezareea, Origen, in secolul al ITl-lea, va compara textul ebraic, transcris, apoi
radus, cu Septuaginta, cu alte versiuni, tot iudaice (a lui Theodotion, a lui Aquila si
2 lui Symmachus) in cadrul Hexaplei sale (pe sase coloane), operi monumentali,
pierduti astizi. Plecind de la Hexapla, el va edita o recenzie a Septuagintei in care
unt marcate, prin semne critice, omisiunile sau adaugirile in raport cu textul ebraic.
La Antiohia a fost stabilitd o recenzie numitd ,,Jucianicid”, de la numele unui martir
lin secolul al I11-lea, mai apropiatd de textul ebraic, dar i intr-o greacd mai clasici.

Pe de altd parte, Septuaginta, care a rdmas Scriptura majoritdii bisericilor ortodoxe
hiar i in zilele noastre, s-a aflat la originea a numeroase ,,versiuni-fiice” in Orient
1 in Occident. Se cunosc versiuni siriace, copte, etiopiene, armene, 0 versiune
zeorgiand, plecind de la cea armeand, versiuni arabe, o versiune goticd, o alta in
lavond. Chiar gi in Occident, Septuaginta a fost tradusi de ,,vechile latine™ (primele
raduceri in latind ale Bibliei), a caror versiune africand, folositi de Sf. Ciprian, ne e
unoscutd incepind cu anul 250.

Cu toate acestea, Vulgata sfintului Ieronim (419 d.Hr.), urmirind acea veritas
tebraica, va inlocui, incepiind cu secolul al VII-lea, ,,vechile latine* si va deveni
extul de referind in Occident. Dar incd din secolul al XVI-lea, inaintea gi dupd
“onciliul de la Tieste, care reafirmd autoritatea Vulgatei (1546), editiile savante ale
septuagintei se succed, precum Poliglota Cardinalului Cisneros (1514-1521), Biblia
sixtind (1586), Poliglota lui Walton (1657), precedind lucririle erudite din secolul
I XVIII-lea (1798, Holmes-Parson), ce au constituit preludiul marilor proiecte
nodemne, precum edifia criticd de la Gottingen, in curs de realizare.




120 Altarul Banatu

Incepand cu secolul al XIX-lea, studiile privind Septuaginta, textul ei, lim
(cunoscutd mai bine dupd descoperirea papirilor in limba ,,comuna™), procedeele d
traducere, temele g influenta ei, s-au inmul{it in toate térile, fiind insotite de bibliogra
mereu aduse la zi (S. Broch et al. 1973; C. Dogniez, 1995).

LXX inseamnd, mai intdi de toate, un ,canon” extraordinar de bogat: Esdras I,
Macabei 1-2, Ecleziasticul, Iudita, Tobie, Infelepciunea lui Solomon, Baruch
Scrisoarea lui Ieremia nu au fost pistrate in canonul indaic. Mai mult, existd adaos
importante la mai multe cirfi canonice, ca de pildd in Esther 51 in Daniel (Cént
celor trei tineri, Suzana, Bel si Dragonul).

Omniprezentd in viata crestind — in liturghie, catehez3, predicd, exegezi — lim
Septuagintei a oferit baze lexicografice pentru greaca cregtinilor, fie ¢i e vorba
transcrieri (heruvimi, manfi, sabat, Pasti etc.), sau de traduceri (paradis, psalmi
wacedia® depresiva a ascetului, hesychia, linigtea sufleteascd” etc.) Prin intermediu
wvechilor latine”, numeroase cuvinte din limbile romanice, neologisme semantice,
se trag din Septuaginta (de exemplu fr. firmamenr — firmament, bénédiction —
binecuviintare, confession - spovedanie, bouc émissaire — {ap ispdsitor, vanité de.
vanités — deserticiune a deserticiunilor).

Cuvintele alese de traducdtorii , aculturafi”, reprezentind deja incercéin de exegexzi,
au sprijinit interpretirile ulterioare ale Parinfilor Bisericii. De pilda, echivalenfa intre
Yahwe-Adonai si Kyries, ,,Domnul”, intre Elohim si Theos, ,,Dumnezeu®, va constitui
fundamentul speculatiilor lui Philon si al inflorinii lor la Plrintii alexandrini st
cappadocieni cu privire la Dumnezeul creator, theos, §i stipan al providentei, kyrios.
Evocarea piméantului ,nevizut si neordnduit”, traducind pe “bhuwa-bohu" din
Geneza 1, 2, va indrepta cu giindul pe cititorii evrei §i cregtini spre materia informa.
Omul ficut ,,dupd chip si aseminare™ din Geneza 1, 26-27 va reaminti tematica
platoniciand a modelului si a imaginii, a asimilirii cu Dumnezeu, cu prilejul
speculajiilor in jurul lui Hristos, imagine a tatdlui, model pentro om incé de la creajie.
~sunt cel ce este”, traducere a Exod 3, 14: ,,Sunt cel ce sunt™ sau ,,Voi fi cel ce voi
fi*, va fi plin de rezonanje pentru ¢ intreagd tradijic a teologiei mistice,

Optiunile filologice, exegetice si teologice ale Septuagintei au fost luate in
considerare cu mare atenfie de citre cititorii cregtini. Din Septuaginta se trage tema
lui Hristos-Mesia, terminologia sa, mirturiile biblice tradijionale, accentuate uneori
de citre traducatorii greci. in Geneza 3, 15, textul masoretic pune in gura lui Yahwe,
care i se adreseazd sarpelui, urmétoarele cuvinte: |, Voi pune o dugménie intre tine i
femeie, intre neamul tiu si neamul ei. Acesta iti va zdrobi capul, iar tu fi vei zdrobi
cilcaiul®”. Textul grecesc, care foloseste un neutru, sperma, pentru , ,neam*, continud
cu un pronume de persoana a [ll-a, autes: “El iti va pindi capul iar tu fi vei pindi
glezna®, precizind astfel un anunf mai personal al figurii mesianice. De asemenea,
sperania eschatologica e mai accentuatd uneori in greacd. Psalmul 87, 5, in ebraici,
vorbegte despre un om izolat sau alungat intre morti, in culmea deznidejdii. Din
acest psalm, care ne-ar vorbi de Hristos coborit in Infern, liturghia refine expresia
greacd triumfitoare | liber intre morgi®,

Aceastd prezenta liturgica, mai ales a Psalmilor gi a textelor profetice, a oferit
modele literare pentru creafia poeticd a Bisericii, modele de a ciror influenjd nu ne
dim incé bine seama.
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Primirea, respingerea si recuperarea in mediile iudaice

In mediile iudaice, primirea traducerii grecesti a Pentateucului a fost la inceput
entuziastd, cel putin la Alexandria. Scrisoarea lui Aristeas 1i laudd exactitatea
riguroasi; Philon, in a sa Fiafd a fui Moise, caracterul inspirat i isi intemeiaza pe ea
opera exegetic, comentindu-i anumite pasaje. Flavius losephus, in ale sale Antichitdyi
fudaice evoca gloriosul precedent al traducerii Pentateucului, pentru a-si justifica in
prefatii dorinta de a face cunoscuta strdinilor istoria lui Israel. Iar in cartea a XlIl-a,
povestegte el insugi, rescriind Scrisoarea lui Aristeas, cum Ptolemeu Philadelphul a
ficut sa fie tradusd in greacd Legea evreilor. Papiri gésiti in regiunea Fayoum (P.
Rylands gr. 458, sec. al [I-lea i.Hr., P. Fouad inv. 266, c. 50 i.Hr.) atesta rispindirea
ci in Egipt, asa cum fragmente gasite la Qumran gi la Nahal Hever o atestd in Palestina.
Anumite pasaje rabinice par si incline citre o receptare favorabila. Astfel, marele
Midrash al Genezei, referindu-se la Geneza 9, 27: ,,Si laphet va locui in corturile lui
Sem" citeazd Bar Qappara (c. 200): ,,Cuvintele Torei s3 fie pronuntate in limba lui
laphet (in greacd) in corturile lui Sem (printre evrei). lar Rabbi Yudan (c. 300) ad3ugi:
Astfel vedem ca (principiul) traducerii isi afld temeiul in Tora.™

Cu toate acestea, foarte curiind, au fost efectuate revizuiri ale Septuagintei
(Pentateucul si cirtile urmatoare), in scopul de a obtine 0 mai mare conformitate cu
textul ebraic in curs de normalizare, ca de pildd, la inceputul erei noastre, in Palestina,
revizuirea numitd kaige (deoarece cuvintul ebraic gam, ,de asemenea", este sistematic
redat prin aceastd particuld greacd). Catre 130 d.Hr., tot in Palestina, Aquila, un
prozelit, discipol al lui Rabbi Akiba, di o versiune literald a Bibliei, in greaci, care,
fiind ,,cvasiautorizati”, va cunoaste o importanta difuzare. Fragmente din ea se giisesc
in Egipt, in Genizah-ul (depozitul) sinagogii din Cairo, in regiunea Fayoum. In secolul
al VI-lea, Novella 146 a impdratului Justinian prescrie ¢d ea va putea fi cititd in
sinagogi.

Reticenfele lingvistice fafd de Septuaginta erau legate de reticente religioase.
Majoritatea citatelor biblice ale Noului Testament plecau de la textul Septuagintei,
urmérind sd dovedeasca faptul c Hisus era Intr-adevir Unsul, Mesia vestit de Scripturd.
In polemica dintre evrei si crestini ¢ bine marcatd neincrederea evreilor fad de
Septuaginta, preferinta lor pentru versiunile mai apropiate de ebraici. In Dialogul cu
Tryphon al Sf. lustin (1 in 165), se observa cum mterpretarea unui anumijt verset din
Septuaginta, prezenta unui pasaj mesianic in exemplarele Bisericii, absenta lui, spune
lustin, din cele ale sinagogii, staimeste opozitia rabinului Tryphon si a alor sdi fatd de
Septuaginta, ca fiind tendentioasi in ochii lor. Astfel, pentru Isaia 7, 14: ,Voi si
invatatii vostri ati pretins ¢ in profetia lui Isaia nu se spune: «lati, fecioara (parthenos)
va zdmisli», ci «latd, thndra fatd (neanis in traducerea lui Aquila) va zimisli si va
naste un fiun" (Dial. 43; 67-68; 71; 84). De asemenea Tryphon protesteazi — pe bund
dreptate, pand la urma! — impotriva acuzafiilor lui Iustin care le reprogeaza evreilor
faptul ca ar fi scos din Scriptura lor anumite pasaje, precum in Psalmul 95, versetul
10: ,Domnul a impératit de pe lemnul (crucii)” (Dial. 72-73).

S-a observat, de altminteri, faptul ¢ listele de modificari — reale sau imaginare —
aduse de Septuaginta Legii (cf., de ex. Talmudul de la Babilon, Megilla 9 a) congin
mai multe referinte la pasaje cu interpretini controversate, astfel pentru Geneza 1,
26:,,5a facem omul dupd chipul nostru...” {Eu voi face!), in care crestinii vedeau un
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indemn adresat Cuvintului, evreii — Ingerilor, potrivit lui Philon, sie insusi sau
elementelor, dupad mérturia lui Iustin { Dial. 62).

Devenitd Vechiul Testament al cregtinilor, Septuaginta a fost respinsd, in favoarca
versiunii autorizate a lui Aquila i, pe masurd ce se afirma textul ebraic normalizat
(Massora, intre sec. al Vi-lea i al X-lea), in favoarea cbraicii, limbé sacri. Sefer
Tora, 1, 8 (sec. al Ill-lea) afirma: ,Scripturile nu trebuic s fie scrise in greacd. Saptezeci
de invitafi din vechime au scris Tora in greacd pentru regele Ptolemeu i acea z1 a
fost la fel de blestematd pentru Israel precum cea in care a fost furit vitelul de aur,
pentru ¢d Tora nu putea fi tradusi intocmai®.

Dar incepind cu secolul al XIX-lea, . stiinta iudaismului* recunoaste din nou in
Septuaginta o operd majord a propriei sale tradifii, a cirei valoare, criticd, exegetica,
este indiscutabild. Astfel, cercetiitorii angajati in Israel in studierea manuscriselor de
la Marea Moartd, sunt, totodatd, precum Emmanuel Tov, specialisti renumifi in
Septuaginta. ¥

In jurul acester antice versiuni grecesti, dialogul intre cercetatorii de tradifie indaica
$i cercetdtorii de tradifie crestind continud, intr-o colaborare plind de speranfi.

Traducere de SMARANDA BADILITA




DIN NOU DESPRE TRADUCEREA BIBLIEI iN ROMANESTE
CRISTIAN BADILITA

In suplimentul Aldine al ziarului Romdnia liberd, din 8 noiembrie 1997, a apirut
un studiu al meu in care demonstram, cu un numdr, zic eu, suficient de exemple,
lipsa de coerenfa teologica a traducerilor Bibliei in roméneste (ancheta se , limita“ la
editiile 1936-1982). Nu voi relua, desigur, argumentatia punct cu punct; mi voi
mulfumi si amintese concluziile studiului respectiv. In ce consta asadar incoerenfa
teologicd pe care o detectam acolo, fird si o reprogez, de fapt, nimanui (poate doar
zelului dogoritor al traducitorilor de la 1936)!? Spuneam ci existd o discrepanti
primejdioasa (la nivel teologic, iar nu lingvistic, insist), intre versiunea roméneasci
a Bibliei §i cea folositd de Piringii Bisericii. Concret: textul din Cintarea Cantérilor,
de pildd, comentat de Origen (5i nu numai, trimit la exemplele oferite in studiu) nu
este identic, in extrem de multe puncte, cu cel din Biblia romdneascd (pasaje diferite;
ordinea schimbata a pasajelor). De aici, mirarea cititorului cinstit (nu neapérat
clircotag): nare Biserica orfodoxa romdna folosegte alta Biblie decdt aceea a Parintilor
Bisericii!? Situatia aceasta absurdi s-a creat datoritd folosirii concomitente a celor
doud versiuni ale Bibliei: greacd (Septuaginta) si ebraica (textul masoretic). Pentru
inliwurarea ei propuneam alcituirea de urgenyd (cici nu e vorba de traducerea operelor
complete ale lu Sartre, acestea am senzatia ¢d mai pot astepta, ci a insisi Bibliei!) a
douid colective de lucru, unul specializat in versiunea greaca (Septuaginta), celilalt,
in versiunea ebraici/ masoretica a textului.

Studiul meu a suscitat o replicd intreitd (adicd ,publicatd in trei versiuni*
aproximativ identice) a parintelui Dumitru Abrudan, profesor de ebraici la Facultatea
de Teologie din Sibiu. Cele trei ,,versiuni* au apirut in ziarul Telegraful, din Sibiu, in
revista Gdndirea $i in suplimentul Aldine. Cer scuze profesorului Abrudan pentru
intdrzierea cu care iau notd publici de reactia Domniei Sale. Spun , reacfie”, intrucit
termenul , polemicd” mi se pare total neadecvat in cazul de fata. Textul Domniei Sale
m-a surprins, in general, intr-un mod plicut, nu numai datoritd accentului foarte
urban gi nebelicos, dar si datoritd curajului cu care profesorul Abrudan stie si accepte —
din iubire fata de lisus si Biserica, spre binele credinciosilor si a Bisericii ortodoxe
roméne — concluziile mele, pe alocuri destul de dureroase. Imi permit si fac o parantezi
confesiva: studiul cu pricina a fost zimislit cu gind drept si purificator, neprovocator
(decit in sens pozitiv!) si fird alti intentie decit aceea de a-mi limuri mie insumi,
mai intdi, iar apoi, preotilor si credinciosilor crestini, citeva chestiuni “delicate”, de
a caror rezolvare depinde insisi autenticitatea credintei noastre. Reacia profesorului
Abrudan, repet, a constituit o surprizd de bun augur. Sper insa ca lucrurile si nu se
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impotmoleascd nici in prea multd curtoazie, nici intr-o prea indirjitd mefiend. De
fapt, important este ca ele si se urneasci odati i odati din loc, sub orice formi (voi
sugera, la sfiirgit, chiar i o solutie de compromis, in loc de ,,armistifiu* ).

Profesorul Abrudan, desi imi da dreptate - gi anume, in ,,punctul esenfial™: avem
nevoie de o retraducere! - pare s eludeze un aspect la care eu fin foarte mult si care
constituie cheia de bolta a intregului meu demers. Este vorba de wrmdrirea consecventd
a criteriului teologic §i a racorddrii la Tradifie. Nu voi obosi s tot repet acest truism:
tdlmdcirea Bibiei trebuie si se facd intr-o perspectivi teologicd, iar nu intr-una pur si
simplu filologicd (desi nici ultima n-ar fi tocmai de disprefuit!), iar aceasti perspectiva
nu poate fi alta decdt cea patristicd. Aici nu incape nici o discutie, cu toate ci
traducerile romanesti de dupd 1936 se situeazi (evident, ,,involuntar* sic!) in afara
acestul criteriu.

Pina aici n-am ficut decdt si schifez zona de contact intre opinia mea i reactia
profesorului Abrudan. Ea priveste, cum spuneam, ,,punctele esentiale” si asta nu
poate decit s3 mi bucure. Totusgi, acest articol nu gi-ar avea rostul daci toate ar fi
bunc si frumoase, altfel spus, daca nu as fi gisit $i unele zvcniri mai putin fair play.
Miza replicii profesorului Abrudan este, in fapt, aceea de a acoperi, prin vocea unei
autoritifi (a Domniei Sale!), {iuitul alarmei declansate de mine, asa, din impulsivitate
$i neribdare juvenild. De altfel, in revista Gdndirea, articolul Domniei Sale apare

sub titlul, carecum ingrat, vidit paternalist: *Un rineresc §i neintemeiat «semnal de |

alarmii» privind traducerea romfneasci a Bibliei”. Daci cineva (cine stie!?) ar avea
ribdarea sd citeascd textul de la cap la coada, ar observa insa ci titlul respectiv se
lipeste de confinut ca nuca de perete; efectul scontat - inliturarea panicii din
subcongtientul cititorului alarmat de ,,semnalul* meu ,tineresc” (neserios agadar) - a
fost insi produs. Incercarea de a minimaliza gravitatea problemei ridicate de studiul
privitor la traducerea corecta a Bibliet in roménegte se resimte pe tot parcursul replicii.
5i lucrul mt se pare a ascunde, de data aceasta, nu un ,viciu de metodd* (sau de
»modd”, cum au injeles redactonii de la Géndirea!), ci unul pur §i simplu moral. Nu
ajutim cu nimic un bolnav bagatelizindu-i gravitatea bolii. Nu ajutdm cu nimic un
credincios incercind sd transformdm un semnal de alarmd intr-un simptom al
juvenihtifu gt lipsei de experientd a celui care-| trage, de pe pozitia unui profesor cu
autoritate (agadar cu atit mai responsabil!). Aici imi permit o intimpinare deloc
fanfosd: cifi ebraizanti a creat, de pilda, printele Abrudan in toatd cariera Domniei
Sale!? Micar unul, §i pind acum tot s-ar fi tradus corect o frinturd din Biblie! Pe cine
fine si induplece si si convingd profesorul Abrudan cu fraze de genul: , Biserica
noastri a recurs si la o altid modalitate de a oferi credinciogilor textul Bibliei (alta fata
de modalitatea criticatd de mine, n.m. C.B.) si anume in varianta Micii Biblii, care
este o prescurtare a cuprinsului Bibliei Mari, adic o selectare a esentialului, spre a-|
face mai accesibil credinciogilor. Prin aparitia acestei Mict Biblii, adica prin tipirirea
unei Biblii prescurtate nu s-a impietat asupra sacralitagii textului <...>. Credinciosii
au infeles acest lucru si ca atare au in casele lor si cinstesc deopotrivi Biblia Mare si
Biblia Micd." Aici se afla divergenta majord intre mine §i profesorul Abrudan: eu
pledez pentru o Biblie nici ,Mare*, nici ,,Mici", ci exact atdt cit este ea in versiune
greacd g1 in versiune ebraicd; pledez pentru o Biblie normald $i nemisionard, ficuti
cu pricepere §i credintd, de bund seama.
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Ma abyin sa dau replica la chestiunile de amdnunt. Ar trebui si intru in prea multe
chestiuni de la gramatici, logici, sociologie gi teologie. Scopul articolului de fati nu
¢ nicidecum acela de a-mi justifica din nou convingerile (cu atit mai putin acela de
a-mi lua singur apdirarea), ci de a trage inci o datd, cu §i mai mare fermitate, , semnalul
de alarma®” bagatelizat in mod uguratic de cdtre stimabilul profesor Abrudan. Avem
nevoie wrgent de o traducere a Bibliel in roméneste, traducere ficuti in conformitate
cu anumite criterii teologice si istorico-filologice oferite de Traditia Parintilor Bisericii.
A trecut peste un an de la studiul meu. $i nu s-a intimplat nimic concret (in afari de
aceastd replici usor desuetd si paternalistd, un fel de obroc azvirlit peste lumina
candelei).

Solutia ,,de compromis®, anunfatd la inceput, ar fi urmitoarea: daca cele doud
versiuni tot s-au tradus de-a valma in roméneste, atunci micar si se marcheze diferit,
intr-o noud edifie, textul care urmeazi Septuaginta si textul care urmeaza versiunea
masoreticd. Desi nu cred in rezultatele unei astfel de operatii. Tards-gripis vom ajunge,
poate, s avem i noi o Biblie omeneascd, o Biblie normali —nici ,,Mare*, nici . Mica",
nici prea-prea, nici foarte-foarte — péna la a doua venire a Domnului!

septembric 1998




CARTEA LUI IOV
Cuvint de ldmurire

Tov este unul dintre personajele cele mai celebre ale Vechiulu Testament. Paringi
Bisericii au stdruit indelung asupra destinului sdu' dintr-o perspectivd fundamental-
cristologicd. Model al ,,indarjirii bune®, al rabdéanii (hypomone) §i infelepciunii puse
la incercare, ,,atlet al lui Dumnezeu®, lov reprezinti in primul gi in primul rind unul
din acele semne vii (fypoi) ale Mantuitorului — Dreptul care suferd,in mod gratuit™.
M raliez intru totul opiniei cercetitorilor care considerd Cartea lui Jov ca fiind mai |
degrabi o tragedie a la grecque decat un pur tratat teologic (opinie insusitd, la noi, de
Petru Cretia®). Cu atit mai mult cu cit, in marginea textului biblic pe care-l cunoastem,
existd si un Testament apocrif al lui Jov, a cirui structurd pare voit calchiatd dupi o
tragedie greacd®.

Traducerea de fatd s-a impus ca o necesitate, continutul Cirtii lui Tov, cititd si
comentatd de Parintii Bisericii, nereflectindu-se deloc in continutul traducerilor
roménesti de pini acum. Din ce motiv? Pur gi simplu pentru ¢d traducétorii roméni
au amestecat textele-sursd, adicd au lucrat simultan — respingind intentionat sau nu
criteriul coerentei — atit pe versiunea greacd (Septuaginta), cit §i pe versiunea
masoreticd. Ultima aventurd in acest sens se datoreazi regretatului clasicist Petru
Cretia, care isi prezinti metoda de lucru in felul urmdtor: , Nefiind din pdcate un
cunoscitor al ebraicei, m-am resemnat sa traduc textul grecesc al Septuagintei <...>,
coroborindu-1 cu traducerile in latind ale Sfantului leronim din Vulgata. Dar améndoud
aceste tilmdciri, desi ficute nemijlocit din ebraicid®, au destule gregeli, astfel ¢ am

' A se vedea printre altele, M.-L. Guillaumin, . Recherches sur I'exégtse patristique de Job™, in
Studia Patristica, 1975 (1) pp. 304-308.

* Un comentariu uluitor al textului nostru se datoreazd scriitorului Mircea Ciobanu, La capdiul
puterilor. Insemniri pe Cartea lui lov, Vitruviu, 1997, M. C. scoate in evidentd, si pe bund dreptaie,
mesajul optimist™ incamat de lov. Memorabile pagini despre cele doud tipuri de morala: ,a hui Tov*
(filantropicd, ,cleuthericd”, optimist, curajoasi) si a ,prictenilor lui lov" (mizantropicd, defetisti,
lagd, colaborationistd). Scriitorul romén reuseste, fard a fi deloc tezist, o meditajie de o adincime §i
de o frumusete rar intilnitd asupra unui posibil .Jov al Gulagului®.

Y Cartea lui lov. Ecclesiastul. Cartea lui fona. Cartea lui Ruth. Cdntarea Chntarilor traduse si
comentate de Petru Crefia, Humanitas, 1993, p. 24,

4 Studivl introductiv al lui Mare Philonenko, in La Bible. Ecrils intertestamentaires. Paris, 1987,
pp. CXXV-CXXX si comentariile la traducere. De fapt, acest Testament al luf fov este primul mare
comentariu—parafrazd al versiunii Cirjii lui lov dupd Septuaginta. O traducere romineascd se afli in
curs de realizare,

* Menfionez ¢ii Septuaginta cuprinde gi texte redactate direct in greacd, ceea ce anuleazd fiird drept
de apel afirmagia lui Petru Crefia.
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apelat la indreptérile si revizuirile adinc innoitoare ale Bibliei de la Ierusalim. <..>
In felul acesta, ocolit, dar nu cu totul ilegitim, am izbutit sa deslusesc numeroase
pasaje in care traducerile roménesti de pand acum, tributare unei traditii textuale
defectuoase §i astdzi depagite, apar obscure sau lipsite de logicd™ (p. 6). Aproape ci
nu mai ¢ nimic de comentat®! Dupa ultimul traducitor al Cartii lui lov amestecarea
surselor (,,coroborarea”) pare sa fie nu numai un act legitim, dar, mai mult, absolut
necesar pentru ,.deslugirea pasajelor obscure®. Ciudat criteriu, intr-adevir ciudat,
dacd ne gindim cd il invocd unul dintre cei mai inzestrati filologi si editori pe care i-
a avut cultura romdnd in ultima jumitate de secol. De fapt, ca s-o spun pe sleau,
cirfile ,,biblice” aparute la Humanitas nu sunt nici pe departe traduse”, ci apartin
aproape sutd la sutd lui Petru Cretia. Cici nu tiu cit din substanta acestor texte poate
fi regdsitd ca atare acolo unde ar trebui sé se regiseasci — si de data aceasta in modul
cel mai legitim cu putin{d! —, anume, in comentariile Printilor Bisericii. Pentru
profesorul Petru Cretia, ca gi pentru traducitorii Bibliei Sinodului, viciul metodologic
(amestecarea surselor; confundarea ilegitimd §i pernicioasa a celor doud tradifii, greacd
§i ebraicd; asezonarea cu Vulgata hieronimiand) pare sa fie o irecuzabil virtute.

Daci deschidem ins3, la intimplare, Comentariul la Cartea lui Iov, realizat de loan
Gurd de Aur’, vom constata cii versiunea citati si interpretata de citre arhiepiscopul
Constantinopolului (reprezentantul oficial al unei Traditii sacre!) este complet sirdind
de versiunile redate in roméneste de Petru Cretia sau de talmicitorii Bibliei Sinodului.
Cititorul romén are de ales: fie nu intelege nimic din cartea lui loan Guri de Aur despre
lov, fie nu infelege nimic din Cartea lui Tov! Fie il elimind pe Ioan Gura de Aur (51 nu
numai pe dinsul, ci, o dati cu dinsul, intreaga Traditie patristicd), fie se dispenseazi de
traducerile roménegti ale Cértii lui Iov, intrucdt acestea nu trec proba Tradifiei (teologice
$1 filologice deopotrivi). Vrind si , reimprospéteze o stridanie seculari® Petru Cretia
n-a facut decit si perpetucze o eroare seculard. Prin traducerea propusi in continuare a
versiunii oferite de Septuaginta (5i numai a ei!) - am ales supunerea la proba, infailibila,
a Traditiei patristice. Mai mult decét o probi insd, Traditia crestina constituie singurul
criteriu valabil de traducere. lovul lui Ioan Gurf de Aur va coincide, in sfarsit, cu lovul
Sfintei Scripturi!®

&

Am tradus dupi editia Septuagintei realizata de Alfred Rahlfs, comparind mereu
cu editia Cirfii lui lov realizatd de Ziegler pentru noua editie a Septuagintei, de la
Gottingen (1982). Mentionez cd, la ora actuald, exista trei importante traduceri ale
»Bibliei de la Alexandria® in curs: francezs, americana si italiana.

CRISTIAN BADILITA

* A se vedea, pentru o argumentare amanunfitd, articolul meu din Afdine, _Pentru o noud traducere
a Bibliei in romineste”.

" Editat in Sources Chrétiennes nr. 346, 348, de citre Henri Sorlin si Louis Meyrand,

* Existi tougi diferenfe (minime: de topicd, de cuvinte sau numai de farme gramaticale) intre
versiunca greack a Clrfii lui lov folosith de loan Gurd de Aur §i versiunea Sepruaginei. Ele vor fi
semnalate, atunci cind e cazul, in notele de subsol,
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CARTEA LUI 10V
cap. 1-10

1 1 Fra odati in finutul Ausitis un om pe care il chema lov, si era omul acela
cinstit, fird prihand, drept si cu frici de Dumnezeu; $i se finea departe de toate cele
rele. 2 [ se ndscuserd sapte feciori si trei fete. 3 Averea sa era alcituitd din sapte mii
de oi, trei mii de camile, cinci sute de perechi de boi, cinci sute de asine slobode si 0
multime nesfargitd de slugi. Ficuse multe lucruri pe pimint si era omul nostru mai
presus decit toti locuitorii de la Rasérit. 4 Fecioni lui s¢ duceau unii la alfii si intindeau
mese mari, in fiecare zi la cite unul, cheméndu-le i pe cele trei suron ale lor, ca si
minénce si si bea impreund cu déngii. 5 Apoi, cind se ispriveau zilele petrecerii, lov
trimitea sa-i cheme spre a-i curdi. Se scula in zori de zi $i aducea arderi de tot pentru
fiecare in parte, cite un vifel pentru pacatele sufletului fiecaruia. Céci zicea el: ,,Nu
cumva feciorii mei si fi cugetat lucruri murdare impotriva lui Dumnezeu!™ Asa
ficea lov in toate zilele. 6 Dar intr-o zi ingerii lui Dumnezeu au venit §1 au stat
inaintea Stapanului lor, iar diavolul a venit, si el, impreund cu déngii. 7 Atunci l-a
intrebat Domnul pe diavol: ,,Pe unde-ai umblat? i diavolul a raspuns Domnului
zicind: ,,Am dat ocol pimantului, am cutreierat toate cite sunt sub cer. §i iatd-ma-s!"
8 Si Domnul i-a zis: ,,Ai luat aminte la robul meu, lov, ci nu este nici unul ca dinsul
pe pimént neprihdnit, cinstit §i cu fricd de Dumnezeu, {inindu-se departe de toate |
cele rele!? 9 Diavolul a rispuns §i a zis asa inaintea Domnului: ,,Oare degeaba i
preasliveste lov pe Dumnezeu? 10 Nu Tu ai pus gard sfant in jurul lui, in jurul celor
din casa lui §i in jurul tuturor averilor sale? Nu Tu ai binecuvéntat lucrul méinilor
sale, de i-au umplut turmele pimantul? 11 Dar intinde-Ti ména $i ia-i tot ce are, si
vedem daci o s te mai binecuvanteze pe fad!?" 12 Atunci Domnul a zis diavolului:
_Uite, las tot avutul siu pe ména ta, numai de el s nu te atingi!" §i a plecat diavolul
de la Dumnezeu. 13 Si era intr-una din zile cind fiii si fiicele lui Iov beau vin in casa
fratelui lor mai mare. 14 Atunci a sosit un vestitor la lov si i-a zis: ,,Boii arau cimpul
si asinele pagteau lingd ei 15 cind, <dintr-odati>, au navalit dugmanii gi-au pus
ména pe vite, iar pe robi i-au trecut prin ascufisul sabici. Numai eu am scipat si am
venit si-{i dau de veste.* 16 Acesta inci mai vorbea cind a sosit alt vestitor zicand
lui Iov: ,.A ciizut foc din cer si fi-a ficut oile scrum §i pe ciobanii tdi i-a mistuit
laolaltd cu ele. Numai eu am scipat gi am venit si-{i dau de veste.”* 17 Acesta incd
mai vorbea cénd a sosit un alt vestitor zicind lui lov: , Niste calarei impargifi in trei
cete au navalit peste noi, au inconjurat camilele si au pus ména pe ele, iar pe robi i-au
trecut prin ascutisul sabiei. Numai eu am sciipat §i am venit sa-{i dau de veste.” 18 Si
acesta inca mai vorbea cénd a sosit un alt vestitor graind aga citre lov: ,Fiii si fiicele
tale méncau si beau in casa fratelui lor mai mare 19 cind, dintr-odata, un vint nipraznic
s-a stirnit din pustiu si a lovit in cele patru colturi ale casei §i casa indati s-a pravilit
peste robii® tii i ei au pierit. Numai eu am scipat §i am venit si-{i dau de veste.” 20
<Auzind acestea> lov s-a ridicat in picioare, si-a sfisiat vesmintul gi-a tiat parul de
pe cap §i cizind la pimint cu inchindciune a zis: 21 ,,Gol am iesit din pantecul
maicii mele, gol am s mi intore, la loc, acolo! Domnul a dat, Domnul a luat, cum a
vrut Domnul asa s-a intdmplat, fie numele Domnului binecuvéntat’!* 22 Si niciodata,

¥ Copiii erau, gi ei, robi ai tatilui lor. Limba greacd desemneazd prin acelagi cuvint, paidia, atit
pe Lcopii” cit §i pe .robi®
® La loan Gurd de Aur: Fie numele Domnului binecuvintat in veci®.
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imprejuririle acestea nefericite, lov n-a pécétuit" inaintea Domnului §i nu 1-a
fcut nebun pe Dumnezeu.

2 1 intr-o zi ingerii lui Dumnezeu au venit §i au stat inaintea Domnului, iar diavolul
s¢ afla in mijlocul lor'?. 2 $i Domnul a zis citre diavol: ,,De unde vii?** Atunci diavolul
a rispuns inaintea Domnului: ,,Am cutreierat toate cite sunt sub cer, am dat ocol
pimintului intreg. $i iati-mé-s!“3 Atwunci Domnul a zis cétre diavol: ,,Ai luat seami
3i la slujitorul Meu, Iov, cd nu este nici unul ca dinsul pe tot pAméntul, fard de
riutate'’, cinstit, neprihinit, cu fricA de Dumnezeu si finindu-se departe de orice
rau? Da, nici acum nu are pic de riutate. Degeaba m-ai intiiritat si-i pripidesc avatul!*
4 Diavolul insi a luat cuvintul si a zis: ,,Piele pentru picle! Omul di tot ce are numai
53-§i scape viata. 5 Dar ia intinde-Ti ména si atinge-Te de oasele §i de camea lui!
Dare si atunci o s te mai binecuvénteze!?* 6 51 Domnul a zis citre diavol: ,Jat, il
las pe mina ta, numai sd-i cruti viata!” 7 Atunci diavolul a plecat de la Domnul §i I-a
lovit pe lov cu o bubd rea din tilpi pind-n crestet. 8 $i lov a luat un ciob de oald, ca
sd-i cureje puroiul. $i stitea agezat pe movila de bélegar dinafara oragului. 9 Dupé
o bund bucati de vreme nevasta lui i-a zis: ,,Pand cénd o si tot rabzi spunénd
Da «Mai indur eu pufin timp asteptind nidejdea ménturii melen!? 9b Nu vezi, fi s-
a sters amintirea de pe fata pamantului — fiii $i fiicele tale, chinurile si suferinele
pantecelui meu, pe care degeaba le-am indurat <aducindu-i pe lume>. 9¢ Tu ai ajuns
si gezi in colcdiala viermilor i sii-{i petreci noptile sub cerul gol, 9d iar eu, sluga
fard cApitdi, umblu din loc in loc si din casii-n casd agteptind soarele s3 apuni, ca si-
mi mai alin chinurile si suferinjele care ma ndpidesc. 9¢ Ci spune o vorbd Domnului
si termind!™ " 10 El insd a privit-o adinc si i-a zis: ,,Vorbesti ca o femeic smintita.
Daci am primit din mina Domnului pe cele bune, de ce nu vom primi i pe cele
rele!?* Si niciodatd, in imprejurdrile acestea nefericite, lov n-a péiciituit cu gura inaintea
lui Dumnezeu. 11 Trei pnieteni de-ai sii au aflat despre toate nenorocirile care se
abitusera peste dansul 5i au vent, fiecare din finutul” sdu: Eliphas, regele din Theman,
Baldad, domnitorul din Suhe, Sophar, regele din Mines. Acegtia se infeleseserd
dimpreuni si vind <la lov>, ca si-1 vadi si si-i aducd alinare. 12 Dar zirindu-1 ei de
departe nu l-au recunoscut. Atunci, slobozindu-si glasurile, au inceput si se tinguie
si fiecare si-a sfisiat mantia presirindu-si {irdnd pe cregtet. 13 Apoi s-au agezat §1 au
rimas langa dinsul sapte zile 5i sapte nopti si nici unul n-a scos un cuvint gsind ¢
nenorocirea lui era prea cumplitd §i prez mare <pentru a mai spune ceva>.

3 1 Dupd aceea lov a deschis gura gi a blestemat ziua in care s-a niiscut 2 zicind:
3 ,.Piarii ziva in care m-am niiscut §i noaptea in care s-a spus: «lati un prunc de parte
birbiteasci!» 4 Ziua aceea 53 devini bezni, Domnului din cer si nu-I pese de ea si
nici o razii si n-o lumineze! 5 Bezna §i umbra mortii s-o cotropeasci §i negura s-0

" La loan Gurd de Aur: MN-a plcltuit nici mécar cu gura™ etc.

2 La loan Gurd de Aur se adaugl un verser: .ca 53 stea inaintea Domaului®.

¥ Ajci avem ekakos, la loan Gurd de Aur, amempros,  neprihinit”.

" Wevasta hoi lov nu-5i impinge birbaml sf blesteme (de altfel, niciodath cuvintul blestem™ mo
apare fn gura ei), cf doar 53 ,puni capdt situajiei”, spundnd tot ce arc lov pe suflet. Ceca ce lov va
face, de urul singer mai intdi, apoi inaintea prietenilor s8i. Blestemul apare in versiunes ebraich.

" La loan Gurd de Aur: Fiecare din oragul siu®,
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cuprind3! 6 Blestemate fie ziua §i noaptea aceea §i intunericul i le midndnce! Zi
aceea s nu mai fie pusd intre zilele anului, s3 nu mai fie socotitd printre zilele lunil
7 lar noaptea aceea si fie numai durere $i nici un strop de bucurie sau plicere si n
se apropie de ea! 8 Si o blesteme Cel ce-a blestemat ziua aceea, Cel care va imblin
leviatanul! 9 Si se intunece stelele noptii aceleia! Si astepte lumina si ea sd nu vi
sd nu vadi niciodati risirind luceafirul de dimineatd, 10 fundca n-a inchis portil
péntecului maicii mele! Asa ar fi indepdrtat durerea de ochii mei! 11 De ce n-a
murit in pintecul <maicii mele>, de ce n-am pierit indatd ce-am iegit din pantec
eil? 12 Pentru ce m-au primit genunchii ei, pentru ce sinii ei mi-au dat si bea
lapte!? 13 Acum as sta culcat linistit, ag dormi si m-as odihni 14 laolaltd cu impérati
cdrmuitori ai pdméntului, cu cei care se fileau scotind-si sdbiile, 15 laolaltd
domnitorii bogati in aur, ori care si-au umplut casele cu argint. 16 <M-as odihni> ¢
un lepiddat din burta maicii sale, ori ca pruncii care n-au mai ajuns si vadi lumin
zilei. 17 Acolo necredinciosii igi potolesc pofta méniei, acolo cei cu trupurile vldguit
igi gisesc odihna. 18 Agigderea cei impovirati nu mai aud urletele stringétorilor d
biruri. 19 Acolo cel mic std 1anga cel mare §i robului nu-i mai este fricd de stipén. 2
Pentru ce li se di lumind celor ndpastuiti, $i pentru ce li se di viafd celor cu suflet
amdréite? 21 Unii tnjesc dupd moarte, scormonind dupd ea ca dupd o comoard, 22 5
tare se mai bucurd atunci ciind dau peste ca. 23 Moartea pentru om odihni este, ciic
Dumnezeu a pus zid de pazii imprejurul ei'*®. 24 In loc de paine mi s-au dat suspin
pling cotropit de spaimi. 25 Cici, iatd, spaima de care mi temeam a venit pes
mine, de ce mi-a fost fricd de aceea nu scap. 26 N-am nici tihnd, n-am nici liniste,
nici odihnd, zbuciumul s-a ndipustit peste mine."

4 1 Atunci Eliphas, themanitul, a luat cuvintul si a zis: 2 ,Oare se cuvine si-fi
vorbim intr-o nenorocire atit de mare!? Dar cine ar putea si indure puterea vorbelor
tale? 3 Cici dacd <pénd acum=> ai certat pe muli si-ai intirit o multime de maini fard
vlaga, 4 si dacd ridicai pe cei slabi cu vorbele tale i intdreai cu ele genunchii gata si
se privileascd, 5 acum, cind nenorocirea a dat peste tine si te-a lovit din plin ti-ai
pierdut ribdarea. 6 Frica <de Domnul> nu fi-¢ de nici un ajutor la sminteald, nici
niidejdea, nici curidfenia'’ cilor tale? 7 Adu-{i aminte: ce om curat a pierit vreodati,
fost-au vreodati cei drepti smulsi cu totul din ridicini? & Dupi cum am vizut eu, cei
ce ard §i seamiini lucruri fard noima aceia si culeg suferingd pentru déinsii. 9 Ei vor
pieri numai la un cuvént al Domnului, numai la suflarea méniei Lui se vor face
nevizufi. 10 Puterea leului si ragetul leoaicei, trufia serpilor, toate s-au stins.
11 Leul-furnicd' a pierit fiindcd nu mai avea de méncare, iar puil s-au risipit care-ncotro.
12 Daca ar fi fost micar o simind de adevir in vorbele tale, niciodatd un riu ca
acesta nu s-ar fi abitut peste tine. Urechea mea n-a primit oare vestire grozavi despre

' Versiunea lui loan Gurd de Aur ¢ diferiti:  Moartea pentru om odihin® este/ dar intrarea i-a fost
agcunsd/ clici Dumnezeu a imprejmuit-o cu zid™. Ascultitorii sau cititorii aveau probleme cu infelegerea
acestui verset, de aceea au brodat pe marginea lui. Fu am tradus dupd Rahlfs (aceeasi leciure si la
Zicgler). Sensul pare sii fie urmitorul: omul va gési odihng in silagul mortii, cici acesta este imprejmuit
cu zid apdiritor de cdtre Dumnezeu. Agadar nici o rulburare nu poate pitrunde induntry.

" Versiunea lui foan Gurdi de Aur are, in mod bizar, kakiz (.murddria”, . riutatea”), in loc de
akakia,

" Murmekoleon. A se vedea, pe larg, comentariul lui Grigore cel Mare, Moralia in Job 5, 20-40,
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? 13 Spaimi §i fognet de noapte, spaimi cizind peste oameni! 14 Frica m-a
padit dintr-odati si fiori de groaza mi-au scuturat oasele. 15 Atunci un duh a trecut
*in fata mea, parul mi s-a zbdrlit, iar camea s-a cutremurat pe mine. 16 M-am sculat
| picioare, dar nu l-am recunoscut. M uitam atent, dar nu vedeam nici un chip
iaintea ochilor mei, auzeam doar un glas ca o adiere de viint zicind: 17 «Un biet
ritor poate fi curat in fata lui Dumnezeu, un birbat poate fi neprihdnit prin faptele
ile? 18 Dacd <Dumnezeu™ nu se increde nici mécar in slugile sale, daci péni si in
\gerii Sdi a descoperit ganduri piezige, 19 atunci pe cei care locuiesc in locuinte de
It - iar noi din lut suntem ficugi — nu-i strivegte ca pe nigte rime? 20 De dimineata
And scara nu mai rimane urmd din ei, neputdndu-se ajuta singuri ajung la pieire.
1 El sufld asupra lor si ei cad ripusi, pier fiindca n-au avut nici un strop de infelepciune.

5 1 Strigd: te ascultd cineva? Vezi pe undeva vreun inger sfint? 2 Pe nebun il
ipune méina, pe riticit il doboari zelul. 3 Am viizut nebuni prinzind ridicini, dar
idatii casa le-a fost inghifitd. 4 Copiii lor niciodatd si nu se mintuiasci, si fie
atjocoriti la usile celor mai mici decit ei i nimeni s nu vind sd-i scape! 5 Roadele
e care le vor stringe le vor ménca dreptii $i ei nu vor scipa niciodatd de rele, seca-le-ar
laga cu totul! 6 Din pimént nu icse durere, nici din munfi nu rasare vreun chin,
Numai omul isi naste durerea, asa cum puii de vultur zboard in indl{imi. 8 Cu toate
cestea eu am s mi rog Domnului, Pe Domnul Atotputernic am si-1 strig, 9 pe El,
are face lucruri mari §i de nepdtruns, lucruri slavite, grozave i fird de numir, 10 pe
1, Care da ploaie pe pAmdnt, §i trimite api la tot ce se afld sub cer, 11 pe El, Care-i
1al{d pe smerifi si-i trezeste pe cei morfi, 12 pe El, Care destrami urzelile celor
icleni, neputinciosi i tocmeascd ceva drept cu mainile lor. 13 EI" i incurcd pe
vielepti in 1stetimea lor §i ristoamnd planurile urzitorilor de rele; 14 Ziua vine peste
angii in toiul noapfii §i-n miezul zilei bijbdie ca-n miez de noapte. 15 Acestia sd
iard in rizboi! Cel neajutorat si scape insi din mina celui preaputernic! 16 Celw
eputincios si i se dea nddejdea, celui nedrept inchida-i-se gura! 17 Fericit omul pe
arc-l ceartd Domnul! Nu disprejui certarea Celui Atotputemnic! 18 El te face sa
aferi, insd tot El timaduieste, El loveste, insa tot méinile Sale vindecd rana. 19 De
ase orl te va scipa de la ananghie iar a gaptea oard riul nu se va mai atinge de tine.
0 Pe imp de foamete El te va smulge din ghearele mortii, la vreme de rizboi te va
mulge din coltii fierului, 21 Te va ascunde bine de sfichiul biciugtii i nu te vei mai
me de nici un riu, cind acesta va sl vind. 22 Vei ride in barbd de riii si nelegiuiti,
ici n-o si-{i pese de fiarele sdlbatice, 23 cici fiarele silbatice se vor infelege cu tine.
4 Apoi, vei sti ¢ toatd casa ifi va trili in pace, iar mincarea nu va lipsi niciodati din
ortul tiu®. 25 Vei sti ¢i o sd ai urmasi cu toptanul, odrasle ciitd iarba cimpului;
6 vei intra in mormént ca spicul de griul copt, secerat la vreme, ori ca snopul de pe
rie strins la soroc.» [atd, acestea mi-au fost dezviluite, pe acestea le-am auzit <cu
rechile mele>. Tu cugetd adinc in sinea ta <gi aminteste-{i> ce riu ai ficut!

6 1 Atunci lov a luat cuvintul si a zis: 2,,0, dacé cineva ar putea da ocol méniei
iele, dacil cineva mi-ar pune chinurile laolaltd pe un céntar, 3 <ar vedea ci> ele

" e rece de la acurzativ la nominativ.
* Toan Gurd de Aur. Diferen(d majord.
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atiirnd cu mult mai greu deciét nisipul unui {irm de mare, Dar, pe ciit se pare, stilcite-
sunt vorbele 4 pentru ¢i am in trup sdgetile Domnului, pofta lor imi suge tot singe
de céte ori incep s spun ceva ele mi impung <fird mili>. 5 Zbiard migarul

sdlbatic aiurea, dacd si-a gasit de méncare, mugeste oare boul linga ieslea plini
nutret? 6 Se minfncd pdine fird sare, vorbele goale au ele vreun gust? 7 Sufle
meu nu-gi gdseste odihnd, infiorat ma uit la mancare, de parc-ar mirosia leu. 8 0,
ar ajunge rugiciunea mea <pdni la Domnul>, de mi-ar da Domnul mécar nidejde!
53 mi sfirdme Domnul la inceput, dar sd nu mi omoare in cele din urma!
Micar oragul meu sd-mi fie mormént, oragul acesta pe zidurile céruia zburd
odinioard. Voi vorbi pe gleau, cdci n-am incdleat niciodatd cuvintele sfinte

Dumnezeului meu. 11 Ce putere mi fine, de pot indura atita, ce viitor <agtep
de-mi pot tari viata mai departe? 12 Taria mea nu-i tiria pietrelor? Carnea mea n
carne de bronz? <..>?' 15 Rudele mele apropiate n-au avut ochi 53 mi vadi. Ca
puhoi gribit, ca un val, asa au trecut pe lingd mine. 16 Toli cei care odinioari
fineau la inima lor acum s-au repezit asupr-mi, cum se intAmpla cu zipada sau
apa inghetatd bocnd. 17 Cici, asa cum, dupd ce se topeste la cildurd, nu mai recu
ziipada ce fusese inainte, 18 tot asa i eu am fost périsit de tofi, am murit, am aj
un venetic®. 19 Priviti drumurile themanitilor, ciirfirile sabenilor, voi, care gtiti
privigi! 20 Ar trebui si intre in pimént de rusine cei care-si pun credinta in orage
in avere. 21 Dar i voi m-afi cllcat in picioare {Ard nici un pic de mili, desi vizindu-
nenorocirea v-ati inspdiméntat. 22 V-am cerut eu ceva? imi trebuie oare ajuto
vostru 23 ca s mé scap de dusmani ori 53 mi smulg din méinile celor puternici
24 Spune-fi-mi! Eu am s tac. Daci m-am riiticit, ardtafi-mi unde! 25 Cum imi
mie, vorbele unui om sincer n-au nici un pret ! Nu cer de la voi si-mi dati pute
26 Acuzati-mi, n-o sii-mi ostoiti cuvintele, ba n-o $3 mai suport mult nici v
vorbiiriei voastre! 27 Ce faceti voi? Va nfipustiti peste un biet orfan, Sirifi la u
prieten drag. 28 Acum am 38 md uit in ochii vostri 5i n-am si v mint. 29 Asezafi-v
gi fifi drepti! intoarceti-vi la dreptate! 30 Pe limba mea nu-i nici o strimbdtate. Oar
ghtlejul meu nu vrea si inpeleagh?

7 1 Oare nu-i o grea-ncercare viata omului pe pimént? Viata lui nu seamini cf
aceea aunui lucritor platit cu ziva? 2 El seamdind cu o slugi care, de teama stipanuluf
std furigat in umbrd, ori cu simbriagul care-si asteaptd simbria. 3 Astfel §i eu an
agteptat in degert lund dupa lund, dar numai nopti de chinuri mi-an fost date. 4 Dac
mi culc Imi zic: «Cénd se face ziud?» Dacl mi scol, iarisi imi zic : «Cénd se fac
seari?» M3 ndpddesc durerile din amurg pini-n zori. 5 Trupul meu e nicliit d
putoarea viermilor, Md descompun rdzuind crustele de puroi uscat. 6 Viaja mea |
mai ugoard decit o vorbire®, s-a méintuit intr-o nidejde goald. 7 Adu-fi aminte c
viata mea-i o suflare §i cii ochiul meu nu va urca niciodatii la suprafagi, ca s priveasc.
binele. 8 N-o s mi mai vadd ochiul care ma vede acuma, ochii Tai ma cautd, dar el

I Traducere incl nedefinitivati.

2 exoikos, fird cask”. lov a ajuns un paria, un individ indezirabil.

? La loan Gurdl de Aur, viaja e mai ugoard, mai sprintend decit un alergltor”. Aici, viaja
consideratd mai ugoard chiar decit rostirea unui cuwvint.
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1 mai sunt nicdieri, 9 ca un nor alungat de pe cer. Cici odati omul cobordt la iad, el
1 se mai intoarce, 10 nu mai revine la casa lui, ba nici mécar nu i se mai stie locul de
ide a plecat. 11 De aceea n-am si pun friu gurii mele, ¢i am s-o las slobods, si
srbeascd la strimtoare; sufletul amdrit o s3 mi-1 deschid, cici altfel simt ¢ pleznesc.
! Ce sunt ey, mare sau balaur, de mi-ai rinduit paznici? 13 Mi-am zis: «Patl o
i-mi aduci alinare, voi cugeta, deschizindu-ma numai mie, tainic, in culcusul meus,
4 dar Tu mé inspdiménti cu vise $i md Ingrozesti cu niluciri 15 O sd-mi indepirtezi
ifletul de duh, oasele mele, de moarte™, 16 Doar n-am si trdiesc o vesnicie, ca si
bbd pina la capat. Pleaca de langa mine, cici viata mea a rimas degarti®! 17 Ce este
nul, de l-ai infiljat atit de sus si <coborindu-Te> l-ai luat in seama? 18 Vii si-1
zitezi din prima clipa a diminefii si-1 judeci pdna la ceasul odihnei. 19 Cétd vreme
‘0 58 ma mai lasi in pace, piné cind n-o s&-mi ingddui sa plec!? Pina cind o si-mi
ghit teatd saliva in durere? 20 Dacii am gresil, <spune-mi ce pot si fac pentru Tine,
u, Care cunogti pe de rost cugetele oamenilor? Pentru ce m-ai pus si md pling Tie
m ajuns povard pe capul Tdu? 21 Si pentru ce nu-mi uifi nelegivirea §i nu mé curefi
: piicatul meu? Acum ma duc in pimint, la risiritul soarelui nu mai sunt!*

8 |1 Baldad din Suhe a luat cuvéntul §i a zis: 2 ,,Pini cind o si tot vorbesti aga?
Poate Domnul sd judece strimb? Tocmai Cel care a ficut lumea va zdruncina
eptatea? 4 De-au gregit feciorii tAi inaintea Lui, El i-a dat pe mina nelegiuirii lor.
Tu insd scoali-te dis-de-dimineaj3 gi roagi-te Domnului cel Atotputernic. 6 De esti
wrat gi fird patd, rugiciunea fi-va-ti ascultatd. El ifi va clidi la loc casa dreptijii.
La inceput ai avut putin pe langa cele de nespus pe care le vei dobéndi la sfirsit.
intreabd-i pe cei dinaintea noastrd, cauti si vezi ce-au patit strdmosii! 9 Cici noi
intem de ieri $i nu gtim, umbri este viata noastrd pe pdmant. 10 Asadar nu-{i vor da
invajdturd i nu te vor limuri, spunindu-{i vorbe smulse de-a dreptul din inima?
| Oare trestia cregte fird baltd sau rogozul fird umezeald? 12 Incd stind in picioare,
:tiiate, plantele se usucd de nu beau apa. 13 Asa sfirgesc tofi cei ce-L uitd pe
omnul®, Cici nidejdea necredinciosului se duce pe pustii, 14 casa ii riméne goald,
locuitd, cortul séu ajunge pénzi de pdianjen. 15 Dacé-gi intireste casa, ea nu std in
cioare, daci se apucd s-o dreagd, nu fine deloc, 16 cici multd apiraie mai e sub
are” §i birnele casei putrezesc indata. 17 El va dormi pe o grimadi de pietre gi va
ii printre pietricele. 18 Dacd e inghifit, locul acela il va tigiddui. N-ai vizut niciodati
a ceva. 19 Asa de mare e nenorocirea omului fard credinti; <Dumnezeu> va face
risard altul din pimént. 20 Caci El nu-l alungi de la Sine pe cel bun si nici nu va
imi daruri de la cel necredincios. 21 Gura celor drepti 0 va umple de rés si voie
ind, buzele lor, de proslivire. 22 Dugmanii lor insa fi-vor acoperiti de rusine, cici
credinciogii n-au loc pe lume.*

* La Ioan Gurd de Aur: . Tu vei indepina viaja mea de duhul meu, sufletul meu de trupul meu,
sele mele, de moarte™,

* Kenoza, momentul culminant, inaintea noii convertiri.

* Variantd a textului diferitd, dar nu complet, la loan Gurd de Aur.

" La loan Gurd de Aur, ,cici se face umezeald departe de soare”.
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9 | Amnci Iov a luat covinil si a zis; 2 ,Intr-adevir, stiu ¢d asa este! Cum
putea fi un biet muritor drept in fata Domnului®? 3 Cici dacd <muritorul> ar voi
se ia la hand cu El, nici mu va fi ascultat decét ca sd nu i se rispundi la nici u
dintre cele o mie de cuvinte ale sale®, 4 Dumnezeu este intelept in cuget, mare
puternic, cine-a rimas teafir stindu-1 impotrivid? 5 El macind muntii fard ca ei
aibd habar, El ii rdstoarnd plin de ménie. 6 El zguduie din temelii tot ce existd
cer, iar stilpi lumii prind s se clatine. 7 El porunceste doar §i soarele nu se
ridic3, El i5i pune pecetea pe tot roiul de stele. 8 El singur a desfasurat cerurile $1
plimba pe mare ca pe uscat. 9 El zimisleste Pleiadele, Luceafarul de seard, stea
Arcturus, precum §i cimirile stelelor de la miazazi. 10 El face minuni §i lucruri
nepdtruns, nenumdrate lucruri slivite $i peste fire. 11 Daci trece pe deasupra mea,
nu-1 viid, daca trece pe lingd mine, habar n-am de nimic. 12 Daci pleaci unde
cine-L poate intoarce la loc, sau cine va indrizni s3-1 ceard socoteald intrebandu-
wCe-ai ficut? 13 El singur isi schimbd ménia, El a imblinzit monstrii de sub
14 Chiar daci mi asculti, oare imi $i cintdreste vorbele? 135 Chiar dacd sunt drept,
sd-mi dea El vreun raspuns? <Eu totusi>>, voi cere sd ma judece! 1.. Chiar dacd cu
chem 51 El md aude, nu cred ¢i m-a si luat in seamd. 17 Nu mi zdrobegte asa
intunericul Lui <de nepdtruns>? Multe riini mi le-a ficut pe degeaba 18 gi nici ac
nu-mi ingiduie sd ma linistesc, m-a umplut cu amdriciune. 19 Sigur, El este
puternic, cine indrizneste sl se pund contra judecdfii Sale? 20 Chiar daci eu s
drept, gura mea va fi ticdloasd, chiar daci sunt neprihinit, tot voi fi dovedit vinov
21 Sufletul meu nu stie cind a picirtuit, dar viata mi se ia. 22 De aceca spun: mé
il distruge pe Cel mare si puternic. 23 Nememicii mor de moarte nipraznici, dar
drepti au ajuns de batjocurd, 24 cici, iatd, sunt daji pe miinile unui necredincios.
pune vilul pesie ochii judecatorilor, i daca nu El, atunci cine? 25 Viata mea e ma
iute decét un alergitor de curse, a ajuns la capit §i eu nici n-am apucat s-0 va¢
26 Dar ce, coriibiile parci isi lasd urma pe valuri, sau vulturul, zburind dupd pradé
isi lasd urma pe cer? 27 Daci vorbese acum, n-o sdi-5i aminteascd nimeni ¢d am spu
ceva, am s3-mi ascund fafa in piept gi-am si mé jeluiesc. 28 Tremur cind mi gindes
la ce m-agteaptd™, ciici gtiu cd n-o 58 mé lagi nepedepsit. 29 Dar dacd sunt necredincios
pentru ce n-am murit? 30 Dacd m-as spila cu zipadd si m-as curditi peste tot ¢
mainile neintinate, 31 Tu ai veni <indati> $i m-ai cufunda in mocirld, incit pina ¢
vegméntul meu s-ar scirbi de mine. 32 Tu nu egti om, deopotrivi cu mire, ca si-i pa
rispunde, ca s mergem impreuna la judecatd. 33 O, de-ar fi micar un mijlocita
intre noi, cineva care s3 acuze $i sd ne asculte fird partinire pe amindoi; 34 si depirtez
varga <Domnului de pe spinarea mea, spaima de <Domnul> si nu-mi ma sfredeleasc

A Am tradus astfel para kyrici. Trebuie injeles: un muritor nu reprezintd nimic ,f comparafic ¢
Domnul*. Cei doi, muritorul i Dumnezeu, se afld agadar pe mivelun ontologice 51 axiologice comply
diferite.

¥ Am redat cu exactitate fraza aceasta intortocheatd, dar pind la urma logicd. Ei vrea si spun
¢l Dumnezeu nici nu st de vorbd cu un biet muritor. Degeaba rosteste acesta o nie de cuvint
acuziind, vociferind nemuljumit. Dumnezeu isi vede senin i imperturbabil de treburile Sale, riménin
mut, nu din dispref suveran, ci pentru cd vorbele Sale nu se ,potrivesc™ (in sensul adine al cuviintulu
cu vorbele muritorilor. Astfel este exprimatd ideea transcendentei absolute 3 divinithjii, btugi personals

¥ Versetul 27 5i prima parte din 28 lipsesc din textul comentat de Ioan Gurd de Aur.
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sufletul! 35 Atunci nu m-ag mai teme $i ag vorbi pe gleau, cici nu ma gtiu aga <cum
se spune>*'.

10 | Sufletul meu a obosit, voi spune tinguirea mea catre <Domnul> 2 voi spune
tot amarul ce-1 am pe suflet, ciici md apasa din cale-afard. Si voi grii aga citre Domnul:
»Nu ma face sd devin necredincios, pentru ce m-ai judecat in halul acesta? 3 Te
bucuri pe Tine dacé eu sunt nelegiuit? Ai tigaduit chiar lucrarea méinilor Tale luind
scama la hotérdrea celor necredinciosi. 4 Oare vezi Tu de acolo, de sus, cum vede un
simplumuritor? Privesti Tu cum priveste un om oarecare? 5 Are viata Ta ceva omenesc
intr-insa §i sunt anii T#i ani pe care-i triieste un om? 6 Ai scotocit cu sirg dupé
nelegivirile mele, mi-ai scos pe ochi nu stiu ce picate, 7 cici stii ¢é sunt nevinovat™2,
Dar cine-a putut scipa veodatd din mdinile Tale? 8 Mainile Tale m-au plismuit i m-
au creat, acum insd te-ai rizgindit $i m-ai alungat de la Tine. 9 Adu-§i aminte ci din
glod m-ai ficut $i cd in [frdnd mi vei intoarce”. 10 Nu m-ai turnat oare ca pe lapte,
nu m-ai inchegat ca pe un cag? 11 M-ai imbricat in piele gi carne, m-ai fesut din oase
gi din vine; 12 Apoi mi-a dat viad gi mild, grija Ta a finut vie risuflarea <din trupul
meu=. 13 Si cum pe toate acestea le port in mine insumi, stiu ¢i esti in stare de orice,
gtiu ¢ nimic nu-{i este peste poate. 14 Chiar dacd picituiesc Tu ai grij de mine, dar
nu mé dezvinovijest de nelegivirea mea. 15 Dacd sunt necredincios e vai si amar de
zilele mele, dacd sunt drept, nu mai pot scoate capul in lume, cici m-am ficut de
ocard. 16 Sunt hiituit ca un leu de vénat, Tu, schimbandu-{i gandul, vrei si mi ucizi
intr-un chip groaznic, 17 iar vii si-mi ceri socoteald. Ai venit peste mine cu mare
ménie §i multe incerciiri ai abfitut asupra mea. 18 Pentru ce m-ai scos atunci din
pantecul maicii mele $i nu am murit? Nici un ochi nu m-ar fi vizut pe lumea asta,
19 ca $i cum nici n-ag fi existat. De ce n-am trecut din pintecul mamei direct in
mormént? 20 $i-asa zilele viefii sunt pufine! ingiduie s3-mi trag mécar un pic sufletul
21 inainte sd plec de unde n-am si mi intorc niciodatd, in tara aceea intunecoasa §i
plind de neguri, 22 in tara umbrei fird de sfiirgit, unde nu intrd fir de lumind si viaga
pentru cei pieritori nu mai este.”

Traducere 5i note de CRISTIAN BADILITA

" Versiunea folositd de loan Gurd de Aur ¢ mai explicitd: ,Nu stiu 53 fi ficut nici o nedreptate™,
Textul masoretic, in schimb, apasd pe altd idee; singurditatea absoluid a lui lov. ,Dar eu sunt singur
cu mine insumi”, adicd, . trebuie s md mulfjumesc sd-mi rumeg singur necaral™.

2 Aici textul lui loan Gurd de Aur diferd: ,Clci gtiu ci sunt nevinovat™,

* Dumnezeu il intoarce pe om in (Arénd. Omul i5i acceptd oarecum pasiv destinul.
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EVAGRIE PONTICUL

TRATAT DESPRE VIRTUTI SAU SIHASTRUL

Prolog

1. De vreme ce mi-ai scris, nu demult, din Sf. Munte, aici in pustia scheticd, iubi
frate Anatolie, pentru a-mi cere si-{i explic simbolismul vesmintelor cilugdril
egipteni, socotind ¢ nu este fird ratiune si nici la intAmplare diferenta atit de m
fatd de imbricimintea celorlalfi oameni. Haidem, agadar, sd [Amurim céte am fo
invitati despre acest lucru de cétre sfinjii Paringi.

2. Culionul este simbolul harului Mantuitorului nostru Dumnezeu, care |
protejeazd (monahilor) capul' si le ocroteste pruncia in Hristos impotriva celor ¢
se striduiesc mereu s8-1 ripeascd i s8-i rineascd. Toti cffi il poartd pe cap (culionul
cintd cu tdrie aga: ,,Daci n-ar zidi Domnul casa §i n-ar pazi cetatea, in zadar s-
osteni cel ce-o zidegte si ar incerca sd o pazeascd” (Psalmul 126, 1). Astfel de cuvi
sadesc smerenia $i dezridicineazd mindria, riutatea cea veche, cea care a privili
pe pamint pe Lucifer, cel ce se ridicd in zori (Isaia 14,12).

3. Golitatea mdinilor videste felul de viati lipsit de preficdtorie, clici este
inspdiméntitoare slava desartd care ingroapd si intunecd virtufile, pAndeste lauda din
partea oamenilor §i izgoneste credinga. ,.Cum puteti sd credeti, s-a zis, voi cei carg
primiti slav unii de la altii $i nu cAutati slava care vine de la unicul Dumnezeu?"
(Ioan 5, 44). Cici binele trebuie ales nu din alte motive, ci pentru el insugi. Daca nu
acceptdm acest lucru, s-ar pirea cd ceea ce ne migcd spre lucrarea binelui este cu
mult mai de pref decéit binele deplin, lucru cu totul absurd a gindi §i a spune ¢ a
putea fi ceva mai bun decit Dumnezeu.

4. Scapularul in forma de cruce care le incinge umerii este simbolul credinjei in
Hristos, care ii sustine pe cei blanzi, indepiirteazi obstacolele si le oferd prilejul de a
munci nestanjeniti.

5. Cingfitoarea care le striinge de jur imprejur rirunchii indepfrteazi orice necurdie si
vesteste: ,,Bine este birbatului si nu se atingd de femeie* (I Corinteni 7, 1).

6. Au si o melotd (cojoc), clici poartd tot timpul in trupul lor moartea lui Hristos
(11 Corinteni 4, 10) 5i infibusi toate patimile irafionale ale trupului, iar viciile sufletulu
le taie de jur imprejur cu partisia la bine. Ei iubesc siricia si evitd lJicomia, mama
idolatriei.

7. Toiagul este lemnul vietii pentru tofi cei care il tin inainte §i tirie pentru ce
care se sprijini in el ca in Domnul (Proverbe 3, 18).

''Té viygpovikdwv: partea conducitoars, mintes.
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B. Acestea sunt, pe scurt, realitifile concrete al ciror simbol le este vesmaéntul. Tar
acestea sunt cuvintele pe care le grdiesc pururea pdrintii: ,Frica de Dumnezeu,
copilagilor, intdreste credinta, iar pe aceasta infrinarea, ajunsd neclintitd prin ribdare
si nidejde, din care se naste nepdtimirea, a cdrei fiicd este iubirea; iar iubirea este
poarta cunostinfei naturale cireia ii urmeaz3 teologia si, in cele din urmd, suprema
fericire.”

9. Pentru moment sa ne fie de ajuns cite s-au spus despre sfintele vesminte i
invatitura batrinilor, iar in ceea ce priveste modul de viatd virtuos §i gnostic, vom
povesti acum, nu cite am vizut sau am auzit, ¢i cite am fost invitafi de cdtre ei si le
spunem si altora. Am impértit invititura practici in 100 de capitole iar pe cea gnosticd
in 50, pe langi cele 600; pe unele le-am ascuns, pe altele le-am umbrit, ¢a nu cumva
sé dam cele sfinte cdinilor, nici s3 aruncim mérgdritarele inaintea porcilor (Matei 7, 6).
Toate acestea vor fi clare pentru cei care se afld pe urmele lor (ale parintilor).

0 sutii de capete ale aceluiasi, despre virtufi

1

Cregtinismul este invajitura? Mintuitorului nostru Hristos, care consti in practica
virtutii, cunoastere naturali §i cunoagtere teologici.

2

Impirifia cerurilor este nepdtimirea sufletului impreunati cu stiinta adevirati a
celor ce sunt.

3

Impdritia lui Dumnezeu este cunoagterea Sfintei Treimi, coextensivid cu starea
minfii §i depisind incoruptibilitatea acestena.

4

Ceea ce iubeste cineva, aceea §i cautd §i ceea ce cautd aceea si luptd s obfini,
orice plicere incepe de la pofta, iar pofta se nagte din simturi, céci cel ce n-are parte
de simfuri este liber de patima.

5

Cu anahoretii demonii se lupti fajd citre fata, iar impotriva celor care isi exerseazi
virtutea in chinovii i in comunitifi ii inarmeaz3 pe cei mai neglijenti dintre frati. Cu
mult mai ugor este cel de-al doilea rizboi decit cel dintii, deoarece nu se pot gési pe
pimént oameni mai ri decdt demonii sau care i stringd la un loc toatd rdutatea
acestora.

* Bdyua




138 Altarl Banatului

Despre cele opt ginduri ale rautitii
6

Opt sunt de toate gindurile originare,’ niscitoare ale riutitii. In ele sunt confinute
toate gandurile: cel dintii este al licomiei si indatd dupi el cel al curviei, al treilea
este al iubirii de argint; al patrulea este al intristérii; al cincilea al méniei; al saselea
al acediei; al saptelea este slava degarti si al optulea este al méindriei. Nu depinde de
noi dacd sufletul este sau nu tulburat de toate aceste ganduri, dar este in puterea
noastrd a zabovi sau nu asupra lor, a ne migca sau nu spre patimi.

.I?

Gandul licomiei pintecelui ii strecoard in minte monahului pribugirea grabnici a
ostenelilor lui: ii descrie stomacul si ficatul §i splina si hidropizia, gi boala indelungati,
si lipsa celor necesare §i inexistenta medicilor. li §i aduce adesea in minte pe acei
frafi care au fost chinuiti de aceste patimiri.

Alteori ii stimeste chiar pe cei care au suferit si meargi la cei care se infrineazi
si sd le descrie propriile nenorociri, ca si cum acestea s-ar fi intimplat din cauza
ascezei.

8

Demonul curviei constriinge si pofteasca felurite corpuri. El atac cu violeni pe |
cei care se infrineazi, pentru a-i face sd inceteze, ca $i cum n-ar rzaliza nimic. Apoi
intineazd sufletul, impingandu-l spre fapte de rugine gi-1 face si zicd sau si auda
oarecare cuvinte necuviincioase, ca $i cum lucrul dorit ar fi aievea in fata ochilor.

9

[ubirea de argin{i ii aduce in minte monahului o btrinete indelungatd si neputinga
mainilor pentru lucru, foametea ce std sd vind si boala ce urmeazi, §i amdriciunca
sfiriciei §i rusinea de a primi cele necesare de la aljii.

10

Intristarea nivileste din lipsa implinirii unor pofte, alteori urmeazi méniei. Cand
vine in urma poftei, se intdmpla astfel: oarece ginduri, lufind-o inainte, imping sufletul
si-g1 aducd aminte de casi gi de neamuri i de petrecerea dinainte. 3i cind ele vid ca
sufletul nu se impotrivese $i le urmeazi si se destinde (se lirgeste) de plicerea
imaginatd, atunei, luindu-1, il scunfunda in intristare; ¢i lucrurile de altidati nu mai
sunt i nici n-or s mai fie, din cauza celor prezente. Si nefenicitu! suflet, pe cét s-a
destins cu [plicerea] gandurile dinainte, pe atiit este de abitut de cele care urmeazi.

" yevuitaron ,,Opt sunt maicile care nase. ..,
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11

Minia este cea mai iute patima. Se zice cd este o infierbiintare a partii irascibile*
si 0 miscare impotriva celui care a sivirsit sau pare a fi sivirsit o nedreptate.
Silbiticeste sufletul de-a lungul intregii zile, apucind mintea mai ales in timpul
rugiciunilor, oglindindu-i chipul celui care l-a supirat [pe monah]. Uneori se
prelungeste i se transforma in urd, provocand tulburdri in timpul noptii, slibirea i
ingdlbenirea trupului i ndvala unor fiare cu mugcdturi inveninate. Toate acestea patru
s¢ intdmpld din cauza urii i oricine le poate intdlm insofind majoritatea gandurilor.

12

Demonul acediei, numit §i ,.cel de amiazi®, este cel mai apdsator dintre tofi demonii,
si atacd monahul in jurul ceasului al patrulea si 1 asalteazi sufletul pind in jurul
ceasului al optulea. Mai intdi face <3 pard cd soarele se miscd incet sau deloc, iar ziua
pare ¢d ar avea 50 de ore. Apoi il silegte s priveased intr-una spre ferestre gi-1
indeamna si iasi din chilie, pentru a atinti soarele s3 vada cit mai este pind la ceasul
al noudlea. Se uitd incolo 5i incoace dupd vreunul dintre frati, ba inci il cuprinde i
ura impotriva locului in care se afla $1 impotriva modului de viatd §i a lucrului méinilor
$i cd iubirea i-a pirasit pe frafi $i nu mai e nimeni care si-1 mingdie. Si daci se
intimpla sd-1 fi supérat vreunul in acea z1, 51 aceasta o adaugi demonul spre sporirea
urii. Il impinge spre dorirea altor locur in care este mai usor si dobéndesti cele
necesare traiului §i se poate gisi un mestesug mai la indeméni care si aduci mai bun
cagtig, s cd a fi pe plac Domnului nu depinde de loc, cici oriunde te poti inchina
dumnezeirii. Adauga acestora pomenirea casnicilor sii §i petrecerea de altidati, it
descrie lungimea timpului vietii i ii pune in fafi ostenelile nevointelor. Intr-un cuvint,
igi pune in migcare toate viclesugurile ca monahul s3 fugi din chilie, s3 abandoneze
lupta. Acestui demon nu-i mai urmeazi degrabi un altul, ci o stare senind, pagnica i
o bucurie de nespus cuprinde sufletul dupa incetarea rizboiului.

13

Giindul slavei desarte este cel mai subtire i se preface cu usurinti, obligindu-i pe
cei ce sunt pe calea virtutii s3 facd cunoscute luptele lor si si caute slava ce vine de
la ocameni, plismuind imaginea unor demoni care strigd i femei vindecate §i mulfimea
inghesuindu-se s3-i atingd hainele; se inchipuie preot, pindit de multimea celor ce-1
cautd pe la porti. Si daci n-ar vrea, este adus inlnjuit. Dupa ce 1-a indl{at cu desartele
nidejdi, acest demon igi ia zborul aruncandu-1 in bratele demonului mandriei spre a-
| incerca mai departe sau ale demonului intristirii, care ii strecoard in minte ganduri
potrivnice nidejdilor de mai inainte. Alteori il predi demonului curviei pe acela care
cu putin inainte era un preot sfant tinut in languri®.

! Bupde,

* Obiceiul de a se hirotoni episcopii legafi cu lanjuri la méini $i la picioare s-a pistrat in Alexandria
mai multd vreme. Se lisa sd se injeleagd cd numai astfel se putea invinge smerenia celor chemayi la
ranguri mai inalte.
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14

Demonul mandriei este acela care duce sufletul in cea mai gravd cidere, céci il
convinge si nu mirturiscascd ajutorul lui Dumnezeu $i sd creadi ca el insugi este
cauza faptelor bune si sd priveascd de sus pe frafi, ca pe niste cameni fird minte
pentru cfi nu-si dau secama de acest lucru in ceea ce-1 priveste. Acesteia ii urmeazi
ménia si intristarea si, ultimul dintre rele, raul cel mare, iegirea din min{i (delirul),
nebumia® §i vederea unor multimi de demoni zburdnd in aer.

Remediul contra celor opt ginduri
15 5

Cind mintea riticegte, cititul, privegheatul si rugiciunea o fixeazi. Pofta
inflicdratd ¢ stinsd de lipsé (foame), de osteneald §i de pustietate’. Cénd partea
irascibild este tulburati, psalmodia, indelunga ribdare i milostenia o linistesc. Acestea
fmaplinite la vreme $i cu misurd, fiindcd ceea ce este lipsit de misurd si la vreme
nepotrivith dureazd pufin. Iar cele care dureaza pufin, mai degrabd vatimi decét si
fie de folos.

16

Cind sufletul nostru rivneste la tot felul de bundtat, sd 1 se reducd mésura obignuitd
de piine si apd, incit 53 fie multumit dacd primeste o singurd imbuciturd. Cici
indestularea poftegte diverse felun de méncare, in timp ce foamea numegte fericire
sdturarea cu pdine®.

17

Mult foloseste cumpdtiirii® setea. Fii incredintat de cei trei sute de israelifi care
impreund cu Ghedeon 1-au infrint pe Madian (Judecitoni 7, 5-7).

* Exotaoic gpevav xai pavia

T mevve ko kdnog kol avadpryos.

! cibo bonum condimentum fames, potioni sitis - cel mai bun condiment pentru mincare este foamea,
iar pentru biiuturd este setea.

* Zuwppooudvn este, la Evagrie, virtutea carc se opune desfrindrii, nopveia, precum eyxpdreia,

se opune licomiei pinteculul, yootpiypopyia. Acelasgi sfat il gisim in Historia Monachorum

in Aegypto, unde Evagrie recomand3 vizitatorilor sdi 58 nu se sature de api, pentr cd . demonii obisnuiesc
53 se sdlisluiascd in locun umede”, Traducdnd in latind acest pasaj, Rufin explicd: ..dacdl se comsumd
multd apd, corpul di nastere la fantasme §i se face receptacol pentru demoni® (pp. 543-544). Existd o
interesantd explicafie psihologicd intr-un manusens siriac cu intrebdri i rispunsurd, atribuit lui Enanisho:
wherciml Evagne interpreteazd aceste cuvinte in mod spiritual... Setea il impiedicd pe Satan si-1 mas
ispiteasci pe monah, ba chiar il tortureaza pe demon, care nu-5i mai giseste odihna  (p. 544). Se presupune
o legiturd intre usciciunea pesuturilor*” gi puritatea giindurilor, intre consumul de lichide i fantasmele
erotice insofite de polufii nocturne,
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18

Dupé cum nu se poate accepta ci via{a §1 moartea pot locui impreund in acelasi
om, tot la fel este imposibil sd coexiste la cineva iubirea' cu averile. Cici iubirea
este nimicitoare nu numai pentru averi ci $i a viefii noastre treciitoare.

19

Cel ce fuge de toate plicerile lumesti este un turn nebiruit de citre demonul
intristirii, cici intristarea este lipsa plécerii prezente sau agteptate. Este cu neputinti
a alunga acest dugman dacdl avem un atasament patimas pentru ceva din lumea aceasta.
Céci el i5i pune capcana intristdrii in calea dorintelor noastre.

20

Daci minia i ura sporesc irascibilitatea, milostenia i blindeea o micsoreaza si
pe cea prezenta.

21

Soarele sd nu apuni peste minia voastri (Efeseni 4, 26), ca nu cumva demonii si
nivileasca in timpul nopfii, s inspdiménte sufletul i sd slibeasci mintea pentru
rizboiul de a doua zi. Caci nilucirile inspdiméntitoare iau nastere din tulburarea
pértii irascibile. Nimic nu face mintea mai delAsitoare decit tulburarea pértii irascibile.

22

Ori de cte ori partea irascibild a sufletului nostru este tulburati, demonul ne
sugereazi ci pustia este frumoasi, pentru a ne impiedica si ne impicim cu cei ce
ne-au tulburat gi astfel sd ne izbdvim de tulburare. lar céind partea poftitoare este
incilzitd, atunci, dimpotrivi, demonii se striduiesc si ne faca sociabili, s nu fim
duri i silbatici, incét poftind trupuri, cu trupuri si ne amestecim". Nu trebuie sd ne
lisiim convingi ci, mai degrabd, si facem cele dimpotrivi.

23

Nu te preda gandului maniei luptindu-te in cugetul tiu cu cel ce te-a supdrat. Nici
géndului desfréndrii imaginiind intruna plicerea; de o parte sufletul se intuneci, pe de
alta este trad in focul patimii. in ambele situatii mintea este intinat3 si, cind te vei ruga
lui Dumnezeu, se vor infifisa idolii inchipuiti si vei cidea in ghearele demonului acediei.
Acest demon nivileste in astfel de momente §i sfagie sufletul precum ciinele o clprifi.

24

Partea irascibila din fire luptd cu demonii plicerilor. Ingerii ne infitiseaza pliceri
duhovnicesti §i fericirea dobénditi pentru a birui ménia noastri impotriva demonilor.
Acestia, prin pofte, silesc firea si lupte contra ei insdsi, contra oamenilor, iar mintea
intunecatd, cizuti din cunoagtere s piarda virtugile.

" gy nu Epocgl...
" évroyydveopey - sl intdlnim, s3 posedim!




142 Altarul Banatului

25

Fereste-te ca din cauza ta si plece vreun frate pentru ca 1-ai supdrat, caci toatd viata
ta nu vei scipa de demonul intristirii, care te va roade mereu la vremea rugiciunii.

26

Darurile sting tinerea de minte a riului'?. Sa crezi lui Iacob care 1-a intampinat cu
daruri pe Esau care ii iegise inainte cu 400 de oameni (Geneneza 32, 7). Insi noi,
fiind sdraci, i implinim lipsa cu o [invitatic] la masa".

27

Cand ne intilnim cu demonul acediei, cu multe lacrimi sd ne impdrtim sufletul in
doud. O parte care mangdie si alta care este mngdiat, seminind in noi ingine nidejdi
bune si cantind impreund cu David: ,De ce esti trist sufletul meu ..." (Psalm 41, 6).

18

La ceasul ispitei nu trebuie si pdrdsesti chilia, oricdt de intemeiate ar pirea
motivele, ci trebuie si rezisti a gedea induntru i s intdmpini cu vitejie pe cel care
ndvilesc, mai ales pe demonul acediei care este cu mult mai apasitor decat toti
ceilalti, dar si caleste cel mai mult sufletul incercat. Céci a fugi de astfel de lupte sia
le evita inseamni a face mintea lipsitd de pricepere, fricoasa si lasa.

29

Iata ce ne spunea sfintul §i mult incercatul nostru invatator: ,,Cillugarul trebuie sa
fie totdeauna pregiitit ca §i cum ar urma si moard a doua z1, si sd se foloseascd de trup
ca §i cum ar avea de triit foarte mulfi ani. Cici, zicea bitranul, taie astfel gandul
acediei, devine mai rivnitor, isi pizeste trupul sdndtos §i egal in nevoinfa®™.

30

Este greu sa scapi de gindul slavei desarte, ciici exact lucrul pe care-1 faci pentru
a scipa devine o noud pricini de slavd desartd. Nu intotdeauna demonii se opun
gindurilor noastre drepte, ci adesea viciile cirora ne-am supus.

K} |

Stiu ci demonul slavei desarte este prigonit aproape de toti ceilalti demoni i ca
atunci cind cad cei care il vineaz3 el se apropie cu neruginare, infifisind monahului
maretia virtutilor sale'.

2 Proverbe 21, 14,

1 Ogpitalitatea este o manierd de impdcare.

M Este o incompatibilitate intre gindurile slavei desarte §i majoritatea celorlalte ginduri (demoni)
ale (ai) riutdfii. .intre toate gindurile, cel al slavei degarte 5i al mindriei se apropie dupi infringerea
celorlalte” {Skemmata 57, p. 573). ,.Cé slava degartd s¢ nagte cu usurintd din nevoinjele ascetice biruitoare
impotriva demonilor este un loc comun al gindirii lui Evagrie.” (p. 573).
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32

Cel care a ajuns la cunoagtere i a gustat din plicerea ¢i, nu se va lisa sedus
de demonul slavei desarte, care ii oferi in schimb toate plicerile acestei lumi. Ce
ar putea el s ofere, care sd fie mai mare decit vederea duhovniceasci? Dar, de
vreme ce n-am gustat din cunoagtere, s ne strdduim cu rivna la lucrarea virtutilor,
ardtind in acest fel lui Dumnezeu ci telul nostru este sa facem orice in vederea
cunoasterii Lui.

33

Amintegte-fi de viafa ta dinainte [din lume] si de greselile tale cele vechi, cum
crai rob patimilor §i cum, prin mila lui Hristos, ai ajuns la nepitimire $i cum lumea
din cagg ai iesit te-a batjocorit adesea si de multe ori te-a umilit. Mai gindeste-te la
incd un lucru: cine te-a pdzit pe tine in desert? Cine este cel ce alungi demonii care
scragnesc din dinfi impotriva ta? Astfel de ginduri sidesc smerenia si impiedici
venirea demonului mandriei.

Despre patimi
34

Dacd avem despre vreun lucru amintiri patimase, este pentru ci, mai inainte, l-am
primit" cu patima. $i, invers, despre toate cite le primim cu patima, vom avea amintiri
pitimage. De aceea, cel care i-a invins pe demonii lucritori'® disprefuieste'” cele
puse in lucrare de ei. Ciici cu mult mai greu este rizboiul nematerial decit cel material.

35

_ Patimile sufletului isi au inceputul de la oameni, cele ale trupului de la trup.
Infranarea taie patimile trupului iar jubirea duhovniceasci pe cele ale sufletului.

36

Cipeteniile patimilor sufletesti se indarjesc péind la moarte, pe cind cele ale
patimilor trupegti se retrag mai repede. Pe de alta parte, ceilalti demoni sunt asemenea
soarelui care risare sau apune: ating doar o singuri parte a sufletului, pe cind demonul
le amiaza obignuieste sd impresoare sufletul si si indbuse'® mintea. De aceea, esle

" YaebeEoueta

"* dvepypouviag

' wortappovit

" evanorviyeiv, a indbusi, a sufoca al cirui radical mvi-y este inrudit cu cel din nvgupa, duh, fapt de
imbd prin care se sugereazi cd respiratia naturali a mintii este Duhul Sfant iar uerul diavohlui (Bua-foiog,
¢l ce separd, cel ce dezbinfijconstd tocmai in blocarea acestei respirafii firegti,
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placuta retragerea'® dupd golirea de patimi (dupa vidul de pasiuni). Ciei numai atunci
amintirile sunt dragi iar lupta pregiteste monahul pentru contemplarea rafiunilor
rizboiului, nu pentru réizboi.

37
Unii cred ¢ gandul (cugetul) migcd patimile, iar alfii ¢ patimile stamesc gindurile.

38
Patimile sunt miscate in mod natural de catre simfuri, dar in prezena iubirii si a
infréndrii nu pot fi stirnite; in lipsa lor, da. Partea irascibild are nevoie de mai multe
leacuri decit cea poftitoare, §i de aceea iubirea se cheamd mare, pentru ch este 0
ziibald pentru partea irascibild. Pe aceasta, §i Moise, sfintul, in carjile lui despre

naturd [a omului] a numit-o in mod simbolic ,,luptatoare cu sarpele®?,

39

La sim{irea putorii rispindite de demoni, sufletul obignuieste si se ridice impotriva
gindurilor, cind sesizeazi apropierea lor, fiind afectat de demonul care il tulburd
prin patima.

40

Nu este intotdeauna cu putinti (monahului) a implini pravila obignuita dar trebuie
si tind seama de imprejurdri si sd se striduiascd a indeplini pe cit este cu putinti
poruncile primite (cuvenite). Nici demonii nu scapd aceste prilejuri. Atunci s¢ pomesc
impotriva noastrd si ne impiedicd s implinim cele cu putinj# $i ne constring si
facem pe cele cu neputingd. Cici pe cei slibinogi fi impiedica si mulfumeascd pentru
durerile lor gi sa suporte cu indelungi ribdare pe cei care ii slujesc, neputnciogi fiind
ii indeamni sa se infrineze si, ciuda ingreuierii, s stea in picioare la cantare.

41

Cind suntem silifi s petrecem pentru scurt timp in orage gi sate §i vomfi impreund
cu cei din lume, mai ales atunci sd practicdm cu strignicie infrinarea, ci nu cumva
mintea noastra s fie ingreunatd si, lipsita de paza obignuitd din cauza imprejurérilor,
si savirseasci ceva dintre cele nedorite §i si riticeascd, lovitd de demoni.

" gverpaiprong — de aiei: anahoret, eremit.
® Gonopdyny — (ef. Levitic 11, 22).
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42

Atunci cind egti ispitit, nu te ruga inainte de a spune céteva cuvinte cu méinie
apotriva celui care te asupregte. Cici sufletul fiind rinit de ginduri se poate intimpla
1 rugdiciunea si nu fie curatd. Dar daci tu le vei rispunde cu ménie, vel risipi §i vel
erge inchipuirile potrivnicului. Cici acesta este efectul natural al méniei, chiar si
apotriva gindurilor (celor mai) puternice.

43

Este bine a inviita si cunosti care sunt diferentele dintre demoni i a infelege
'mnele venini lor. Astfel, vom sti din gindun si [gindurile din fapte] care dintre
*moni vin mai rar i sunt mai apistori, care sunt mai insisten{i dar mai usori, care
- impiedicd brusc i indeamnd mintea la huld (blestem). Este bine s3 stim aceste
cruri, ca sd le putem adresa cateva cuvinte i sd le vadim prezenta inci din momentul
n care gindurile incep 53 apard gi si-gi arate continutul, inainte ca noi si fim alungati
rea departe (scosi din fire) de starea noastri obisnuiti.

44

Cénd, in lupta lor contra monahilor, demonii sunt neputinciogi, se retrag pentra
ifin, pindesc ce fel de virtute este m:glualé intre timp si pe acolo nivilesc pe
zasteptate 1 sfisie nenorocitul suflet.

45

Demonii cei réil cheamd in ajutorul lor demoni si mai rdi si, chiar dacd prin
spozifie’! ei se opun unii altora, se injeleg numai in ceea ce priveste pierderea
tletului.

46

Sa nu ne tulbure demonul care ne ripeste mintea spre hulirea lui Dumnezeu $i
re fantezii neingiduite pe care nu indriznesc nici macar si le scriu i nici s3 ne taie
vntul, cfici Domnul este cunoscitor al inimilor si stie cd nici odinioard, pe cind
am in lume, n-am cunoscut niciodati o asemenea nebunie. Acest demon are ca
0p 54 ne abati de la rugiciune, ca si nu mai stim inaintea Domnului Dumnezeului
ystru §i nici 8 mai indriiznim a intinde méinile citre Acela despre care am gindit
thel.

47

Semn al patimilor din suflet se face fie un cuvént rostit, fie o migcare a trupului
in care dugmanii observi dacd inlduntrul nostru avem géndurile lor i le hrinim

I Molléoeng - san; inclindr, aptitudini...

- AB. 1-3
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pruncii, sau daci, dupd ce i-am zvirlit pe acestia, ne ingrijim de méntuirea noas
Cici unul Dumnezeu ne cunoaste mintea si nu are nevoie de semne pentru a cunoa
cele ce sunt ascunse in inimd.

48

Demonii pe cei din lume ii rizboiesc mai degrabd prm lueruri, iar pe monahi
ales prin génduri. Cci le lipsesc lucrurile in pustie si cu cit este mai usor si pacétuic
cu gindul decit cu fapta, cu atit rizboiul interior este mai greu decit cel care se f;
prin lucruri. Mintea este ugor de migcat spre un oarecare lucru §i foarte greu de int
de la fanteziile neingiduite.

49

Nu ni s-a poruncit s muncim, sa priveghem §i i postim intruna, in timp ce ,,rugaji-
neincetat” ( I Tesaloniceni 5, 17) este pentru noi lege. Pentru cd aceste lucruri ¢
vindecd partea patimitoare a sufletului §i a trupului au nevoie de corp pentru a fi implini
Daracesnua din urmd, din cauza slibiciunii care ii e pmpnc nu ii sunt mden]uns ac
osteneli, pe cind mgﬁcnmca pregiteste mintea, intarind-o §i curitind-o in vederea lupte
fiindcd aceasta e ficutd in mod natural pentru rugficiune, chiar i fird acest corp, §
pentru a lupta cu demonii pentru a dobéndi puteni pentru suflet.

50

Daci un monah doreste 53 cunoascd pe demonii cei crunfi prin cercare §i sa |
prindd mestesugul lor, sé-si pdndeasca gandurile, §i si obscrve linigtirile, incordarile
urzelile i ceasul lor, §i care sunt demonii care fac una si care alta, i care pe cin
insofeste, gi care cui urmeaz3, $1 sd caute la Hristos rapumlf: tuturor acestora. Cac
(demonii) i apasd greu pe cei ce se impdrtisesc cu mai multd stiingd in lucrare
virtutilor, voind ,,sd-i sigeteze in intunenc pe cei drepti cu inima* (Psalm 10, 2).

51

Vei descoperi prin observatic ci doi sunt cei mai iufi dintre demoni i aproap
cfi intrec in rapiditate mintea noastra: demonul desfrindrii si cel al hulirii, ca impreun
cu el s3-1 blestemim pe Dumnezeu. Al doilea riméne putin timp, iar cel dintdi, dac
nu poate s miste gindurile spre patimi, nu ne poate impiedica pe noi in cunoagtere
lui Dumnezeu.

52
A separa trupul de suflet este doar in puterea Celui care le-a unit, dar a separ

sufletul de trup este §i in puterea celui ce lucreaza virtutea. Piringii nostri numes
retragere® pregitirea pentru moarte™ §i fuga de trup.

= evegaipmog i \
B pehétn Bovdrow — exercifiul morfii.
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33

Cei care isi hrinesc riu trupul si grija pentru carne si-o fac spre poftd, lor ingile
#d-1 reprogeze, nu cimii, cici cei ce gtiv harul lui Dumnezeu au dobandit nepatimirea
sufletului prin trupul acesta i, intr-un anume fel, au ajuns (cumva) la contemplarea
relor ce sunt.

Despre cele ce se intimpli in vedeniile din timpul noptii
54

Atunci cind in nilucirile din somn demonii rizboiesc partea poftitoare, ne fac sd
vedem (iar noi privim cu nesat) intdlniri intre cunoscuti, ospefe cu neamurile si femei
‘incinse) la joc™ si cte alte de acest fel care duc la pliceri (desdvérsesc plicerile), in
acea parte suntem bolnavi i se intireste patima. lar, pe de alti parte, cind ei tulburd
partea irascibild silindu-ne s3 mergem pe clrin pripdstioase §i iegindu-ne in fald
harbati inarmati si fiare carnivore si veninoase iar noi suntem inspaiméantati de aceste
drumuri gi fugim prigoniti de céitre aceste fiare §i biirbati inarmati, si luim aminte la
partea irascibild §i, cheméindu-L in privegheri pe Hristos, si folosim leacurile zise
mai inainte™,

55

Dacd miscirile naturale ale corpului in somn nu se insotesc de nflucini®, accasta
inscamnd cd este destul de sindtos. lar dacl se plismuiesc niluciri, este semn de
boald. Daci sunt chipuri vagi, sunt semne ale unor patimi de demult, slabite, 1ar daci
sunt clare si stii ¢d rinile patimilor sunt recente.

56

Dovezile nepitimirii le cunoastem din glnduri in timpul zilei $i din ndlucin in
impul noptii. lar noi vom spune ci nepétimirea este sinfitatea sufletului iar hrana lui
zste cunoagterea §i numai ea obisnuieste 53 ne uneasci cu sfintele puteri, de vreme ce
atingerea celor netrupesti se naste in mod firesc dintr-o dispozifie asemdnitoare.

Cuviint despre starea apropiatd nepitimirii

57

Sunt doui stiiri linistite ale sufletului: una datoratd seminjelor naturale, cealalti,
yroveniti (niiscutd) din retragerea demonilor. Prima este insofitd de smerenie si de

" yopog — hord 5i cor.
¥, capitolul Despre fecuirea patimilor:
* pnfarhov
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stripungerea inimii, de lacrimi si de un dor nemérginit de dumnezeire, de o ravn
nemdsuratd pentru lucrare. A doua, slava desartd insofiti de méndrie, in absenta alt

demoni, il pierde pe monah. Cel ce vegheazi la marginile stirii dintdi va cunoag
degrabi (cu agenime) nivala demonilor.

58

Demonul slavei desarte se impotriveste demonului desfrandrii 5i nu se poate admi
ci améndoi asalteazi sufletul in acelasi timp, fiinded unul fagiduieste slava iar celil
duce la necinste. Daci unul dintre cei doi se apropie si te asupreste, plismuies
atunci gindurile demonului potrivnic §i, dac3 reusesti acest lucru — cum zice proverb
»Cui pe cui se scoate™ — sd stii ¢d esti aproape de hotarele nepétimirii. Cici mintea
a avut puterea 53 nimiceascd cu gindun omenesti ginduri demonice. Dar a respin
cu smerenia gindul slavei degarte sau prin cumpdtare gindul desfrindrii este dovada
unei addnci nepatimiri. Incearci si aplici aceasti metoda la toti demonii care se
impotrivesc unii altora gi vei sti totodatd de ce fel de patimi egii atins. Totugi, pe cit
iti este cu putin{i, cere de la Dumnezeu si alunge potrivnicii in al doilea mod.

59

Cu cit sufletul inainteazi, cu atit mai puternici sunt potrivnicii care dau nivald
unul dupé altul asupra lui. Eu nu cred s& fie mereu aceiasi demoni care ataci sufletul.
Acest lucru il stiu mai ales cei mai aprig incercati §i care gi-au vizut nepdtimirea,
dobifinditi la un moment dat, zdruncinati de ciitre demonii urmétori (care veneau mai
tarziu).

60

Nepdtimirea desdviryiti vine in suflet dupd victoria asupra tuturor demonilor care
se impotrivesc exersirii virtufii. Nepdtimirea nedesivirgitd*’ este in functie de puterea
demonului care atacd.

61

Mintea nu va putea si inainteze, nici si-si sfirgeasci cu bine cilatona (peleninajul)
gi 53 ajungd in finutul celor netrupesti dacd nu se indreapta pe dinduntru (nu-gi pune
ordine in idei). Cici tulburdrile interioare intorc, de obicei, sufletul la cele de la care
plecase.

62

Virtutile i viciile orbesc deopotrivii mintea. Unele ca s nu vadi riutitile, celelalte
ca si nu vada virtugile.

7 grekTic
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Despre semnele nepitimirii
63

Cind mintea incepe sa se roage netulburatd, atunci tot rizboiul se poartd zi si
noapte in partea irascibild a sufletului.

64

Este o dovadi de nepdtimire ciind mintea incepe sd-gi vada propria lumind, cind
rimdne calmid in faja nalucirilor din somn, cind priveste lucrurile (obiectele) cu
senindtate. z

65

Mintea este in toatd puterea ei cind nu-gi inchipuie nimic din lumea aceasta in
ceasul rugdciunii,

66

Mintea care, cu ajutorul lui Dumnezeu, a dus la bun sfarsit stridania pentru
imbunitifire $i care s-a apropiat de cunoagtere, aproape cii nu mai simte deloc partea
irafionald a sufletulw. Céci cunoasterea, ripind-o sus, o separd de cele sensibile.

67

Sufletul care a dobindit nepitimirea, nu este cel care nu simte nici o patimi in
faja lucrurilor acestei lumi, ci cel care riméine netulburat gi in fata amintini lor.

68

Cel desdvirsit nu se mai infrincaza si cel nepatimitor nu se mai sileste, fiindcd
silinfa [ribdarea] este lucrul celui care e supus patimilor si infrinarea, al celui care
este tulburat.

69

E mare lucru rugiciunea netulburatd dar $i mai mare este cintarea netulburati de
psalmi,

70

Cel ce s-a Intemeiat in sine insusi pe virtufi §i s-a contopit cu ele nu-si mai amintegte
nici de lege, nici de porunci, nici de pedepse ci din starea lui cea bund spune i face
céte i vin.
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Privire generald asupra practicii
71

Céntirile demonice [lumesti] ne migca partea poftitoare si arunci sufletul in mijl
inchipuirilor rusinoase dar psalmii, imnurile si cintirile duhovnicesti cheama mi
la amintirea statomici a virtutii, ne ricoreste infierbantarea pdrfii irascibile 51
stinge poftele.

72

Daci este propriu luptitorilor si zdrobeasci gi sa fie zdmbiiLi, la fel si demo
care ne rizboiesc §i ne strivesc sunt ¢i insisi striviti de citre noi. Ii voi zdrobi pe ei
nu vor putea si stea (Psalm 17, 42). Si iardisi: cei ce mad necdjesc §i vrijmagii
aceia au slbit i au cizut (Psalm 26, 4).

73
Intelepciunea e legati de odihni, iar osteneala de atentic (pricepere). Fiindci nu
cu putinja si dobéndesti infelepciunea fird lupté si 53 duci cu bine lupta fard pricepen
Aceasta are menirea 54 se impotriveascd méniei demonilor, silind puterile sufletul
si lucreze calea infelepciunii.
74

Giéndul ispititor urcd si ii intunecd mintea monahului, prin partea poftitoare
suflerului.

75
Picatul monahului este consimtirea la plicerea opriti propusd de gand.
76
Ciénd riul se micsoreazi se bucurd ingerii, cand se micgoreazi virtutea se bucus
demonii. Unii slujesc milei gi dragostei, ceilalfi sunt robi méiniei i urii. Cénd s
apropie de noi cei dintdi ne umplu de veden duhovnicesti. Cei din urmi ne arunci i
suflete inchipuir rusinoase.
77
Virtugile nu fac si inceteze asalturile demonilor, dar ne pazesc nevatimafi.
78

Exercitiul virtutii este calea duhovniceascd de curitire a pirfii pitimitoare
sufletului.
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79

Lucrarea poruncilor nu este suficientd pentru a vindeca desiivirgit puterile sufletului
daci nu ii urmeaza contemplarea cu mintea.

B0

Nu este cu putin(a sd ne opunem tuturor géndurilor pe care ni le sidesc ingerii dar
este cu putingd si respingem toate gindurile care vin de la demoni. Celor dintdi ginduni
le urmeazi o stare de liniste, celor din urmd de tlburare.

81

lubirea este fiica nepitimirii, iar nepitimirea este floarea ascezei;, exersarea
virtutilor se intemeiazi pe pAzirea poruncilor; pe acestea le pizeste frica de Dumnezeu
care este fiica dreptei credinge. Credinta este un bun inndscut, care existi in mod
natural, chiar si la cei care inci nu cred in Dumnezeu.

82

Dupa cum sufletul care lucreazi prin trup simte pirfile bolnave, la fel $i mintea,
lucrdndu-si propria ei activitate, fsi cunoagte puterile, iar din cele ce o impiedicd
injelege remediile (poruncile vindecétoare).

83

Citd vreme mintea este in rizboi cu patimile, nu poate infelege rafiunile rizboiului,
ciici seamini cu cel ce se luptd pe timp de noapte. Abia dupd dobéndirea nepitimirii
va infelege cu ugurinti strategiile (vicleniile) dugmanilor.

84

Scopul virtutilor este iubirea, al stiinfei — teologia. Inceputul uneia este credinfa,
al celeilalte, cunoasterea naturald. Aceia dintre demoni care atacd partea poftitoare a
sufletului sunt cei care se impotrivesc exersarii (practicdrii) virtutilor. Tar cei ce atacd
partea raionald sunt numiti dugmani ai intregului adevar si adversari ai contemplagiei.

8BS

Nimic din cele care curdti trupurile nu riméne cu ele dupd ce acestea au fost
curdfite. Dar virtufile care curifa sufletul ii riman alituri 5i dupd curdtire.
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86

Sufletul rafional lucreazi conform naturii lui cind partea sa poftitoare tinde s
virtute, cind partea irascibild luptd pentru virtute iar partea rationald ajunge
contemplarea celor ce sunt,

87

Cel care inainteaz3 in virtufi micsoreazi patimile. Cel ce inainteazi in contempl
micgoreazd nestiinfa. Dar va fi cindva o totald nimicire a patimilor; in ceea ce priv
negtiinta, este impértitd in doud: una care are limitd §i una fir.

Lucrurile sunt bune sau rele dupi folosinfa lor, daci duc la virtute sau la vici
Tine de pricepere a te folosi de ele intr-un fel sau altul.

89

Sufletul rafional este intreit, dupd cum spune dascalul nostru cel inelept. C
virtutea se gésegic in partea conducétoare este numiti atentie [agerime], inteligen
§i infelepciune. Cind este in partea poftitoare, se numegte cumpdtare, iubire |
infrinare. Cind este in partea irascibild se numeste curaj $i indelungd ribdare. Virtute
intregului suflet este dreptatea. Lucrarea atentiei (agerimii) este sa ciliuzeasci lupt
impotriva vrijmasilor, si apere virtufile si s alunge riutitile, chivernisind pe cel
neutre pentru ceasul lor. Lucrul inteligentei este si armonizeze toate care duc |
atingerea felului, iar lucrul ingelepciunii este de a contempla rafiunile trupesti |
netrupesti. Rolul cumpatirii este de a cerceta cu nepitimire tot ceea ce stirmeste i
noi inchipuiri potrivnice raiunii. Rolul iubirii este de a se comporta fat de oric
chip al lui Dumnezeu aproape la fel ca faja de Model (prototip), mai ales atunci cin
demonii incearci si-1 intineze. Rolul infrinrii este de a renunta cu bucuric la toat
placerile gurii. Lucrarea stiruintei si curajului este de a nu se teme de dusmani si d
a lupta cu tirie §i cu vitejie in primejdii. Rolul dreptifii este de a armoniza toat
pértile sufletului.

90

Roada seminfelor — snopii, a virtutilor — stiinta. La fel cum seminatul este insofi
de lacrimi, recolta este insofiti de bucurie.

Din cuvintele sfintilor monahi
91

Se cuvine a cerceta ciile stribitute de monahii dinaintea noastr 5i si ne indreptin
dupd ele. Cici se pot gasi multe §i framoase cuvinte si fapte la ei. Intre altele, iati c
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a spus unul dintre acestia: un regim de viata aspru si ordonat insofit de iubire duce
degrabi cilugirul la limanul nepatimirii. Acelasi a izbévit de niluciri de noapte pe
un frate mai tindr rinduindu-i 53 uneasca postul cu ingrijirea bolnavilor, ciici nimic
nu este mai tare ca milostenia pentru a stinge patimile de acest fel.

92

Unul din bétrini a venit la avva Antonie si i-a zis: ,,Cum poti tu, frate, si ai
mdangaiere lipsit de cirfi?* Acesta ii rispunse: ,Cartea mea, filosofule, este firea
lucrurilor i imi este la indemén3 cand vreau si citese cuvintele lui Dumnezeu®.

93

Vasul ales al pustiei, batrinul Macarie egipteanul m-a intrebat: cum se intdmpli
¢d avind fincre de minte a riului fai de oameni noi sldbim puterea sufletului de a-si
aminti, in timp ce avind tinere de minte a riului fati de demoni, noi riméanem teferi?
Fiindca eram incurcat de intrebare, l-am intrebat care este ratiunea acestui fapt. In
primul caz, a zis el, se merge contra naturii parfii irascibile, in timp ce in cazul al
dozlea se foloseste de ea conform naturii,

94

In plind amiazi am mers si-l cercetez pe sfintul périnte Macarie §i, arzind de
sete, i-am cerut apd. . Mulfumegte-te cu umbra, mi-a zis el, ciici mulfi care sunt in
calditorie pe uscat sau pe mare n-au nici atat. Apoi, in timp ce vorbeam cu el despre
infrinare, mi-a zis: ,.Indrizneste, fiule! Eu timp de 20 de ani nu m-am sdturat nici de
pdine, nici de apd, nici de somn ciici imi cintiream pdinea pe care o mancam, imi
masuram apa pe care o beam si furam putintel somn sprijinit de perete®.

95

I s-a dat gtire unui monah de moartea tatilui siu; acesta i-a rispuns celui ce-1
vestise: | Inceteazi cu hula, cdci Tatdl meu este nemuritor™.

96

Un frate i-a cerut voie avvei si ia masa cu mama §i sora lui cind vor veni la el.
,Nu vei minca impreund cu o femeie", i-a rispuns acesta.

97
Toatd averca unui frate era o Evanghelie. Dupd ce a vandut-o $i a dat banii pentru

hrinirea celor flimanzi, a spus aceste cuvinte: ,,Am vandut insdsi Cartea in care
scra: «Vinde tot ce ai i di sracilor!»"
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98

Era in imprejurimile Alexandriei o insul situatd in partea de nord a lacului Maria
Acolo locuia un cilugdr foarte incercat din oastea gnosticilor, care a spus ¢ monahii
au cinci motive pentru tot ceea ce fac: Dumnezeu, natura, obiceiul, nevoia i luc
mdintlor. Acelagi mai adiuga ci virtutea, prin natura ei, este una dar ia o form
potrivitii cu fiecare dintre puterile sufletului, dupd cum lumina soarelui, fiind
formd, ia forma ferestrelor prin care patrunde.

99

Un altul dintre monahi a zis: ,Dac tai plicerile, o fac pentru a nu stdrmi parte.
irascibild. Stiu bine ci aceasta se luptd mereu spre pliceri, imi tulburd mintea gi
alungd cunoasterea”. Unul dintre bitrini spunea ci dragostea nu stie sd plstrez
rezerve de hrand sau de bani, i adiuga: ,,nu-mi aduc aminte sa fi fost ingelat vreodatd
de doud ori de un demon in privinta aceleiasi patimi®.

100

Nu pof1 iubi in mod egal pe tofi fratii dar te poti purta si actiona cu nepdtmire in
relatiile cu tofi, fird {inere de minte a raului i fird urd. Pe preofi trebuie si-i iubim dupd
Domnul, ciici ne curdfesc prin Sfintele Taine §i se roagd pentru noi. In ce-i priveste pe
cei mai bitrini, se cuvine a-i cinsti ca pe ingeri, ¢ici ei ne binecuvanteazi (ne ung) in
vederea bitiliilor §i vindecd rinile ficute de fiarele silbatice.

Epilog

latd cite am avut de zis, pentru moment, despre exersarea virtujilor, prea iubite
frate Anatolie. Toate acestea, prin harul Duhului Sfint le-am gisit potrivite si fie
culese din via noastra in pirg. Dar cind Soarele Dreptitii (Maleahi 3, 20) va strilluci
asupra noastra la amiazi si cind strugurii vor fi copii, atunci vom bea vinul siu care
veseleste inima omului (Psalm 103, 15) prin rugaciunile si mijlocrile dreptului
Grigore, care m-a sadit, si ale sfinfilor pirinti care acum mi uda §i prin puterea lui
lisus Hristos Domnul nostru Care mi face sa cresc (I Corinteni 3, 6-7) a Céruia este
slava i puterea in vecii vecilor, amin.

TRATAT DESPRE CONTEMPLATIE SAU GNOSTICUL

1

Cei activi®® vor infelege ratiunile practice dar pe cele gnostice le vor vedea cei
contemplativi.

¥ EpKTIKOL
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2
Activ se numeste cel ce a dobindit numai nepatimirea partii pitimitoare a sufletului su.
3

lar contemplativ este cel care a ajuns si fie sare pentru cei necurafi i lumin
pentru cei curdfifi.

4

Stiinta care ne vine din afard se striduiegte s ne arate cele materiale prin mijlocirea
conceptelor; dar cele care vin in noi prin harul lui Dumnezeu arata lucrurile nemijlocit
mintii §i, privindu-le, mintea le infelege ratiunile. Celei dintdi (stiinfe1) i se opune
eroarea, iar celei din urma ménia si irascibilitatea si toate care le urmeazi acestora.

5

Toate virtutile deschid drum contemplajiei dar mai mult decét toate, stipinirea
méniei. Cel care a ajuns la stiintd si se lasd in vola méniei este asemenea celui care igi
scoate ochii cu un cui de fier.

6

Contemplativul si riménd neclintit cind e vorba de pogoraminte (concesii cu
sine), ca nu cumva, pe nesimfite, pogorimintele si devind pentru el obignuinti. El
trebuie sa incerce a-si exersa in mod egal si statomic toate virtutile, pentru ca in el
insusi virtutile s urmeze una alteia, ciici mintea este tridatd in mod firesc de citre
ceea ce o slibeste.

7

Contemplativul si facd totdeauna milostenie i sa fie gata de orice binefacere. lar
daci ii vor lipsi banii, isi va pune la mijloc sufletul sdu. Cici fine de natura lui sa facd
binele care a lipsit celor cinci fecioare ale céror candele s-au stins.

8

E nedemn pentru un contemplativ s ajungi la procese, fie ca victim fie ca autor
al unei nedreptiti: dacd a fost nedreptafit, trebuia sa rabde; daci a nedreptafit, ¢
vinovat.

9

Stiinta, ciind este bine pastratd, invati pe cel care o posedd cum si fie sporitd 5i
paziti.



156 Altarul Banatul

10

in momentul cind invati pe altii, contemplativul si nu se minie, si nu {ind min:
raul, s nu se intristeze, si fie fard de griji i fard de patimi trupesti.

11

Inainte de a ajunge desavirgit evitd s3 intilnesti multi oameni $i sd faci mul
vizite, ca nu cumva mintea si se umple de idoli.

12

Toate cite tin de viata activd, de cunoasterea naturali sau de teologie s'i sun
necesare mantuirii, este bine si le spunem gi sd le facem pani la moarte. lar toate cite
sunt neutre [nefolositoare] nu trebuie nici spuse, nici ficute, din cauza celor ce se
sminiesc usor.

13

Se cuvine a vorbi laicilor si monahilor despre buna purtare si de a le explica, in
parte, invitaturile privitoare la cunoagterea naturali i la teologie, ,.fird de care nimeni
nu va vedea pe Domnul* (Evrei 12, 14).

14

Numai celor mai buni dintre preoti, daci vor intreba, 5 li se rispundi ce simbolizeazi
Stintele Taine pe care ei le siviirgesc §i care curdtese omul liuntric, vasul care le primeste,
care reprezintii partea pitimitoare i rationald a sufletului, ce inseamni amestecul lor
inscparabil i puterea fiecdreia dintre ele cit i activitifile diverse indeplinite in vederea
unui scop unic. $i mai spune-le inci al cui este chipul celui care le sivirseste si cine sunt
cel care, impreund cu el, ii alungd pe cei ce vor s impiedice buna lor desfasurare; si cd,
printre fiinfele vii, unele au memorie [euharistici], altele nu au.

15

Invatd si cunogti ratiunile si legile care guverneazi timpul potrivit al fiecdrui
lucru, modurile de viaja si ocupatiile pentru ca si poli spune cu usurinti fiecruia ce
ii este de folos,

16

Pentru a explica cele spuse trebuie sd ai materia lor §i si cuprinzi toate lucrurile,
chiar dacd, in parte, iti vor sciipa; numai ingerilor nu le scapi nimic din céte sunt pe

pamdnt,
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17

Mai trebuie s cunosti numele §i definitiile lucrurilor, mai ales ale virtutilor si
viciilor; acesta este izvorul stiintei i al negtiintei, al Imparitiei Cerunlor $i al
intunericului.

18

Trebuie s incerci sd cunogti, in ceea ce priveste locurile alegorice si locurile
literale, dacii se referd la cunoasterea practicd, la cea naturald sau la teologie. Daci
fin de practicd, trebuie cercetat daci se ocupd de mdnie si de ceea ce se naste din ea
sau de pofta 51 de cele care ii urmeazi acesteia sau despre minte §i migcdrile ei, Daca
tin de cunoagterea naturald, trebuie cercetat daci ele fac cunoscut ceva din invititurile
privitoare la naturd, si care dintre ele. $i daci este un pasaj alegoric privitor la teologie,
trebuie, pe cit cu putingd, 53 examindm dacd descoperd ceva despre Sfinta Treime si
daci Aceasta este vizutd simplu sau in unitate. Dar dacd nu este nimic din toate
acestea, este o contemplatie simpla sau descoperd o profetie.

19

Este bine s fii familiarizat cu Sfintele Scripturi, incit cele hotdrite 53 se bazeze,
pe cit posibil, pe marturia lor.

20

Mai trebuie inci s3 gtii ¢é nu orice text cn caracter moral se referd la o contemplatie
cu carecter moral si nu orice text care se referd la cunoasterca naturald oferd o
contemplatie a naturii, c¢i unul cu caracter moral comporti o contemplatie naturala si
altul care trateazi despre naturi comportd o contemplatie morald, si la fel pentru
teologie. Ceea ce s-a spus despre desfrinarea si adulterul lerusalimului (v. Iezechel
16, 15-34), despre animale, despre piméntul uscat si despre ape si despre pisiri,
despre cei curafi §i despre cei necurafi (Levitic 11, 2-19), despre ,,soarele care risare
si apune $i se intoarce la locul siu® (Ecclesiast 1, 5) se referd in primul rind la teologie,
in al doilea riind la morali si in al treilea rind la cunoasterea naturald. Ori primul text
linea de morald si celelalte doud de cunoagterea naturala.

21

Nu vei explica alegoric cuvintele personajelor nedemne si nici nu vei ciuta la ele
nimic duhovnicesc, cu exceptia cazului cind Dumnezeu a lucrat in virtutea iconomie;
Balaam (Numeri 24, 17-19) a prezis nasterea 5i Caiafa moartea Domnului nostru
(loan 11, 49-51).

22
Contemplativul si nu fie nici posomorat nici neprimitor. Posomorit este cineva

care nu intelege rafiunile lucrunlor iar neprimitor este unul care nu vrea ,.ca tofi
yamenii 53 fie mintuiti $i 53 ajunga la cunoasterea adevarului* (I Timotei 2, 4).
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23

Uneori este bine s faci pe negtiutorul, cind cei care te intreabd nu sunt in stare
inteleagd. Si nu vei minti, fiindcd tu esti legat de un trup 51 acum nu poh av
cunoasterea deplini a lucrurilor.

24

Fereste-te si vorbesti in vederea castigului, a plicerii sau a slavei desarte cev
din cele care nu trebuie sa fie descoperite, ca nu cumva s fii §i tu aruncat afara di
templu impreund cu vinzitorii de porumbei (Matei 21, 12-13).

25

Pe cei care se angajeaza in dispute fird a avea gtiin{i trebuie s3-i apropii de adev.
pomind de la inceput, nu de la sfarsit, iar tinerilor nu trebuie sa le spui mimic din cele
contemplative, nici sa le permiti s ating ciirti de acest fel, ciici nu vor putea rezista
ciderilor la care duce cunoasterea lor. De aceea, celor care sunt munciti de patimi si
nu le vorbesti despre pace ¢i cum si biruiasci adversarn, dupa cum zice ecleziastul
nu e sol de pace In ziua rizboiului” (Ecclesiast 8, 8). Prin urmare, cei care sunt
rizboifi de patimi si cerceteazd ratiunile celor trupesti si netrupesti se aseamiini
bolnavilor care vorbesc despre sinitate. Numai ciind sufletul este greu de clintit de
cfitre patimi se cuvine a gusta din miere.

26

Unul este timpul explicatiilor si altul al discutiilor. Trebuie mustrati cei care aduc
obiectii inainte de vreme. Acesta e obiceiul ereticilor $i certiretilor.

27

Nu teologhisi cu usuritate si nu da niciodatd definifii dumnezeirii. Clici acestea
se potrivesc doar fipturii 1 fiintelor compuse (din mai multe elemente).

28

Aminteste-ti de cele cinci pricini ale pirdsirii [deznadejdii], pentru ca sd poti
ajuta pe cei slabi cind sunt doborép de intristare. Pardsirea descoperd virtutea ascunsi.
Cind aceasta a fost neglijatd, ea a restabilit-o prin pedeapsi. $i devine cauzi de
méntuire pentru ceilalti. Cénd virtutea a ajuns eminentd, ea invati umilinta ciici uriste
riiul cel care a fost incercat de ciitre el, fiindcd experien{a este o mlddita a pardsirii 51
aceastd parisire este fiica nepdtimirii.

29

De ti-ar zice {ie mereu cei pe care tu ii invei: ,prictene, urcd mai sus™, cici ar fi
rugine ca dupa ce te-ai indlfat si fii tras in jos de citre cei care te ascultd.



Tratal despre contemplagie sau Grosticul 159

30

Iubitor de argint nu este cel ce are bani ci cel care-i pofteste. Cici econom este cel
care cheltuie cu judecata,

k] |

Invitd-i pe bétrani si-3i stipaneasci ménia iar pe tineri si-gi stipineasci pantecul.
Primii au de luptat impotriva patimilor sufletesti 1ar ceilal{i impotriva celor trupesti.

32

inchide-i gura celui care iti turuie la urechi §1 nu te mira daca vel fi barfit de ciitre
cei multi, fiindcd aici este o ispiti a demonilor. Contemplativul trebuie sa fie lipsit de
urd, de tinere de minte a rdului, chiar dacd unora nu le place.

33

Cel ce i vindeca pe oameni prin Hristos, pe nesimtite se vindecd pe sine insusi.
Cici leacul pe care il oferd contemplativul il vindeca pe aproapele dupd putintd, dar
pe el insusi in mod sigur (diruind vei dobdrddi...).

34

Nu vei explica alegoric tot ceea ce poate fi explicat alegoric, i numai cele potrivite
subiectului. Daca nu vei proceda astfel, vei petrece mult timp pe corabia lui Iona (Iona
1, 5), pentru a explica echipamentul. i vei face s rida pe ascultitorii tii in loc si le fii
de folos: cei din jur iti vor aminti un amanunt sau altul si vor ride de cate ai witat.

35

Invitd-i pe cilugdrii care vin la tine sd vorheascd despre porunci, si nu despre
dogme, cu exceptia celui care ar fi in stare de un astfel de subiect.

L]

36

S4 rAiménd ascuns laicilor si celor tineri cea mai inaltd rafiune privitoare la judecata.
Ciici ar naste cu usurintd disprejul. Ei nu pot cunoaste durerea sufletului rafional
condamnat la ignoranti.

37
Sfantul Pavel isi asuprea trupul i-1 {inea in robie ( I Corinteni 9, 27). Tu si nu-{i

neglijezi regimul tiu de viaji cit vei trdi. S8 nu lovesti in nepétimire umilind-o cu un
trup ingreunat [supraponderal].
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38

Nu te ingriji de hrani gi imbriciminte (Matei 6, 25), ci adu-ti aminte de Abner
levitul (II Samuel 6, 10-11), care a primit chivotul Domnului, a ajuns bogat din sirac
cum era si vestit din disprefuit.

39

Constiinta contemplativului este pentru el un sever acuzator. Cici nu-1 poate
ascunde nimic si ea ii cunoagte pina si secretele inimii.

40

Ia aminte la faptul ci, pentru orice lucru creat, nu existi numai o singurd rafiune,
ci mult mai multe, dupd miasura fieciruia. Doar Sfintele Puteri inteleg ratiunile
adevirate ale lucrurilor, dar nu 51 pe cea dintéi, care este cunoscuti numai lui Hristos.

41

Orice propozilie are ca predicat fie un, gen, fie o diferenti, fic o specie, fie o |

calitate, fie un accident, fie ceea ce este compus din toate acestea; dar, despre Sfanta

Treime, nimic din toate cite s-au zis nu este acceptabil. 83 fie adorat in ticere ceea ce
e de nespus.

42

Este o ispitd pentru contemplativ pirerca falsd (gregitd), care ii oferd mingii ceca
ce existd ca neexistind si ceea ce nu existd ca existind si incd ceea ce existi ca
existind altfel decit este.

43

Este un pdcat pentru contemplativ cunoasterea gresitd a lucrurilor insegi sau
contemplarea lor ndscuti dintr-o patima oarccare, sau fiinded cercetarea nu este ficuta
in vederea binelui.

44

MNoi am invitat de la dreptul Grigore cd sunt patru virtuti, pentru contemplatie:
atentia (prudenta), curajul, cumpdtarea i dreptatea. Rolul atentiei, zicea el, este de a
contempla puterile sfinte §i inteligente independent de ratiunile lor, care sunt
descoperite doar infelepciunii. Rolul curajului este de a stirui in adevar chiar prin
luptd si de a nu se aventura in ceea ce nu existd. A primu seminfele de la cel ce a
seminat primul si a le respinge pe cele seminate pe deasupra (Matei 13, 25) este
propriu cumpdtirii. Rolul dreptiii este de a da fieciruia dupa putere §i rafiune, oferind
anumite lucruri obscur, altele in enigme iar altele in mod clar, pentru folosul celor
simpli.
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45

Stélpul adevirului, Vasile al Capadociei a spus: ,,Stiinta care vine de la oameni
este intiritd de studiu i de exercifiu neintrerupt, iar cea care vine in noi prin harul lui
Dumnezeu este intdritd de dreptate, stipfinirea miniei si mili. Prima o poate dobandi
§i cel patimag dar cea de-a doua numai cei care sunt nepdtimitori si, dintre acestia,
mai ales aceia care, la ora rugdciunii viid lumina propriei minti, care ii lumineazi*,

46

Lumingtorul Egiptului, Sfantul Atanasie a zis: ,,Moise a primit porunc3 si ageze
masa in partea de nord (Iesirea 26, 35). 53 stie cei contemplativi cine este cel care le
sufld impotrivd si sd rabde cu vitejie orice ispitd si sd hrineasci pe cei ce vin cu
gribire®,

47

Ingerul bisericii din Thmuis, Serapion spunea ci intelectul este perfect curdit
ciind a biut din cunoagterea duhovniceascd, cind iubirea i-a vindecat partea aprinsa
de ménie §i cind valul poftelor rele a fost oprit de infranare.

48

Cugeta statornic asupra rafiunilor privitoare la Providenti i la Judecats, a spus
marele dascil al contemplatiei, Didim, si striduieste-te si le tii in minte. Aproape
tofi s¢ poticnesc in cuvintele lor. Tu vei gasi rajiunile privitoare la Judecatd in
diversitatea corpurilor si a lumilor, pe cele privitoare la Providentd in stirile care ne
fac sd iegim din riutate i ignorantd la virtute si stiin{a.

49
Scopul practicii este de a curd{i mintea i de a o face nepdtimitoare; al cunoasterii
naturale de a descopeni adeviirul ascuns in toate lucrurile; dar a indepdrta mintea de
materie §i a o intoarce spre cauza primi este un dar al teologiei.

s0

Aviand mereu privirea indreptata spre arhetip, striduieste-te si-i pictezi icoana [in
suflet] fird a vita nimic din cele care pot sa cistige pe cel ce a cizut.

Traducere din limba greacd
si note de 10N PATRULESCU

I -AB I-3
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PAPA 10AN PAUL AL II-LEA

BIOGRAFIA PAPEI IOAN PAUL AL II LEA

CLAUDIU CIUFOTARIU 8.

Sunt persoane ciirora nu le prea place si vorbeascd despre sine, accasta fie di
reticent, fie din cauza unei copildrii sau adolescente zbuciumate, fie chiardin umiling
Sfantul Pirinte Ioan Paul al 1I-lea este una dintre aceste persoane... $i toeman di
aceastd cauzi biografii sunt redusi la spicuirea datelor din registrul de totezuri de |
parohia polonezd Wadowice. Nimic mai mult deciit informatii in stil sec, de stare
civila: ndiscut la data de 18 mai 1920, botezat la 20 mai, pirinti, nasi, hintonit preot
sfingit episcop, ales arhiepiscop, cardinal §i se mentioneaza perioads Datele dir
registrul parohiei se incheie cu mentiunea: ,,Ales Papd la 16 octombre 1978, si-2
luat numele de Ioan Paul al [I-lea®.

in ciuda , ticerii* lui Karol Wojtyla, existd citeva biografii ale lui. Am dori sé
amintim cronica scrisi de prietenul su, preotul polonez Mieczyslaw Mairiski, §i ma
ales convorbirile scriitorului francez André Frossard cu Sfintul Périnte, irurma cérors
a aparut volumul intitulat ,,Nu va temefi! Convorbiri cu Papa Ioan Paul 4 Il-lea™.

n cele ce urmeaza vom prezenta pe scurt viata actualului pontif gi inele puncte
fundamentale ale gindirii sale.

inceputurile

Copiléria i adolescenta lui K. Wojtyla surit marcate de amintiri sunbre, doliuri
pirdsiri. Micugul Karol avea numai noud ani cénd, in aprilie 1929, marma [ui, Emili
Kaczorowska, se stinge din viafd. Fratele siu mai mare, Edmund, aveasi-si dedice
intreaga viafd alinirii celor aflafi in suferin{, cdrora le va jertfi chiar jropria fiiny;
(in anul 1932) in timpul epidemiei de scarlatini, care a secerat mii deviefii. Pap:
insugi mirturisegte:

..La doudzeci de ani ii pierdusem pe tofi aceia pe care ii iubeam § chiar i p
aceia pe care i-as fi putut iubi, ca de exemplu pe acea sord mai mare depre care an
aflat cd murise cu yase ani inainte de a md nagte. N-aveam inca wirsia prime
impértdganii cind mi-am pierdut mama, care n-a avut fericirea s@ vida acea zi
agteptald ca pe o zi mare. Ea iyi dorise doi fii: uma medic, celalalt preot fratele met

]

era medic 5i en am devenit preot in ciuda tuturor lucrurilor™ .

' André Frossard, Nu vd temefi! Converbiri cu Papa loan Paul al il-lea, Trad. én Ib. francez
de pr. T. Racovifan, Cluj-Napoca, Editura Viata Cregtind, 1994, p. I2.
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Ca elev, Karol studiaza la Wadowice, in cadrul unui liceu cu renume, unde are
ilejul si se apropie atit de cultura nationali, cit §i de cea universald, prin studierea
nbilor greacd, latind si germand. La 27 mai 1938 isi ia bacalaureatul cu rezultate
arte bune, mulfumind, cu prilejul adundrii festive de absolvire, in numele tuturor
legilor, profesorilor pentru deosebitele eforturi depuse.

Peste doud luni il gisim la Cracovia, impreund cu tatdl sdu, locuind modest, in
i cimirute la demisol. In toamna aceluiasi an se inscrie la Universitatea Jagellond,
Facultatea de filologie, continuind in paralel §1 activitatea teatrald, inceputd incd
- pe vremea cind era elev la liceul din Wadowice. Tot acum scrie i primele poeme.

Nasgterea unei vocatii

La 1 septembrie 1939 a izbucnit al 11-lea Rizboi Mondial. Polonia a fost ocupati
- trupele naziste. S-a anungat ¢ intreaga populagie intre 18 si 60 de ani trebuie si
creze la construirea de dnunuri si ¢i ferate, Nu toate muncile erau insé considerate
 citre nazigti folositoare pentru societate.

In octombrie 1940 tindrul K. Wojtyla incepe si lucreze la fabrica de sodiu in
acovia timp de patru ani. In primul an va trudi din greu in cariera de piatri.

lati ce spune despre acest lucru insugt K. Wojtyla:

+Daca datorez mult acestui singur an de studii fa cea mai veche universitate a
Honiei, nu ma tem sd afirm cd wrmdalorii pairi ani trdifi in mediv munciforesc au
it pentru mine o binefacere a Providentei. Experienfa cdgtigatd in aceastd perioadi
viefii mele este de neprequit...*? , In acea vreme eram muncitor: Lucram intr-o
rierd de pietre de moard, ce aproviziona uzina de sodiu din cartierul Cracoviei
mil Borek Falecki. La cdteva luni dupa moartea tatalui men, am fost transferat de
carierd la uzing, in sectorul de curdfire a apei destinate cazanelor'™.

In februarie 1940 sc intdlneste cu Jan Tyranowski, un croitor simplu si umil, cu o
gatd viatd spirituald care va avea o importantd influentd asupra lui.

Printre acegtia din wrmd (K. Wojtyla se referdl la prictenii s3i decedati), md
ndesc la un om foarte simplu, §i care era unul dintre acei sfinfi necunoscufi, ascuns
intre ceilalfi, ca o minundie de lumind in addncurile viefii, traind la o profunzime
de obignuit domneste noaptea. El mi-a deschis bogdfiile vietii sale interioare, viata
| mistica. Isi scurtase studiile ca sd fie croitor in atelierul tatdli séu; aceasta
ined se potrivea de minune viefii sale interioare. Sub ocupapie el a fost un adevdrat
vestru al viefii spirituale pentri mulfi tineri din parohia noasird grupafi intr-un
ozariu vius. Numele lui era loan. Cu vorba lui, cu spiritualitatea 5i exemplul viefii
le daruite in intregime lui Dumnezeu, el reprezenta o lume noud pe care n-o
nogteam incd. Am vazut astfel frumusetea sufletului, rod al hucririi harului! Nu
1 gwandeam incd fa preofie cdnd mi-a dat 53 citesc, printre altele, lucrarile Sféntului
an al Crucii. foan al meu descindea din geeala acestuia gi a fost cel dinidgi care
-a vorbit despre ea™.

* A. Frossard, e.c., p. 13
' Idem, o.c., p. 12.
* idem, o.c, p. 16,
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Dar care a fost istoria vocatiei sale sacerdotale? Papa insugi rispunde:

. Spre sfargitul studiilor mele liceale, lumea credea ca voi alege preofia. fne
ce md privea insd, eu nu md gdndeam la aceasta. Eram absolut sigur ca voi ram
laic. Angajat §i hotardt, se injelege, sa particip la viata Bisericii; dar preot,
sigurantd nu!... " ,, Dupd moartea tatdlui meu, survenitd pe neastepiaie, in febru
1941, am inceput sd-mi dau seama, incetul cu incetul, de adevaratul meu d
Lucram la uzind. Ma déruiam, atdt cdt o permitea teroarea ocupaniului, apli
mele pentru literaturd i pentru arta dramatica. Vocafia mea peniru preofie s-a nds
in acest mediu, ca un fapt interior, de o indiscutabild §i absoluta transparenya.
anul urmdtor, odatd cu toamna, gtiam cd sunt chemat. Vedeam limpede ce trebuia
pdrdsesc, ca gi scopul pe care trebuia sa-l ating «férd sa md uit inapoi». Voi fi preot!

Formatia intelectuali a lui Karol Wojtyla are un caracter autodidact. El gi-a inc
formarea sa prin studii umaniste, urménd cursurile de filologie polonezi ale Facul
de Filosofie a Universititii Jagellona din Cracovia. Studiile au debutatin 1938, cu
an inainte de izbucnirea celui de al II-lea Rizboi Mondial, in acest timp
continuiind si activitatea artisticd inceputd in timpul liceului. fn ciuda greutatil
si-a urmat studiile, ocupéndu-se in continuare de teatru. In 1940 compune dou pi
de teatru: Job si feremia.

fn octombrie 1942 K® Wojtyla devine elev al unui seminar clandestin aflat
strinsd legiturd cu Facultatea de Teologie a Universitatii Jagellona, pregatindu-
examenele in paralel cu munca pe care o presta in fabrici. In acest timp va avi
primul contact cu metafizica. Aceasti descoperire metafizici merge paralel i recipre
cu fascinafia pentru experienta misticd a Sfantului Ioan al Crucii.

Hirotonirea sacerdotali a lui K. Wojtyla a fost la 1 noiembrie 1945 in Catedra
Castelului Regal din Cracovia. Imediat dupd acest eveniment, a fost trimis de ct
Mitropolitul de Cracovia S. Sapicha pentru desivirgirea studiilor sale. Tandrul pre
isi va continua educafia sa la Angelicum la Roma, incheind-o cu o tezi de doctoral
cirei dezbatere publicd a avut loc la 19 iunie 1948 la Roma, iar apoi la Cracoviala
noiembrie 1948, Titlul tezei a fost ., Credinfa in viziunea Sfanfului Toan al Crucii
Teza a fost scrisd in limbd latina (Doctrina de Fide apud S. loannem a Croce)
indrumarea P. R. Garrigou-Lagrange OP.

Ne propunem si prezentim premisele principale ale tezei sale, firdl a intra
analiza propriu-zisd a acestei lucriri. Credinga e un mijloc proporjionat spre unin
sufletului cu Dumnezeu, ceea ce e posibil datoriti faptului cd sufletul are imprim
in sine o aseminare esenfiald cu Dumnezeu. Participarea omului la viaa divina
rodul unui proces de transformare provocat de credinfa unitd cu rafiunea uman
Motorul metamorfozei care conduce omul spre participarea sa la viata lui Dumnez
e reprezentatd de iubire §i de grafie; doud roade ale intalnirii personale cu Dumneze
cel viu. Omul trebuie in mod liber si rispundi Cuvéntului i atunci o astiel de intélni
se transforma intr-un dialog intre Dumnezeu §i om.

Dupi intoarcerea sa de la Roma, a lucrat un timp ca §i capelan in parobiile Niegow
si Sf. Florian din Cracovia. Multi studenti veneau la aceasta parohie peate si datori
amplasamentului ei intre Politehnic3, $coala Superioard de Teatru §i Academia .
Arte. K. Wojtyla simfea o atractie spre pastorala cu acesti tineri iar cind va apir

* A. Frossard, o.c, p. 13.
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:voia organizini spirituale a centrului academic, el va fi printre cei care s-au striduit
1 mai mult in acest scop.

A venit o zi in care am stint cu loatd certitudinea cd viafa mea nu se va realiza

iubirea omeneascd, a cirei frumusefe, dealtminteri, am resimfit-o in toatd
vfunzimea ei. Pdstor de suflete, am avut de pregatit mulfi tineri pentru cdsatorie.
alitatea mea de preot nu m-a indepdrtat nicicdnd de ei; dimpoiriva, ea m-a apropiat
m-a ajutai sa-i infeleg mai bine. Acei tineri se intdlneau, se alegeau, intemeiau
imine. Eu le binecuvdntam cdsatoriile, luam parte la bucuriile lor de tineri parinfi,
botezam copiii pe care-i aduceau pe lume. lar ei aveau incredere in mine gi discutam
ver despre toate problemele lov: Faptul ca drumul meu se deosebea de al lor nu ma
strdina de ei; dimpotriva. Am citit intr-o zi in operele lui Max Scheler cd fecioria 5i
dlibatul au o importanfa cu totul speciald pentru a infelege mai bine valoarea
isdtoriel, a viefii de familie, a materniiagii si a paternitafii. Gdsesc aceasia opinie
 fiind extrem de justa i de pertinenia. Tubirea umana a logodnicilor, a sofilor, a
amelor §i a tatilor era una din temele curente ale reflexiei 5i interventiilor mele,
gale de intreaga experienfa a viefii mele, pe propriul meu drum, sau in tovardgia
elora care urmau o altd cale™.

Eugeniusz Baziak, arhiepiscop de atunci al Cracoviei, dorea s-1 indrepte pe K.
'ojtyla ciitre activitatea stiintifici. Astfel a inceput si-gi scrie teza de abilitare (un al
vilea doctorat, care da dreptul de a avea doctoranzi §i de a coordona teze de doctorat

sistemul universitar) sub egida Universititii Jagellona cu pr. prof. W. Wicher,
ecialist in teologia morali. Tema tezei a fost: ,, Posibilitatea fonddrii eticii crestine
> filosofia lui Max Scheler”.

in teza de abilitare K. Wojtyla va aborda sistemul etic al lui Max Scheler ca
strument de construire a eticii crestine, bazindu-se pe izvoare originale, iar in cazul
1 Scheler pe opera sa principali: Der Formalismus in der Ethik und die materiale
ertethik. In schimb, in ceea ce priveste etica cregtini el se va baza direct pe analiza
intei Scripturi gi a Tradifiei crestine, incercind sd pund laolaltd principiile unui
aiect ctic.

E de remarcat de asemenca cum s-a dezvoltat gindirea autorului confruntata fiind
| puncte de vedere diverse; ceea ce, in mod evident, cere o capacitate de analizi
osebitd pentru a infelege ugor punctele de plecare ale orientirilor conceptuale
ezentate gi pentru a reusi s se exprime §i 5d ia o pozifie proprie, justificati.

Episcop, cardinal, papi

La 28 septembrie 1958 K. Wojtyla a fost sfintit episcop la Cracovia, in Catedrala
astelului Regal. Prima sa liturghie pontificald a celebrat-o in Catedrala consacrérii
3 octombrie. In decembrie 1963, Sfantul Parinte Paul al VI-lea l-a numit arhiepiscop
mitropolit al Cracoviei.

In aceasti calitate, ficind parte din Episcopatul Poloniei, va participa la Conciliul
-umenic Vatican II. Activitatea episcopului K. Wojtyla pe durata Conciliului 1-a

* A. Frossard, o.c.. p. 14.
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facut cunoscut Bisericii Universale. In foarte scurt timp, la numai 47 de ani, el fu
ridicat la cele mai importante ranguri ecleziastice: episcop in 1958, arhiepisc
mitropolit in 1963, cardinal in 1967.

Intrebat de André Frossard daci a fost surprins de alegerea sa in Scaunul Apost
la 16 octombrie 1978, K. Wojtyla a rispuns:

» Cred cd votul conclavului i-a surprins mult mai tare pe alfii decdr pe mine,
acea zi! Dar Dumnezeu ne dd mijloacele pentru a implini ceea ce ne cere, chiar
omenegte pare imposibil. Acesta este tot secretul chemarii. Ovice chemare ne schi
planuvile, deschide un nou orizont in faja noastrd gi este, inir-adevar, de mirare
vezi pdnd la ce punct Dumnezeu ne ajuta inlduntrul nostru, §i cum el ne racorde
la o noud wiungime de undd», cum ne pregdteste sd intram in acest nou plan al
sa ni-l facd al nostru, vizdind in el, pur gi simplu, voinga Tatdlui §i acceptdn
Aceasta, oricare ne-ar fi sldbiciunea si atasameniul pentru vederile no
personale’™ .

Un Papi ,caldtor”

In 1979, la doar citeva luni dupd prima predici oficiali de inaugurare
Pontificatului, Papa loan Paul al I1-lea se vedea nevoit s3 intreprindd prima sa cilato
la Puebla pentru a participa la Congresul Episcopatelor Americii Latine unde
agteptat. 5-a dus, agadar in Mexic, apoi in Polonia, cu ocazia cclui de al noudl
centenar al mortii Sfantului Stanislaw, i, dupd aceea, pretutindeni acolo unde a fi
invitat, fard a precupeti nici un efort, fird a-si crufa nici o ostencald.

Dacd nu ar cilitori, Papa ar fi fird indoiali considerat indiferent fata de lume
de problemele ei. Ar fi probabil socotit un simplu ,,monument al naturii*, un mona
anacronic, inconjurat de zidurile palatului siu total nepasator fajd de timpul in c
triieste. insid Ioan Paul al I1-lea clitoreste si incd destul de mult. Dar nic1 astfel na
bine in opinia multora dintre aceia care se considerd lezati, din interese meschine,
imensa popularitate a unui om care nu a triit $1 nu tridegte decdt pentru oamen. |
Papa cilitoreste mercu neobosit, aducind Cuvintul lui Dumnezeu pretutindeni acc
unde este nevoie de el, in mizerie, in sirdcie, in suferinfd 1 moarte, bitdnd la ug
acelora care vor s3-1 primeasci. latd cum incepea urmasgul lui Petru Scrisoarea adres:
familiilor, cu ciitiva ani in urma:

.. Celebrarea Anului Familiei imi ofera un fericit prilej de a bate la uga ca
voastre, mie care ag vrea sd va ascult cu mare afectiune §i sa stau de vorba eu voi,
Jac prin aceastd Scrisoare, ludnd ca punct de plecare expresia din Encicli
Redemptor hominis, pe care am publicat-o incd de la inceputul slujirii mele
urmag al lui Petru. Scriam atunci: omul este calea Bisericii.

Prin aceastd expresie, voiam sd evoc, inainte de toate, nenumdratele drume
de-a lungul carora umbld omul gi voiam, in acelagi timp, sa subliniez doringa profun.
a Bisericii de a-1 insofi in acest mers pe drumurile exisienfei sale pdmdntegti. Biseri
ia parte la bucuriile §i la sperangele, la tristefile si la angoasele mersului zilnic

T A. Frossard, o.c.. p. 22.
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oamenilor. avdnd convingerea intima ca insugi Hristos a trimis-o pe loale acesie
cdi: El este cel care a incredinfat pe om Bisericii, care l-a incredinfal ca «drum» al
misiunii gi al shyirii ei™.

Papa cildtoreste vorbind despre | foafe acestea: congtiingd, adevdr,
responsabilitate, libertate, formeaza un ansamblu, acela al interioritajii umane, care,
degi fard sd fie perceputa de simjuri, ne esle datd intr-o experienfd de o mare
intensiiate. Este experienta omului i, incd mai mult, experienfa aumanitdfiis: aceea
prin care omul este finalmente §i esenfialmente om'®.

Papa cilitoreste vorbind despre pace oamenilor, care, de fapt, se afld intr-un
perpetuu rizboi, ca un adevirat ogtean al lui Hristos. Infruntdnd cu senindtate §i
wbire violenta si intoleranta care l-au $i atins de citeva ori prin gloante sau lovituri
de cutit, cilitoreste neobosit strigind din wate puterile sale: DESCHIDETI PORTILE!

* Scrisoarea Papei loan Paul al Il-lea citre familii, Bucuresti, Arhicpiscopia Romano-Catolici,
1994, p. 3.
* A Frossard, o.c, p. 92,



CRAINICUL MISTERULUI LUI HRISTOS iN LUMEA DE ASTAZI

Pr. prof. dr. EDUARD FERENT:

Intrarea in mileniul al treilea este un moment de mare insemniitate pentru toa
omenirea. Inserafi deja in contextul vital al Marelui Jubileu al Intrupdsi Fiului lu
Dumnezeu de la 2000, nu putem fi deciit oamenii speranfei si ai bucwiei, oameni
%ntcmcia{i pe sublima valoare a riscumpéririi noastre savirsita deja de Cuvintul
ntrupat.

Inaccastii stare de pregiitire plini de sperantd ne putem insusi ca motivaie teologicd
indemnul Papei loan Paul al 1I-lea: , Dd-fi seama, omule, orice ai fi, ci egti iubit!
Amintegte-fi ca Evanghelia este o invitafie la bucurie! Nu wita ca ai ur Tatd, i ca
orice viafd, chiar i cea mai neinsemnatd pentru oameni, are o valoae elernd gi|
infinitd in ochii sdi!"

Acest indemn reprezintd doar un génd din cartea sa 53 frecem pragu sperantei’
prin care ne vorbeste in calitate de slujitor al lui Dumnezeu si al omului. Recunoscuti
fiind valoarea acestei opere, un adevirat ,.semn al timpurilor* prin car vocea lui
Dumnezeu risund in istoria omului, in cele care urmeazi voiesc si pinctez doar
doud aspecte mai importante ale acestei carti. Primul se referd la intrebarea pe care
ne-0 punem tofi: cine este autorul cartii? Al doilea aspect, dupd cum ese firesc, se
referd la continutul cirtii. Si pentru ci sfera problemelor si a temelor dezbdtute de
cele treizeci gi cinci de intrebari fiind prea largd, ne vom referi doar la rej aspecte
prezentate clar de autor: Dumnezeul cel viu al Revelatiei, Hristos si omul, Biscrica
lui $i problemele timpului nostru. Concluzia ar fi insdgi invitafia pe care ne-» adreseazi
auterul, aceea de a ne pregiti responsabil pentru a intra in Mileniul al Treika, trecind
curajosi pragul sperantei, adicd orientdndu-ne viaga spre Hristos, in care i prin care
orice ideal devine real. El este speranta obiectivi a Mileniului al Treilea

A. Cine este autorul cdrfii S trecem pragul sperantei?
E un contemporan de-al nostru ,, pasionat de slujirea omului *, un om wtentic in

care putem vedea un reflex al chipului lui Dumnezeu, un om alituri de are putem
merge cu certitudinea unei orientdri de viai.

' Giovanni Paolo PP. I1. Farcare la soglia della speranza, Amoldo Mondatori Editre (Milano,
1994) 146. Cartea a aplirut in edifie romineascd, traducerea de Sorin Marculescu, 53 rreem pragul
‘speranfei, Humanitas (Bucuresti, 1995), 168,
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Vittorio Messori, ziaristul care l-a intervievat pe loan Paul al Il-lea, o lund dupa
publicarea cartii Varcare la soglia della speranza, il prezenta astfel: | Joan Paul al
ll-lea este un mistic care citeste ziarele. Desi cufundat in supranatural, este si unul
dintre oamenii cei mai informafi pe care i-am intilnit in viata mea*?. Accasta e
prezentarea pe care o face colaboratorul cirfii. Dar cum se prezintd Papa insusi?
Vorbind despre Rugéciunea Vicarului lui Hristos, spune: Papa, ,, care este martor al
lui Hristos si slujitor al Vestii celei Bune, este de aceea om al bucuriei s om al
sperantei, om al acestei afirmdri fundamentale a valorii existentei, a valorii creafiei
i al speranfei in viafa viitoare'".

Din aceste cuvinte transpare toatd personalitatea sa, dar nu putem uita ¢i loan
Paul PP. II este Karol Wojtyla, niscut la 18 mai 1920 la Wadowice, in Polonia, fiul
timpului nostru, rezultatul unei culturi profunde si al unei civilizatii zbuciumate de
probleme. Contactul permanent cu tinerii, cu mediul universitar polonez i roman,
angajarea constanta in problemele muncitorilor I-au ajutat in desfasurarea fecundi a
misterului sdu pastoral. Apoi, prezenta §i participarea sa activd la toate sesiunile
Conciliului Vatican IT(11.X.1962-8.X11.1965), din prima pini la ultima zi a acestuia,
I-au marcat toatd gindirea sa teologici. Odatid cu alegerea ca Succesor a lui loan
Paul PP. 11, in ziua de 16 octombrie 1978, in Scaunul Apostolic al lui Petru, a devenit
omul cu cele mai mari posibilitifi de informare, dar si crainicul universal al adevarului,
irimbita Duhului Sfant i al drepturilor omului.

Fuind convins pini in maduva oaselor ¢d nici un progres nu este posibil Sfard
Dumnezen, loan Paul PP. Il apird curajos si mirturiseste cu tirie prezenta lui
Dumnezeu in istoria oamenilor care se pregiteste si treaca pragul celui de al Treilea
Mileniu. In timp ce-i proclama prezenta, relevi si potentialul inepuizabil pe care-|
include pentru edificarea omului i a societitii de astizi. Cred ci succesul cdrtii, Sa
recem pragul speranfei, trebuie ciutat in acest sens.

O altd explicatie a succesului cirtii este insusi stilul acesteia. Tonul inalt si solemn
1l Magisteriului este inlocuit de forma colocviului, al intrebdrii si rispunsului,
ngdduind astfel lui Vittorio Messori care-1 intervieva, si aplice cu toati libertatea
maieutica lui Socrate. Numai cii de data aceasta elevul s-a dovedit destul de dotat.
Voutatea carfii std tocmai in formd, in stilul atit de captivant incat te face s citegti
-artea fard intrerupere, sau cum spune Card. J. Ratzinger, ,, tutto d 'un fiato " (dintr-o
uflare)*. Citind-o, ai impresia ci Sfintul Pirinte intentioneazi si se apropie de omul
impului nostru pentru a face impreund cu el cilitoria vietii. Daca acest om este
atolic, i se aldturi pentru a- 1 intéri in credingd; daca nu are credingd, se apropie de el
entru a-i sugera cuvintele acelui Adevir care locuieste in sufletul tuturor. Si acest
ucru il face cu un ton pirintesc, injelegitor, increzitor, fird si foloseascd vreodati
ccente polemice. Dimpotrivi, se striduieste si infeleagd interlocutorul, si-i clarifice
roblemele si sd i le completeze cu valorile experientei sale vaste.

Mai mult, tonul parintesc devine deseori cordial, pentru ¢i adevirurile expuse
unt intim legate de numeroase momente autobiografice. S ne gandim la episoadele

* Vittorio Messori in Il Penerd! df Repubblicald novembre 1964, 21,

" loan Paul PF. 11, §d trecem pragul speranfei, o.c., p. 23/47. Prima pagind indicd edifia italiand,
doua pe cea romfneased.

* Intervento del Cardinale J. Ratzinger nel corso della presentazione del libro di Giovanni Paolo

| Varcare la soglia delle speranza, la Milano, la 19 octombric 1994, Tn Radio Vaticana — SEDOC,
. 1.847.
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din sinagoga de la Wadowice (pp. 109-111/133-135), la amintirea tatilui care
incredinteaz tinirului Karcl rugiciunca citre Duhul Sfant pentru a o recita in fi

zi (p. 155/177), la modul si inteniile rugiciunilor sale (24/45), la confidentele desp
vocaia sa sacerdotala si despre studiile si autorii s3i preferati (p. 2167240; 226/248-249),
devotiunea lui profunda fatd de Sfinta Fecioard Maria (p. 232/254) etc. Toate ace
triisaturi autobiografice il apropie de fiecare dintre cititori, de ficcare om.

Citindu-i cartea, pe linga tonul parintesc i cordial, rfimai apoi impresionat
deschiderea mingii gi a inimii Sfinmlui Parinte. Atentia sa este constant orienta
spre aspectul pozitiv al dpetrinei si al evenimentelor, convins fiind cd totcecace e
autentic uman este un refiex al lui Dumnezeu.

Din stilul siu familiar desprindem trei calitdfi care-i imbogajesc personalitatea:
profunda cunoagtere interioard care-1 face apt sa se dedice problemelor timpul
siu: o wmilingd fascinant care-1 determind si rispundi intrebanlor provocatoare
zianstului, in vederea evanghelizirnii gi catehizarn cititorilor; e iubire infocatd pen
Hristos §i pentru om, pe care voieste si-1 slujeascd dand mirturie despre adev
Evangheliei sale.

B. Temele fundamentale ale cartii

Raspunzind intrebirilor provocatoare ale lui Vittorio Messori referitoare |
Dumnezeu, la lisus Hristos si la om, la Bisericd si la problemele care frimin
omenirea, Sfintul Pirinte ageazd rdspunsurile sale in contextul istoriei mdntuirt
Aceasta este istoria tuturor oamenilor si a intregii familii umane, creatd la origini
recreatd in Hristos si in Bisericd (p. 64/88). Istoria mantuirii se desfasoard in ca
istoriei terestre a omenirii, incepind de la primul Adam, lisus Hristos, pand li
implinirea definitivi a istoriei lumii in Dumnezeu, cind El va fi ,totul in tofi* (Ib.)
Istoria mantuirii are dimensiunea viefii fiecirui om i se sintetizeazd in constatares
fundamentald a gesturilor divine, adicd ale inierventilor decisive ale lui Dumneze
in istoria omenirii, in istoria omului prin lisus Hristos. Istoria méntuirii este cea ma
integrala forma de teologie si reprezintii cheia de bolid a intregii teologii a Conciliulu
Vatican I1. In acest context trateazi Sfantul Périnte despre intilnirile dintre Dumnezey
51 lume.

. Cine este Dumnezeu pentru loan Paul PP. 11

intrebarea lui Vittorio Messori este categoricd: ,, Sanctitate, omul poate oare ajung;
la convingerea cd Dumnezeu existd intr-adevdr, §i daca da, cum anume? " (p. 28
52). Rispunsul la aceasti intrebare se desfigoari de fapt de-a lungul intregii carfi. D
la bun inceput, Sfantul Périnte relevi ci problema lui Dumnezeu nu priveste doa
intelectul, ci antreneazd toatd existenfa umand (p. 31/55): gindirea, voinia, destin:
ultim al omului. Dupa Joan Paul PP. 1I, Dumnezeu nu trebuie $4 fie doar obiectu
mintii, ci si al trdirii umane, al experientei intregii persoane a omului. in fapt, m
existd numai experienta senzoriald, mai sunt §i experiente umane, morale si religioas
care nu sunt mai putin reale si semnificative. Este adevarat cd . infelectul este ce
mai minunaté creafie a lui Dumnezeu” (p. 31/56), dar rafiunea nu sintetizeazi toat
trairile omului. ,, Este greu de negat cd, in orbita experientelor umane se gasesc §
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binele gi raul, i5i au locud lor adevarul §i frumosul, i3i are locul sau Dumnezeu™ (p.
36/60). ,, Desigur, Dumnezeu nu este un obiect al empiriei, al experienfei omenegli
senzoriale, dar e obieciul unei cunoagteri pe care omul o are pe baza experienfei
atdl in legdturd cu lumea vizibild, cdt i cu propria sa lume interioara” (p. 36/60).

Rationalismul modem a incercat si-1 separe pe Dumnezeu de realitate — de persoana
umand si de lume —, inchizind sfera gindirii. Descartes, spune Sfintul Pinnte, a
disociat gindirea existentei i a identificat-o cu ratiunea insasi: ,, Cogito, ergo sum':
gindesc, deci exist. Cit este de diferitd punerea acestei probleme de citre Sfintul
Toma de Aquino, pentru care , nu gandirea decide asupra existenfei, ci existenfa,
esse, decide asupra gandirii! Gandesc aga cum gandesc, pentru ca sunt ceea ce sunt

adicd o creaturd — gi pentru cd El este Cel ce este, adica misterul absolut necreat
rdmdne increat. Dacd nu ar fi Mister, nu ar fi fost nevoie de Revelafie sau, mai bine
zis, exprimandu-ne in chip mai riguros, de autorevelafia lui Dumnezeu™ (p. 41/65).

Autorevelarea lui Dumnezeu s-a realizat indeosebi prin fnomenirea 5a. El s-a
fiacut om cu adevirat in Fiul s8u si s-a nfscut din Fecioard. Tocmai in aceastd nastere,
iar apoi prin pitimire, cruce i inviere, autorevelarea lui Dumnezeu in istoria omului
si-a atins propriul zenit: revelatia Dumnezeului invizibil in omenitatea vizibild a lui
Hrnistos (p. 43/67).

Cu absolutizarea constiintei subiective, Descartes a condus spre ora congtiinget a
Absolutului, care e gandirea umani. Astfel ne-a indepértat de filosofia existentei si
de cidile clasice ale Sfintului Toma, care conduc la ipsum Esse subsistens (insisi
Fiinta subsistentd). Pentru Carteziu are sens numai ceea ce corespunde gandirii umane
(p. 55), text care lipseste in traducerea romaneascd la p.79. Atunci nu mai e importanti
veridicitatea obiectivd a acestei gindiri, cit faptul insusi ¢ ceva devine prezent in
constiinta umand (p. 55/80). Se intrd astfel in sfera imanentismului $i a sublectivismulu
modern. Datoritd lui Descartes camenii intore spatele metafizicii §i se concentreazi
asupra filosofiei cunoagterii, Dumnezeu fiind agezat undeva la marginea realitatii,
mergdind pind acolo incét e considerat strdin de lume. Omul era indemnat si acfioneze
ca si cum Dumnezeu n-ar exista, ca si cum nu s-ar interesa de lume. Pind la eliminarea
Iui Dumnezeu din lume nu era decit un pas. Acest pas l-a ficut marxismul dialectic.

Pentru a-l regisi pe Dumnezeu, spune Sfantul Parinte, trebuie sa ne intoarcem la
filosofia fiintei, la antropologia integrali si la personalism. Citindu-i pe Mircea Eliade,
pe Martin Buber $i pe Levinas, loan Paul PP. Il spune: ,,De aici inainte ne gasim
Jfoarte aproape de Sfantl Toma, dar drumul trece nu atal prin fiinga i existenfa, cat
prin persoand §i prin inidlnirea dintre ele: prin weuy §i prin «tu» aceasia esie o
dimensiune fundamentald a existenfei omului, care este intotdeauna o coexistenfa*
(p. 37/62).

Unde au invifat oamenii aceasti filosofie a dialogului? Au invatat-o in primul
rand din experienfa Bibliei. Intreaga viafd umani este o ,,coexistentd” in dimensiunea
cotidiani — fu $i eu —, dar si in dimensiunea absolutd §i definitiva: ex $i T Toatd
Tradiia biblicd graviteazi in jurul acestui Tu, care este Dumnezeu cel viu. Dumnezeul
Iui Avram, Isac si lacob, Tatil Domnului nostru lisus Hristos gi al apostolilor,
Dumnezeul credintei noastre (p. 38/62).

Acesta este Dumnezeul lui Toan Pawl PP IT: e Dumnezeul cel viu, Dumnezeul
revelagiei, Dumnezeul care este prezent in istoria noastri §i ne iubeste. Nu e Absolutul
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filosofilor, care este in afara lumii $i cdruia i1 este indiferentd suferinja umand: Nu,
absolut nu! Dumnezeu nu este un oarecare care std numai in afara lumii, mulfumit
sd fie in sine insugi cel mai infelept i atotputernic. El este Dumnezeul Revelatiei
istorice care gi-a pus Infelepciunea gi Puterea, cele Doud Mdini ale sale, in slujba
creafurii (p. 68/92).

Este, asadar, un Dumnezeu care iubegte, lucreazi, desivirgeste fipturile gi este
prezent in creatia sa. Credinta noastri, spune Sfintul Pdrinte, este profund
antropologici, radicali in coexistenyd, in comuniunea cu acest etern ., Tu*. Aceastd
coexistentd provine de la pura initiativa a lui Dumnezeu insusi, se situcazi pe linia
creatiei, a cirei prelungire este, fiind simultan eterna alegere a omului in Cuvént care
este Fiul (p. 38/62).

2. Hristos merge de-a lungul veacurilor cu fiecare om .

Dumnezeul creatiei si al Revelatiei, Dumnezeul cel viu se manifesti ca Dumnezeul
rascumpdririi in lisus Hristos. In Logosul intrupat, Dumnezeul invizibil $i viu se
manifestd ca Dumnezeul fidel iubirii sale fatd de om si fad de lume, asa cum s-a
revelat incd din ziuva creatiei. Dacd El I-a ficut picat pe acela care este absolut fard
picat, l-a ficut astfel pentru a ni-1 revela ¢ iubirea sa este totdeauna mai mare decit
toate creaturile, decit picatul acestora, decit slibiciunca, decit moartea insdsi®. Prin
misterul riscumpérarii omul este recreat, deoarece intrupéindu-se, Fiul lni Dumnezeu
s-3 unit intr-un anumit mod cu fiecare om. Existenfa acestuia a devenit calea sa. A
muncit cu miini de om, a gindit cu minte de om, a lucrat cu voinji de om, a iubit cu
inimi de om®, pentru a-i ardta ca progresul uman consta in prioritatea eticii asupra
tehnicii, in primatul persoanei asupra lucrurilor, in superioritatea spiritului asupra
maieriei.

In lumina acestui magisteriu, omul igi descoperd si isi insuseste constiinja
demmitdfii sale numai daci se priveste in misterul lui Hristos, Riscumpdritorul siu.
In El $i numai in El va cunoaste valoarea transcendentd a existenfei sale si direcfia
salvificd a destinului sdu. Unica directie a inteligentei noastre, unica orientare solida
a voinfei noastre, unica §i deplina implinire a aspiratiilor inimii noastre este Hristos®.
Inima, inteligenta §i vointa noastrd sunt sediul intdlnirii si cunoagterii misterului lui
Hristos in mdsura convertirii, adicd a orientdrii noastre libere spre Hristos. Toati
persoana noastrd trebuie sd rispundd chemdrii la implinire a lui Hristos: inima,
libertatea, constiinta, inteligenta, spiritul, vointa, adici tot sediul orientdni noastre
exisienfiale spre Hristos.

Din aceste cuvinte descoperim toatd pasiunea lui Ioan Paul PP. II pentru Hristos
si pentru om. E bine sd refinem aceasti constatare a sa: ,,/n viata unui om, a unui
tdndr, importantd este ziva cdnd se convinge cd lisus este singurul prieten care nu-|

¥ Cf. loan Paul PP. 11, Litterae encyclicae Redemptor hominis/4 martii 1979: EV &, nr. 971193, Se
poate vedea si Presentation et commentaires de |"encyclique Le Redemptenr de ["homme par le CERAS-
Action Populaire, Ed. du Centurion (Paris, 1979), 43.

® Cf. GS, 22: EV 1/1386; RH 8b; 13a-b: EV 6/1206.

' Cf. R, 16a: EV 6/1219.

' Cf. RH, Tb: EV 6/1187.
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va dezamigi niciodatd, pe care se va putea bizui totdeauna (p. 140/162). Hristos nu
distruge niciodata omul, cultura sa, valorile sale. Dimpotriva, Hristos nu este numai
Rascumpardtorul omului, dar este gi implinirea lui escatologica. In Hristos orice
ideal devine realitate™.

Hristos este Universalul concret, Unicul, este Cel irepetabil in istorie, deoarece
este Cuvéntul lui Dumnezen intrupat. Este martorul etern al Tatilui gi al iubirii pe
care Tatil o are fatd de faptura mdinilor sale incd din vesnicie; este centrul credingei
si al vietii Bisericii. Este Acela in care Tatil iubeste oamenii. Cu misterele cirnit
Sale a riscumpdrat lumea §i a incredintat Bisericii misiunea de a proclama i celebra
riscumpirarea. In sintonie cu Conciliul, Papa apira sus si tare hristocentrismul sub
toate aspectele sale.

3. Biserica, slujitoarea si colaboratoarea lui Hristos

in centrul Bisericii se afla Hristos si sacrificiul sdu, celebrat, intr-un anumit sens,
pe altarul intregii creatii, pe altarul lumii. La sacrificiul siu rdscumpiritor participd
intreaga creatie, desfivirsindu-si astfel propria menire eternd in Dumnezeu (p. 152/
174). Biserica este numai instrumentul de méntuire intrucit este Trupul lui Hristos,
dar méntuirea std si provine exclusiv de la Hristos. Hristos este autorul §i subiectul
mdntuirii omenirii (p. 151/173). Biserica colaboreazd la mintuirea lui Hristos in
miisura in care lucreazii prin Hristos si in Hristos (p. 153/175).

Omul, la rindul siu, s¢ mintuieste in Bisericd in mésura in care este ntrodus in
Misterul treimic al lui Dumnezen, adicd in misterul intimitifii vietii divine (p. 152/174).

In Bisericd, Hristos este mereu tanar (p. 128/151), spune Papa, explicind aceastd
tinerefe prin cuvintele Sfantului loan: ,, Tatdl mereu lucreazd pand in clipa de fafa; i
Eu lucrez” (loan 5,17). Tatal gi Fiul lucreazd in Duhul Sfint, care este Spiritul
adevdrului, iar adevarul nu imbdirdnegte niciodatd, nu oboseste, nu incetcaza sa
fascineze, in special inimile tinere. Cea mai mare putere a Bisericii este tocmai
adevarul lui Hristos, Evanghelia viefii: prin ea, Biserica muncegte necontenit la
transformarea istoriei profane in istoria méntuirii. In acest sens, istoria mantuirii
este 5i metafizicd deoarece abordeazd problema sensului existenfei omului (p. 64/
68). Sfintii Bisericii au ficut din adevarul lui Hristos propriul lor adevér (p. 192/
214). Fi stau la temelia unei noi lumi, la temelia noii Europe si a noii civilizafii.
Puterea Bisericii std tocmai in mérturia sfinfilor despre adevérul lui Hristos. Lor le
apartiné viitorul lumii (p. 251/273).

Concluzie.

. Non abbiate paura. Spalancamente le porte a Cristo Signore!" Nu vi temeti de
Hristos si de Evanghelia lui. Dimpotrivi, deschideti larg portile inimii lui Hristos
pentru a putea psi pragul Mileniului al Treilea cu certitudinea credintei. Cuvintele
pe care Sfintul Parinte le-a pronuntat pentru prima datd de la balconul Bazilicn San
Pietro din Roma in ziua de 22 octombrie 1978, au fost nu numai mobilul teologic al
activitdfii sale pastorale, dar au devenit §i invitafia paternd prin care voieste sa ne
determine din nou ca sd trecem pragul sperangei (p. 241/263).
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De ce si nu ne temem? Pentru cd omul este rascumpdrat. Reconciliat de Hristos
cu Dumnezeu, omul nu trebuie si se teamd nici de ceea ce a comis, nici de ceeacea
produs, nici de ceea ce este el insugi. Rascumpdrarea lui Hristos, adica distrugerea
rawdui radical al condamnarnii omului de citre Dumnezeu, consecintd a condamnérii
lui Dumnezeu din partea omului, §i eliminarea morii definitive prin una trecitoare,
face ca puterea Crucii lui Hristos si a invierii sale s fie mai mare decit riul pe care
I-a comis omul in tot arcul istoriei sale. Duhul Sfant, acivalizdand in Bisericd prezenja
si opera rdscumpdrdatoare a Domnului, revigoreaza §i reintineregte creafia 5i lumea
infreagd.

Asadar e urgent nu numai sé trecem pragul sperantei, dar si $i intrim pe Poarta
Tatilui, prin omenitatea lui Hristos, in noutatea mereu proaspiti a riscumpdririi
sale. Cine intrd pe Poarta Tatilui, Hristos Domnul, intrd si trece pragul Speranjei,
impdrtagindu-se din comuniunea Duhului ditator de viafa.

Ce inseamnd a trece pragul sperangei? A trece pragul sperantei inseamnd a ne
inraddcina fiinta in teama sfantd de Dumnezeu, care nu este spaima, ci libertate
creatoare. A pdsi, a trece pragul sperantei inseamnd a ne orienta in mod responsabil
viata spre Evanghelia lui Hristos, spre Iubirea lui. A trece pragul sperantel inseamna
a ne deschide larg fiinta Aceluia care merge impreund cu noi in istoria noastrd,
dovedindu-ne ontic ¢i, chiar si cea mai neinsemnati viati in ochii oamenilor are o
valoare eternd, infinitd.




KAROL CONTRA KAROL
SAU
I0OAN PAUL AL II-LEA S1 CADEREA COMUNISMULUI

Pr. prof. dr. WILHELM DANCA

loan Paul al Ml-lea este Suveranul Pontif din zilele noastre care a contribuit cel
mai mult la schimbarea lumii, in mod special a lumii europene. Afirmatia aceasta o
putem susjine acum dupd cei doudzeci de ani de pontifical ai Papei Karol Wojtyla,
deoarece in 16 octombrie 1978, cind era investit ca Succesor al Sfantului Petru in
Scaunul Apostolic de la Roma, nu lisa sa se vadi cd ar avea planuri atit de mar.

Un polonez pe Scaunul lui Petru

De fapt, la inceput, mulfi crestini occidentali au observat elementul de noutate pe
care il aducea acest Papd, 51 anume ci, dupd circa patru secole, era primul Pontif
Roman originar dintr-o {ard alta decat Italia, dar nu-i acordau o semnificatie deosebitd.
Nimeni nu si-a putut inchipu atunei ce importanti avea s dobandeascii faptul ci
acest Papd din Polonia comunisti fusese crescut in credinga cregtin si in devojiunea
faid de Maica Domnului de la Jasna Gora pe care regimul impus §i controlat de
Moscova sovieticd nu reugise sa le distruga.

Dar niei in anii urmitori, ochii distrati si urechile neatcnte nu au sesizat pentru
cine biitea inima Papei. Astfel, in 1985, cind publici enciclica Slavorum Apostoli in
care se aminteste de lucrarea evanghelizatoare a sfintilor Chiril $i Metodiu in rindul
slavilor, Europa iluminist3 da din umeri $i nu vrea sé inteleagd acel mesaj. Majoritatea
europenilor catolici era impresionatd de cilitoriile sale apostolice §i de fastul
celebrarilor organizate cu astfel de ocazii. Multi criticau aceste vizite pastorale §i
vedeau in ele o incercare disperatd de a manifesta universalitatea unei Biserici in
declin. Fireste, in ochii europeanului dresat de sistemele financiare, cilatoriile erau
prea costisitoare. Insa tofi cideau intr-o gravé eroare de perspectivi.

Universalismul lui Ioan Paul al 1l-lea se datoreazi ridiciniior sale nationale si
faptului ci a trilit 5i s-a format in catolicitatea Poloniei comuniste. ,,Numai intrucat a
fost polonez a putut contribui ca Papd la infringerea 5i ciderea comunismului. Un alt
pontif, italian sau spaniol sau american, ar fi asistat la apusul unei ideologii care
voind si schimbe omenirea a finut-o pe loc timp de un secol intreg, dar nu ar fi stut,
nici nu ar fi reusit, si ia parte la dizolvarea ei asa cum a facut Joan Paul al Il-lea.
Acesta, deoarece cste polonez si nu pentru alte motive, a contribuit la rezolvarea
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problemei mondiale prin excelentd de la sfarsitul celui de-al doilea mileniu si
schimbarea in felul acesta a istoriei planetei™'.

Planul Providentei

Vorbind despre ciiderea comunismului, nu se eschiveazi si spund ci poate toc
din acest motiv a fost chemat un Papi , dintr-o tard indepartati*, pentru ca vocea |
Dumnezeu ,care vorbeste in istoria omului prin semnele timpului s poatd fi m
lesne auzita si infeleasd”, Dar ar fi simplist s se creadi ¢ prabusirea comunismul
s-a produs prin inteventia Divinei Providente. Comunismul isi are istoria sa, adi
este istoria protestului in fafa nedreptafii care apoi a devenit o ideologie. Acest prot
a fost preluat si de magisteriul Bisericii in enciclica Rerum novarum, care in fel
acesta a previizut intr-un anume sens ciderea comunismului. Leon al XIII-lea spun
acolo cd instalarea sa ar costa mai scump omenirea si Europa, deoarece remediul s-
putea dovedi mai periculos decit boala inssi’.

Asadar, loan Paul al I1-lea nu este primul Suveran Pontif care isi arati dezapro
fatd de totalitarismul de stinga. Pius al XI-lea si Pius al XII-lea au cond
marxismul (si fascismul), Ioan al XXIII-lea si indeosebi Paul al VI-lea au pus baze
teoretice ale asa zisei Osipolitik, insd nici unul dintre ei nu a vizut cideres
totalitarismului comunist. Meritul acesta ii revine lui Ioan Paul al II-lea care a crescu
sub comunism, care a cunoscut istoria i slabiciunile comunismului §i, in consecintd
a stiut cum si-1 trateze. Mai mult, stiinfa despre om pe care a invitat-o triind ir
Polonia comunista a devenit intr-un anumit fel suportul intregii sale teologii®.

Polonia, tari catolicd

Tot aici mai trebuie addugat ceva. $i anume, ci Polonia a fost singura tard dir
Europa orientald in care regimul importat din fosta Uniunea Sovictici a avut in fate
sa o putere reald, ramificat in teritoriu printr-o organizare milenari, adici Biserica
Catolicd. In plus, din totdeauna, catolicismul polonez reprezinti patria si constituie
clementul de identitate nationald. De fapt, Biserica polonezi nu a abandonat niciodat3
patriotismul, indiferent de regimul care a fost la putere.

Perioada comunisti incepe la Varsovia la fel ca si la Bucuresti sau in alti parte in
Europa de Est. Rolul principal pe care il va avea catolicismul polonez este interpretat
de un arhic{:iscﬂp care din noiembrie 1948 devine primat al Poloniei: Stefan
Wyszynski. In vreme ce guvernele comuniste incearcd sd subjuge Biserica la noua
ordine politici, Wyszynski rezistd §i protesteazi, dar in acelasi timp apira Statul si
poporul polonez. In ziua de 14 aprilie 1950 episcopatul polonez semneazi un acord
cu guvernul prin care Biserica se angajeazi s3-i facd pe cetiifeni si respecte legile si
autorititile Statului si, in schimb, pistreaz3 aproape toate structurile sale materiale si

"' C. Cardia, Karol Wojtyla. Vittoria e tramonte, Roma, Donzelli Editore, 1994, p. 10. Pentru mai
multe informafii §i date istorice a se vedea: Jdem, pp. 9-37.

* V. Messori, $3 trecem pragul sperangei, (trad. din italiand de 8. Marculescu), Bucuresti, Humanitas,
1995, pp. 167-168.

' F. Gentiloni, Karel Wajtyla, Roma, Baldini&Castoldi, 1994, p. 8
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gitimitatea deplind de a lucra in societate: scoald, spitale, inchisori. Biserica se
adrd pe sine i devine loc de intilnire pentru tofi cei care refuzau regimul la putere.
ardinalul Wyszynski are o strategie precisi prin care vrea si-si salveze Biserica si
oporul, dar la un moment dat scandalizeaz3 datoritd unei optiuni politice atét Sfintul
caun cdt §i guvernul de la Varsovia. Acesta din urmd, in 1953, il trimite cu domiciliu
yrtat intr-o mandstire unde rimdne pand in 1956 cénd, prin sosirea lui Gomulka la
atere, cardinalul este repus in functia sa de primat al Bisericii poloneze i s afirma
diarhie care in Polonia se prelungeste pind in 1990. Conflictul dintre Stat si Biserica
ntinud tot timpul, insé orice eveniment se desfasoard in interiorul acestei diarhii.

Un secret important

Acesta este contextul in care a crescut Karol Wojtyla, actualul Ioan Paul al [I-lea.
1c1 a invifat s-gi exercite puterea de pistor, intr-un ambient dificil dar pitruns de
tolicism, aici invati totul sau aproape totul despre comunism, virtuti si picate,
izerii zilnice si slabiciuni profunde. Dar mai ales aici a aflat secretul comunismului
ire nu a fost tridat niciodatd, cel pufin in Occident, adica de a fi unica suprastructurd
1pusd prin puterea armelor. In consecintd, loan Paul al II-lea nu are nici un fel de
ymplex in fata partidelor comuniste si a sloganelor acestora. Totusi, un complex i-a
mas, $i anume frica de Rusia si de Uniunea Sovietici, care va juca un rol pozitiv in
flunea sa contra totalitarismului.

Pentru precizie si spunem ci Ioan Paul al Il-lea nu a avut o strategie in vederea
fringerii totalitarismului, dovada ci nici chiar in anii 1989-1990, Karol Wojtlya
| era convins cii totul se va termina atit de repede. De exemplu, Polonia era ultima
ntre {irile ex-comuniste care va accede la un regim parlamentar in adeviratul sens

cuvantului, iar Gerbaciov, in vremea cind tofi l-au parisit (1991-'92), primea
rijin din partea lui Ioan Paul al II-lea.

Un Papi slav

Cardinalul de Cracovia a ajuns Papd. In aceasti calitate, primul Papi polonez din
orie, isi revendica niste drepturi pe care nimeni, atiit la Varsovia cat si la Moscova,
i le neagd. De fapt, sapte luni dupd ce a fost ales Papi, 2 junie 1979, viziteazi
rsovia si le spune polonezilor ¢ dacd voin{a divini a pus un polonez pe tronul lui
tru asta inseamnd ci trebuie si fi avat vreun motiv. lar a doua zi, in catedrala din
ryovia spunea ci probabil lisus Hristos, Sfintul Duh, prin acest papa polonez,
pd slav, vrea si manifeste unitatea spirituald a Europei crestine. In ziua de 5 iunie
Jasna Gora, aceeasi idee a unitiifii apare din nou care se realizeazi, spune Papa,
n respectarea drepturilor membrilor oricirei socictdfi sau comunitati, nationale
1 familiale. In discursul tinut aici pune accentul pe dreptul la existenta si
todeterminare, dreptul la propria cultur si la dezvoliarea in diversitate. Impactul
vintelor Papei din timpul primei vizite in Polonia se va vedea citeva luni mai
ziu prin infiinarea i revendicirile Solidarnosc ' din 19801981,

AB. 1-3
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O analizd lucidd a comunismului

Primele semne clare ale condamnirii comunismului le gdsim intr-un discurs rosti
cu ocazia vizitei unei delegatii a sindicatului polonez in Vatican (ianuarie 1981
cand Sfintul Pirinte, vorbind despre drepturile omului, ficea o distinctie clard in
lumea muncii §i cea a politicii. Bazele doctrinale ale unei astfel de critici la ad
comunismului le gisim deja in enciclica Redemptor hominis din martic 1979, c
vor fi dezvoltate mai tirziu in enciclica Laborem exercens din septembrie 1981, Ai
comunismul este criticat din punct de vedere social i antropologic, deoarece este
sistem nedrept §i izvor de alienare pentru om. Papa dezvolti in Laborem exercens
conceptie umanisti §i personalistd despre munci: , antinomia dintre munci i capi
nu-gi are izvorul in structura insiisi a procesului de productie” ci ,.in gindirea um
uneori dupd o lungi perioadi de incubatie in viata practicd”. Inversarea valorilor
scopul muncii este omul, si omul i munca sa nu trebuie s fie tratate ca o, ,marfa”
este absolut necesardi acum datoritd distorsiunilor provocate de capitalism §
colectivism. Reducerea omului si a muncii sale la marfa a dus la alienarea conceptul
de proprictate, apoi a drepturilor muncitorului, deci a drepturilor persoanei care
sfarseste prin a fi un obiect al procesului de productie si al sistemelor politice care au
considerat productia ca indicator material si cantitativ al progresului social. De aceea,
trebuie sus{inut rolul sindicatelor, care nu sunt exponentele luptei de clasa, ci factori
determinanti in infiptuirea dreptifii sociale: in lumina acestei structuri fundamentale
a oricdrei munci, asocierea oamenilor in vederea asiguririi drepturilor lor, niscut3
din necesitatea muncii, riméne un factor care contribuie la zidirea ordinii sociale 512
solidarititi.

Paranteza comunisti se incheie

intre timp, in Polonia au loc evenimente deosebite: in mai 1981 moare cardinalul
Wyszynski, rolul sindicatului-independent polonez se modifici de la o zi la alta, ias
la conducerea partidului unic §i a Statului vine generalul Wojciech Jaruzelski. Noul
primat, Jozef Glemp, devine singurul interlocutor al generalului. In iunie 1983, loan
Paul al I1-lea viziteaza pentru a doua oari Polonia si adresindu-se sefilor politici de
la Vargovia exprimi dorinfa ca reforma sociald inceputa in august 1980 s fie ince
incet pusd in practici. Mai mult, in ziua de 17 iunie 1983, vorbind polonezilor adunag
pe stadionul din Vargovia, fird ca si pronunte cuvantul solidarnosc’, despre victoriz
regelui Joan al I1I-lea Sobieski la Viena impotriva otomanilor in 1683, lisa si se
ineleaga ci aga dupi cum Polonia a salvat Europa de turci in 1683, tot la fel intr-o z1
cind Domnul va voi, Polonia va elibera Europa de comunism.

Totugi, Sfintul Pirinte este prudent §i nu face uz de puterea de mfluenfa pe care
are pentru a gribi ciderea comunismului. In privinta Uniunii Sovietice continu liniz
diplomatica a Papei Paul al VI-lea, adici respectarca angajmentelor luate in cadru
CSCE la Helsinki in 1975. Din 1979 péna in 1985 primeste in Vatican vizita ma:
multor-diplomati si sefi de state din Europa de Est, printre care amintim pe ministru
de externe al Uniunii Sovietice, Andrei Gromiko (1979) si pe Erich Honecker. in 17
noiembrie 1985 are loc vizita istoricd a secretarului partidului Uniunii Sovietice
Mihail Gorbaciov si a presedintelui Statelor Unite ale Americii, Ronald Reagan
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rora Papa le inmdneazi un mesa) personal indemnéndu-i s instaureze un climat
: destindere intre cele doud in®, Venirea la putere in Uniunea Sovieticd a lui Mihail
orbaciov marcheazd ultima etapd in politica mondiala, insd pozitia Vaticanului
mine aceeasi.

In perioada aceasta, {drile din Est-ul Europei intrd intr-o gravi crizi economici.

In 1987, Ioan Paul al Il-lea efectueazi a treia vizitd in Polonia, unde vorbeste
:spre acordurile din 1980 si despre sindicatul independent de la Gdansk. Tot acum
-intdlnegte in particular cu Lech Walesa $i pune in discufie suveranitatea Statului in
«drul unei intilniri cu reprezentantii conferinfei episcopale poloneze. In ochii
Antului Pirinte, Statul este suveran atunci cind exprimi suveranitatea natiunii,
licd atunci cind prin Stat socictatea este responsabild cu adeviirat si zideste binele
.

Pe plan international, Sfintul Scaun participd la procesul destinderii relatiilor
ntre Uniunea Sovieticd gi Statele Unite ale Americii. In 1989, Polonia deschide
#a finald a ciderii comunismului care in citeva luni va implica toate regimurile din
aropa orientald: 6 februarie - guvernul polonez recunoaste opozifia; 17 mai - Dieta
robd legea care reglementeazi raporturile dintre Stat §i Bisericd; 4 iunie Solidarnosc’
jine toate locurile pe care legea le permitea in cadrul competitiei electorale; 24
igust - exponentul catolic Tadeusz Mazowiecki primeste misiunca de a forma
ivernul §i in octombrie 1989 se restabilesc relatiile diplomatice dintre Polonia si
antul Scaun.

Ceea ce se va intimpla intre 1989 gi 1990 constituie cdderea ruinelor unei lumi
olitd in interior de orice energie spirituald $1 materiald. De la Budapesta la Berlin, de
Praga la Sofia §i Bucuresti, tofi igi dau seama c3 ceea ce s-a intimplat la Varsovia
vate avea loc si la ei, desigur in forme specifice. Sfantului Parinte nu-i riméne altceva
cit s culeagd roadele unor decenii de opozitie si de acfiune tenace in favoarea
epturilor umane. Se redeschid nunjiaturile in toate capitalele Europei de Est.

Inainte ca parabola comunista si se inchida, in Vatican se deschide un capitol nou

ceea ce priveste relatiile dintre Sfintul Scaun si Est-ul european, prin intilnirea
re are loc intre Ioan Paul al II-lea si Mihail Gorbaciov la 1 decembrie 1989. In
nsecintd, la 15 martie 1990 cele doud subiecte de drept international hotfirisc sd-gi
himbe reprezentanti oficiali la nivel de nuntiu apostolic i ambasador extraordinar.

26 septembrie 1990, parlamentul sovietic aprobd legea privind libertatea de
ngtiingd gi cea privind organizatiile religioase. Tot cu prilejul vizitei sale in Vatican,
orbaciov invitd pe Papa la Moscova,

Dureri postcomuniste

O problemi deosebiti apare totusi acum din partea Bisericii Ucrainene unite cu
yma pentru care nu este vorba doar de libertatea de constiingd ci de refacerea Bisericii
de obtinerea licasurilor de cult confiscate de regimul comunist si stipdnite acum
- Biserica Ortodox3. Cearta dintre ortodocsi §i crestinii ucraineni uniti cu Roma
te una din durerile pe care postcomunismul i le-a rezervat Sfintului Pirinte. Vasta

* In emisiunea televiziunii italiene Porta a Porta de Bruno Vespa (Rai 1) din 13 octombrie 1998,
hail Gorbaciov i5i aminteste de prima intilnire cu loan Paul I1 5i de cuvintele care i-an fost
resate: Ewropa frebuie 58 respire prin ambii plamdni.
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opera de evanghelizare pe care loan Paul al [I-lea o intentiona pentru aceste popul
supuse unui proces devastant de ateizare a fost interpretati de Biserica Rusi
prozelitism. Cu acelasi tip de lecturd, pune sub semnul intrebdrii §i prietenia
Gorbaciov cu Papa.
in vara lui 1991, are loc o incercare de loviturd de Stat cu scopul de a-1 inla
pe Gorbaciov de la putere. Papa ii ia apdrarea. Intre timp se dizolva partidul comuni
al Uniunii Sovietice, mai intdi prin contributia lui Boris Elfin si apoi a lui Mih
Gorbaciov, i se termind procesul de independenti a tarilor baltice. Ulterior, Uni
Sovieticd se dizolvi si se constituie Comunitatea Statelor Independente.

Odati cu venirea lui Boris Elfin la putere, Biserica Ortodoxa Rusi igi manife
toate temerile sale fatii de anuntata lucrare de evanghelizare in piménturile Sfin
Rusii §i cere ruperea relaiilor dintre Moscova si Vatican. Boris Eltin, putin datori
caracterului sdu, putin pentru a dezmingi tot ceea ce incepuse Gorbaciov si pufi
pentru a avea sprijinul Bisericii Ortodoxe Ruse pune capit dialogului cu Vatican
Relatiile au rimas corecte §i cordiale, insd vizita lui Bons Eltin in Vatican pe
decembrie 1991 nu are nici un ecou. Nu se mai vorbeste nimic despre vizita Papei
Moscova.

Ciderea zidurilor Berlinului 1-a pus pe loan Paul al I1-lea in fata unei realit
foarte complexe. Este necesara acum o a dowa cddere, 51 anume ciiderea mentalitafil
marcate de psihologia unui conflict dintre catolici 5i ortodocsi cultivat aproape o mi
de ani. Dar dup3 prima cidere putem totugi desprinde o concluzie. Iata chiar cuvintel
Papei: , Pribusirea comunismului ne deschide in fata ochilor o panorama retrospectiv
asupra modului tipic de a gindi si a actiona al civilizatiei modemne, indeosebi al cele
curopene, care a dat nagtere comunismului. Este o civilizatie care, pe langa succes
indubitabile in numeroase domenii, a comis §i un mare numér de erori 5i de abuzus
in privinta omului, exploatindu-1 in fel i chip. O civilizatie ce se imbracd totdeaun
in structuri de putere $i autoritate abuzivi deopotrivi politici si culturali (indeosek
cu ajutorul mijloacelor de comunicare sociald), pentru a impune intregii omenil
erorile si abuzurile sale*®. Si tot Sfantul Pirinte ne mai spune ¢d omul poate invig
din propriile greseli. Lisindu-se condus de Dumnezeu, omul care triieste in istori
s¢ poate méntui.

in legituri cu rolul pe care actualul Suveran Pontif l-a avut in cidere
comunismului, generalul Jaruzelski mérturisea recent i ori de cite ori a stat d
vorba cu Sfintul Périnte pe aceastd temd, tot de atitea ori a declinat contributia major
care i s atribuie®, Dupd parerea Papei, comunismul a cizut de la sine datoritd structur
sale false, bineinfeles nu dintr-odatd dar treptat: multe imprejurdri §i persoane a
avut rolul lor determinant. Totusi, se pare cd uneori evenimentele istorice s
precipiteazi intr-un singur moment §i o singurd persoand marcheaza vérful aceste
concentriri de forfe si imprejuriri. Comunismul s-a priibusit de la sine, firi indoial?
dar nimeni nu contesti ¢d momentul a fost anul 1989, si tot mai mul{i sunt cei car
cred ¢ persoana in cauzi este Ioan Paul al II-lea.

* V. Messori, o.c., pp. 168-169.
¢ Emisiunca Porta a Porta de Bruno Vespa (Rai 1) din 13 octombrie 1998,
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Pr. prof.. dr. TADEUSZ ROSTWOROSKI

0.1. Status Quaestionis

Care este scopul acestei scurte prelegeri? In mod sintetic §i pe scurt, ag dori s3
rezint ideile cheie ale gindirn Sfintului Pirinte $i mai precis o singurd idee
indamentali, miezul preocupdrilor i dezvoltirii sale. Despre ce ar fi vorba? Este
¢ fapt un adevir foarte simplu. $i anume: omul este persoand, care pe deplin isi
ezviluie misterul numai in lumina §i in prezenfa intrupdrii lui Hristos. In ceeace va
rma dorim s3 ilustrim aceastd teza. In primul rind vom arita dezvoltarea geneticd a
cestel afirmatii.

La inceput ne intrebam daci intr-adeviir este valabil ci teza: omul este persoand
are descoperd marefia chemdrii proprii in misterul intrupdrii lui Hristos constituie
riezul gindirii Sfintului Parinte?

1.1 Conciliul Vatican 11

in secolul nostru Congciliul Ecumenic Vatican II, constituie o bazi foarte importanta
1 viata Bisericii, un punct de referint continud. L-a convocat Sfintul Pirinte loan al
. XI1I-lea, fiind inspirat de Duhul Sfint.

Téanirul episcop de Cracovia, Karol Wojtyla, a participat la toate fazele lui:

Congiliul era, pentru Karol Wojtyla, dupd cum el insusi a spus-o, o experienti gi
n eveniment neobisnuit. Era ocazia intilnirii sale cu un bogat ferment teologic
itelectual , exprimat apoi definitiv, in doctrina conciliard. Aceasti doctnnii era pentru
arol Wojtyla ceva fascinant, fructul activei sale colaboriri, insd inainte de toate era
arul Sfintului Duh destinat Bisericii, crestindtitii, lumii. De aceea, e de la sine
ieles ¢ el a aderat la aceste comori de gindire ale Conciliului, din tot sufletul, din
vatd inima si din toatd mintea sa. El aprecia cel mai mult intensitatea gindirii conciliare
| adecvarea acordiri adevirului cu solutiile potrivite necesitifilor contemporane
le Bisericii §i ale lumii. Aceastd circumstanti ficea si se nascd in Karol Wojtyla o
ie congtiinti a responsabilitiyii episcopale, de a transmite, fidel si eficace, patrimoniul
petrinal al conciliul comunitii ecleziastice a credinciosilor*!.

! 8t. Nagy, Karol Wojtvla Teologe, in: Karol Wojtyla negli sevitti, Libreria Editrice Vaticana, 1980,
36
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Cand Coneiliul a inceput, el a avut 42 de ani, fiind episcop de patru ami. Cinci
mai tirziu a fost creat cardinal, principe al Bisericii’. Sunt mai mule motivele aces
fapt, si pot fi vizute din punct de vedere obiectiv (Cracovia deja dn sec. al XIl-lea
avut ca episcop un cardinal; mileniul crestinititii in Polonia; aprcierea din part
Sfantului Pirinte Paul al Vi-lea pentru jertfa si fidelitatea poporuui fiind in tim
comunismului), insd rolul principal le-au avut meritele personale.

Parcurgind repede «Acta synodalia Sacrosanti Concilii Oeumenici Vatic
II» ne izbeste cantitatea interventiilor lui Karol Wojtyla precum g calitatea lor. N;
au fost numerogi PAnnfi care au luat cuvantul in «Congregatia Generald» cu frecven
cu care a ficut-o episcopul cracovian. De asemenea, abundentele <animadversion
scriptacw demonstreazi o atentie sistematici §i hotiritd din pertea lui acorda
desfisuririlor luerdrilor conciliare... Pe parcursul lucririlor Karol Wojtyla a a
doudzeci si doud de interventii, dintre care opt «allocutiones» in corgregatii general
in fiecare dintre cele patru perioade de desfisurare a dezbaterii conciliare... Do
dintre cele opt «allocutiones» rostite au fost in numele episcopatului polonez, la fi
ca §i, dacd nu gresim, trei dintre destul de numeroasele «animadversiones scrip
... Karol Wojtyla a intervenit in mod complex in cadrul proiectelor urmi
Liturghie, Revelatie, Comunicare Sociald, Bisericd, Ecumenism, Libertate religioa
Apostolat laic, Biserica in lumea contemporand, Rolul si viata clerului*®.

A fost ales de ciitre Sfintul Parinte Paul al VI-lea ca membru al comitetului
a redactat schema a X111-a, textul initial al Constitutiei Gaudium et Spes. Tocmai
acest document, in numarul 22 este scris:

..De fapt, numai in misterul Cuvdntului Intrupat se lumineazd cuadevirat misterd
omului. Cici Adam, cel dintédi om, era prefigurarea Aceluia ce avea 5d vina, Hristo.
Domnul. Hristos, noul Adam, prin insagi revelarea misterului Tatdlui gi al iubiri
Acestuia, il dezvaluia pe deplin omului pe om gi ii descoperd marefia chemdrii proprif
Nu este de mirare, deci, ca in El toate adevarurile mai sus amintite igi afla izvorul §
punciul culminant ™,

* E interesant ceea ce a scris cardinalul J. Ratzinger a propos: ,Egli (Iean Paul al li-lea) e sempn
stato dichiratamente un papa del concilio Vaticano 11, ehe per lui e stato un avverimente decisivo. Egl
ha partecipato come giovanc vescovo ¢, proprio durante il concilie, se ricordo bene, e diventats
archivescove. Ha dato un contributo molto significativo allelaborazione della costituzione Gawdium
et Spes sulla Chicsa ¢ il mondo. La sua grande esperienza conciliare fu proprio la collsborazione all;
claborazione di questo documento, compito a cui si mostro molto ben preparato grazie alla sus
formazione filosofica. Cosi questo documento, che e il testo del concilio piu dinamico e aperio a
futuro, e diventato per lui una specie di regola di vita. Egli ¢ profondamente convinto del sinificat
provvidenziale del Vaticano 11 ¢ dei compiti nuovi qui attribuiti alla Chiesa dallo Spirito Santo — da
movimento liturgico a quello ecumenico, fina alla liberta religiosa, al dialogo interreligioso, al dialogs
con gli ebrei ¢ all'incontro con il mondo moderno. Mon riesco a immaginare qualcuno cosi coinvolt
influenzato dal Vaticano 11 qualcuno per il guale csso sia diventato una indicazione di vita tant
importante come per lui. Percio e assurdo 1'idea che egli voglia tornare indietro, a prima del concilic
Il papa ¢ convinto, molto piu di quanto sia necessario per un cattolico, del significaio speciale di que
tre anni, a cui egli ha partecipato e contribuito personalmente”, Joseph Ratzinger, Il safe defla terra
(Cristianesimo ¢ Chicsa cattolica nella svolta del millennio) - Un colloguio con Peter Seewald, Sar
Paclo 1997, pp. 293-294.

¥Scola A.., Gli interventi di Karol Wojtyla al Cancilio Vaticano If (Esposizione ed interpretazion.
tealogica), in: Karol Wojtvla Filosafo Teologo Poeta, At del 1 Collogio internazionale del pensier
cristiano organizzato da ISTRA-Instituto di Studi Per la Transizione, Libreria Edirice Vaticana, pp
289 s
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1.2 «Dezviiluirea omului pe om»

Karol Wojtyla si-a susfinut teza de doctorat la Angelicum, la Roma, la 19 iunie
1948, iar apoi la Cracovia la 10 noiembrie 1948. Titlul ei a fost wrmétorul: ,,Credinga
in viziunea Sfintului Ioan al Crucii**. Aceastd lucrare a insemnat 0 mare importanti
in dezvoltarea spirituld $i intelectuald a lui Karol Wojtyla.

~Mai tirziu, student la teologie, am invifat singur spaniola pentru a putea comenta
gindirea Doctorului Mistic in teza mea de doctorat, inceputd la Cracovia gi urmati la
Roma, la Angelicum, pand la examenul final pe care l-am susfinut in doud pdrti, la
Roma si Cracovia, Dar nu asta conteazd, ci numai ceea ce datorez minunatului
necunoscut a cirui amintire am invocat-o (Jan Tyranowski) si anume revelarea unui
univers intreg. Socul acela e comparabil cu ceea ce am incercat eu, aga cum v-am
spus putin mai inainte, in strifundurile padurii mele metafizice™*.

Ea s-a unit in mod organic cu descoperirea metafizica:

~Formatia mea literard, axata pe stiintele umane, nu ma pregétise in mod absolut
pentru tezele i formulele scolastice pe care mi le propunea manualul de la inceput la
sfargit. Trebuia sd-mi croiesc drum printr-un hétis de concepte, de analize i de axiome,
fard a putea micar identifica terenul pe care mergeam. Dupd ce am hoinfirit doud
luni, croindu-mi drum prin acest hitis, cum am zis, am ajuns la lumina, la descoperirea
ratiunilor adéinci a ceea ce pind atunci triisem numai, sau intuisem. Trecind examenul,
1-am spus profesorului ¢d, dupd pirerea mea, noua viziune asupra lumii pe care o
dobindisem in aceastd luptd corp la corp cu manualul de metafizicd era mult mai
prefioasd deciit nota luatd. $i nu exageram. Ceea ce intuifia i sensibilitatea imi
aritaser despre lume pand in acea clipd, isi glsise o solidd confirmare"®,

_ Auomare importanti articolele care au fost publicate imediat dupd teza de doctorat.
In ele, ¢l sintetizeazd si prezintd descoperirile sale. In articolul despre umanismul
Sfintului Ioan al Crucii apare formularea:

w5e poate spune ¢i este vorba de a regisi pe om in Dumnezeu si viceversa de a-|
redescoperi pe Dumnezeu in om'™.

Acestil formulare este demonstrati pe baza analizei credingei, care, desi legati de
om, péstreazi mercu un caracter propriu, supranatural, iar mai apoi, pastrindu-gi
propria naturd de dar, devine cea mai importantd implinire a omului, cea a incarnirnii
in care ,,Dumnezeu a triit viaja omului - Omul, care era Dumnezeu*®.

Asadar incarnarea l-a descoperit pe om omului insugi. ,.5i atunci misterul
incarndrii, trait in plindtatea confinutului sdu, are o putere de a-l intoarce pe om
cdire umanitatea sa. In lumina ei omul isi poate aprecia demnitatea i locul sdu de
drept in cadrul creafiei™.

* Karol Wojtyla, Doctring de fide apud. 5. foannem a Croce, tr. italiana P. . Sorgia, Herder
Roma, 1979,

* André Frossard, Non abbiate poura (André Frossard in dialog cu loan Paul al 1l-lea), Milano -
Rusconi 1983, p. 19.

* Idem, o.c., pp. 16-17.

" Karol Wojtyla, @ humaniimie sw. Jana od KrpyZa (Despre umanismul 8 fona al Crucii), Znak
6 (1951}, nr. 1, p. 8.

* Karol Wojzyla, Tajemnica i czlowiek (Misterud 5i omul), Tygodnik Powszechny 51/52 (1951), p. 1.

¥ Idem, o.c.. pp. 1-2.
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1.2 Lectura si interpretarea Conciliului de citre Karol Wojtyla

Zelul Cardinalului Wojtyla in Conciliu s-a datorat, pe langa alte motive, tot M
Novene pentru Mileniul Crestindtifii in Polonia. Reprezentati de cei noud a
pregdtitori in vederea aniversdrii a o mie de ani de la cregtinarea polonezilor (ce s
petrecut in anul 966, sub domnia lui Mieszko I, ducele polanilor).

Cu privire la acest lucru, Karol Wojtyla scria:

»Cu ocazia Mileniului eregtindtifii in Polonia suntem obligati nu numai s citi
cu ateniie constitufia conciliari asupra Bisericii, ci $i 53 descifrim mai profund omu
in realitatea sa interioara™',

Pentru o astfel de recitire a omului, Conciliul era intr-adevir ambientul privilegi
In aula conciliari, de fapt, s-au regdsit impreund Pastorii Bisericii Universal
impristiate in toate colturile lumii; iar prin intermediul prezentei lor se poate spun
cil la dezbateri au participat credinciosii din intreaga lume. Si asa si era, deo
acolo se aflau prezenti, ca observatori, §: reprezentantii celorlalte Biserici crestine
chiar necrestine. Astfel incit dimensiunea adundrii putea pe bund dreptate
considerati cu adevirat universali, cel putin in sens reprezentativ.

»Relafia omului ca persoand se plasmuieste in Conciliu pe baza experiengei si
revelatiei. E mare o astfel de experienfii. Lasand la o parte aspectul istoric, adi
multele secole de existentd a Bisericii, ne concentrim asupra contemporaneiti{ii
atfia pastori a ciror datorie principald este contactul cu persoana umani. Se poa
spune deschis ca prin ei Conciliul i5i afinteste ochii asupra omului contemporan di
aproape toate natiunile; in afard de aceasta din atitea sisteme economice, sociale,
politice. Existd destui ochi in Conciliu pentru a vedea omul in toate diversele aspecte
ale existenfei sale moderne. Toti acesti ochi doresc si prelungeasca privirea lui lisus,
indreptati odati asupra omului*'.

In afara acestei ,, dimensiuni orizontale®, care reflectd situatia actuald a omului in
lume, a mai fost indentificati gi o alta, ,,verticald“, de care episcopul Karol Wojtyla
s-a preocupat de asemenea in lumina celebrarii Mileniului. Karol Wojtyla a reflectat
asupra istoriei propriei sale nafiuni, in spiritul istoriei mantuirii:

« Yiziunea verticald, viziunea de-a lungul trecutului si a istoriei, avand in vedere
experieniele particulare istorice, (abordarea intr-un mod deosebit a experienjei triite
a mileniului crestindtatii in Polonia), era probabil proprie episcopilor polonezi prezengi
la Conciliu*'?.

Astfel, Conciliul, cercetind in profunzime aceste doud nivele cu implicatiile lor,
a putut ciuta si face o sintezi aseminitoare intrucitva marelui teatru pe scena ciruia
joacd omul contemporan, vizut in dimensiunea sa istorici, cu tot dramatismul propriu
destinului uman.

Acum, un astfel de destin a fost propus de citre Karol Wojtyla prin prisma a doud
chei fundamentale de lecturd: experienta umani, adici modul concret in care omul
se experimenteazi pe el insusi in desfasurarea propriei sale experiente, si impreund
cu ea, revelatia venitd din partea Domnului privitoare la acest lucru.

'* Karol Wojtyla, Milenium a Sobdr (Mileninl 5i Conciliul), Tygodnik Powszechny 18 (1965), p. 1.
" Karol Wojtyla, Czlowiek jest osoba (Omul este persoana), Tygodnik Powszechny 52 (1964), p. 2.
12 Karol Wojtyla, Milenium a Sobdr, p. 1.
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Aruncarea in , focul luptei” a acestor dimensiuni si-a gsit exprimare mai maturi
in Constitutia pastorald asupra Bisericii, intitulatd Gaudium et Spes, la claborarea
cdrera Karol Wojtyla a participat deosebit de activ.

Comparatia textelor

Punind impreund textul citat din Constitutia Gaudium et Spes redactat in mod
definitiv la data de 17 decembrie 1965, cu textul din articolul siu din anul 1951 se
vede clar o asemdnare si chiar o coincidenti deosebita.

.. i atunci misterul incarnarii, trait in plindtatea confinutului sau, are o putere de
a-l intoarce pe om cdtre umanitatea sa. In lumina ei omul isi poate aprecia demnitatea
vi locul sdu de drept in cadrul creagiei ™",

..De fapt, numai in misterul Cuvdntului ntrupat se lumineazd cu adevirat misterul
omului, Cici Adam, cel dintdi om, era prefigurarea Aceluia ce avea sa vina, Hristos
Domnul. Hristos, noul Adam, prin insdagi revelarea misterului Tatdlui si al iubirii
Acestuia, il dezviluia pe deplin omului pe om §i i descoperd marefia chemdrii proprii.
Nu este de mirare, deci, ca in El toate adevarurile mai sus amintite igi afld izvorul ji
punciul culminant™.

" fdem, o.c., pp. 1-2,
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SOCIETATEA CIVILA SI CRESTINISMUL ORTODOX iN RUSIA:
UN DUBLU CAZ DE JURISPRUDENTA®

Dr. EVERT VAN DER ZWEERD
Institutul de Studii Cregtin-Orien
Umniversitatea din Nijmegen (Ol

-

Motto:

~Dincolo de separafia formald dintre Bisericd §i stat §i
independenta ei aparentd, nu ar trebui sa witdm niciodatd cd Biserica
poate fi despariita de societatea noastrd, cd ea joacd un rol importan
dacd nu chiar fundamental, in procesul de formare a congtiingei sociale.

Mikhail Sitikov, 199

. Care este, lotugi, baza dogmatica pentru respingerea libertafii dé
congtiinga? Este convingerea ca mantuirea nu e posibild decdt printr-¢
supunere pioasd fafa de autoritafile ecleziastice legitime, aici pe pamdnt. ©

Sergei Filatov, 1996

wa0cictatea civild® a fost consideratii responsabild, cel putin partial, pentru crize
wrealismului socialist” nu doar in Polonia sau in Ungaria, ¢i si in Rusia; ea i-2

* D Evert van der Zweerde (1958) este cercetitor gi profesor la Facultatea de Filosofie a Universitigi
dirt Nifmegen (Olanda). Totodatd, domnia sa activeazd gl in cadrd Institutuhd de Stadii i
al aceleiagi Universitdti. Doctor in filosofie din 1994, cu o texd despre evolufia filosoflel nusest icatd
in 1997 sub tithdd Sovier Histori of Philosaphy, Khover Academic Publishers, , D var
der Zweerde coordoneazd, la ora am.raﬁ-'. wl dintre cele mai importante proiccte de cercetare ale fillosofie
soctale §i politice a lui Yaldimir Soloviey, intitulat ,, Societate civild §i religle nafionald ", De-a fumgul fimpudud
dr. Evert van der Zweerde s-a %ﬁnmar ca mVeMmFﬁ;ﬁ'a abignuit al unor periodice europene de i
(. Stucdies in East Ewropean ", ., Vaprosy i, . Religion, "Seate, Society” g , Hel
Oosten ™). Studitle 5i articolele publicate trateazd subiecte legate eE societatea civild, filosofia rusd, relafiile
dintre socletatea eivila gi religie, cu referire in special la Europa de Est gi la fosia Uniune Sovieticd.

Textul de fapd reprezintd traducerea unei conunicdri pe care dr. Evert van dir Zweerde a sisfinut-o in
cadrul conferingel internafionale cu tema |, Reflectii a Imicatui — un punct af di i cregtin dintre
Est gi Vest™, ale edrei heerdri au avat loc in perioada 30 funie-3 fulie 1 la Leeds (] Britanic) suf
mupiciile Centrulul pentru Studii Rusesti, Euroasiatice 51 Central Europene o Universitdfii din Leeas
(LUCRECES), in colaborare cu Institutul Keston din Choford, Mulpumim 31 pe aceastd cale d-lor de Jonathar
Sutton i dr Philip Walters peniru generozitatea cu care ne-au permix 58 publicdm acest material. (C. 1]

' Mikhail Sitnikov, K obsuzhdeniiu zakonoproekta. O svobode sovesti i religioznykh organizatsiiakt
v Rossii”, in Dig-logos Religiia { Obschehestvo, Moskva, Istina | Zhizn, 1997, p. 301.

* Sergei Filatov, Kein Gewissen ohne Gewissensfreiheit; RuBland vor der Wahl: Glaubensfreiheit
oder Staatskirche?™, in vol. Mark Smimmov, G. Avvakumov (ed.), Religion und Gesellschaft im
postsoweitischenr Roum, Wirzburg, Verlag . Der Christliche Osten™, 1996, p. 54.
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recigtigat pozifia de subiect major al filosofiei politice, in mare parte datoriti
~revolutiel din 1989, Societatea civild a devenit unul dintre sloganurile principale
si conceptele cheie din programele occidentale de asistentd, menite tocmai s
intireascd societatea civild ca factor independent, capabil si monitorizeze puterile
statale atit din Europa Centrald si de Est, precum $i din aga-numitele tari in curs de
dezvoltare®, In Rusia, apelul pentru constituirea unei societdti civile a condus, treptat,
la formarea unei baze de sustinere pentru un stat puternic, inzestrat cu o noud idee
nationald ruseasci: ,,Dupd euforia aproape universala a occidentalizirii de la finele
anilor 1980, astizi nu au mai rimas decit extrem de pufini susfinitori neimpicati i
consistenfi a1 acestei teorii, in fara noastrd*’. Declinul tendintelor pro-occidentale a
coincis cu redegteptarea nu numai a nationalismului, ci §i a crestinismului ortodox §1
a Bisericii Ortodoxe Ruse. Multi cetiteni rusi, inclusiv necredinciosi, consider astizi
ortodoxia ca fiind ,,religia nationald*; adeseori, ei o pun in legétura cu nafionalismul
51 percep actiunile Bisericii ca tentative de stabilire a unei coalifii cu puterea politici.
MNoua lege a libertiifii de constiintd $i organizatiilor religioase din Rusia, adoptata nu
cu mult timp in urmi de regimul Elfin, este in principal rezultatul acestui proces.
Situafia de fatd ridica problema daci nu cumva ,societatea civild” gi , religia/
biserica nationald” ar trebui intelese ca doud variante principale i, in Rusia post-
sovieticd, incompatibile. Chestiunea poate fi precizati in doud feluri: in primul rind,
este vorba despre problema relagiei/relatiilor dintre , societatea civild™ si ,religie”, in
general; in al doilea rind, avem de a face cu o discutic mai specificd, anume a
compatibilitafii dintre ,socictatea civild” si crestinismul ortodox din Rusia. Aceste
doud aspecte reprezinti subiectul eseului de fatd, structurat in doud sectiuni principale.
Dupd o prezentare concisdl a conceptului de ,societate civild” §i o scurti analizi a
wcredingei* societdtii civile din Rusia post-sovieticd, in prima parte voi incerca si
descriu relatia dintre societatea civild si religie; cea de a doua parte va fi dedicatd

 Vezi Adam B. Scligman, The fdea of Civil Seciety, Princeton University Press, 1992, p. IX §i
p. 2: Viadimir Tismineanu (ed.), Political and Civil Society in Russia and the New States af Eurasia,
M.Y. and London: M. E. Sharpe, Armonk, 1995, p. 5; Charles Taylor, ,Invoking Civil Society™, in
idem, Philosophical Arguments, Mass, Cambridge & Harvard University Press, London, 1995, p. 204,
$i Hann & Co, 1996, p. 7.

4 Theo B, F. M. Brinkel (ed.), Waarheid en waardigheid: civil society en samenwerking in Europa,
Wetenschappelijk Instituut voor het CDA, "s-Gravenhage, 1996, David G. Anderson, ,.Bringing civil
society 1o an uncivilised place; citizenship regimes in Russia's Arctic frontier”, in vol. Chris Hann,
Elizabeth Dunn (ed.), Civil Society. Challenging Western Models, Routlege, London & New York, pp.
99-120; Steven Sampson, ,,The social life of projects; importing civil society to Albania®™, in Hann
el al., o.c., pp. 121-142; David C. Drust, Maria . Dimitrova, Alexander L. Gungov, Borislava V.
Vassileva (ed.), Resurrecting the Phoenix; Procceedings from the International Conference on Civil
Society in South Eastern Eurape: Ethical and Philosophical Perspectives, Sofia, EOS Publishing
House, 1998,

* Ljudmila Vorontsva, Sergei Filatoy, , Russkil Put i grazhdanskoe obshehestvo® [ Metoda ruseased™
si societatea civild], in Svebodwaiz mysl, nr. /1995, p. 58; vezi si Juta Scherrer, Reguiem fiir den
Roten Oktober; Rufilands Intelligenzija im Umbruch, Universititsverlag, Leipzig, 1996; Evert van der
Zweerde, ,Civil Society among Post-Soviet Russian Philosophers: A Major Sideshow®, in Durst, o.c.,
1998, pp. 295-298, si Marina Shishova, Russian National Ideology and . National ldea” as Reflecied
in Official Documenis and Discussions in Mass Media Publications, studiu prezentat in cadrul
Simpozionului internajional despre nationalism, Skt Petersburg, Institurul Cregtin Umanitar Rusesc,
22-25 aprilie, 1998, p. 2f.
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aceleiagi teme, dar cu aplicatie la situatia din Rusia i la ortodoxie®. imi propun si
ofer, in randurile ce urmeazi, o perspectivd filosoficd, mai degrabd decit una
sociologicll sau teologic, asupra problemelor discutate. Una dintre primele meniri
ale filosofilor ar fi aceea de a ldmuri conceptele acolo unde domneste confuzia; o a
doua, ar fi aceca de a eviden{ia complexitatea, acolo unde predomind simplismul; iar
0 a treia, de a restaura controversa, acolo unde consensul auto-suficient tinde sd se
instaureze. Toate cele trei meniri se pot aplica temei in discufie: adeseon este neclar
ce anume infeleg oamenii prin ,societate civild“; pe de altd parte, opozifia dintre
societatea civila gi religie reprezintd o simplificare a probleme; iar ideea ci ambele
sunt compatibile fird nici o problema este intr-adevir una dintre marile iluzii ale
post-modernititii tirzii. In final, voi efectua asadar o analizi de ansamblu a acestor
trei aspecte ale chestiunii. -

In continuare, voi utiliza sintagma ,,societate civild* intr-un sens convenfional,
anume de societate omeneasca bazatd pe activitdfi de liberd asociere ale indivizilor,
la limita dintre public gi privat, $i presupunand: o piata libera §i care nu se confundi
¢u societatea civild; un stat, garant prin lege al spatiului de liberi asociere si care s
nu caute a interfera cu activitifile lui (cu exceptia, asa cum este cazul pietei, situatiilor
cénd conditiile societiitii civile sunt puse in pericol); §i existenta indivizilor capabili
si doritori de a actiona ca membri ai , societitii civile’. Facem aici distinctie intre
societate civild, in sens restriins, $i societate civila in sensul general, de , formatiune
sociald civild”, in cadrul cdreia societatea, in sensul restrins deja indicat, exista gi
functioneazi deosebit de alte tipuri de societate. , Societatea civild®, in sensul larg,
apare adeseori in antitezd cu societatea comuni traditionald sau cu societatea modemd
totalitard®,

wSocietatea civild* este atit o idee filosoficd, it si un concept stiintific, un slogan
politic sau un element ideologic important al lumii contemporane. A reapdrut in
discursul filosofic, joacd un rol important in stiinfele sociale §i politice, sti la baza
reorganizirii unora dintre politicile externe occidentale si, in orice caz, este un element
fajd de care foarte dificil te poti declara impotriva. Inainte insd de a critica
contradiciile, abstractiunile sau ambiguitatile , societatii civile”, mult mai util ar fi
si-1 recunoastem complexitatea §i faptul ¢ este parte a realitifii sociale §i politice

® Atit prezentarea nojiunii de . societate civild®, cit §i evaluarea credinjei societifii civile din
Rusia sunt bazate pe cercetdni recente: vezi Die abiirgerliche Gesellschaft» an den Rundtischen
russischer Philosophen”, in vol. Maria Deppermann (ed.), Russischés Denken im europdische Dialog,
Innsbruck & Wien, Passagenverlag, 1998, pp. 278-310; ,Civil Society among Post-Sovict Russian
Philosophers: A Major Sideshow™, in Durst & Co, 1998, pp. 291-308 5i ,Civil Society in Post-Soviet
Russia = A Faillure?™ = in curs de aparitie in Straregiio.

! Vezi van der Zweerde 1998b, pp. 291-294.

* Vezi Tatiana Vorozheikina, Evgenii Rashkovskii, Aleksandr Umnov, ,.Grazhdanskoe obshchestvo
i religiia® [Societate civild §i religie], in Dia-logos Religiia { Obshchestvo, Moskva, Istina | Zhizn,
1997, pp. 64 =g; vezi Viadimir G. Khoros ea. (ed.), Grarhdanskoe obshchestvo; mirovoi ot |
problemy Rossii, Moskva, Editorial URSS, 1938, p. 132 5i Emest Gellner, Conditions of Liberty; Civil
Society and ity Rivals, London &c, Penguin Books, 1994, pp. 8-12.
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contemporane; procedind astfel, notiunea de , societate civild” ca loc unde, dincolo
de ceea ce este evident de la sine, nu numai ¢i trdim, ci ,,suntem”, se clarifica®.
Presupuniind distinctia dintre public si privat ca pe o condifie necesard pentru
libertatea politica, societatea civild este indeobste receptati ca o sferd de activitate
liberd, a unor cetiteni individuali, situati fie la limita dintre public §i privat,caoa
treia sferd, fie asigurdnd tranzitia dintre public i privat adicd, conform teoriilor
LCritice®, ca spatiu unde poate fi pusa in discutie chiar distinctia dintre public si
privat, dar nu ca un factor natural, ci in termeni de decizie politicd'’. Atit sistemele
clasice, it si liberalismul contemporan considerd cd societatea civild include activitifi
economice (comert si proprietate privatd) si, prin aceasta, ci intrd in sfera privatului,
dar asistatd de o ,,ménd invizibild" astfel incit si contribuie la ,binele public* sau
constrinsi de citre stat si serveascd binele general” — o directie de gindire in care
Marx l-a infeles pe Hegel ,,risturnat”, atunci cind a descris statul ca pe un simplu
instrument aflat in mainile burgheziei, discreditind astfel conceptul pentru o buni
perioada de timp''. In contrast, majoritatea conceptiilor contemporane fac distinctie
intre societatea civili si piatd; in consecinfd, se raporteazi la ea ca la o a doua sferd
intermediard de ,liberd asociere”, care nu a apinit ca urmare a wnor necesitifi sau
interese de ordin economic si, ca atare, nu se manifesti ca o arend atomizati a unor
proprictari individuali: schema tripartitd stat, societate civild, familie — a deschis
calea inspre o structurd quadripartitd, unde piaja se deosebeste de societatea civili,
ca o sferd intermediard diferitd.intre privat §i public, eventual alituratd acesteia, sau
cu societatea civild ca mediator intre piatd gi stat, restringindu-le sau echilibrindu-le
pe amindoud®. In Europa de Est conceptul de ,societate civild* a functionat ca o
prevestire a ,bundstirii”, ca unul dintre panaceurile aflate in compozifia . trioului
magic* apiirut in anii 1980 $i dominand prescriptiile convenfionale pentru vindecarea
relelor din anii 1990: deloc intimplator, unul dintre primele lucruri inféptuite de
ciitre teoreticienii ,occidentalizini' din Rusia a fost (re)introducerea distinefiei dintre
societatea ,,civild” §i societatea ,burghezi”, absentd din tradifia marxistd'?.
Cetiiteni fiind, de reguld facem distinctie intre activitatea economici, politici si
civild §i avem capacitatea de a recunoaste formele hibride ca atare; astfel, firesc este
si nu confundim piata, cu asa-numita ,societate politici” si cu societatea civili.

*Vezi Elizabeth M. Bounds, Coming Together / Coming Apart; Religion, Community. and Modermity.
Mew York & London, Routledge, 1997, p. 125, n. 36, unde se referd la lucrarea lui Habermas, ,care
necesitd cliteva corectii critice™: Anderson 1996, p. 112, care calificl lucrarea lui J. Cohen 5i A. Arato,
Civil Society and Pofitical Theory, Cambridge MA, MIT Press, 1992, ca fiind excesiv de complexi;
Hann &c 1996, p. 1 5i Gordon White, .Civil Society, Democratization and Development (I): Clearing
the Analytical Ground™, in Democratization, nr. 1/1994, 3, p. 378.

" Julien Freund, L 'essence du politigue, Paris, Sirey, 1965 (1986), p. 299; Seligman, 1992, p. 5.

" Cf Freund 1986, p. 299; Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Grundlinien der Philosophie des
Rechts,[1821], Frankfurt am Main, Subrkamp, 1970, pp. 339-346 [§ 182-188]; Seligman 1992, p. 5
5 pp. 33-57; White 1994, p. 377.

2 Veri de exemplu Anderson 1996, pp. 112-113; White 1994, p. 389, n. 10; Cristopher G. A.
Bryant, ,,Civil Mation, Civil Religion”, in vel. John A. Hall (ed.), Civil Society: Theory, History,
Comparison, Cambridge, Polity Press, 1995, p. 144; Hann 1996 &c, p. 5 5i J. L. Cohen §i A, Arato,
Civil Society and Political Theary, Cambridge MA, MIT Press, 1992, pp. VIII-X.

" Vezi Seligman 1992, pp. 200 sg., White 1994, p. 375; Gellner 1994, p. 5; $i Evert van der
Zweerde, in Deppermann &c 1998, p. 275,
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Daci despre primele doud se poate spune cd sunt orientate de interese particulare,
sau cd reprezintd articulatii ale acestor interese, cea de a treia apare ca sferdl a unei
activititi asociationale dezinteresate, abordind nofiuni precum , bundstarea”, , calitatea
vietii”, ,,comunitatea™ gi chiar ,solidantatea™". Identificind activitafile aflate atat in
afara sferei publicului, cit gi a privatului $i care nu apartin in mod evident societiitii
politice sau activitifii economice, putem spune ci acestea reprezintd ,societatea
civild*. Numai ¢i o asemenea concluzie ar conduce la idealiziri facile si la
vampirizarea economicului si a politicului. Demersul este superficial, pentru ¢ nu
tine seama de faptul ci economia liberd de piatd, democratia politicd i societatea
civild sunt bazate, deopotrivd, pe acelasi principiu de libertate individuald si, chiar
din acest motiv, ele interfereaza. Identificarea societifii civile cu sfera activititilor
dezinteresate este necesard numai pani la limita unde fiinfele umane isi transcend in
mod necesar particularitatea, ciutind ,bunistarea®; ceea ce implica realitatea ci
societatea civild reprezinid cea mai fragild §i mai vulnerabila parte a societifii, una
care trebuie sustinutd si reprodusd printr-o activitate de liberd asociere de cétre un
numdr de cetiteni suficient de mare. Asa dupd cum afirmi si John Hall, ilustrind
amestecul de ,este” 5i ,trebuie si fie* tipic pentru discursul societirii civile: , societatea
civild este fragild si trebuie sa fie extinsd"'®.

~Societatea civild”, in sens larg, nu este identici, automat, cu , societatea atlanticd",
cu modernitatea, ori cu vreun ,sfarsit al istoriei”. Nu avem absolut nici un motiv |
pertinent pentru a limita ideea de societate civild la formatiunile sociale empirice
considerate sau care se autocalificd astfel in istoria omemirii'’. Acest aspect este
important indeosebi pentru dezvoltarea posibild a societiii civile in spatii culturale,
intelectuale si religioase aflate in afara cadrului european, atlantic sau cregtin. Dar
atunci cind conservatorismul politic se asociazi cu un set de privilegii istorice, aceastd
combinatic duce la incadrarca partiald a discursului societdtii civile in contextul
legitimdni ideologice a economiei de piatd capitaliste globalizante, in sensul
manifestirii unui imperialism cultural occidentocentric, ,,prescriptionist; astfel se
pot explica, partial, reactiile negative la afirmarea socictdtii ,.civile” si ,deschise®,
mai cu seami in tiri cu o, susceptibilitate nationald* ridicati, asa ca Rusia. In contrast,
o combinatie de anti-eurocentrism, preocupare fafd de o posibild interferentd intre
economic, societatea civild si socictatea politicd i un demers critic fatd de functia
ideologica a , societdtii civile™, va exploata conceptul in sensul unei teorii critice in
care se pot regisi elemente disparate de post-marxism.

Ideea de societate civild a jucat un rol important in dezbaterile intelectuale din
URSS, in epoca perestroikdi; idealul societdfii civile motiva evident o parte
considerabild a populatiei si functiona ca slogan politic mobilizator. De atunci insd,
ea a incetat, general vorbind, si mai reprezinte o notiune centrald a discursului politic
s1 intelectual: intre timp, condifille majore pentru existen{a unei societdfi civile, cum
ar fi democragia politicd, predominanga legii si economia particulard au devenit realitifi

" Vezi Seligman 1992, p. 201; Hann &c 1996, p. 11; Bounds 1997, p. 3.

' Vezi Robert Fine, ,.Civil Society Theory, Enlightenment and Critique™, in vol. Robert Fine, Shirin
Rai (ed.), Civil Society: Democratic Perspectives, London & Portland OR, Frank Cass, 1997, p. 11.

¥ Iohn A. Hall, ,.In Search of Civil Society”, in Hall &c 1995, p. 27; vezi i Bryant o.c., 1995,
p. 154, care numeste societatea civild un proiect fird sfirgit™.

" Vezi Gellner 1994, p. 13; Vorozheikina &c 1977, p. 63; Hann &c, p. 18,
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- cel putin pe hirtie, Pare insi a fi rimas nesatisficuta tocmai condifia necesard $i
uficientd pentru ca si putem vorbi despre o societate civila: cetitenii care, intr-un
wmdr suficient de mare, sd doreascil a se asocia in mod liber intr-o multitudine de
ormatiuni, organizafii, migciri, etc., impredictibile de facto $i incontrolabile de fure.
'seudo-societatea civild ,anti-statald", ,care s-a dezvoltat in anii intunecafi ai
epresiunii®, a dus la constituirea unei societdti politice slab dezvoltate, iar majoritatea
etiijenilor au preocupari mai mult economice, decit civice™.

Societatea civila isi face cu greu aparitia, in Rusia post-sovieticd. Am putea oare
lepista unele alternative (in afara tendintei de revenire la o formé de autoritarism)?
1 aiba dreptate Vorontsova $i Filatov, atunci c¢ind afirma ci ,,viitorul democratic al
tusiei este, in ultimd analizi, societatea civild pe cale de a se naste, iar «modelul
usescy nu este nimic altceva decét forma originald pe care o va adopta aceasti
ocietate civild?*'®..Cu cfitva timp in urmi, s-a constatat cd societatea civild este,
xistd, in Rusia, prin ceea ce s-ar putea numi ,,intelighentia ortodoxi democratd™*.
A\ cest fapt ridicd o problema deosebit de interesantd, anume dacd ,,formele originale™
n discutie pot fi raportate la religie in general $i la crestinismul ortodox in particular:
Jeg Kharkhordin, unul dintre cei angajati in elaborarea unei ,idei nationale™ pentru
2usia, a lansat ideea unei societdli civile bazati pe principiile ortodoxiei; Igor Chubais, la
andul sdn, a propus efectuarea unei sinteze intre tradifia morald si spirituala , ortodoxid®,
e de o parte, si importanta acordatd procedurii legale, specificd ,,Romei”, pe de alta®'.
“u acesti autori $i, desigur, cu altii, ajungem la discutiile contemporane purtate inclusiv
n filosofia occidentala™.

Dati fiind importanta locului ocupat de citre Biserica Ortodoxd Rusi in Rusia
yost-sovieticd, viabilitatea acestor idei ar putea deveni un factor important in

—

I¥ Brinkel &¢, o.c., p. 7; Herman Hoen, ,,Civil society in de voormalig centraal-geleide economicén®™,
n vol. Eelke de Jong (ed.) Naar gelijbwaardige partners? Aanzetten tof een christelijk ged ‘nspireerde
ixie op de positive van arme landen, Assen, Van Goroum, 1998, pp. 240-254; Richard Sakowa, Russian
“plitics ans Society, London, Routlege, 1993, pp. 132-178; Ronald Hill, , Parties and Public Organizations®,
n vol. Stephen White, Alex Pravda, Zvi Gitelman (ed.), Development in Russian Politics 4, Houndsmills
¢ London, Macmillian, 1997, pp. 82-103; William M. Reisinger, Arthur H. Miller, Vickx L. Hesli,
Public Behavior and Political Change in Post-Soviet States”, in The Journal of Polities 57 (1995) 4,
. 954-958,51 pp. 966 £g.; Vorontsva &c, pp. 62 sg.

'* Vorontsva &c 1995, p. 66.

# Vezi, printre alfii, Evgheni B. Rashkovskii, recenzie la Seligman 1992, Pur’; mezhdunarodnii
ilosofskii zhurnal, 1994, pp. 311-315; Vorontsva e al. 1995; Sergei Filatov, Kein Gewissen ohne
rewissensfreiheit; RuBland vor der Wahl: Glaubensfreiheit oder Staatskirche™ in M. Smimov, G.
wvakumov (ed.), Religion und Gesellschaft im postsowjetischen Raum, Wirzburg, . Der Christliche
dsten™ Verlag, 1996, pp. 52-59; Vorozheikina &c 1997.

M Vezi Dleg Kharkhordin, Civil Seciety and Orthodox Christianity”, Ewrape-Asia Studies 50, 6
1998), pp. 949-968 5i idem, ,Reveal and Dissimulate: A Genealogy of Private Life in Soviet Russia®
n vol. Jeff Weintraub &c (ed.), Public and Private in Thought and Practice, Chicago, University
'ress, 1997, pp. 335 sq.; Igor Chubais, _Istorizm, obustroistve, dukhovnost — formula vozrozheniia
Losil, ili rossiiskii krizis v dvukv aktakh®™, in Nove vekbhi, 1998, 1, pp. 20 sq.

2 Vezi Casanova 1994; Hann &c 1996; Bounds 1997; José Casanova, Religious Individualization
nd Privatization - studiu prezentat in cadrul Seminarului ,JIndividualism, societate Civild si Religie
“ivild®, Amsterdam, Wrije Universiteit, 3-6 februane 1998,
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desfagurarea evenimentelor si, din acest motiv, meritii toati atentia. Dar o asemen
analizd necesitd o discutie preliminard, referitoare la modul cum este raporta
societatea civild, in general, la Biserica si la religie. Astfel, prima parte a prezentului
articol este dedicatd prezentdrii acestui raport, in intentia de a pregiti terenul pentru
o analizi, in partea a doua, a situatiei din Rusia.

1. Societatea civild si religia

In discutiile referitoare la ideea de societate civild apar cu totul ocazional concepte
precum religie, bisericd sau credinta. Fie ci luam in considerare schema hegeliani
tripartitd stat — societate civili — familie, sau schema quadripartitd dominanti astazi,
cand economicul §i societatea civild sunt privite ca sfere intermediare intre public
(stat) si privat (familia, intimitatea), ceea ce lipseste in ambele cazuri este o ,,sferd
ecleziasticd”. Aceasta ar putea fi definiti ca sferd a méntuirii, distinctd de cele atribuite
legilor, produciei, asocierii §i reproducerii. Mai mult decit atit, absenta unei sfere
ecleziastice, a Bisericii, nu este deloc accidentald: in fapt, este tipicii, daci nu chiar
constitutivd pentru ,societatea civild, asa cum a apdrut ea in istorie. Traditional
vorbind, ,.civil* a fost mereu perceput in opozitie cu ,ecleziastic*, tot asa dupd cum
statul secular a fost mereu opus Bisericii. Din punct de vedere istoric, societatea
civild a apirut tocmai ca reactie la pretentiile absolutiste atit ale Bisericii, cét i al
statului®. Relativizarea statului gi privatizarea Bisericii par a fi doui dintre elementele |
in mod egal constitutive pentru modernitatea occidentald®®. Chiar daci societatea |
civild nu mai percepe Biserica i religia ca pe unii dintre inamicii ei majori, totusi
inca nu pare dispusi a le rezerva vreun loc.

Dar acest rationament este doar parfial adevirat: in societatea civild este loc pentru
religie si Bisericd, dar nu unul anume. Religia, ca modalitate prin care fiinfele omenesti
conferd un sens existentei si experientei lor, fine de sfera intelectuald si spirituald, de
conceplia despre lume si viajd, de convingeri (personale sau colective), de ideologie.
Astfel, convingerile religioase pot fi regisite printre sursele motivationale ale
cetéifenilor gi, in lumea de azi, se numird cu sigurantd printre sursele motivationale
majore pentru activitatea de liberd asociere, care duce la constituirea societitii civile.
Oricum insi, din punctul de vedere al societdtii civile nu existd nici o deosebire de
principiu intre motivatiile religioase, non-religioase sau anti-religioase, pe de o parte
si alte forme diverse de liberd asociere ale cetitenilor, pe de alti parte. De exemplu,
o filiali locald a Armatei Salvarii face parte din societatea civili tot asa de bine ca si
un grup umanist care sprijind eutanasia, o asociafie de colectionari de parafernalii de
la campionatul mondial de fotbal sau un grup de discutii in cadrul ciruia cetiteni
credinciosi $i necredinciosi se angajeaza in dezbateri referitoare la relatiile dintre
societatea civild gi religie; toate cele patru grupuri exemplificate aici pot fi privite ca
sustinand structuri civile, dezinteresate din punct de vedere economic. Dat fiind faptul
¢d principiile pe care se sprijind societatea civila sunt formale prin natura lor, ele sunt
indiferente fatd de continutul activititilor civile. Bisericile reprezintd, din perspectiva

* Hann 1996, p. 6; Taylor 1995, pp. 210-212.
™ Vezi Casanova 1998, p. 1; Bounds 1997, p. 5 - amdindoi referindu-se la José Casanova, Public
Religions in the Modern World, Chicago, Chicago UP, 1994,
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:ocietitii civile, asociatii libere de cetifeni care formeazd, impreund, comunitati
locale, nationale, inter- sau trans-najionale) de oameni impartisind aceleasi opinii
eligioase si pentru care aceste comunitdfi pot purta o mulfime de semnificatii; aici,
salvarea sau mantuirea personald este perceputd ca bazd pentru tot felul de activitai
srientate inspre social.

wSocictatea civild® trateaza toate bisericile la fel, oferind un cadru legal pentru
nanifestarea libertitii de constiinti, a drepturilor legate de proprietate, de a organiza
wctivitifi de educatie religioasa ete. Faptul ci unele state privilegiaza, pe baze istorice,
inumite religii, acordandu-le pozitia de Bisericd de Stat (asa ca in Marea Britanie
;au in tinle scandinave) sau raportindu-le la monarhie (Olanda), poate stimni anumite
ensiuni, dar nu presupune in mod necesar o contradicfie cu societatea civild, in spatiul
“Areia toate religiile se bucurd de un statut egal; un exemplu elocvent in acest sens ar
sutea fi aparitia de scoli confesionale islamice in {drile occidentale cu minoritati
musulmane importante. Din punctul de vedere al societdfii, civile, i.e. in misura in
-are eu sunt un cetifean, pe mine nu ar trebui si md intereseze ce gindesc vecinii mei
au in ce anume cred ei, cdtd vreme: a) si el 5i eu respectim aceleasi reguli de
-onviefuire; b) ei rr:spect-ﬁ convingerile celorlalfi, inclusiv pe ale mele $1 ¢) isi fin
-onvingerile pentru ei ingigi §i pentru grupul din care fac parte. Astfel judecind
ucrurile, pe mine nu mi intereseazi daci vecinul meu este musulman, mormon sau
ren-budist, citd vreme ne putem intelege, bundoard, cu privire la achitarea celor
1ecesare pentru construirea noulul gard dintre griidinile noastre sau putem fi amandoi
nembrii entuziasti ai aceluiasi consiliu local.

Dezvoltarca societiitii civile a coincis, in lumea occidentald — sau, pentru a discuta
n termeni mai teoretici, in modemitatea occidentald —, cu un proces de secularizare.
Atunci cind analizeazd acest proces, José Casanova discutd problema secularizirii
n functie de distincfia privat-public®®. Secularizarea poate insemna, dupd Casanova,
rei lucruri: 1) emanciparea sferelor seculare fad de normele si institutiile religioase;
?) declinul credingelor §i practicilor religioase; 3) marginalizarea religiei inspre sfera
srivatului®®. In cazul strict al diviziunii dintre privat si public, primul i ultimul dintre
wceste trei aspecte coincid: separatia formala dintre stat gi Bisericd reflectd emanciparea
ferclor seculare, iar dacd statul este identic cu sfera publied, tot restul tinind de
rivat, atunci religia devine in mod automat o chestiune personald. Cum al doilea
spect este contingent si cauzd, iar nu efect al societéfii civile ca atare, pare a constitui
v caracteristicd a societdtii civile modeme: sfere diferite ale societdfii incep si
unctioneze independent de Bisericd si de religie, in vreme ce credinga religioasi
levine, in primul i in primul rind, o problemd personali a cetijeanulu individual.

Privatizarea religiei prezinti doud aspecte importante: unul este legat chiar de
manciparea religiei, in sensul atit al libertfifii individuale de congtiingd, cat §i al
:liberdrii comunitifilor bisericesti; celdlalt vizeaz anihilarea Bisericii ca actor politic
ndependent. Acest lucru a fost exprimat cu claritate de céitre Jean-Jacques Rousseau,
n ultimul capitol din Confractul social - adeseon inteles gresit, ca apologie pentru
-ontrolul guvernamental asupra congtiintei cetiteanului. Pentru Rousseau, drepturile
uveranului sunt limitate de interesul public: “Le droit que le pacte social donne au

* Vezi Casanova 1994, pp. 41-606.

* Vezi Casanova 1998, pp. 1 sq.
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souverain [...] ne passe point [...] les bornes de 'urilité publiqgue. Les sujets
doivent donc compie au souverain de leurs opinions gu'awiant que ces opini
importent @ la communauté [...]. Il importe bien a I’ Etat que chaque citoyen ait
religion qui lui fasse aimer ses devoirs; mais les dogmes de cette religion n'intéresse
ni I’Etat ni ses membres qu’autant que ses dogmes se rapportent i la morale et a
devoirs que celui qui la professe est tenu de remplir envers autrui ™. Autorita
statului este restrinsd de ceea ce Roussseau numesie religie civild™: , ./l ya d
une profession de foi purement civile dont il appartient au souverain de fixer |
articles, non pas précisement comme dogmes de religion [sn. EvdZ], mais com
sentiments de sociabilité sans lesquels il est impossible d'etre bon citoyen ni suj
fidele. Sans pouvoir obliger personne a les croire, il peut bannir de I’ Etat quicong
ne les croit pas [...]**. Aceastd religie civild* este stabilita de stat ,, sans explicatio
ni commentaires ' ™*; putem percepe aici nu doar posibilitatea ipocriziei publice si
géndirii duplicitare, ci si o evolutie a lucrurilor care duce la inlocuirea articolelor
credinid, incii crestine in cazul lui Rousseau, prin altele, non-religioase.

Totusi, acest aspect nu ar trebui s ne abati atentia de la una dintre consecintele
importante ale scindirii religiei intre una publicd, civil, si o alta privatd, personali
“Maintenant qui'il n'y a plus et qu’il ne peut plus y avoir de religion national
exclusive, on doit tolérer toutes celles qui tolerent les autres, autant que leurs dogme
n'ont rien de contraire aux devoirs du citoyen™. Aici, date fiind cele doud criteri
negative — tolerarea celorlalti i coerenta fatd de obligatiile cetijenesti — nu se ma
poate afla loc pentru vreo obiectie fundamentald impotriva convingerilor i opimilo
non-religioase. Privatizarea religiei inseamna in primul rand o eliberare a statului
orice intervenfie posibild din partea Bisericii, fapt de pe urma ciiruia el se seculari 1
in mod radical, indiferent dacdi sustine sau nu vreo religie civild; in al doilea rand,
inseamnd o eliberare a sferei private de individual: de-acum, constiinta fieciruia
poate determina receptarea religiei ca obiect al deciziei individuale a cetdfeanului.

Desigur, in secolul al XVIII-lea, Biserica— biserici diferite in {ari diferite — continua
sii reprezinte un factor politic major care, in ochii republicanilor gi ai democratilor,
apirea ca o barierd in calea libertdtii politice, alituri de monarhia absolutisti. Cu
exceptia notabild a Imperiului Rus, privatizarea religiei a dobandit cistig de cauzi in
Europa. Evident, nu in sensul unei realiziri imediate si la nivel pan-european, ci in
sensul cd a ajuns si constituie un punct important din proiectul modernitiyii, Separatia
dintre Bisericd si stat, tolerarea tuturor religiilor (i a conceptiilor non-religioase)
care manifestd toleran{d fa{d de altele, precum si libertatea de constiintd au devenit
locuri comune evidente ale discursului dominant liberal-democratic si au fost
recunoscute, o dati cu Vatican I1, inclusiv de ciitre o fortd care multd vreme s-a opus
modernismului: Biserica Romano-Catolicd”. In secolele al XVIII-lea si al XIX-lea,
religia privatizatd se identifica, incd, in majoritatea cazurilor, cu una sau alta din
religiile tradifionale importante: cineva, ca Rousseau, ar fi putut doar cu greu anticipa

1 Jean-Jacques Rousseau, Du contrat social ou principes du droit politigue [1762), Paris, Editions
1OV18, 1973, p. 219. [Fr. in textul original, — M. trad.]

® O, pp. 219 sq. [Fr. in textul original. — M. trad.]

* Fr. in textul original. = N. trad.

® Oc, p. 221, [Fr. in textul original. = N. trad.]

" Vezi Casanova 1994, p. 51,
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nomene precum ,, reli-shopping”-ul zilelor noastre, alcituirea unei credinte
:rsonale eclectice prin selectarea i aliturarea unor elemente disparate, preluate
ntr-un set de doctrine religioase sau non-religioase prezente pe piata ideilor la un
oment dat, sau ca ,,,Sheilasm “-ul i.e. elaborarea unui set de credinte strict private

personale®. Totusi, indiferent dacid cineva respinge sau aplaudi asemenea
anifestdri, vizdnd in ele zorii unei religiozititi individuale post-modemne, acestea
» rdméne, oricum, in prelungirea gindirii lui Rousseau. La fel, separafia dintre
ligie $i natiune, propoviduiti — sau descoperitd — de Rousseau, isi regdseste forma
ntemporana prin faptul ¢, de exemplu, un olandez poate accepta credinfa ortodoxi,
t atit de ugor dupd cum un afro-american poate si devind musulman. Iar chestiunea
zeazd in egald masurd dreptul lor individual obiectiv, ca cetijeni, de a proceda
tfel, si libertatea lor subiectivi ca persoane, in virtutea ciireia ambii o privesc ca pe
va {indnd de libera lor alegere.

O consecin{d necesard a acestul principiu al libertifii individuale, fundamental
ntru democralie, economie de piata si societatea civild, este principiul libertatii de
nstiintd. In contextul modernitidfii timpuni acesta presupunea, in practicd, un
incipiu de tolerantd mutuald a unui numdr limitat de traditii religioase. Traditia
ligioasd a facut loc, cu generozitate, in firile occidentale, comunitifilor de credinciosi
aizate pe principiul de , Jiberd asociere™: daci faci parte dintr-o religie, iji alegi singur
biserici potrivitd cu preferintele si sentimentele tale personale.

Libertatea religioasd, i.e. privatizarea religiei $i a Bisericii —a tuturor bisericilor —a
1t nagtere unui spatiu in care, iatd, pot intra (sau reintra intr-o manierd noud) Biserica
orice bisericd —, societatea civild, economia gi societatea politicd; practic, ,,domeniul
ihlic in intregime**. Dupd cum arati Casanova, trei sunt modalitdtile prin care o
1sericd poate pitrunde in domeniul public, iesind din sfera privatului; el vorbeste
>spre trei forme de , deprivatizare™: 1) ,,mobilizarea religioasi in apérarea concepfici
adifionale despre lume si viajd, impotriva formelor diverse de penetrare ale piefei
u ale statului* - sau in termeni mai generali: organizatiile religioase pot acfiona ca
irte a rezistentei la ceea ce Habermas numea , colonizarea conceptiei despre lume

viali"™; 2) patrunderea institupiilor religioase ,in spatiul public al societdfilor
oderne pentru a chestiona $i contesta pretentiile a doud sisteme majore, statele si
efele, ci ele functioneazd in functie de norme proprii, intrinsece i functionaliste,
ri a fine seama de norme extrinsece, tradifionale si morale***; 3) ,in fine, existd
o a treia forma de de-privatizare a religiei, legatd de relatiile mai difuze [...] dintre
1pajarea religioasd individuald si asociationismul voluntar de toate felurile: religios,
oral, civic si politic™*®.

" Vezi Casanova 1994, pp. 52 5g., unde autorul se referd la nofiunca de , Sheilaism®™ dezvoltatd
citre R. Bellah, in contextul unei discujii referitoare la o persoand intervievatl, Sheila, care si-a
scris convingerile religioase personale folosind sintagma ,dupd mine. ...

" Gerd Stricker, Russische Orthodoxie zwischen Freiheit und Natfonalismus, Mijmegen, Institout
or Dosters Christendom, 1996, p. 9.

H Vezi Casanova 1998, p. 19; Jirgen Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, vol. I-11,
ankfurt am Main, Suhrkamp, 1981 (1995), vol. II, p. 293.

“ Casanova 1998, p. 22.
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Prima dintre aceste trei modalititi vizeaza conceptia despre lume si viatd
comunitatea, dar poate lua, evident, forme politice si asociagionale; cea de a
reprezintd o criticd la adresa structurii insesi a societdfii; iar cea de a treia vize
formad in care cetiteni particulari, motivati din punct de vedere religios, se angaj
intr-o activitate asociationala contribuind astfel la realizarea societitii civile, in
propriu. Oamenii care se aliturd in mod liber unei comunitifi religioase sau
confirmié in mod liber apartenenia la comunitatea religioasé in care ,,5-au niscut™,
numiri de reguli printre membrii cei mai activi si mai implicafi ai acesteia, gata
se angajeze §i in alte forme de activitate, cum ar fi actiunile caritative, mis
pentru pace etc.

wsocietatea civild" ca atare nu este tolerantd pur si simplu ci, la drept vorbi
indiferentd cu privire la religii si la Biserici, chiar si in {dri unde existi o religie
stat; totugi, in societatea si in viata academici occidentald pare a se manifesta
ultimul timp o preocupare crescinda fafd de faptul ¢ o ,,societate civild™ (in sen
larg de formatiune socio-politicd) caracterizatd printr-o ,societate civild” (in sen
strict al sferei de liberd asociere) puternicd, are nevoic de o anume motivatie int
manifestd in rindul unui segment substantial de populatie, compus din ,,buni cetig
care s se asocieze in mod liber cu altii pentru realizarea unor obiective materiale
imateriale. Aceastd motivatie poate fi un anume fel de republicanism sau de cetiife
activd, dar poate fi si o convingere religioasd, legati sau nu, intr-un fel sau aliul,
Hnatiune®, Jean-Jacques Rousseau o afirmi foarte clar: ,, Il importe bien a I'Etat g
chague citoven ait une religion qui lui fasse aimer ses devoirs "™, Bisericile (in sen
cel mai general: orice asociatie de credinciosi) au devenit, in societatea m
una dintre sursele posibile de angajare a indivizilor in ,societatea civild* in
triiesc. Ca urmare, sc poaie spune cd , religia“ a redevenit relevanti pentru , societate
civild®, si inci intr-o manier3 radical diferitd de cea specifici secolului al XVII-le

Crestinii de astdzi, in sensul de cetiteni motivap religios si identificindu-se ¢
crestinismul in general sau cu una dintre formele multiple ale acestuia in specia
sunt membri mai mult sau mai putin profund angajati ai societiifii civile. Dar ei nu ¢
bucurd de absolut nici un privilegiu, in aceastd privingi: altii, umanigtii de pilda, ps
fi implicati in aceeasi masurd. In general vorbind, aceasta inseamna ca cregtinii - laig
in special, dar si membrii clerului, in misura in care ei actioneaza in calitate
cetdifeni particulari si nu ca reprezentanti ai vreunei Biserici — pot juca, si in mul
situatii chiar o fac, un rol important in dezvoltarea, susfinerea §i recrearea societ
civile; dar o fac numai cu condifia majori de a accepta structura de bazi a societa
civile in sens larg, i.e. realitatea seculariziirii asa ca la punctele 1) 5i 2) de mai sw
precum si faptul ca formele de liberd asociere motivate religios pot fine de societate
civild daci i numai dacd apar dintr-un univers privat, se formeazi la nivel comunit;
si alcituiesc o parte a societdtii civile, luind, eventual, o coloraturd politic $i pltrur
in sfera publicd prin intermediul societatii politice. Astfel se prezinti, in multe {3
curopene, situafia democratiei crestine ca una dintre cele trei formatiuni politice majore
celelalte doud fiind liberalismul democratic si social-democratia — care nu numai ¢
acceptd, dar si contribuie la intirirea structurii de bazi a societifii in cadmul creia s
manifestd. In general vorbind, crestin-democratii sustin spiritul comunitar si fritietate

¥ Roussean, o.c.. p. 219. [Fr. in textul original. - N. trad.]
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vreme ce social-democratii militeazi pentru egalitate si solidaritate, iar liberalii
n accentul pe egalitate si libertate. Impreund, respectindu-se reciproc si formind
ralifii menite sd neutralizeze conflictele politice, cele trel migcin creeazd un climat
1de principiile fragietdgii, egalititii gi liberti{ii sunt recunoscute si echilibrate.
Dar aici se face simtiti o problemi majori, vizind direct relafia dintre religie si
wietatea civild. In misura in care crestinii au o viziune proprie referitoare la societate
la bundstare, fundamental diferitd de cea imaginabili in cadrele societdii civile,
1 in médsura in care el nu cred cd societatea civild este spatiul unde, prin activitatea
r asociafionald, pot face ca societatea si se apropie de idealul lor, activitatea lor se
1 plasa, in schema lui Casanova, pe al doilea nivel al formelor posibile de privatizare.
restinii cultivi o perspectivd asupra comunitafii incompatibild cu societatea civil,
ir alternativd acesteia. Aflim, aici, un conflict potenfial ce reprezint una dintre
oblemele cheie cu care se confrunti Rusia post-sovietici.

2. Societatea civild si ortodoxia rusi: noi provociri adresate mirenilor

Dacd wrmirim dezbaterile din Rusia sau discutdm cu intelectuali rusgi, nu este
cu de remarcat faptul ca toposul societdii civile, ca viziune generati a buniistirii, a
erdut teren in favoarea uncia dominate de imaginea Rusiei bazati pe un stat puternic
mai mult sau mai putin democratic —, 0 economie de piaji care si nu fie chiar atit
> liberd incdt s3 ingdduie ,capitalismul silbatic [rus.: dikii kapitalizm]" si pe o
ymunitaie armonioasa realizatd in jurul unei religii nationale general impdrtasita. In
sia, spre deosebire, in aceasti privingd, de Ucraina de exemplu, nu existd decit un
ngur candidat 1a rolul de , bisericd nationala™ si este indiscutabil faptul ci aceastd
ternativd prezintd interes atit pentru stat, cit si pentru Biserica Ortodoxi Rusi si
ntru largi segmente de populatic™. Statul are nevoie urgent de o legitimare
eologicd, iar pozitia de ,religie nationald” a ortodoxiei i-ar prinde, cu sigurana,
arte bine. Biserica Ortodoxd Rusd, aga dupd cum arati Gerd Stricker, ,,pare a pretinde
schimb restaurarea privilegiilor de care beneficia Patriarhia in epoca faristi, ciind
¢ oferea cu generozitate o cuged cu zibrele de aur”; totodatd, mulfi dintre rugi,
todocgi sau nu, par a se simfi motivati si renunfe la toate libertatile proaspit cistigate,
schimbul unei societifi mai egalitare i mai putin fragmentate, dacd preful necesar
- pltit in acest sens ar fi o simpld aderare formali la ortodoxie™.

Sigur cd este tentant a vedea, aici, o opozitie intre , societatea civild* si ,religia
tionald™. Dar ar fi eronat. lar aceasta nu numai pentru cd Rusia a pornit-o deja pe
| drum de pe care nu i-ar fi deloc usor s se intoarcd, dar §i pentru ci imaginea de
onolit a Bisericii Ortodoxe Ruse nu corespunde cu realitatea: chiar in sénul Bisericii

pot inregistra tendinte diverse; totodati, initiativele unor cercuri ortodoxe pot fi

" Cu referire la deosebirea, in aceastd privinid, dintre Rusia gi Ucraina, vezi Vasyl Markus,
slitics and Religion in Ukraine - In Search of a New Pluralistic Dimension”, in vol. Michael
urdeaux (ed.), The Politics of Religion in Russia and the New States of Eurasia, NY & London,
monk & M. E. Sharpe, 1995, pp. 163-181; 5i J. Casanova, ,,Ethno-linguistic and Religious Pluralism
i Democratic Construction in Ukraine”, in vol. Rubin, Barmnezz R., Jack Snyder (ed.), Post-Sovier
fitical Owder, Routfege, London & NY, 1998, pp. 81-103.

¥ Sticker 1996, p. 13,
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privite ca activitiiti de liberd asociere ce depdsesc sfera privati si se fac simfite in
publica. Astfel, probabil ¢i nu avem de a face atit cu o nostalgie dupid cusca
ziibrele de aur, cit cu o situatie caracterizatd prin faptul ¢, iatd, cugca a fost deschi
si auritd din nou; astfel, existd pdsdri care nu indriznesc si o pariseasci, altele
stau incll soviielnice in usa ei, in vreme ce unele gi-au luat deja zborul si plute
libere, odihnindu-se din cénd in cind pe acoperisul proaspat aurit. in ultimii zece
a inceput s prindd contur ceea ce am putea numi o intelighentie ortodoxa progresi
sau democraticd, alcdtuitd in mare parte din mireni 1 din citiva clenci, care
angajeazd nu numai in discufii, ci si in activitifi diverse cum ar fi: publicisti
organizarea educatiei religioase, dezvoltarea institutelor de invitimént superior
domeniul teologic si al studiilor religioase®.

Aparifia periodicelor, crearea unei retele de institutii educationale, asociate
eforturi din partea acestora de a fi recunoscute oficial de citre stat reprezin
manifestiri evidente ale societdfii civile. Institutiile din domeniul teologiei $i
studiilor religioase alcituiesc trei categonii: institufii de stat, i.e. departamente
cadrul Universititilor de stat, institufii ale Bisericii g1 institufii private, Dintre aceste
trei, institugiile private prezintii cel mai inait nivel de interes din perspectiva societi
civile in curs de formare, deoarece ele nu se pot sprijini nici pe stat, nici pe Biseric
51 sunt nevoite si-51 asume rolul de actori pe scena economiei de piatd private, ¢
asociatii libere de cetifeni tinzdnd spre un stamut legal. Activititile lor sum
independente fagd de stat, dar, ca o reguld, cautd recunoagtere §i protectie legale
totodatd, chiar dacd sunt rezultatul liberei initiative a cetijenilor, ele 1au form
institufionale si activeazd in condifiile economiei de piafd libere, fird insd a |
w~comerciale”, ci doar ca elemente constitutive ale societdjii civile, indiferent d
continut, dat fiind ci bazele societdfii civile sunt formale, prin natura lor. Relai
acestor institutii cu Biserica este una de autonomie: ele cauti aprobare i binecuvintar
din partea Bisericii, dar activeaza independent, recunoscind secularizarea actuald
socictifii ruse.

Secularizarea, injeleasd in primul sens, dintre cele deosebite de Casanova, est
un fapt deja implinit in Rusia, dar unele dintre sfere seculare, intre care statul indeoseb:
au nevoie de un anume tip de legitimare tocmai pentru a putea umple ,,vidul*: 1
nivel de stat, inlocuirea Ortodoxiei — religia subordonati statului pini la revoluti
din februarie 1917 — cu marxism-leninismul a fost o pseudo-secularizare. inteleas
in al treilea sens, dintre cele deosebite de Casanova, secularizarea a fost intr-adev
un efect al realitdtii sovietice, ceea ce poate explica partial caracterul relativ apropia
al vietii comunitare religioase din Rusia. In fine, in cel de al treilea sens, secularizare
este pur §i simplu un fapt: marea majoritate a rugilor sunt necredinciosi*’. In mo.
semnificativ, cetifenii activi in cimpul religios isi pun probleme referitoare la dreptu
lor de a-si mérturisi public credinta, in conditiile in care doar 15% din populatie s
declard de confesiune ortodoxd si abia 2% participd cu regularitate la slujbel

* Vezi . Chesnokov, recenzie la  Almanakh Dia-Logos 1997, Russkaia mysi 4199 (27/11-03/1
1997), p. 9; pentru o prezentare mai aprofunda, vezi Jonathan Sutton, Traditions in New Freedom
Christianity and Higher Education in Russia and Ulraine Today, Bramcote Press, Nottingham, 1949¢

*' Wezi Marina Shishova, .Novve religioznye dvizheniia i pravoslavnyi put preodeleniia ik
vliianiia®, in Festnik Russkogo Khristianskogo Gumanitarnogo Instituta 1, 1997, p. 42,
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-eligioase. Din perspectiva societitii civile, rispunsul ar fi: nu aveti nici un drept sa
mpuneli credinta voastri altora, bunfioard prin activititi educative, dar ave(i tot dreptul
33 vil implicati in activititi asociative §i organizationale si sd v demonstrafi, astfel,
sorgintea religioasi; cu alte cuvinte, 53 v manifiestafi ca membri religiosi ai societdfii
sivile. Considerdnd lucrurile in acegti termeni, ne putem imagina o situatie in care
socictatea civild rusi este tot atit de ortodoxd, pe cit de catolicd este societatea civild
francezi, sau pe ciit de lutherand este societatea civili suedezi,

Problema este, desigur, dacd o asemenea evolufie este sau nu compatibili cu tradifia
usd, cu ideea de crestinism ortodox §i cu maniera ruseascl de a concepe socictatea.
[n fapt, dezbaterile filosofilor rugi cu privire la societatea civild s-au purtat in jurul
juxtapunerii tradifionale, dar fatale, a perspectivelor filosofice occidentale gi rusegti.
Daci sus{ii societatea civild, atunci esti un adept al occidentalizirii; daci, dimpotrivi,
sustii identitatea nationali §i specificul rus, atunci egti ,slavofil” si te incadrezi in
filiera Khomiakov, Dostoievski si Florenski, a , filosofiei religioase ruse*, Trecerea
dezbaterii filosofice, din cheia unui discurs predominant pro-occidental, la unul neo-
slavofil, nu este doar lipsitd de orizont, ci chiar inutild. Este foarte probabil, in cele
din urmd, ca tocmai ,intelighentia ortodoxd progresistd” sd afle o solutie viabild
pentru acest impas.

Avem de a face, aici, cu o problemi general3, care nu vizeazi chestiunea rusi in
special; anume, cu problema daci ideea de societate civild, dezvoltati in Vest, dar cu
pretentii de validitate universalistd, asemenea traditiei cregtine in care, de altfel, i3
113 ridicinile, se bucurd de o aplicabilitate globali. Chestiunea se ridicd indeosebi
in legiturd cu rispindirea ,societdfii civile” ca parte, cel putin, a solutiei pentru
drile in curs de dezvoltare din lumea a treia, dar este la fel de pertinenta si in privinta
Furopei de Est sia Rusiei. Reprezintd , societatea civili* o idee universald, aplicabila
inei lumi pe cale de a se globaliza? Poate ea sd echilibreze economia de piatd
-apitalistd gi globald, influenfa organizatiilor guvernamentale internationale precum
Fondul Monetar International, tot asa dupd cum societdfile civile nationale echilibrau
statul national? Sau avem de a face cu o noud formi ,eurocentricd™ de impenalism
-ultural, in sprijinul hegemoniei economice?*, Separafia obignuitd, predominantd, a
sconomicului de societatea civild vine, evident, in sprijinul celor care cauti si
nfluenfeze situatia din tirile non-occidentale, disociindu-se de imperialism si de
-apitalul global.

Dar poate ci abordarea cea mai adecvati a problemei in discutie este, intr-adevir,
:d cutdm a depdsi ,,atéit perspectiva ce reduce societatea civil la relatiile economice
1e tip capitalist, cit si pe aceea care disociaza societatea civild de bazele el matenale”.
Totodatd, ,,s8 incetim a mai privi societatea civild printr-o lentild romantica,
sercepand-o ca pe un spatiu ideal al libertdtii §i asocierii [...], fird insi a o reduce la
in ansamblu de concepte teoretice si politice redundante [...] $i sd-1 analizdm critic
olul de pivot pe care gi-1 asumd in procesul de creare a relatiilor sociale moderne®.

4 Pentru o abordare mai critich a modelului occidental de societate civild, vezi Hann ef al. 1996
i1 Fine et al., pentru o analizd critich mai generald.

1 Robert Fine, Shirin Rai (ed)), Civil Society: Democratic Perspectives, London & Portland,
Frank Cass, OR, 1997, p. 2.
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Bazatd fiind pe individualitati libere, , societatea civil real existentd" percepe val
universald a libertitit individuale, dar, in acelasi timp, este $i locul unde interes
particulare (individuale sau de grup) se articuleazi si afld o parte din legitimitatea |
ideologici tocmai in discursul despre societatea civila. Aceastd recunoastere ofici
este posibild, in primul si in primul rird, datoritd caracterului autentic universal
principiului ei formal: orice forma de liberd asociere este legitim in spatiul, creat
protejat de lege, al societitii civile, cu o singurd exceptie, vizind strict formele ¢
ameninti chiar acest spaiu. In acelagi timp, forma universali in discutie poate se
drept vehicul pentru continuturi particulare, intr-un mod similar celui speci
economicului, unde forme universale precum ,,moneda® si ,,contractul vehicul
interese §i profituri particulare. Pentru a face din societatea civild transnationald
loc unde principiul universalititii si fie opus intereselor particulare, discursul socie
civile trebuie urmarit $i analizat critic, iar principiul universalitiii trebuie explicat
claritate. Una dintre sursele acestui principiu este, desigur, crestinismul: acesta este p
unde Ortodoxia devine relevanti in dezbaterea referitoare la societatea civild din Rusi

Recent, Oleg Kharkhorkin a lansat ideea interesanti a unei societiti civile baza
pe principii ortodoxe, in opozifie cu ceea ce el numeste tradifia anglo-americand (sa
watlanticd”, cum am putea spune impreund cu Gellner), a lui Locke g1 Fergusson,
cu traditia ,,mediteraneand”, a lui Montesquieu gi Gramsci — ambele fiind bazate
tradifia protestantd, respectiv romano-catolicd®. O perspectivd ortodoxd asup
societdfu civile, aratd el, ca ,.echivalent functional al modelelor protestant i roman.
catolic”, ar fi mai compatibila decit alte tipare importate din Vest, cu realitate post
sovieticdi, mogtenitoare a realitdfii sovietice, pe care el o diagnosticheazi, urméndu-
pe Nicolae Berdiaev, ca fiind ,,prima tentativi lumeasca de realizare a perspective
ortodoxe despre viaja civild**. Deoscbirea principald a versiunii ortodoxe, fatd
cele protestantd i catolicli, constd in faptul cii statul, ,minimal® in concepfia
watlanticd™, dar , puternic* in cea ,,mediteraneana®, ar fi cu totul absent din perspectiva
ortodox4; el ar fi inlocuit, aici, cu un univers laic , imbisericit”, aledtuit din comunitati
bazate pe trei principii corective preluate din justitia ecleziastici (,,s3 denunii pacatul,
sd cerfi spre indreptare §i, in caz ¢d pacitosul nu dii asculiare admonestdrilor, sa fig
excomunicat) s pe absenfa onciror mijloace coercitive seculare®. Dupa
Kharkhordin, situajia post-sovieticd oferd posibilitifi optime pentru realizarea acestui
proiect: individul este eliberat, iar statul, in loc sd devind un garant puternic al libertaii,
aga cum sustin adeptii perspectivei mediteraneene, precum Viadik Nersesiants, sau
sii-g1 asume postura discretd de ,,paznic de noapte®, cum ar dori sustinitorii perspectivei
atlantice, aga ca Vadim Mezhuev, a ajuns , suficient de slab pentru a putea fi considerat
o simpli (dar probabil cea mai puternici) grupare intre multe altele”, fird a se bucura
insd, asa cum ar presupune cele douid viziuni occidentale, de monopolul violengei®,

* Vezi Kharkhordin 1998, pp. 951 sq.; Gellner 1994, p. 13.

** Vezi Kharkhordin 1998, pp. 957 sg. (citat din planul prezentinii sale); Kharkhordin 1997, pp. 335 sq.

# Kharkhordin 1998, pp. 956 sq.

T Pentru o prezentare a celor doud directii depistabile in gindirea pro-occidentald, referitoare la
stat gi la societatea civild in ultimii ani ;i Uniunii Sovietice, vezi locrarea noastrd, |, Civil Society and
ldeology: A Matter of Freedom®, in Studies in East European Thought 48, 2-4/1996, pp. 171=205,
precum §i studiul mai elaborat, ,,Van heilstaat naar rechtsorde: rechtsfilosofische thema's in de
hedendaagse sovjetfilosofie”, in Nederlands Tijdschrift voor Rechisfilosofie en Rechistheorie 20, 3/1991,
pp. 177-198.
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Ze ar fi de ficut acum, conchide Kharkhordin, tine de cultivarea societiti civile,
statul ar trebui ldsat in paragind, iar societatea ar trebui sd se angajeze in , transformarea
relatiilor de violentd ne-civila in concordanti cu principiile retelelor nonviolente™*.

Ideea lui Kharkhordin ridicd, insd, doud probleme. Mai intai, nu gtiu in ce misurd
am putea fi atiit de siguri ci o, ,societate civili” stabili este conceputi in absenta unui
stat suficient de putemnic. Sigur, o socictate in care nu existd violentd, dat fiind faptul
zd tofi membrii ei decid in mod liber s3 urmeze exemplul celorlalti in alegerea unor
strategil non-violente pentru rezolvarea conflictelor, este preferabila. Dar este greu
de conceput cum am putea evita in mod efectiv ca unii cetifeni rugi post-sovietici,
suficient de erudifi incdr sd-1 fi citit pe Thomas Hobbes, si realizeze ci ,atunci cind
toti recunosc totul, deosebirile dintre oameni nu mai sunt atit de semnificative incit
unul dintre ei $3 nu poatd sa pretinda pentru sine orice beneficiu, la care un altul sd nu
aspire la rindu-i*, 5i s se bucure de absenta unei forfe comune care si-i impace
intr-un fel* ca de o oportunitate de a se debarasa de concetiteni i de a-i ,lipsi nu
doar de rodul muncii proprii, ci gi de viata gi de libertate*®. Daci aceastd posibilitate
nu este eliminatd, oricind se pot crea conditiile unui conflict violent, rezolvabil strict
prin aplicarea legii si prin instituirea unui monopol, fie §i relativ, asupra violengei.

A doua chestiune vizeaza chiar statutul unei perspective ortodoxe asupra societitii
civile. Faptul ¢a traditiile protestantd $i romano-catolicd au elaborat 1 cultivat modele
de societate civild diferite, nu implicd neapdrat ci fenomenul istoric pe care s-au
striduit si-1 conceptualizeze este legat inextricabil de ele, dar nici nu exclude o
dezvoltare istoricd subsecventd, in cadrul céreia modele initial diferite gi realitdti
corepondente converg intr-o singurd $i mai mult sau mai pufin omogeni ,,societate
civili*. Realitatea empirici, conceptul academic gi sloganul politic al societatii civile
tin, toate, de o aceeasi realitate sociald, astfel cd nu am putea vorbi despre o tentd
protestantd sau catolicil a societdtii civile, care si se fi realizat ulterior. Prin urmare,
aplicind cele de mai sus la cazul Rusiei, am putea spune ci, evident, este important
sd ludm in calcul tradifia ortodoxa i s cdutdm, aici, o parte din baza conceptuald a
societifii civile; dar aceasta nu inseamnd neapdrat ¢i am avea obligatia si imaginim
o societate civild pornind de aici gi scotind din caleul versiunile protestanta si catolica —
si celelalte —, nici nu conduce in mod necesar la o variantd specific ruseasci: mai
degrabd am fi inclinafi sd credem ci un asemenea demers ar mai adiuga incd o
nuanid la ,,ideea umversald®,

Este important sa consemnam, in legiturd cu aceasta, ¢a au existat ginditon care
s-au identificat cu ortodoxia si au dezvoltat conceptul de sobornost, ,conciliaritate,
sobornicitate* si este greu de gdsit un alt concept mai specific ortodox $i rusesc decit
acesta — cu referire la notiuni precum putere de stat, proprietate privati, procedurd
legald si, iatd, societate civild. Ne-am putea gindi, in acest sens, la Opravdanie dobra
[ ﬁdmpﬁﬁn*a Bineluif a lui Vladimir Soloviov, sau la Dukhovnye osnovy obshchestva
[Fundamentele Spirituale ale Societayii], de Semen Frank. Acesti autori dezvoltd o
filosofie sociali si politici pe baza conceptului de sobornost, definind societatea

8 Kharkhordin 1998, p. 963, iar despre refelele non-violente" vezi ibid., p. 961.
# Thomas Hobbes, Leviathan [1651), Partea 1, Cap. X111, Oxford & New York, Oxford University
Press, 1996, pp. 82 sq.
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civild ca pe,,0 anume legéturé moleculard, unind luntric elemente individuale intr-u
intreg liber 5i flexibil®; in acelagi t1mp, el susfin necesitatea statului, a legii,
propricti{ii private §i a societdtii civile, in opozifie atit cu reductia liberald opera
asupra statului (statul ,,minimal®), cit si cu reductia operatd asupra societéii civile
bazatd pe mt-::rac}lunea liberd a indivizilor, in cadrul ,statismului conservate
Notiunile de sobornaost si de liberd asociere isi dav mana cu succes in lradl]:m Ortodos
a fritiilor [rus. bratstva), o forma pluralisti de organizafie laicii, reminiscentd
,,[cY..lelor non-violente” subliniate de Kharkhordin.
ncercind si depisteze inceputurile societitii civile din Rusia, Ljudmila Vorontso
§1 Sergei Filatov investigheaza inclusiv colectivele de munca [rus. trudovei kollektiv
aldturi de intelighentie, raimégita a perioadei sovietice, si viid in ele o , pseudo-societat
civild®: ,,Putem vorbi oricit despre declinul si insuficienta colectivelor de munca,
forme ale societitii civile, si tot ce am spune ar fi adevirat. Totusi, ele alcituiesc
. astdzi unul dintre cele mai infloritoare elemente ale acesteia, fie ci ne place saunu s
o recunoagtem ...“5! Asemenea celorlalte forme discutate de Vorontsova si Filato
viaja unei parohn ortodoxe active, larg rispindita migcare ciziceascd, colectivul dé
muncd etc. sunt elemente care nu pot fi privite, in opinia mea, ca exemple clare dé
societate civild. Sigur ¢ ele sunt forme de asociere si constituie spatii publice
cetitenii rugi pot cultiva simful comuniunii, dar absenta unui statut legal, orient
liuntrica spre viata bisericeasci in sine §i concentrarea pe tradific §i pe conservares
valorilor tradifionale conduc mai degrabd la ideea ci ele sunt forme mai degrabs
atipice™. Asemenea fratiilor, intr-o societate civild dezvoltati (in sens larg) ele a
functiona ca pirti ale unei societifi civile pluraliste (in sens restrins); totugi, fiecare
in parte se indreapti mai mult inspre comunitatea tradifionala, decit inspre societates
civild (post)moderna: confinutul i orientarea acestora contrasteazd cu semnificafia
lor de forme de liberd asociere,
Intr-adevir, se poate pune intrebarea dac o perspectivi asupra , societifii civile®
constind din comunitd{i bazate pe principiile dreptului ecleziastic, nu este cumva
ideal mai degrabd al comunitéfii, decét unul al societitii civile?” Cu alte cuvint
avem de a face cu o problema deschisd: mai putem numi ,civile", acele societd|i ca
nu sunt bazate in primul $i in primul rind pe ?rlnclplu] libertitii individuale si ca
nu urmiresc sd dobindeascd un statut legal? Intr-un articol referitor la dezvoltares
»societatii civile” in comunitifile de mormoni americani, Elizabeth Dunn arati ¢
wchiar daca mormonii americani participd la societatea capitalistd, individualistd, e
au creat o formd de «societate civild» foarte asemindtoare celor din societifi
ne-occidentale. [...] Ei au elaborat un spatiu inclus in statul american, dar care totodati
respinge ac;mnea statald, [...] o societate civili care nu se bazeazd pe indivizi
particulari, ci mai degrabi pe un sistem moral de interactiuni comunitare“®. In fapt,

* Semen L. Frank, The Spiritual Foundations of Society; An Introduction to Social Philosophy,
trad. Boris Jakim, Athens, Ohio & London, Ohio University Press, 1987 (vezi i onginalul in limba
rusd, Paris, YMCA Press, 1930), p. 172, p. 170; ¢f. Viadimir Soloviov, Opravdanie dobra. Sochineniia
v dvukh tomakh, Moskva, Mysli, 1988, vol. I, p. 73 si pp. 532 sq

* Vorontsova & 1995, p. 61 5i p. 67; ¢f Kharkhordin 1998, pp. 958 sq.

2 [hid., pp. 67 sq.

* Kharkhordin, o.c.

* E. Dunn, Money, morality and modes of civil society among American Mormons® in vol. Hann
&c 1996, pp. 27 5q.
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ne confruntim aici cu necesitatea unei alegeri fundamentale, dar problematice: ar
trebui sd identificim ,societatea civila® si ,comunitatea™, s3 le distingem, sau si le
opunem ca viziuni exclusive despre bunistare?

Se poate ca problema in discutie si fie perceput ca una mai degraba academica
dar, in realitate, o asemenea definitie reprezintd, in sine, o interventie in interior tot
atit de mult ca si un discurs exterior ,despre” lucrurile analizate. Ag propune
urmitoarea solufie: ,,comunitate” este orice colectiv de fiinte omenegti care se auto-
organizeazi ,,spontan”, pe baza unor simpatii, interese comune etc.; in misura in
care dobfindeste o formd institutionala (asociafie, consiliu, uniune, partid, orice forma
presupunénd calitatea de membru, decizii $i proceduri interne, cotizatii etc.) i cauti
si dobindeascd un statut legal, devine parte a societitii civile. Trecerea de la
comunitate la societatea civild presupune ca privatul si devind ,§i public”, dar
pistrandu-s1 bazele private; iar in mésura in care societatea civili este alcituiti din
astfel de asociatii libere, ea poate fi priviti ca o ,,comunitate”, conferind directie $i
sens unor grupuri importante de oameni (fapt ce se potriveste cu experienta noastra:
apartenenta la o comunitate de colectionari de timbre, de exemplu, nu este net distincta
de calitatea oficiald de membru care, insd, implica acceptarea unor legi §i proceduri
interne).

In general vorbind, comunitatea poate fi un antidot impotriva posibilei fragmentiri,
a individualismului, impotriva ,atomiziri* societifii civile. Ea nu este doar
compatibild cu ideea de societate civild ci, in fapt, tine chiar de ,,materia” acesteia:
micile grupén neoficiale pot constitui baza unor asociatii oficiale, institutionalizate,
si a unor organizafii, dacd acestea apar ,spontan” §i ,natural”™ si dacd nu sunt
oficializate cu forta. Semen Frank avea dreptate, cred, atunci scria ci liberalismul g1
socialismul impértisesc o teorie ,individualistd" sau ,atomistd" asupra societiu,
potrivit cireia societatea (viizutd aici strict ca societate civild) nu reprezintd. decit o
simpla agregare externd a unor indivizi separati ontologic, constituind astfel baza de
acceptare sau de respingere a societdrii civile™. Acestei teorii, el ii opune ideea ci
independenta tuturor membrilor societdfii nu rezidi in faptul ci fiecare dintre ei are
o bazi proprie, este legat ontologic de natura lui intrinsecd, ci in forma necesard a
legdturilor dintre ei, in unitatea lor sociald"*.

Dar si acestei idei, sustinuti prin ,unitatea organicd primordiald” a tuturor
membrilor societdii, i se poate opune cu uguringd conceptia ci orice unitate concretd
a membrilor unei societiiti este rezultatul asocierii lor spontane ,,de jos in sus®, ¢i
presupune mereu posibilitatea ca ei si revind la individualititile lor si, totodatd, faptul
cii aceastd posibilitate este condifia salvirii cetifenilor de la presiunea ,totalitari*
potengiald a viefii comunitare. Dincolo de modul cum percepem generalitatea
comunitfii si asociafia — drept concretiziri ale universalului autentic, aga ca Franck,
sau ca tendintd de universalizare a particularului — legitura ,,moleculari® este, evident,
cea care previne ,atomizarea”. Oricum, trecerea de la individual la comunitar nu
implicd i trecerea de la particular la universal: un grup de indivizi este tot atat de
particular ca §i un singur individ. Universalitatea, prezentd formal in bazele legale

* Frank, e.c.. p. 172
% O, p. 173,
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menite s creeze spatiul , societdtii civile", se cere realizati in cadrul acestei forme,
pentru a putea si existe. Cu alte cuvinte, este necesari existenfa unor indivizi sau
grupuri care $3 s¢ raporteze la ea.

»Comunitatea®, arati Elizabeth Bounds, atunci ciind este folosita ca ,,metaford
pentru legdturile dintre indivizi erodate de citre piad“, este un , trop pentru societatea
civild“: ,ca discurs ideologic, ea isi are originea in problemele curente ale societitii
civile din statul liberal capitalist, probleme care afecteazi intelegerea moralitatii,
identitdfii §i a calitifii de membru™’. Jar intr-un alt context terminologic general
raspandit, cel al lui Jurgen Habermas, comunitatea ar fi, in acest sens, un antidot
impotriva instrumentalizirii conceptiei despre lume si viad, inteleasd ca ,spatiu,
legat de, dar totusi distinct de stat $i de economie, unde valorile, normele, credintele
integrate social sunt generate $i transmise", un spatiu ,,colonizat* treptat de sisteme
statale si economice™, -

Bounds, care echivaleaza ,,comunitatea” cu ,societatea civila“, dar si cu lumea
$i viata", presupune corect ¢ , discursul comunititii este o reactie impotriva naturii
societdfii civile intr-o formi sociala ce include economia capitalisti, politica liberald
§1 0 crizd a culturii moderne™ §i subliniazd necesitatea discutdrii argumentelor
referitoare la societate civili si la comunitate ,,in relatie cu intreaga formatiune sociali”,
precum $i necesitatea unui ,dialog intre discursurile religios si non-religios ale
comunitdfii**. Dintr-un punct de vedere clasic liberal, care tinde si identifice
comunitatea cu societatea pre-modernd, tradifionald, o astfel de identificare a
comunitaii $i a societdfii civile reprezinta o confuzie; pe de alti parte, dintr-un punct
de vedere comunitar tradifionalist, societatea civild, in aspectul ei procedural atomistic
si formal, trebuie 53 apard ca un riu per se. Intre aceste doud extreme se poate construi,
totugi, o cale de mijloc, care ar respinge atit opozitia dintre comunitate §i societate
civild, cit si reducerea uneia la cealalti: a comunitiii la societatea civild (cum este
cazul liberalismului), a societitii civile la comunitate (cum este cazul anti-
liberalismului comunitarist). O asemenea pozifie ar percepe comunitatea ca pe o
sursd majord a socictifii civile, ar rezerva aspectul legal celei de a doua, ar presupune
distinctia dintre public §i privat, constitutivi pentru societatea modernd, si ar recunoaste
societatea civilid ca pe o sferd a intélnirii dintre public §i privat, similard cu sfera
pjekci, dar totodatd distinctd faji de aceasta. '

n acest punct, posibilitatea unui dialog cu Ortodoxia devine evidentd, iar in
contextul postmodemn al unei societii civile globalizante, perspectivele se pot lirgi.
Nu existd nici un motiv pertinent in virtutea ciruia dialogul intre perspectivele
religioase §i non-religioase asupra comunitifii si societdtii civile ar trebui restrins
strict la schimbul de idei cu liberalismul protestant din societatea _atlanticd, cu
comunitarismul catolic din lumea mediteraneani sau cu ,, sobornost “-ul ortodox din
Europa de Est (5i islam, confucianism etc. in restul lumii). In fapt, ideea unei relig?;
nationale, asociatd cu aceea a unui stat national, cu o idee nationali, o economie

" Bounds 1997, p. 3, citeazi din Elizabeth Fox-Genovese, Feminism Without lifusions: A Critique
of Individualism, Chapel Hill, North Carolina UP, 1991, p. 54,

™ Bounds, o.c., p. B, i Jirgen Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, Frankfurt™ain,
Suhrkamp, (1981) 1995, vol. Il, pp. 292 sq.

* Bounds, o.c., p. 7.
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nationald si o societate civild sau o comunitate nationald este atractivid numai in
contexiul unor tendinte nostalgice spre o societate tradifionala inchisa. Sounds are
dreptate s spuni ci ,,nuanta intensa de nostalgie, pierzanie®, tipici pentru majoritatea
discursurilor comunitariste, nu este pertinentd aici®. Traditia ortodoxi posedd un
potential considerabil pentru a se angaja in aceastd dezbatere $i pentru a-51 asuma un
rol insemnat nu doar in Rusia sau in Europa de Est, ¢i1 chiar in intreaga lume.

Chris Hann isi manifestd cu indreptitire scepticismu] cu privire la ,multitudinea
discutiilor despre socictatea civild mondiald, in contextul globalizirii*, in vreme ce,
de fapt, ,deocamdatd nu se aratii nici un semn pentru vreo alternativi plauzibili la
stat, ca prim cadru institufional™®’. In acelasi timp, globalizarea piefei (aparifia
intreprinderilor transnationale si a organismelor financiare globale) $i a societdtii
civile (organizatiile non-guvernamentale transnationale sau asociatiile libere din
cyberspatiu) reprezintd o realitate a lumii contemporane care face ca ideile de
cconomie nationald, stat national $i socictate civild nationald s3 devina desuete sau,
cel putin, relative. Transpuniind la un nivel global afirmatia hegeliani conform céreia
statul este necesar pentru a reconeilia multiplele interese particulare, intr-un cadru
general, am putea spune ¢il o socictate politicd globald si o strategie politicd globald
sunt imperios necesare, pentru reglarea conflictelor economice si societale ce tree
deja dincolo de granifele nationale. Datd fiind globalizarea, organismele politice
regionale, cum ar fi Uniunea Europeand, nu reprezinti decit o solutie partial, dincolo
de faptul cii ele incd trebuie si-si mai cultive caracterul democratic, operafiune la
care o socictate politicd si una civild, ambele la nivel pan-european, vor contribui in
mod necesar. Totusi, atita timp cit se simte lipsa unei politici intermagionale — inclusiv
a unui sistem legal eficient —, societatea civild transnationald este necesard tocmai
pentru a echilibra atomizarea fortelor pietei, domeniu in care, asa dupi cum spune
Casanova, ,religiile transnationale se afld in pozitia cu totul avantajoasa de a reaminti
tuturor indivizilor $i tuturor societitilor ¢i, in condifile modeme ale globalizini,
wbinele comuny nu mai poate fi definit decét in termeni globali, universali, umani gi
cdl, in consecintd, sfera publici a societitii moderne nu poate avea granite nationale
san statale**,

Problema este, asadar, daci ortodoxia, aga ca romano-catolicismul, budismul sau
islamul se poate gindi pe sine ca religie transnafionald. Ca parte a crestinismului, ea
participd la orientarea universald a acestuia, fapt ce ar putea conduce automat la
transnafionalism. Pe de altd parte insd, lumea ortodoxi este organizati pe criterii
nationale, formand un conglomerat mai degrabﬁ inter-, decét transnational, de biserici
nationale independente in Serbia, Roménia, Rusia etc. Aceasta determind ca ortodoxia
sa fie tentatd a imbrdtisa mai degrabd tendinte nationaliste, chiar daci nu ea este
punctul lor de origine®, Tendinta de a percepe ortodoxia rusi ca , religie nafionald*
pare a fi puternica, atit in interiorul ¢ét si in exteriorul Bisericii: aproximativ 2% din
populatie frecventeazi cu regularitate Biserica, abia 7% din populatia moscoviti

o thid, p. 4.

* Vezi Hann 1996, p. 7.

* Casanova 1998, p. 23

“ Vezi Stricker 1996, p. 17.
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merge la slujba de Pagte, aproximativ 15-20% se declari oficial de credin{i ortodox,
insi dintre acestia de-abia 10% sunt realmente religiosi — dupi cum arati Stricker. In
schimb, 40% percep ortodoxia ca religie a poporului rus, i.e. ca religie nationald**.
Totusi, asa dupd cum convingdtor argumenteazd Casanova ideea de religie
transnationald presupune ceea ce el numeste o ., pm;ﬁ religioasd liberd”, la scard
globald, cu alte cuvinte, un anume tip de situatic in care o multitudine potential
infiniti de dcnnmmal;ium toate ,,privatizate”, in sensul ci sunt separate fafi de stat,
concureazi pentru libera alegere a indivizilor particulari®. Insd tocmai aceasta este
situatia care, in Rusia, a condus la introducerea unei noi ,,Legi a libertatii de constiin{d
§i a organizafiilor religioase™, menitd sa stopeze proliferarca de pe piata religioasi
liberd a unor actanfi strdini, puternici din punct de vedere fi nanciar.

Paradoxul situatiei curente din Rusia pare si fie, dupi opinia mea, faptul ci in
vreme ce crestinismul ortodox ar putea juca un rol important in agregarea societatii
civile, prin conectarea ideii de ,, sobornost ” la cea de comunitate, totugi, proximitatea
Bisericii Ortodoxe Ruse fafi de stat, aflat intr-o nevoie atét de urgentd de o ideologie
nationald pentru a se intiiri, laolaltd cu traditionalismul pe care-1 manifestd, unul
invértogat prin sejurul suprimant dar, totodata, plin de privilegii in,,Cusca cu Zibrele
de Aur* consolidati de Stalin, sugereazi un rol diferit, anume acela de sufindtoare a
unei idei anti-liberale de comunitate ,,profunda”. Acest paradox este, pand la urmi,
unul de naturd istoricd: tot aga dupd cum lumea ,realismului socialist”, in Rusia
indeosebi, cunostea o zond doar quasi-privati a intimititii, o pﬁt‘:udosncletatc civila,
o societate politica falsa i o economie de piatd fantoma, si procesul de secularizare
a fost unul mimat: ,privatizarea religiei”, aspect .,‘c:nunstituliw-r pentru modernitatea
occidentald” si care face ca astdzi Biserica — sau, mai degrabd, bisericile — s3 fie |
wunele dintre cele mai importante componente ale pMdlgmcl ﬂrgamzahtlﬂr voluntare
din societatea civild occidentald®, a fost inlocuit, in contextul sovietic, in limitele
intime ale puterii de stat autoritare ce nu respecta distinc;in dintre public $i privat, cu
o pseudo-religie, asa numitul ,,marxism-leninism", care nega existenta legitimi a
wsocietdtii civile”, identificind-o, pe linia lui Hegel i Marx, cu ,.societatea burgheza®,
mai precis cu capitalismul®. Drept rezultat, Biserica Ortodoxa Rusd nu se afla astizi
in pozitia de a deveni actant ,,in cadrul unei societati civile pluraliste™ din afara sferei
private gi in mod necesar ,,profunde”®. Daca Ortodoxia ar trebui si functioneze ca o
wechivalentd functionald®, ca si folosim expresia lui Kharkhordin, in raport cu ideile
protestante si catolice referitoare la societatea civild, atunci ea ar trebui s3 renunte,
aderind la ideea de comunitate, la a mai protesta impotriva naturii oficiale a legi si
a procedurii legale, precum si la specificul ei deosebit, de spatiu ,.extramundan*®,

Daci o asemenea ,,modernizare” a ortodoxiei este imaginabili in viitorul apropiat
5i dacd este ea compatibild cu ideea de ortodoxie — aceasta este o intrebare la care

® Vezi Stricker 1996, p. 14; Wil van den Bercken, , Kronick Rusland™, in Her Christelijk Oosten
1997, 3-4, p. 334; Voprosy filosofii 1992, 7, p. 30 si 1994, 12, pp. 17 sq.. si John B. Dunlop, , The
Russian Orthodox Church as an «Empire-savings Institution™ in Bourdeaux &c 1995, pp. 15-40.

® Casanova, o.c.. p. 7.

* Bounds 1997, p. 4; Casanova 1994, p. 40; Seligman 1992, p. 201.

1 Seligman, fbid.

 Despre acest specific al Ortodoxiel vezi Merab K. Mamardashvili, La pensée empechée, Entretiens
avec Annie Epelboin, Paris, Editions de I'Aube, 1991, pp. 60 sq.
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mmai Biserica Ortodoxa 51, indeosebi, intelighentia Bisericii Ortodoxe Ruse ar putea
dspunde. Dar aici apare un alt paradox: in masura in care in Rusia se contureaza o
nteligheniia, ca o retea de asociatii $i de instinfii autonome si independente,
dentificindu-se pe sine cu traditia ortodoxa, dar nu in mod automat si cu Biserica
Irtodoxd Rusi, aceasta devine deja parte a unei societifi civile pe cale de a se naste.
*ozifia de membru al societdtii civile nu depinde de angajarea sau neangajarea intr-un
liscurs despre societatea civili (daci ar fi astfel, atunci societatea civild nu ar exista
lecdt in misura in care membrii el spun ceea ce fac). Dar, avind in vedere faptul ci
u avem de a face cu un discurs ,despre™ societatea civild pur §i simplu, ci este vorba
lespre spatiul unde societatea civild se realizeaza reflexiv, devenind an-und-fiir-sich,
e va putea constata o diferentd in cazul in care membrii intelighentiei procedeazi ca
tare, indeosebi in situatia de fati, cind discursul liberal, , pro-occidental* al societdtii
ivile a prilejuit o ,cacofonie initiatd prin directivele prezidentiale referitoare la
Autarea unei idei nationale™®. Dihotornia liberal vs. national scindeazi intelighentia
rtodoxd, la fel dupd cum scindeaza i, de exemplu, comunitatea filosofica. Dar, in
mbele cazuri, coarda nationald pare a risuna cu puteri sporite.

In acelasi timp, distinc{ia dintre cler si laicat, cruciald din perspectiva Bisericii,
ste mai mult sau mai putin relevanti din punctul de vedere al societitii civile: atunci
dnd un preot ortodox predid intr-un institut teologic secular, el poate reprezenta
Jiserica, in misura in care confinutul materiei predate presupune acest lucru. Totusi,
n termeni oficiali, el activeazd acplo ca persoand particulard, liber asociati cu alte
ersoane intr-o activitate civild si economici in acelasi timp. Indiferenta manifestatd
in partea societditii civile este, insi, relativi. Bisericile se pot manifesta in sfera
ublicd in diverse moduri, iar implicarea clerului este diferentiati: chiar daci si e
unt cetdteni particulari, clericii nu se pot asocia sau disocia de Biserici dupd bunul
or plac, asemenea altor persoane particulare, §i este posibil ca Biserica si caute a
etermina sau a limita spectrul de asociafii din cadrul societiitii civile (si politice) la
are membni ei sd poatd adera in mod liber.

Situatia de fald prezintd, asadar, o provocare majord atit pentru laicat ¢t si pentru
ler, 1ar dezvoltarea discursului despre societatea civild din cercurile intelectuale
are se identificdi cu ortodoxia va fi o sursd majord de informatii, in acest sens. Dupi
um recent scria Nicolai Petro, in recenzia la cartea lui Jonathan Sutton, Fraditions
1 New Freedom: implicagiile religiei asupra societifii civile sunt foarte vaste,
itr-adeviir, si este de dorit s3 apari noi studii care si examineze acest raport in
bntextul Rusiei contemporane™™, Prezentul eseu reprezinti o tentativi de pregitire

cadrului conceptual pentru astfel de studii.

Un domeniu in care traditia Ortodox3 ar putea contribui cu siguranti la o discutie
espre stadiile viitoare ale societdfii civile este acela al criticii aduse individualismului:
hiar daca principiul libertdtii individuale $i al individualismului stau la baza societdfii
ivile, a democratici si a economiei de piati, aceasta nu implicd in mod necesar
bsolutizarea individualitifii pdnd la individualism, dupd cum nici opusul, adicd
ceentul pe colectivitate nu implici in mod necesar absolutizarea sa inspre colectivism.
lotiunea de ,, sobornost ", lansatd de slavofilul tirziu care este Alexei S. Khomiakowv

* Shishova 1998, p. 28; ¢f si Stricker 1996,
™ Micolai Petro, in Symposion. A Journal of Russian Thought [, 1996, p. 149,
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(1804—1860) si transformat de Soloviov in conceptul filosofic de vseedinstve, po
fi de maxima importan{a in acest context, prin faptul ca incearca elaborarea unuin
tip de unitate, critica atat la adresa ,,colectivismului catolic, cit si a individualismul
protestant“™. Un dialog serios intre aceastd traditie ,ruseasci™, de la Khomiak
prin Soloviov si Frank, la Kharkordin, si bazele conceptiilor ,,occidentale” des
societatea civild s-ar putea dovedi fructuos, chiar dacd in acest moment ar pu
pérea prematur sa spunem, alaturi de traducitorul lui Frank, ca asistim la elabo
a doud idei ,,.sebornost” §i ., sluzhenie” (slujire), posibil de valorificat ca baze a
unei viitoare conceptii sociale’™. Ce este intr-adevir necesar pentru crearea
situatii in care aceste idei si joace realmente un rol in filosofia sociald i politica es
pe de o parte, o atitudine de deschidere autentici fatd de traditia ruseasci, asociati
o incercare de ,,de-rusificare™ a acesteia si, pe de altd parte, de o autoanaliza critic
wde-occidentalizatoare™, a discursului societitii civile din lumea Occidentald.

In termeni mai generali, prezenta religiei sau, mai exact, a formelor religi
motivate de liberd asociere reprezintd un factor important pentru societatea civil
deoarece intruchipeazi ideea de adevir in sensul major al cuvintului, actionind astf
ca o criticdt a relativismului, i.e. a absolutizini caracterului relativ al oricirui adev
susfinut sau reducerea acestuia la stadiul de simpla opinie™. Dar o apreciere pozitiv
areligiei in contextul discursului societatii civile presupune, in schimb, o recunoagte
din partea Bisericilor si a altor organizafii de sorginte religioasi, a principiului libere|
individualitifi ca bazi a societilii civile, precum $i abandonarea pretentiilor de a f
unice intruchipéri ale adevéarului absolut. Soloviov atrigea pe bund dreptate atentis
asupra unei circumstanfe ,.simple $i uimitor de ignorate [...]: nu existi una sing‘Luﬂ]
ci nenumirate religii care afirmi validitatea neconditionata [i.e. absoluti — n.n. EvdZ
a adevirului lor, cerind astfel acceptarea modelului lor si, prin aceasta (cu sau fard
voie), expunindu-si pretentiile la libera cercetare [...]*™

Concluzie

In toate discutiile despre societatea civili este important si fim foarte clari, de Ia
bun inceput, asupra faptului ¢, asemenea economiei libere de piatd dintr-o democratie
liberala, societatea civild se bazeazi pe principiul individualitdji libere, a libertatii
de asociere sau de ne-asociere in spafiul definit §i protejat de lege. In aceeasi ordine

! Aleksandr L. Dobrokhotov, ,.Die Evolution der russischen Henologie im ersten Viertel des XX
Jahrhunderts” in Tore Frost (ed.), Henologische Perspekiiven Il {zu Ehren Egil A. Wyellers), Amsterdam
Rodopi, 1998, p. 96; of An. Khomiakov” in: Mikhail A. Maslin er af. (ed.), Russkava filosofiva,
slovar, Moskva, Republika, 1995, p. 595.

™ Boris Jakim, ,,Cuviint inainte din partea traducitorului®, in Frank, o.c., p. VIL

™ Cf. despre opinie [germ. Meinung] ca esenfial subiectivd [germ. mein], vezi G. W. F. Hegel,
Vorlesungen tiber die Geschichte der Philosophie [Theorie- Werksausgabe Bd. (8], Frankfurt am Main,
Suhrkamp, 1971, p. 30. Lui Phillip Boobbyer ii rimén indatorat pentru faptul de a-mi fi atras atenfiz
asupra rolului religie de antidot” impotriva relativismului.

™ Viadimir 5. Soloviov, Teoreticheskaia filosofia, . Pervoe nachale”, in vol. Sochineniia v dvikk
tomakh, Moskva, Mysli, 1988, tom I, p. 763; citatul este preluat din traducerea publicati in vol. James
M. Edie ef al. (ed.), Russian Philosophy, vol. 1-I1I, Knoxville, Tennessee UF, (1965), 1976, vol. 111,
p. 102,
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ide1, trebuie si concedem ci societatea civild este deosebit de fragild si nu poate
drea decdt ca urmare a democratizirii si liberalizérii economied, de vreme ce rezida
r-0 activitate de liberd asocicre, chiar daca acest fapt nu exclude interesul economic
1 eventuale conflicte politice: , bundstarea® propusi de societatea civila se bazeazi
un principiu ce include si eventualitatea unui nivel de trai mai scazut. Concepiiile
re disociazi total societatea civild de sfera economicului sau o opun statului, nu
ar ci ii pierd esenta, dar nici nu inteleg complexitatea actuali a societitii civile, de
»me c¢ nu percep faptul cd societatea civild presupune o distinctie politicd intre
ivat $i public, definitorie pentru spajiul ei de origine. Faptul ¢ societatea civila isi
> sau nu aparifia in Rusia, ori aiurea, nu fine, in ultima instanta, de activitatea unor
clectuali prooccidentali sau a unor organizaifii non-guvernamentale puternice din
nct de vedere financiar, ci de disponibilitatea de asociere a cetdfenilor individuali.
Daci intelegem societatea civild in primul rind ca pe o idee $i o conceptualizim,
smenca multor autori contemporani, ca sferd a activitifii de asociere liberd si
luntard a cetitenilor individuali, situatd la confluenta dintre privat si public, atunci
trebui 58 o regindim incluzénd in discutie rolul formelor de liberd asociere de
rginte religioasd si 53 recuncastem pe deplin legitimitatea acestora. Posibilitatea
iculdrii unei comunitidti, ca viziune a bundstirii alternativa la socictatea civila,
le prezentd in tradigiile religioase in mésura in care acestea sunt capabile si
trapoleze caracterul comunitar al grupului lor la o scard mai largii, globald. Dar
castd perspectivd alternativd devine incompatibild cu societatea civild, in sensul
¢ al termenului, chiar dacd si-ar afla un loc in cadrul socictitii civile, in sens
strdns, $i unul marginal in societatea politicd.

Cel mai rfiu lucru care i s-ar putea intimpla Rusiei ar fi victoria tendintei de a
nstrui discursuri politice §i ideologice in termenii unei dihotomii simplificate cu,
de o parte, Occidentul, John Locke, societatea civild si Coca-Cola, iar de cealald
rtc Rusia, Constantin Leontiev, identitatea nationald, ortodoxia i apa minerald
ri binecuvintatd de citre Patriarhul Alexei al lI-lea §i pusd in vnzare, la concurenti
produse similare occidentale, la orice colf de stradi. O asemenea dihotomizare
e piguboasi atat pentru ideea complexd de societate civild, cit gi pentru bogata
ditie culturali si religioasd a Rusiei. In fapt, nu vedem nici un motiv pentru care,
tari predominant crestin-ortodoxe, aga ca Rusia, existenta unei societfi civile
yspere ar fi imposibila. Mai intii, pentru ¢ nu existd o contradictic necesara intre
cietatea civili si credintele religioase. In al doilea rind, pentru ¢i in Rusia post-
vieticd deja s-au realizat citeva dintre condifiile importante ale unei societiti civile,
“lusiv un sistem legal ce recunoaste libertatea cetifeanului de a se asocia in mod
er cu alti cetifeni, indiferent dacd asocierea lor se realizeazd sau nu pe baze
igioase, dacd ei sunt membri ai vreunei biserici sau dacd sunt clerici ori mireni. lar
al treilea rind pentru cé, dincolo de eventualitatea ca legdturile dintre Biserica
todoxi - momentan recunoscutii oficial doar ca una dintre bisericile traditionale — gi
t sd se intdreascd, ducind la recunoagterea ortodoxiei ca religie oficiald, aceasta
ar exclude citusi de putin dezvoltarea unei societiti civile, aga dupa cum putem
dea din exemplul unor state occidentale unde existd deja o bisericd national.

AB, 1-3
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Daci dezbaterile referitoare la societatea civild au dat nastere, in contextul Rus
post-sovietice, la discutii in jurul unor notiuni precum cea de religie nationala si
idee nationald, aceasta nu inseamnd neaprat cii societatea ruseascd a respins opti
pentru societatea civild. In misura in care aceste discutii vor duce la recunoaste
libertitii de opinie §i de congtiinid si daci ele se desfagoard in sferele activitatii
liberd asociere, protejate de lege dar initiate de , jos in sus®™, ele tin deja de societa
civild, indiferent dacd argumentele lor sunt pro sau contra acesteia (sau pur §i simp
ignord subiectul). Mai mult decit atit, trebuie si tinem seama de faptul ¢i in cad
a ceea ce am etichetat drept intelighentia ortodoxd progresisti, se poate vorbi de
0 recunoagtere a societdtii civile ca, cel putin, parte a conceptualizirii societiitii m

In acelasi timp, o legislatie care garanteazi libertatea de constiinti si de organi
religioasd nu este totuna cu un sistem legal efectiv, care si dea cetifenilor increde
in posibilitatea reald de a se asocia in mod liber: societatea civild igi face apari
numai intr-un cadru creat i garantat prin lege, i.e. de catre stat, dar lasat liber
privinta activititilor desfagurate aici. In doilea rind, pare a fi evident ci dintre ce
trei mari curente ale traditiei crestine — catolicism, protestantism §i ortodoxie — ¢
de al treilea este i cel mai putin simpatetic la principiul de bazi al societitii civi
adici Ja libertatea individuald: nu este necesar sd imbritisdm individualismul, adi
absolutizarea individualitigii, pentru a recunoaste individualitatea ca punct central
Jurul céiruia evolueazd viaja politicd, economica si civild. Cecace conduce la afirm
cii, pentru a putea fi luatd in considerare intre bazele culturale si spirituale ale socie
civile din Rusia $i din Europa de Est, ortodoxia va trebui si se reformeze i si
modernizeze dupil directii similare, bundioard, celor stabilite de Congiliul Vatican
in Biserica Romano-Catolicd. Kharkordin ar putea totusi avea dreptate, atunci cén
spune ¢ o societate civild de nuantd ortodoxa este posibila, anzlog modelelor romana
catolic si protestant. Totusi, faptul ¢i in multe parti ale lumii societatea civila isi an
ridacinile in catolicism sau in protestantism, nu presupune neapirat existenta una
tente catolice sau protestante. Observatia corectd ar fi mai degrabd una care ar evidenfi
cd, iatd, a fost istoric posibil ca traditii religioase diferite si serveasc drept baz
pentru o forma sociali asemanitoare, dar nu putem vorbi despre existenta unei societi
civile protestante, catolice sau ortodoxe. In fine, una dintre caracteristicile religiei
in misura in care devine publicd, i.e. activeazi ca o organizafe vizibili (iar faptul c;
o numim ,bisericd” sau altfel este o chestiune secundard, in discutia de fafd), est
aceea ci ea depdseste granifele nafionale $i devine transnapionzla, potrivindu-se astfe
atit cu piata globala, cit gi cu societatea civild transnationali — societatea politic:
vazindu-se, astfel, depagitd. Daci nu poate fi vorba despre ezistenta unei ,,socicti
civile nationale", este problematic dacd o religie nationali peate servi ca bazd, intr
un fel sau altul, pentru constituirea unei societiti civile: din puiet de vedere istoric ss
poate, dar in esentd nu.

Continudndu-se firul gindirii in aceasti direcfie nu putem ajinge decit la concluzi:
cd ortodoxia, asa cum se prezintil ea astiizi, trebuie si se molernizeze, ca biserica
adici sa iasd din Cugca de Aur, i se elibereze si sii intre in ditlog cu péséri de toat
culorile, inclusiv cu alte denominatiuni crestine, cu asa-mumitele ,noi misear
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sligioase™, cu necrestinii §i chiar cu ,, sheila"-igtii. Cer care deja au inceput sa
rocedeze astfel, atat clerici cit 51 mireni, sunt nevoifi adeseori si suporte presiuni
in partea ierarhiei bisericesti, iar starea de lucruri actuald videste mdreile
ompromisului. Dacd, pind la unmd, societatea civild, ca viziune a bundstirii, si
rtodoxia, ca religie, pot deveni compatibile, i dacd ortodoxia poate juca un rol
echivalent funcfional” in raport cu societatea civild, asemenea romano-catolicismului
| a protestantismului, riméne o chestiune deschisi. Dar, totodatd, si o provocare,
tat pentru filosofia politicd, ¢ét gi pentru crestinismul ortodox.

Traducere i prezentare de CONSTANTIN JINGA



INTELECTUALITATEA: UN BUN PIERDUT AL BISEFICIT®

JONATHAM LUXMOORE
Universiatea din Leed|

DI. Jonathan Luxmoore este deja cunoscut cititorilor nogtri, datoriti unui studig
important publicat in traducere, in nr. 10-12/1997 al revistei ,, Altarul Banatului™
De aceea, reamintim doar cd domnia sa este corespondent de presda poiru Eu
de Est al periodicelor ,, US National Catholic Register™, ., The Tablet", ,, Catholi
International” §i al agentilor de presd ,, The Cathotic News Service” gi , Ecumenic
News International .

C.

La zece ani dupd colapsul comunismului, Bisericile crestine din Eunpa Central
i Risdriteand se confruntd, fird exceptie, cu probleme mereu noi, pr misuri ¢
atitudinile democratice faciliteazi dezvoltarea unui cadru cultural si a mui contex
nou, pluralist. Consecintele acestui proces, pentru laici, sunt greu de peceput acum
cu claritate. In orice caz, una dintre cele dintii care s-a putut observea fost crizd
apirutd in raporturile Bisericii cu intelectualii, a ciiror energie si imagnatie au fos
totugi cruciale in lupta pentru dreptate din anii 80.

In eseul de fafd voi discuta trei probleme:

- [n ultimele doua secole, viata intelectuald atit din estul ¢t si din vetul Europei
a fost dominatd de o perspectivi anti-clericala.

* Aceastd perspectivi a fost temporar risturnatd, in ultimii ani de regin comunist,
atunci cind intelectualii est-europeni au reusit o apropiere, unicd in isbrie, faji de
Biserica.

- In conditiile regimurilor post-comuniste, aceastd apropiere s-a destrimat; totusi,
unele elemente s-ar mai putea incd recupera, condifia fiind ca ambelepérti si dea
dovada de suficientd imaginatie si infelegere pentru aceasta.

cele ce urmeazd, ma voi referi in special la situatia din Pdonia, fosta
Cehoslovacie gi Ungaria si voi analiza cu precidere raporturile fatide Biserica
Romano-Catolicd; comunititile ortodoxe si protestante au trecut si ele, nir-un mod
specific, prin procese desigur similare.

" Escul de fafd a fost prezentat de citre DI. Jonathan Luxmoore in cadrul conferinteantemagionale
cu tema , Reflexii asupra laicatului — un punct al dialogului crestin dintre Est 3i Vest”, as clirei lucrin
au avut loc in pericada 30 junie-3 julie 1998 la Leeds (Marea Brtanic) sub auspiciile Cotrului pentng
Studii Rusesti, Euroasiatice i Central Europene al Universitatii din Leeds (LUCRECES) In colaborare
cu Institutul Keston din Oxford. Mulfumim $i pe aceastd cale D-lor. Dr. Jonathan Suttor i Dr. Philip
Walters pentru gencrozitatea cu care ne-au permis 58 publicdm acest material - M. trd,
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Etosul anti-clerical

Se poate spune cii aparifia ,intelectualititii™ a fost prilejuitd de cispdndirea
nvatimantulu, in epoca post-luminist, pe fondul modificirilor economice aduse
le citre Revolutia Industriald. De vreme ce legiturile si loialitifile traditionale se
flau intr-o crizi serioasi, s-a simtit nevoia de noi experti, de noi idei pentru a satisface
erinjele reformei. Intelectualii an apirut ca un fel de substrat al societifii, caracterizat
yrin capacitatea lor de a vorbi $i de a acfiona independent de constringeri de clasé
au de culturd, Totusi, aparitia 51 evolutia intelectualititii a cunoscut forme diferite.

Intelectualii polonezi erau impregnati de valorile i calititile intelighentiei, clasa
le mijloc care isi pierduse puterea economicd §i politicdi, ca urmare a Partifiilor, 1ar
wcum chuta s exercite o noud formi de influenta nationald, prin educatie si exemplu
noral. Aspectul de intelighentie al vieti intelectuale a devenit specificul intelectualitifii
oloneze. In Cehia insfi, nobilimea fusese distrusi cu totul in timpul Razboiului de
[reizeci de ani din secolul al XV1I-lea, iar in Ungaria, nobilimea fusese corupti pnn
ntermediul privilegiilor habsburgice, faptce a facilitat ca eforturile intelectualilor si
ie dominate de o perspectivi mai degrabi tehnocrati, cosmopoliti. In orice caz, se
wate afirma ¢ intelectualitatea est-europeand a urmat directii prooccidentale, dar
i in totalitate. Atunci cind preiau idei aparute in Europa de Vest, intelectualii est-
-uropeni cautd sl le aplice in mod ideologic i extremist, viziind in ele un fel de
vanacec rapide §i revolufionare pentru recuperarea rdménerilor in urmd specifice
cgiunilor proprii — intirzieri datorate intotdeauna unor decenii de dominagie imperiald
xercitatd fie de la Skt Petersburg, fie de la Berlin, fie de la Viena. Afirmatia este
ralabild pentru marxismul anilor 1890 si se va verifica, probabil, inclusiv pentru
iberalismul anilor 1990.

Intelectualii est-curopeni si-au urmat confratii occidentali $i in atitudinile faid de
Jiscricd. Fiecare tard cunoaste un echivalent pentru Felicité de Lamennais (1782-
854) sau Joseph de Maistre (1753-1821). Totusi, la fel ca in vestul Europei, secolul
1 XIX-lea prezinti si aici o instrdinare considerabil a intelectualilor fatd de Biserici,
e misurd ce se adincegte falia dintre reformismul social $i paternalismul traditiei
restine. In Cehia, Bhoemia si Moravia, preofii catolici au jucat un rol important in
ntroducerea ideilor luministe gi au contribuit semnificativ la redegteptarea nationali
lin secolul al XIX-lea. Dar ierarhia bisericeascd fuscse general resimiitd ca un
omplice reactionar al Habsburgilor. Deloe surprinziitor, noul stat al Cehoslovaciei,
roclamat de Masaryk la 1918, era clidit cu ostentatie si aproape integral pe baze
nti-catolice si pe o culturd agresiv seculard. Unele eforturi de reapropiere s-au ficut
nanii 1930, prin renasterea unei literaturi si filosofii catolice reprezentate de scrittori
recum Jan Zahradnicek si Jakub Deml; ei dobindesc, acum, recunoastere national.
‘otugi, la 1939 distanta dintre Biserica si intelectuali rAimasese nemodificati.

In Ungaria, ideile luministe au pitruns in mare masurd chiar prin intermediul
nor ordine catolice, precum iezuitii $i piarigtii. Dar ierarhia Bisericii s-a opus renasterii
ationale si a manifestat neincredere fajd de reformele sociale. Chiar dacd poetii
naghiari importanti din secolul al XIX-lea au preluat unele teme religioase, nu s-ar
utea spune cd ei se aflau in vreo relatie oficiald cu notabilitiile ecleziastice. Este
deviirat cii oameni de stat catolici, precum Istvan Szechenyi (1791- 1860) si Jozsef
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Eotvis (1813-71), s-au afirmat ca lideri natonali, dar ei nu erau perceputi
reprezentanti ai Bisericii.

Perioada interbelici este caracterizata prin citeva incercdri de recuperare a dis
dintre Biserica si intelectuali - mai cu seamd prin ziarul Figilia, care poate fi consid
intr-o descendentd ilustrdl, de la Endre Ady (1877-1919), Mihaly Babits (1863194
si alte personalitdfi literare importante. Dar Figilia a exercitat o influenta modes
Primatii catolici ai zilei privilegiau imaginea unei Biserici adinc inrddicinata intr
culturd rurald. Cardinalul Janos Sernoch era fiu de tdrani slovaci, iar Cardinal
Jusztinian Seredi provenea dintr-o familie de agricultori. In Polonia, situatia era
mare misurd aceeasi. Aici, Biserica avea un profil politic deosebit. Dar intelighenti
polonezi din secolul al XIX-lea dobdndise deja un statut in afara Bisericii, in vre
ce 90 % dintre preofii polonezi proveneau din medii rurale, caracterizate pri
analfabetism'.

Etosul intelighenfici poloneze era deschis elementelor religioase, revenind
misticismul unor poefi romantici cum ar fi Adam Mickiewicz (1798-1855) si Juliu
Slowacki (1809-1849). Un scriitor ca Stefan Zeromski (1864-1925) considera
intre riistumarea regimului Tarist §i renagterea spirituald a nafiunii existd o legatu
indiscutabild. Socialistul Edward Abramowski (1868—1918) credea cd independen
presupune o revolutie a eticii sociale si morale. Totusi, asemenea perspective quasi
religioasc erau discreditate de citre liderii Bisericii, care ii priveau pe intelectuali c3
pe niste rivali jinduind si le ripeasci din autoritate. Spre inceputul secolului XX, st
putea deja constata cu claritate o linie despirtitoare intre , catolicismul {drinesc” §
wsecularismul intelighentiei®.

Polonia celei de a doua Republici din perioada interbelici a dat nagtere unei no
clase de intelectuali citadini, reprezentati de scriitori ca Julian Tuwim $i Ignac)
Witkiewicz. Dar si acestia erau ostili Bisericii, pentru ¢ percepeau importanga acordati
valorilor unitdtii nationale ca %:;cl: o barierd in calea dezvoltdrii talentelor §
temperamenielor individualiste. Instriinarea s-a dovedit a fi dezastruoasd pentr
ambele parfi, in Polonia. Resim{indu-se de pe urma izoldni de marea mas a societifii
intelectualii au fost atragi de extremele ideologice. Lipsitd de contribufia celor ma
insemnate talente ale contemporaneitifii, Biserica s-a vizut depisiti de progresu
politic si cultural i nu a mai putut oferi nimic capabil si contrabalanseze secularizares
agresiva a exigentelor radicale.

Aceastd rupturd mutuald isi are sechele pretutindeni, in Europa antebelica, si &
contribuit esential la polarizarea stngii §i a dreptei din perioada premergatoare celu
de al doilea rizboi mondial.

Apropierea

Existd deja o literaturd considerabili referitoare la primirea entuziasta pe care al
ficut-o intelectualii comunismului, in Europa de Est, dupa rizboi. Acum, cu toati
experienta acumulati, scriitorii §i savantii insistd ci nu au fost pacilifi niciodati de
propaganda comunistd. Dar adevirul nu este tocmai acesta. Mulfi intelectuali dir

! Vezi Jomathan Luxmoore, Jolanta Babiuch, The Fatican and the Red Flag, Ed. Geoffrey Chapman
London, 1999, pp. 33-34; Bohdan Cywinski, Rodowody niepokormych, Biblioteka Wiezi, Warsaw, 1971
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lonia, Cehoslovacia si Ungaria au sprijinit prolectul comunist — cel pufin in fazele
-ipiente. Mirturisirea publicd a ateismului pirea a fi un pref neinsemnat de platit in
iimbul cinstei de a fi angajat in marea cauza a construirii unei noi societdi.

Chiar daci nu este necesar si prezentdm aici detalii din campaniile silbatice
Ireptate impotriva Bisericii in primii ani de regim comunist, este totusi important
rcamintit faptul ¢i acestea presupuneau un efort concertat de distrugere a oricirui

de legiturd dintre Biserici i viata intelectuald si culturald. Numai in Ungaria au
st nationalizate, printr-un decret comunist, 3000 de scoli catolice — reprezentind
v, din infrastructura educatiei nationale —, iar 200 de ziare catolice au fost interzise.
irtile catolice au fost scoase din librarii, mulfi scriitori catolici au fost asasinati sau
riati si plece din tard, iar familiile catolice educate au fost deportate din oragele
de locuiau, in sate 1zolate. _

Dar simpatia cu regimurile comuniste a fost de scurtd duratd. In urmétorii 40 de
i, mulfi intelectuali procminenti au abandonat marxismul in favoarea crestinismului,

precadere in Polonia si, intr-o misurd mai micd, in Ungaria. Dincolo de acestea,
pot enumera sapte faze ale procesului de , reintoarcere la religie™ specifice Europei

Est.

Cea dintii este aceca a atractiei naive fafd de idealunile comuniste, caracteristici
ntru primii ani de dupd rizboi, dar spulberati in 1956, o dati cu revolta maghiard
cu migcarea reformistd polonezi din octombne.

A doua este reprezentatd prin miscarea ,revizionistd” de dupd 1956, cind se
registreazd multiple tentative de revenire la starca antenioard, de impunere a
rspectivei comuniste originale, purificatd de elementele staliniste térzii, pernicioase.
-castd fazi este dominatd de nume precum Leszek Kolakowski i Adam Schaff in
ionia; Karel Kosik, Vaclav Cerny i Milan Machovec in Cehoslovacia; Gyorgy
ikacs i, Scoala de la Budapesta® in Ungaria. Acum apar, in Europa de Est, lucrdrile
or autori occidentali precum George Orwell, Arthur Koestler, Albert Camus, Jean-
ul Sartre, etc. — si, totodatd, primele incercin de explorare a dedesubturilor
stemului comunist. Dar acest ,revizionism* nu este decit o chestiune internd a
arxismului, Dezamigiti si nesiguri, intelectualii rimén totugi cu spatele intors la
serica ,reactionard®.

A treia fazid incepe in martie 1968, o dati cu inabusirea libertafilor intelectuale
n Polonia si cu invazia Cehoslovaciei, in august. Sperantele revizioniste sunt
ibusite fird drept de apel, iar mitul cum ¢ intelectualii ar fi purtétorii de stindard
comunismului este sfarimat cu totul. Evenimentele din 1968, din Europa de Est,
nt o imagine in oglindd a migcérilor studentesti din Occident: in vreme ce studenti
rghezi din Londra si Paris militau pentru revolutie, colegii lor din Praga i Varsovia
ptau pentru democratie. Se poate vorbi, totugi, §i despre cateva asemdniri: ambele
isoade simbolizeazi erodarea speranfelor postbelice de construire a unei societafi
rfecte. Ambele conduc, in final, la triumful institutiilor capitaliste, respectiv
muniste.

Cea de a patra faz3, initiatd la inceputul anilor 1970, este caracterizatd prin incerciri
- rupere a cimisii de fortd impusi vietii intelectuale, prin stabilirea de contacte cu
e victime ale nedreptitii comuniste. Comitetul de Apirare a Muncitorilor (KOR),
~dtuit in Polonia in anul 1976, devine prima grupare de opozitie fifisd din Europa
. Est, Charta 77 apare in Cehoslovacia, un an mai tirziu. Migciri dizidente pentru
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dialog social se inregistreazi si in Ungaria. Acum este momentul cind se realize
o deschidere importanta inspre Biserica Catolici, mai intii in Polonia. Pind la sfirsi
anilor 1970, unii hderi ecleziastici din Europa de Est incepuseri deja si simpatize
cu preocupdrile intelectualilor si chiar s3 vorbeasci in public in favoarea drepturi
omului.

Faza a cincea este marcati de aparitia miscérii , Solidaritatea®, in Polonia. Acea:
revolti sociald de masé va demonstra ce se poate dobéndi cu sprijinul muncitori
§1, astfel, va duce la intensificarea decisivi a demersurilor deja inifiate in timp
fazei precedente de citre grupurile inci izolate de intelectuali. Etosul ,,Solidaritat]
este de sorginte cregtind i se bazeaza in totalitate pe doctrina catolicd. Detaliul es
revelator pentru cit de indepartatd era intelectualitatea seculard, chiar si intele
aflagi acum in opozitie, de filonul central al culturii si spiritualitatii nationale.

cea de a gasea fazd, , Solidaritatea” este trecuti in ilegalitate, prin impune
legii martiale. Cu o ideologie oficiali astfel discreditatd, regimul devine incapabil
a mai subjuga masele i, cu atit mai putin, de a le recistiga suportul. Procesul
refacere a puterii comuniste este redus la operafiuni de mentinere a stafus quo-uld
Justificate cinic §i cu jumdtate de gurd pe baza ,realitdilor geopolitice”. Colaps
polonez, impreund cu numeroasele migcari de represiune din alte tiri ale Europei
Est, au generat un nou val de misticism religios.

Faza a japtea, acoperind perioada urmitoare de timp, pind in 1989, inregistreaz
un adevdrat mars prin institutiile comuniste est-europene, cistigind teren pe mis
ce declderea acestora avanseazi. In majoritatea {arilor, grupirile Bisericii devin chi
instrumentele prin care se realizeazi coeziunea sociali, necesard pentru ameninare
regimurilor comuniste. Sub Papa Ioan Paul al II-lea, pentru prima oard in istori
Biserica Romano-Catolici reugegte si ciistige recunoastere din partea intelectualil
§1 si-gi asume, astfel, un rol conducitor in lupta pentru dreptate, autodeterminare
drepturile omului.

Intr-un sondaj intern realizat cu membrii Partidului Comunist Polonez, in 198
pe ciind ., Solidaritatea® inregistra cote importante, 69,9 % dintre membri de pa
declarau ci cred in Dumnezeu, in vreme ce 49,2% se autocaracterizau drept catoli
practicanti. Pdnd in 1985, aceste rezultate vor inregistra un declin destul de importa
- dar aceasta dupd ce majoritatea membrilor cu principii morale parasiserd parti
in timpul legii martiale. Dar chiar §i atunci, 92% dintre membrii de partid s-a decla
in favoarea predirii religiei in scoald si considerau ci numai Biserica poate ,,garan
educatia morali a nafiunii*. Unul din cinci membri au declarat ¢ acceptaserd pac
cu ajutoare donate prin intermediul Bisericii®. -

Incd din anii 1970, sociologii polonezi identificaserdi o curbd a dc-smulaﬁzﬁﬁi‘l
direct proporfionald cu diminuarea impactului psihologic al celor doua decenii d
industrializare, $i inregistrau semne de revigorare a religiozititii. La finele anilo
1980, spre mirarea observatorilor occidentali, a fi religios devenise o chestiune foart
la modi in Polonia, Cehoslovacia si Ungaria. In multe cercuri, acest aspect era privi
ca o normd, mai degraba decit ca o exceptie.

* Vezi ,Analiza postaw czlonkow PZPR wobec religii®, 18 iulic 1985, im Tajme dokument)
Panstwo-Kosciol 1980-1989; Ancks and Polinyka, Warsaw, 1993, pp. 430-435,
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Paradigma lui Kolakowski

Hibridizarea loialititilor religioase si politice a fost, desigur, o specialitate poloneza,
dar manifestiri paralele se inregistreaza si in alte {dri est-europene. De ce sfideazd
atiit de multi intelectuali ,,mersul firesc al istoriei* i se reintorc la religie?

Existd un prim motiv de naturd practica: lucrurile mergeau bine. Faptul ca ambitiile
si posibilitifile erau blocate, iar sperantele depindean de evolutia actiunilor
geostrategice pe scard larga, lasa suficient timp liber pentru reflexie. Un alt motiv era
de ordin cultural. Mai ales in Polonia, fervoarea maselor iesise la iveald cu ocazia
pelerinajului Papei din 1979, iar cutremurul provocat ulterior de , Solidanitatea™ vadise
izolarea in care se aflau intelectualii §i stimise dorinfa de reintegrare in filonul religios-
patriotic. Mai era §i un motiv de ordin psihologic. Spulberarea sperantelor $i a
asteptérilor provocati de colapsul ideologiei comuniste a dus la inifierea unei ciutiri
de noi crezuri gi cauze. Pentru unii dintre fostii marxisti, aflati in slujba partidului,
schimbarea s-a petrecut cu usurintd. Pentru altii insd, tridarea promisiunilor postbelice
va alimenta o rezistentd instinctivd la orice fel de viziune atotcuprinzitoare. Dar
deceniul 1980 a fost o perioada de experimentare a noi si noi filosofii — pentru aflarea
de solutii la intrebdri vechi, care nu mai puteau fi satisficute prin rispunsuri gata
fEcute gi autosuficiente. Biserica oferea un cadru atractiv, tocmai impotriva acestui
spirit. Se purificase de tovdrasiile trecutului §i imbrifisase cauza libertdtii 5i a
demmnitagii.

Cariera filosofului polonez Kolakowski oferd o posibild paradigmd pentru
intelectualul est-curopean din era comunistd. Nascut in 1927, Kolakowski intrd in
Partidul Comunist Polonez la sfarsitul rizboiului, ca student in filosofie. Avea 19
ani. Incd inainte de a-gi susfine teza de doctorat, el i1 dobéndise deja un oarecare
renume de tindr teoretician al marxismului nu doar in Polonia, i $i in Europa de Est
Atitudinea anti-religioasd era una dintre componentele firesti ale perspectivei lui
Kolakowski. Primele doud cirfi publicate confin o criticd aspri la adresa tradifie
tomiste a Bisericii Catolice.

Deziluzia Lcncralﬁ care a culminat in Polonia prin reformele din octombrie 1956,
a fost resimtita si de Kolakowski. In a doua Jumitate a anilor 1950, atunci cind
regimul lui Wladyslaw Gomulka lansa o noud campanie impotriva ,Il.‘-"-'lzmnlstllﬁr‘
marxisti, el devine una dintre principalele tinte. Exclus din partid in 1966, Kolakowski
si-a mai pastrat postul de la Universitatea din Van;nwa pentru doar doi ani, iar apoi a
fost obligat sd piriseascd tara. Intr-un comunicat oficial din 1968, se spune despre el
cé s-a striduit ,,sd formeze viziunea despre lume §1 viaja a tinerei generatn intr-un
mod care contrazice flagrant tendinfa dominanti de progres a statului 51 a natunu“j
In exil, Kolakowski si-a mentinut relatiile de prietenie cu alte nume mar ale
,;marxismu]ui reformist” — Kosik in Cehoslovacia, Lukacs in Ungaria, Theodor
Adomo i Jurgen Habermas in Occident — gi era privit ca un potential recrut de citre
Internationala a IV-a trotkistd. Dar se afld in legiturd si cu Biserica Catolica,
manifestind un interes crescind pentru religie. De-acum, Kolakowski studiase deja
in profunzime principalele traditii filosofice europene si redescoperise nucleul crestin
al acestora. Asemenea cehului Jan Patocka (1907-1977), recunostea cit de mult era

'+ Jerzy Eisler, Marzec 1968, Warsaw, PWN, 1991, pp. 106-110.
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indatorat crestinismului intreaga culturd europeand. In 1976, la opt dupi ce plecase
din Polonia, va contribui la crearea unei baze teoretice necesard pentru alefituirea
grupului de opozite KOR. Lucrarea sa in doud volume, Principalele curente ale
marxismului, a fost primitd cu entuziasm in intreaga lume, ca o primd criticd
comprehensivi adusd comunismului,

Astazi, Kolakowski incd refuza onice afiliere bisericeasci formali. Dar toate cirtile
sale reflectd un mesaj crestin profund. , Probabil ¢i ar fi fost mult mai normal ca o
astfiel de criticd adusd comunismului si fi fost facuta chiar de citre crestini” - noteazi
cel mai cunoscut filosof catolic polonez, Jozef Tischner. ,,Dar vocile lor nu vor avea
nicicind o asemenea autoritate, pentru ¢ singur Kolakowski poate vorbi ca un martor
interior, experimentat. Dupd ce a initiat un dialog intre marxism si crestinism, iati ci
acum il incheie revenind la crestinism — nu la dogmele acestwia, cét la spiritul lu
profund, mtmchlp'lt prin sacrificiul lui Hristos™?,

Chiar gi dupd 30 de ani petrecuti la Universitatea din Oxford, Kolakowski §i-a
pdstrat nestirbitd popularitatea in Polonia, unde este privit ca unul ce a infruntat §i a
rezolvat dilemele specifice intelectualilor de dupd rizboi. lar dacd am spus ci el
constituie o paradigmd este pentru cd, astizi, Kolakowski tine si o completeze
transforméindu-se treptat intr-un critic al Bisericii Catolice post-comuniste.

Aceastd atitudine criticd a devenit noul cuvint de ordine al intelectualilor est-
curopeni. Dacd anii 1980 aduceau un aer de religiozitate $1 un sentiment de apropiere
faid de Bisericd, iati ¢ anii 1990 sunt caracterizafi printr-un etos secular $i prin anti-
clericalism. S nu fi fost oare apropierea din anii 1980 nimic mai mult decit un
simplu hiatus istoric, temporar?

Argumente 5i contra-argumente

Astazi, Biserica neaga faptul ¢i nu se mai bucuri de sprijinul intelectualilor. Totugi,
in toate cele trei {@ri mentionate aici, indepdrtarea intelectualilor a devenit deja o
realitate evidenti. in Polonia, mediile culturale ale Bisericii chiar depdisesc limitele
conventionale; totugi, chiar daci s-au dezvoltat mult fati de epoca regimului comunist,
in prezent nu mai pot {ine pasul cu produsele seculare, care se bucuri de o popularitate
sporiti. De asemenea, institufiile de invaldmant ale Bisenicii, cum ar fi Universitatea
Catolicd din Lublin (KUL) sau Academia de Teologie Catolica din Vargovia (ATK),
nu mai sunt privite ca fiind cele mai bune din tari. Ziarele catolice, altidatd de-a
dreptul vinate, acum doar sporadic mai atrag scriitori de prestigiu si au fost nevoite
sii-si reducd drastic tirajele. Aparifia culturii de masi a marginalizat considerabil
produsele Bisericii. Deloc surprinzitor, explicatiile oferite pentru aceasta stare de
fapt sunt foarte diverse.

Biserica ii invinuieste pe intelectuali. Conform responsabililor ecleziastici,
convertirile din anii 1980 au fost, in mare parte, lipsite de autenticitate. Intelectualii
nu au respectat niciodatd Biserica, nici nu s-au ostenit cu adevirat si-i urmeze doctrina

4 Jozef Tischner, Polski Ksztalt Dialogu, Warsaw, Krag, 1981, pp. 90-91. Jonathan Luxmoore i
Jolanta Babiuch, [n Search of Faith: The Metaphysical Dialogue between Poland's Opposition
intellectuals in the [970s, in rev. Religion, State and Society, Vel. 23, No. 1, 1995, pp. 83-91, Jan
Andreej Kloczowski, MWiecef niz Mit: Leszka Kolakowskiego spory o ﬂ'.f:,gw Krakow, Znak, 1994,
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si modul de viati. Mai degrabd s-ar putea spune ¢ s-au folosit de ea, pentru atingerea
unor scopuri proprii, atunci cind Biserica s-a ofent ca forum pentru activititi
independente. Inci din 1989 — continud discursul responsabililor ecleziastici —
intelectualii au fost corupti de ispita puterii $i a bogtiei. Aceeasi arogana care i-a
ficut si imbritiseze comunismul imediat dupd rizboi, i-a ficut $1 acum si se
indepirteze de Bisericd. Erodarea valorilor din epoca ,Solidaritafii* este, in mare
misuri, vina intelectualilor. Noile elite ale Poloniei au conspirat pentru secularizarea
societiitii si distrugerea identitdfii acesteia, maimutdrind modele liberale §i anti-
clericale propoviduite de confratii lor din Occident.

Intelectualii, la rindul lor, dau vina pe Bisericd. Ei spun ci Biserica le-a tradat
sentimentul sacrului, pe care intelectualitatea de-abia il descoperise, prin aceea ci
reprezentantii ecleziastici au revenit la intoleranfa din perioada interbelica. Critica
vizeazi si incapacitatea Bisericii de a participa la dezbaterile din jurul problemelor
cheie ale epocii — crearea unei societiti pluraliste, bazatd pe economie de piaté si pe
democratie pluripartita. Intelectualii depling dispreful manifestat de citre membrii
clerului fati de responsabilitatile laicatului si fatd de orice element de progres realizat
in afara fiefului lor.

in aceastd polemici destul de amara, de altfel, ambele parfi au partea lor adevar.
Dar evolutia situatiei din Europa de Est a contribuit $i ea la modificarea coordonatelor
problemei. Aparitia democratiei i a autodetermindrii a scos din scend intelighentia
polonezi tradiionald, lipsind-o de posibilitatea asumirii vreunui rol conducitor. In
acelasi timp, o secami de intelectuali care au prosperat sub comunism, s-au
metamorfozat acum intr-o noud clasd de mijloc, acaparind pozitii de influenta in
politica, guvern, mass media si economie. Prin aceasta, ei au pierdut insi timpul
disponibil si libertatea necesare pentru o gindire creativd. Pufini dintre cei ramasi
suficient de independenti pentru a putea fi numiti in continuare ,,intelectuali®, gi-au
reafirmat credo-urile lor seculare. La fel ca $i in societitile occidentale — sau ca in
Europa de Est postbelici — ambivalenta morald i ostilitatea manifestd fata de Biserica
sunt privite ca criterii ale unei originalitifi sinitoase.

Chiar Polonia a rimas, probabil, una dintre putinele firi din lume unde ziarul
national cu tirajul cel mai important igi poate permite si dedice patru pagini unei
discutii despre religiozitatea lui Nietzsche, semnati de doi profesori proeminenti, si
inc trei pagini, o saptimana mai tarziu, referitoare la o temd lansata de intelectualii
catolici, care sus{in ¢ politicienii nu ar trebui si se conduca doar dupd propria lor
constiinta’®, Dar, §i cu aceastd ocazie, se viideste faptul ¢ deja cultura important se
face in afara Bisericii.

Unii intelectuali creatori mai pot cistiga acceptul Bisericii = regizorul de film
Krzysztof Kiezlowski si Wislawa Szymborska, laureat al premiului Nobel pentru
literaturd in 1996, pot fi doui exemple bune in acest sens. Dar aspectul religiozitiii
lor denotd o revenirea la formele de manifestare mistici personald specifice secolului
al XIX-lea. Incercénd si se confomeze regulilor si traditiilor catolice, multi intelectuali
au sfarsit prin a alege si-1 urmeze pe Dumnezeu intr-un mod propriu.

In aceeasi ordine de idei, preotii cu preocupdri intelectuale — ca de exemplu Jozef
Tischner in Polonia sau Tomas Halik in Cehia — sunt perceputi indeobste ca fiind

¢ Polityk w makifazu, interviu cu Pawel Spicwak, in rev. Gazeta Wyborcza, 20 unie 1998,
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cumva in afara liniei generale a catolicismului. Peste 90% dintre episcopii catoli
polonezi detin titluri de doctor sau de profesor, comparativ cu numai 5,5%, di
membrii clerului de rind. Aceste cifre sugereazi faptul ¢i inclusiv Biserica prezin
o ierarhie intelectuald bine delimitatd. Cu toate acestea, rezultatele sondajelor
Opinie arati in mod repetat ci respectul fati de Bisericd este cel mai creseut in ré
populatiei virstnice, sirace i needucate®,

Atunci ciind evaluim argumentele si contra-argumentele ambelor pirti, trebui
sii avem in vedere factori de felul celor prezentati mai sus. Fste adevirat, se
exprima dubii indreptatite referitoare la autenticitatea convertirii intelectualilor s
comunism. De cealaltd parte, pare a fi la fel de adevirat faptul ¢ multi din
mtelectuali datoreazi intilnirea lor cu Biserica unor preoti si laici catolici deosebiti
dar nereprezentativi. Multi dintre acestia nu-gi vor fi putut depdsi reactia dz respinge
atunci cind, indaritul unei fajade atat de agreabile, nu au descoperit decit o lume de|
reguli $i de dogme. Pare a fi adevirat si faptul ci multi cameni s-au apropiat de
cregtinism ciutind absolutul, valorile universale, si s-au impiedicat atuci cind au
patruns in profunzimile credintei religioase. Nu putini dintre acestia ereu agnostici
din fire $i nu puteau accepta posibilitatea ca Duhul si fie exprimat Jrin semne
materiale. La fel de plauzibil poate fi gi faptul ¢ unii intelectuali, dupi 1389, au fost
coplesiti de preocupdri legate de dobéndirea puterii sau de dorinta de ‘mbogitire.
Totodata, mulfi dintre ei au continuat si priveasc lumea prin prisma unsr categorii
ideologice. Acegtia au fost orbifi cu ugurinid de stereotipiile secularismuluioceidental,
atunci cénd au incercat s3 aplice teoriile liberale intr-un context postcomunist.
Revoltindu-se impotriva vechilor forme de conformism, ei abdicau, de fapt, in
favoarea altora mai noi.

Totodati insd, citeva chestiuni rimén valide i cu referire la situaja Bisericii
dinainte de comunism. Desigur, Biserica gi-a ingiduit o politizare poateexcesivi a
mesajului, oferind astfel oponentilor ei, mai ales in Polonia, o noud ama pentru
panoplia lor populisti. Este drept, Biserica a manifestat o preocupare exagerati pentru
drepturile si privilegiile ei institufionale, afectind prin aceasta tot ce lear fi putut
leza. §i, cum orice element nou a ficut-o, ea a lovit practic in totul. Astfe, in opinia
publicd, Biserica a fost pe punctul de a reprezenta forta autoritarismului, anti-
democrafia - sau, cum s-a spus deja - puterea adevirului impotriva iubirii. Este posibil
ca Biserica sd fi cizut victima aceleiasi confuzii de valori care a afectat § alte pargi
ale societitii. In Polonia, a spus probabil tot ce s-ar fi putut spune despre avort si
despre educatia religioasi de exemplu. Totusi, in discursul ecleziastic se listingeau
extrem de putine elemente referitoare la siricie, la somaj si la marginalizar.. Domenii
in care pasiva §i atit de introvertita Bisericd maghiard a jucat un nl decisiv,
depdsindu-si cu mult ramura polonezi.

La zece ani dupa revenirea la democratie, Biserica incd se mentine m tirie in
cadrul macro-valorilor identitd{ii traditionale. Dar este periculos de slabitiin ceea ce
priveste micro-valorile personale, in ceea ce priveste grija manifestatd cancret fafd
de fiecare persoand in parte. Pentru intelectuali, cel pufin, aceste valori w devenit
din ce in ce mai importante, pe misurd ce noile societdti emancipate isi nanifestau

* Polscy biskupi, in rev. KAl Biuletyn, 23 octombrie 1993,
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nerdbdarea fatd de declaratiile trecutului si cereau aplicarea unui demers mai variat,
mai personal.

In ultimii zece ani s-a putut constat esecul ambelor prti. Singurul capital dobéndit
sub comunism a fost risipit, datoritd unei insensibilititi mutuale i a lipsei de
imaginatie. Dar céstigul incd mai poate fi recuperat, de vreme ce deziluzia
intelectualilor cu privire la ideile primite cu prea mult entuziasm in anii 1990 este
cresciandd si mulfi dintre ei invatd acum s considere Biserica si valorile credintei in
sine. Dar, pentru ca acest lucru si se intimple, este necesar ca Biserica, la rindul ei,
5d se deprinda cu viata intr-o ordine pluralisti. De asemenea, trebuie si récunoasci
faptul cii activitatea intelectuald are nevoie de o anumitd sferd de autonomie creativi
egitima. Se pot afla cdi de pastrare a loialitifii i in afara incatusdrii in tot felul de
reguli §i de obligatii.

Traducere §i prezentare de CONSTANTIN JINGA



SINODUL DE LA CARLOVIT (1864-1865) SI EPISCOPI1: ARADULUI

Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne din Transilvania ne prezinta nijlocul secolului
XIX ca un moment deosebit de important din viafa bisericeascd pin Sinodul de la
Carlovit din 1864—1865. Prin hotérarile amintitului sinod, roménii areleni $i bandteni
au putut si-si organizeze o administratie bisericeasci proprie, despirtndu-se in spiritul
cel mai fritesc de ierarhia sirbeascl. Lucrdirile acestui sinod au debuta sub presedentia
generalului maior — baronul Iosif Filipovici de la Phlipsberg, in calitae de comisionar.
La sinod au participat: Samuil Masirevici patriarh i mitropolit de Cirlovit, episcopii
Andrei Saguna al Ardealului, Arsenie Stoicovici al Budei, Emilin al Vargefului,
Procopie Ivacicovici al Aradului, Stefan Cnezevici al Dalnatiei, arhiereul
administrator al diecezei Pacragiului — Micanor Gruic si arhimaneritul de Bercin,
Lucian Nicolaevici'. Din secolul XVIII, roménii din pirtile Aradilui an fost sub
obliduirea duhovniceasca a episcopilor de neam sirb care au mutat s:aunul viidicese
de la Ineu la Arad, fiind sub jurisdictia Mitropoliei ortodoxe sirbedi din Carlovit®.
Aceastd apartenen(i jurisdicfionala s-a dovedit benefici pentru crednciogii de neam
rominesc, intrucit se bucurau de asa-numitele ,privilegii illirie™ acordate de
impdratul Leopold I 1a 21 august 1690, sirbilor emigrangi in Ungarie. De asemenea,
vlidicii sirbi din scaunul episcopesc al Aradului cu ajutorul neintrerupt al
mitropolitilor din Carlovif, au reusit si zagizuiasci orice incercar de uniatie din
aceste pirfi. Revenind la insemnitatea istoricd a sinodului de la Carlovit pentru
Biserica Ortodoxa din (vestul) Transilvania si Banat trebuie s amintm ¢ in lucrdrile
lui s-au luat in dezbatere problemele ce privesc biserica orientali din Monarhia
austriacd, precum §i proiectele viitoare intemeiate pe canoanele bisrricesti, urméand
ca in timpul dezbaterilor, episcopii diecezelor Arad, Bacica, Carlstadt Buda, Pacrafiu,
Timisoara si Virset s se intruneascd sub prezidarca Mitropolinilui, ca dupd o
consultare comund sa se propund opiniile la care au ajuns in vedereaanalizirii lor in
Congresul Mational in spiritul scrisorii primite de fostul patriarh Raiacici in 27 |
septembrie 1860*. Documentul acesta se referea la pastrarea drepturior ierarhice sia |
junisdictiei mitropolitului de Carlovit asupra celor 7 episcopii. Reolutiile din 30 |
septembrie 1783 nr. 1701, 9 octombrie 1783, 8 septembrie 1786 si 1“martie 1829 se
menjineau in vigoare, aga incit episcopii Transilvaniei i Dalmatiel s: subordonau in

' Protocolul sedintelor sinodale tinute in 13 $i urmdtoarele zile ale lunii auguz 1864 in Carlovif,
lucrare tiparitd fird an.

* Mircea Plcurariu, fstoria Bisericli Crtodoxe Romdne, vol. 3, Edinura Instinmului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romine, Bucuresti, 1981, p. TT.

Y Ihidem.

4 Peiru Bona, Episcopla Caransebeyului, Caransebes, 1995,



Sinodul de la Carlovip [864-1865 5i Episcopia Aradului 273

chestiuni dogmatice si spirituale mitropolitului din Carlovit. Impératul a fost de acord
ca pentru roménii greco-orientali sa se infiinfeze o mitropolie autonoma, separaid de
cea sirba, problemi pe ordinea de zi a sinodului.

Vrednicul arhiereu, episcopul Andrei Saguna, a avut darul ca, prin puternica sa
personalitate, s3 aducd argumente convingdtoare despre necesitatea de a implini
dorinta romanilor, aceea de a avea mitropolie roméneasca egald intru totul cu cea
sarbeasci. Legitura dogmaticd intre cele doud mitropolii urma si fie infiptuitd de un
sinod format din cei doi mitropoliti $i toti episcopii sufragani acestora. Sinodul comun
se timea la fiecare sase ani sau in cazuri excepfionale ori de céte ori era nevoic.
Desigur, locul unde se vor fi {inut aceste sinoade era alternativ, la fel limba folositi la
lucrin. Cercetind protocoalele incheiate in sedinfele {inute cu ocazia lucririlor acestui
sinod, ne-am dat seama de spiritul adanc irenic in care s-a conlucrat pentru atingerea
acestui deziderat. In sedintele din 11-15 septembrie 1864 s-a ficut propunerea ca
dieceza Aradului si incd patru protopopiate ale diecezei Timisoara, Figet, Hazias,
Lipova, Jebel gi din dieceza Varge| care avea sase protopopiate, patru intregi 1 anume
Lugoj, Caransebes, Mehadia si Varddia precum $i toate comunele curat roménesti ce
se aflau in celelalte protopopiate vor aparfine de noua mitropolie roméneasca®. Tot in
aceastd sedintd s-a hotdrit ca s3 fie menfinute in Banat doud episcopii sirbesti:
Timigoara i Varset.

Tinénd seama de numdrul mare de romini, s-a propus si se infiinteze cinci episcopii
din care doud in Transilvania gi trei in Ungaria. Impotriva acestei propuneri s-a ridicat
episcopul Aradului care cerea ca mitropolitul romén sd decidi locul unde se vor
stabili regedintele episcopale. Demn de remarcat, este contributia deosebiti la lucririle
sinodului de la Carloviy a episcopului de Arad, Procopie Ivascovici. Ca simplu
exercifiu de reimprospitare a memoriei amintim ¢d Procopie s-a ndscut in anul 1809
ca fiu al preotului din Deliblata, judeful Timisg, cu studii in diferite scoli maghiare §i
sarbesti, cdluglrit intr-o mindstire sirbeascd, fost profesor de teologie la Virset si
stare} la mindstirea din Crusedol. Pentru scurt timp urmeaz3 in scaunul lui Saguna,
apoi este ales patriarh al Bisericii Ortodoxe sirbe, pentru a zidimnici planurile
euvernului maghiar®, Oricum, acest mare ierarh ortodox nu a tridat niciodati idealurile
de unitate §i frifietate ale ortodoxiei. Episcopia din Arad, din impérteala fondurilor
comune, primea in administrare suma de 7.303 f1.”. Dupd aceasta s-a procedat la
formarea unei epitropii provizorie, care 53 se ocupe de prelucrarea si manipularea
pértii d’c avere ce revenea mitropoliei roméinesti nou infiinfate, Comisia era formati
din episcopul Aradului, Ivagcovici, C. Gruici, protopopul Haziagului, I. Marcu,
protopop al Lugojului, ca supleanti: Fizeseanu, Andreevici. S-a hotdrit ca partea
averii ce revenea mitropoliei romane si fie preluatd de A. Mocioni si casierul siu,
controlorul Lazir Jonescu, avocat din Arad. Averea avea si fie pastrati la Eparhia
din Arad la Casa de Pastrare, iar obligatiunile se vor depozita in casa de fier ce urma
54 fie cumpdratd. Protocolul a fost incheiat si semnat la 16/28 februane 1865°,
Problema s-a ivit cind a fost vorba de asa-numitul fond intangibil care era format

* Protocol sedingei din 11-15 septembrie 1864, p. 18.
* M. Pacurariu, o.c., p. 136,

" Protocelul, p. 31,

¥ fhidem, pp. 32-33.
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mai mult de 2/3 din sumele primite din partea diecezelor roméne si care in timp a fost
folosit aproape exclusiv de sarbi. De exemplu, scolile clericale din Arad s1 Varseg
pind in 1825 nu au primit nici un ajutor, doar din 1843 au primit ajutoare regulat®.
Din sedinta finutid in 8/20 februarie 1865 reiese c¢i fondul instructiei aparfinea
episcopiei de Arad. Dieta Ungariei in sedinga din 6 mai 1868 a luat in discutie proiectul
de lege privind despirtirea Bisericii Greco-Catolice roméne de cea sarbd. Legea a
fost aprobati in 28 mai 1868 cuprinzind mai multe articole cu referire la problemele
bisericesti gi raportarea la Monarhia Austro-Ungari. Bazindu-se pe aceastd lege, se
intruneste in 1868 primul Congres National al Mitropoliei din Transilvania care avea
in program votarea Statutului Organic, ce cuprindea normele dupd care avea si se
conduci Biserica Ortodoxd Roméni din Imperiul austro-ungar pani la Marea Unire
de la | decembrie 1918,

Infiintarea mitropoliei din Sibiu prin separarea ierarhicd de sirbi, cu cele doud
episcopii sufragane la Arad §i Caransebeg, va avea urmiri importante pentru
dezvoltarea ulterioard a Bisericii Ortodoxe Roméne. Aradul s1 Caransebesul, orage
episcopale, vor deveni cele mai importante centre ale luptei de emancipare nationald
si culturali a poporului romin din Monarhia Austro-Ungari. Sinodul de la Carlovig
face inceputul unei noi perspective istorice in Biserica Ortodoxd Romaéna,

Pr. lect. VIOREL CHERCIU

* Petru Bona, o.c., p. 104,




BISERICI SI CETATI SENIORALE

|

Pr. PETRU CATA

Din file de istorie aflam cd, dacd majoritatea popoarelor invecinate s-au stabilit in
nele pe care le stipénesc i azi, venind din tinuturi indepartate, strimosii roménilor
au ritacit in cdutarea unei patrii, ci, din cele mai vechi timpuri au privit riséritul si
usul soarelui din finuturile in care se afla si in prezent, {indndu-se strinsi in jurul
cului carpatic, populind ambii versanti, colinele §i mai jos intinsele cimpii, podigul
terior care oferd unul din acele rare cazuri in care geografia pune cadre la dispozitia
oriei.

Imaginea cea mai cuprinzitoare a {arii noastre ar fi: . De pe suprafaja unei vaste
mpi, un gigantic circ natural se ridicd spre cer, ingiduind unui intreg popor si
hascd pe terasele perefilor sai exteriori, avand o privire circulard asupra lumii, sau

s¢ retragl in interior ca intr-o cetate”'. Podisul Transilvaniei, cu vai largi i
presiuni formate in jurul marilor cursuri de ape care-l stribat din toate parile, a
erit, din vremuri strivechi, conditii prielnice vietii, continudrii §i dezvoltirii ei pe
est pdmant,

Primele formatium politice de pe teritoriul patriei noastre, cunoscute sub numele

voievodate, cnezate, uneori , firi*, sunt atestate de vechi documente. In diploma
ti de Bela al IV-lea al Ungariei cavalerilor ioanifi, (1247) aldturi de voievodatul
 Seneslau, de cnezatele lui loan i Farcag din sudul Carpatilor, documentul amintegte
de voievodatul lui Litovoi, pe Jiu, de care {inea §i ,,Tara Hategului®“. Aici ddinuiesc
nd astizi o seamd de biserici din piatrd, unele din ele slujind $i acum ca licasuri de
“hinare, altele, din nefericire sunt in ruind. Aceste biserici — monumente — din
imoasa ,,Tard a Hategului®, precum si cetiiile medievale din preajma lor, sunt
irturii grilitoare, peste vremi, ale credingei si patriotismului stribunilor, pivoti de
ristentd ai nafiunii noastre.

In cele ce urmeaza am ciutat si adun stiri privitoare la bisericile gi cetiile seniorale,
torii ale vechii familii roménesti a ,,cnejilor Cindea". Este vorba despre biserica si
stelul-cetate din localitatea Riul de Mori, biserica gi cetatea Colf, biserica si castelul
1 Santamdria Orlea si incd doud biserici nu departe una de alta, una pe malul sting
Streiului, cealaltd pe cel drept (bisericile Strei si Streisingeorgiu).

La poalele Retezatului, sub Migura Zimbrului, scaldati la vest de apele Riului
ire, se afli strivechea agezare Riul de Mori, locul de origine al familiei Candea.

' Geo Bogza, Tora de Piatrd, Bucuregti, 1962, p. 330.

AB. 1-3
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Importanta acestei familii romanesti in viaga religioas, sociala, politic in legaturi
strianse cu roménii de dincolo de Carpafi este bine cunoscuta §i consemnti de istorie
Din strivechea curte cneziald se mai pistreazi partea vestici a bisertii, respecti
zidul vestic al navei §i turnul previzut cu contraforturi, precum $i zidurik unui caste
Din acelasi ansamblu, ,,in coasta asezérii, pe vremuri fortificatd, se nai pastreaz
ruina unei biserici paraclis, construitd in sec. al XV-lea. Absida poligonii aaltarul
mai pistreazi unele urme de picturd externd si interna*.

Spre sud-est, pe apa unui pariu, numit Rausor, prin localitatea Sueni, se poat
ajunge la biserica si castelul-cetate Coll. Biserica se afld pe malul stn; al paraul
in fata castelului-cetate de pe malul drept, la o altitudine de peste 70 m. A fos
construitd in sec. al XIV-lea ca si cetatea feudald din fata ei, in vremuri de depling
afirmare a familiei Cindea. Parisiti si ,roasi de dintele vremii®, ziduile si bolfi
s-au surpat. Se mai pistreazi ,,un turn de apdrare asezat deasupra altaniui®, ceea ¢
a fiicut pe cercetitori si-i atribuie rol de , fortireajd®, fiind socotitd i unicat i
arhitectura roméneasci a timpului. Un izvor de prima ménd ne di importaite informaf
referitoare la pictura absidei de risarit (altarul): ,,.. .peretele hemiciclului semicircula
din spatele Sfintei Mese, n.a.) e impodobit cu Impirtagirea apostolile i lisus
disc, incadrat de portretele sfintilor episcopi (ierarhi, n.a.) loan Gurd d: Aur, Vasil
cel Mare, Grigore din Nazianz, Nicolae, Atanasie cel Mare §i un alt episop sau siar
diacon. Deasupra firidei de la proscomidie, s-a zugrivit vedenia Li Petru di
Alexandria. Intradosul (fata interioar a boltii, n.a.) poarti in centru Sfiita Naframa
trei minuni ale lui lisus, filoxenia lui Avraam (primitor de striini, n.a.)si doi ing
diaconi. Pe peretele de risarit al navei a rimas Nagterea lui lisus si inchinrea magilot
La miazizi, pescuirea minunati iar, la miazinoapte, jertfa lui Cain; p: peretele d
apus, judecata din urmi...*”. Acelagi izvor afirmé cd pictura dateaz din sec. 8
X VII-lea, cind s-ar fi ficut 5i o restaurare a bisericii.

Cetatea Colt. Cu toate striciciunile suferite in cursul vremii, fie de urgi: rizboaielog
fie de intemperii dupd ce a fost lAsatd in parisire, zidurile castelului de tra fortificat
situat pe un domeniu familial al enejilor Cindea, se mai pistreazi ired pind la ¢
inaltime de 7 m (aproximativ). In asemenea situaie, planul general al cmstructiei s
mai poate observa. Aflati pe culmea unui deal abrupt si stincos, pe car natura i 1
pus la dispozitie, prezintd particularitiiti deosebite. Intrarea in cetatese face pri
partea de nord, dupd ce se trece un gan{ sec, care desparte dealul cetdti de masi
muntos §i peste care a existat un ,pod mobil”. Partea mai veche a castdului-cetate
sec. al XIV-lea, a format-o un tumn principal, etajat, cu ziduri groase ¢ peste 2
numit ,.donjon*, cel mai bine fortificat la un castel. Ulterior s-au alitrat (in s
n.a.) doud bastioane (turnuri ?oligunalc} care aveau in supravegheresi coma
sanful si podul mobil de acces. In partea de nord-est, se mai observa funatiile a de
inciperi, probabil locuintele seniorului. Intregul ansamblu este apiratin partea
nord-est si sud de zidun groase duble (culoare), numite Leurtine', care unes
.,donjonul® cu cele doud bastioane din sud §i cu locuinjele stipanului. Laura de ves

 Octavian Floca, Hunedoara — Ghid al judeului, Deva, 1969, p. 242,

', D. Stefinescu, Arta Feudald in Tirile Romdne (pletura murald 5i icoanele de a origini pan
in secolul al XIX-lea), Timigoara, Editura Mitropoliei Banatului, 1981, pp. 77-78. Vasile Driigug
Picturile murale din Transilvania, pp. 54-58, 635, 72. Octavian Floca, o.c. pp. 246-47.
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ssitd de ziduri, este innaccesibild datoritd peretului de stincd prapistios, aproape
'rtical, spdlat de apele pardului Riugor. , Aceasta cetate care premerge ca origine
yoca hunedorestilor, potrivit documentelor vremii, in anul 1684, era inca folosita™,

Coborind in jos pe Réul Mare, inainte de confluenta acestuia cu Streiul, ajungem

Santimiria Orlea. In aceastd agezare ne intdmpind doud constructii agezate fatd in
td: biserica — monument istoric §i castelul.

Biserica din Sintimiria Orlea a fost construitd in sec. al XIII-lea, ca bisericd
todoxd romAneasch, de aceeasi familie cneziald Candea, din piatrd cioplitd gi brutd,
ind de proportii mai mari. Astizi este bisericd reformatd®. Axa principald este
rientatd pe linia est-vest, turnul clopotnitd aflandu-se la apus, urmeazi nava (naos-
ronaos) si absida (altarul) la risdrit. La turnul clopotnifi se deosebesc trei etaje,
:spirfite de omamente in relief, numite ,,cuiburi. Portalul (intrarea principala) are
1 frumos arc (fruntariu), pe care se afla sculptatd in piatrd o pajur, reproducand
cemple din Italia sau Serbia, incepénd cu sec. al X1I-lea. Pronaosul este acoperit de
ei bolti si se deschide spre naos prin trei arcuri, avind deasupra un balcon (cafas).
u are abside laterale, numai cea de risfint, mai scundd decét nava, previzuti cu
1] [Fii

Ansamblul pictural din Santimdria Orlea formeazi un frumos decor monumental
ympus din doud rindun de zugraveli; cele mai vechi din sec. al XIV-lea, iar cele
ai noi din sec. al XV-lea. Iconografic se impune comparatia cu monumente italiene
n veacurile XII si XIII i cu exemple bizantine din secolul al XTV-lea. in secolul al
V-lea, monumentul a fost restaurat si folosit de Biserica Romano-Catolica (ordinul
anciscan). In aceeasi vreme, decoratori italieni lucrau in Ungaria. Acestia, sau megteri
ugravi) formati in scoala lor, au impodobit biserica «neagris, din Bragov. Contii
endefi, seniorii roméni Cindea, proprietan ai locurilor pe care se afla biserica din
antdmdria Orlea, s-au putut indrepta cétre ei. In sec. al XVI-lea sau la inceputul sec.
| XVII-lea, dupi Reforni, decorul pictat a fost viruit. Citre sfargitul sec. al XIX-lea,
au executat lucriirile de curdtire grafie cirora putem admira astizi decorul™’.

Castelul a fost proprictatea aceleiagi familii de cneji roméni amintitd, care stipinea
tinsg terenuri arabile §i o mare parte din muntii Retezat. Este o constructie
npunitoare, care pistreazi in interior citeva tavane de lemn de o valoare artistici
cosebitd®.

Coborind din zona Hategului pe Strei in jos, ajungea in oragul Cilan. Aldturati
-estui oras este vechea localitate , Streisangiorgiu®. In partea de est a vechii agezéri
- afli biserica ortodoxd, mai sus pe o colind, impunfindu-se in primul rind prin
anul ei arhitectonic. Este cliditi din piatrd §i cirimidi. Turnul-clopotnifi este

* Octavian Floca, o.c., pp. 243-246.

¥ fdem, o.c. pp. 240-241.

¢ fhidem. De adiugat ci turnul clopotnijd de 1a biserica monument din Santimdria Orlea este in
rmi de piramidd octogonali.

"L D. Stefinescu, oo, pp. 53-55. Octavian Floca, o.c., pp. 240-241.

* Constantin C. Giurescu, [sforia Romdniei in date. Tn colab., Bucuresti, Editura Enciclopedica
omind, 1971, La pagina 70 eitim: 1311, Valorosul ansambliu de picturdi murald care decoreazl
itoria cnejilor Clindea din satul Séntimiria Orlea (jud. Hunedoara), cel mai vechi din ciite s-au
istrat in fara noastrd”. Vezi si George Cosma, Pictura Istoricd Romdneased, Bucuregti, Editura
cridiane, 1986, care dateazi pictura tot in 1311 (p. 23).
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inglobat in ,nartex* (pronaos), naosul transversal este mai inalt decit nartexul §
absida de risfrit, ceea ce ii conferi o notd caracteristici.

Constructia bisericii pare si fie din a doua jumitate a sec. al XII-lea, restal
apoi la inceputul sec. al XV-lea, de Candea Lascu’. Ansamblul pictural cup

..in absida de rdsirit Treimea pe boltd. Pe hemiciclu remarcim chipul Fecioa
Maria cu lisus pe bratul sting... la miazinoapte lisus pe Cruce, Maria si lo
Evanghelistul, precum si cei doi Talhari rastigniti... In navi, Bunavestire e ilustra
la partea superioari a peretelui de miazinoapte. Pe poalele arcului trimfzl e portret
lui Toan Botezitorul. Compozitia cea mai bine pistrati, din primul strat de pictur
cuprinde portretele votive ale restauratorilor. Este zugrivitd la apus deasupra usii de
la intrare: nobilul romén Céndea §i sofia sa Nistora, {in un chivot, intre ei fiul le
Vlaicu. Portretele au fost reficute in anul 1743; data originalelor se citesc ugor 691
(1409)“'"°, Este socotiti a fi cea mai veche pisanie romineascii, pastrati pin astazi"

Nu am putut ldsa la o parte biserica din satul Strei, nu departe de Cilan, dar pe
malul opus (sting) al rdului cu acelagi nume. Aici, intre soscaua asfaltatd gi linia
feratd se afld vechea biserica ortodoxi a satului. A fost construiti in sec. al XIII-lea
din piatrd brutd, fiind mai mult decét probabil, un fost paraclis senioral. Are forma de
sala. Pértile cele mai vechi ale bisericii sunt: clopotnifa, nava i absida, iar de dat
mai recentd bolta din lemn, acoperisul si pridvorul din fata intririi. Tumulclﬂpotm ]
care prezintd multe asemindri cu cel de la Sintdmaria Orlea, are trei nivelz, pastreazi
nealterat acoperigul din piatrd, terminat in interior intr-o cupold, la exterior fii
incununat cu patru frontoane triunghiulare, Parterul clopotnifei are o boltd
semicirculard, ferestrele diferitelor etaje iau forme variate, la cel de jos au aspect de
metereze. Nava este previzutd cu o boltd longitudinald. Prin cele trei usi din peretele
iconostasului se intrd in altar (absida), previzuti cu o bolté formati din intersectia 2
doud arcuri de cerc dispuse diagonal (ogiva)". Aici gisim: ,,Valorosul ansamblu de
picturd murald care decoreazi biserica seniorald din Strei, este unul dintre cele mai
vechi din Ardeal'?. Cele mai vechi fresce s-au pistrat in altar. Dedesubtul ferestrei de
risdrit este ilustrat chipul lui lisus, in picioare, in sarcofag. Are pieptul plin de singe
i méinile legate in fafi. La dreapta si stiinga lui se vad apostolii stind in picioare...”
Importanta decorului din Strei este crescutd de portretul aflat in josul peretelui, in
unghiul de sud-vest, aproape de iconostas... .. Zugravul bisericii, dupd unii, sau
donatorul, dupi altii, este imbricat in costum de cruciat...*'*. Temele galicane, chipul

* 1. D. Stefinescu, o.c.. pp. 55-56. Octavian Floca, o.c., pp. 170-171.

' George Cosma, o.c., pp. 16-1T7: . Ni s¢ pare deoscbit de interesant ¢a cele mai vechi picturi de
semnificafie istorici — portretele istorice §i unele scene :cunugral'oc cu mesaj politic §i social — apar
in ctitoriile fondate de intemeietorii primelor formajiuni statale roménegti la nord i la sud de Carpati
incd din sec. al XIV-lea. In frescele bisericii din Streisingiorgiu {jud. Hunedoara), ziditd in sec. al
XIl-lea i pictati in anii 1313-1314 de cétre zugraval Teofil, pe vremea domniei cneszului Bilea,
we..Mie refine atenfia un portret votiv din see. al XV-lea al cneazului Clndres §i sofi: sa Mistora,
precum §i tabloul judecdtii de apoi®,

" Constantin C. Giurgescu §i colab., o.c, p. 85.

12 Ogtavian Floca, o.c. p. 173

" Istoria Bisericii Ortodoxe Romine, vol. 1, Bucuregti, Editura Institutalui Biblic si de Misiune
al B.O.R., 1957, p. 220.

" 1. D. $tefinescu, o.c., pp. 51-52. Istoria Bisericli Ortodoxe Romdne, citatd, pp. 220-221, unde
este specificat numele pictorului  Ambrozie®,

Vezi si: Mircea Plcurariu, Preofimea hunedoreand sprifinitoare a ndzuingelor poporului in cursul
veacurilor, in revista M.8., nr. 10-12/1968, pp. 612-618 gi urm.
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lui Hristos, donatorul sau zugravul cruciat si scrisul in slava sacri-bisericeasci, aldmri
de alte elemente de ordin iconografic §i tehnic, au ficut pe specialisti si dateze picturile
originale din Strei in prima jumdtate a sec. al XIII-lea.

Biserici gi cetiifi laolalti, sau fayi in fati, precum i biserici fortarete, sunt constructi
niscute, la modul ideal, din dorinta poporului nostru roménesc de a-gi pistra credinta
crestind a strimogilor $i totodatd fiinta neamului nostru roménesc. Si, dacd astizi,
frumoasele meleaguri amintite mai sus sunt roménesti, inseamnd ci am supravietuit
vitregiilor vremurilor, atdt datoritd lor, cit §i configuratiei geografice a Roméniei,
dar mai ales credinfei in ajutorul Bunuiui Dumnezeu 1 eroismul acestui popor care a
gtiut si facd fatd perioadelor neprielnice din istoria sa.

Inchei cu o interesanti legendd din acele vremuri, de demult, care se refer la trei
cetdfi hunedorene: cetatea Coly, cetatea Uroi si cetatea Devei.

wo€ povesteste cil cele trei cetdfi au fost zidite de trei zéne surori, fiice de urias.
Erau legate intre ele prin poduri de aur i surorile zine triiau in cea mai bund armonie
una cu alta. Dar zina de la poalele muntelui Retezat, care isi avea resedinta in cetatea
Colt, intrd in dugmanie cu celelalte surori. Zina Uroiului, mai invidioasd, dorind sd
distruga cetatea zinel de la Colf, a aruncat mistria uriasi cu care isi clidea cetatea
spre cetatea rivalei sale. Ura invergunatd a ficut-o si arunce mistria cu o putere mai
mare decit era nevoie §i astfel a retezat muntele din partea opusi cetifii. De aici,
numele muntelui «Retezatn®,

¥ 1. D, Stefinescu, o.c.. p. 52.
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Mesajul patriarhului ecumenic Bartholomeu I-ul
adresat Forumului de la Davos

Sanctitatea Sa, Bartholomeu [-ul, a adresat un mesaj participantilor de l: Fo
international de la Davos care a avut loc in data de 2 mai a.c. [n acest mesaj,»atria
ecumenic a fiicut apel la responsabilii economici $i politici reunifi in stapiurea situa
in Alpii elvetieni, s nu uite ¢ ,,omul nu triieste doar cu piine”. Intr-un text dens,
care s-a referit atit la Evanghelii cit si la filosofii greci din Antichitate, Sinctita
Sa a desfisurat liniile unei adeviirate doctrine sociale, intemeiatd pe posulatul
economia trebuie sd fie in slujba omului §i nu invers. Salutind aspectele pzitive ale
dezvoltirii tehnice moderne, totodati denuntind pericolul unei gindiri uniaterale 2
céirui produs este un homo economicus unificat, instaurat la scard modiald, d a invita
liden: economici si politici 53 facd dovada responsabilitifii lor menfinind aceastd
mondializare in , limitele acceptabile din punctul de vedere al congtiintei norale®.

.In calitatea mea de reprezentant al Bisericii ortodoxe, trebuie s3 declarcd noin
ne opunem progresului economic sdvirgit in sprijinirea umanitdii, ¢d noi i suntem
fundamentaligti sau persoane timorate fajd de alte confesiuni sau ideologi®, a mé
afirmat Bartholomeu I-ul. Astfel: , Instaurarea cooperirii internagionale in comeniile
economiei, comerfului, telecomunicatiilor i transporturilor in general, cae este 12
originea fenomenului mondializirii, sunt lucruri minunate”. Insd nu trebuicsd uitdm
nici o ¢lipa de pripastia tot mai largl dintre boga}i si séiraci, care a devenit wreroass
intr-o lume ce a cipdtat tot mai mult dimensiunile $i forma unui orag plandar,

.Luatd in ea insési, dezvoltarea economicd ca gi intreaga mondializarecare estg
in serviciul sau fsi pierd valoarea atunci cind ele devin sursa sirficirii mui mare
numdr de oameni si al concentririi excesive a bogdtiilor in méinile citorva®, ssublinia
Bartholomeu I-ul, dupi ce ariitase ci: ,,Progresul economic este justificat mealmente
si pozitiv doar atunci cind tofi membrii comunitdtii se bucurd de el”. latriarh
ecumenic s-a declarat preocupat de mondializarea informatiei care contine crede el
germenele alarmant al unor ,,eventuale operatiuni de dezinformare intenfioiatid™. De
asemenea a lansat o punere in gardi contra pericolelor mondializirii cu jrivire Iz
marginalizarea si excluderea particularititilor culturale: ,.Dorinta noastri :ste de a
salva pentru membrii Bisericii ortodoxe, care reprezintd in lume o minoritite, la fe
ca si pentru membrii oricdror alte minoritfi culturale posibilitatea de asi plstra
semnele lor distinctive si particularitifile propriilor culturi | ...] Dacd mondalizarea
vizeazi uniformizarea intregii umanitifi i omogenizarea §i influentarea ppoarelor
pentru a le impune un model de gandire unicd, atunci noi ne vom opune®,

Procesului de mondializare economicd si culturald patriarhul ecunenic i-a
contrapus conceptul ortodox de ,,oikumenia spirituald®, pe care l-a definitca pe ,,0
formd de mondializare care presupune ci toate fiinfele umane care-si aL propria
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imbd, rasd §i culturd pot fi unite prin legituri de iubire, de frifietate $i de cooperare™.
'rin aceste afirmatii si altele de acelasi gen, Sanctitatea Sa Bartholomeu I-ul a ardtat
4 universalismul crestin diferd radical de mondializare, cici se bazeazi pe respectarea
)erspanei umane luati si consideratd in deplina el unicitate ireductibila.

Episcopul Stefan a fost ales mitropolit al Estoniei

Reunita la Tallin, in data de 9 martie a.c., adunarea (alcituiti deopotriva din clerici
i laici) Bisericii autonome a Estoniei aflatd sub jurisdictia patriarhiei ecumenice, l-a
les in unanimitate ca primat al Bisericii Estoniei pe episcopul $tefan, in varsta de 59
lc ani, care pind in prezent a slujit in funcjia de auxiliar al diocezel patriarhiei
-cumenice din Franta cu rezidenga la Nisa. Sfintul Sinod al patriarhiei ecumenice, in
ursul sesiunii sale din 13 martie, a confirmat aceastd alegere. intronizarea
nitropolitului Stefan a avut loc la data de 21 martie, la Tallin. Alegerea noului
nitropolit se inscrie in prelungirea mésurilor de reorganizare a mitropoliei patriarhiei
cumenice din Estonia, proces inceput in cursul anului 1996 la cererea majoritatii
-omunititilor ortodoxe estonienc care, dorind sd-si apere identitatea nationald
mpotriva rusificdrii, au ales si se plaseze sub jurisdictia Constantinopolului, doar o
nici factiune de credinciogi preferind s rimand sub jurisdictia Moscovel.

Adunarea organizati in vederea alegerii mitropolitului Estoniei s-a derulat sub
yresedintia arhiepiscopului loan de Carelia, primatul Bisericii ortodoxe din Finlanda,
-are a administrat temporar mitropolia estoniand. Mitropoliii Meliton al Filadelfiei
i loan al Pergamului, sosifi de la Fanar, sediul patriarhiei ecumenice din Istambul,
w participat si ei la aceastd adunare care a acceptat in unanimitate candidatura
-piscopului Stefan. In protocolul adresat patriarhiei ecumenice la sfargitul sesiuni,
-a aritat ¢i ,episcopul Stefan de Nazianz, care este bine cunoscut atit poporului
stonian cat i membrilor diferitelor parohii este un candidat intru totul acceptabil™.

Acest vot — menjioneazi acelasi document — demonstreazd §i manifesta
ecunoasterea de ciitre Biserica ortodoxd apostolica autonomd a Estoniei, a contributiei
yatriarhiei ecumenice” in cursul procesului de restaurare a acestei Biserici, i, de
\semenea, a ,,demonstrat ci sustine aportul clericilor si laicilor din Estonia la actele
i inifiativele patriarhiei ecumenice™.

Niscut in 1940, intr-o familie cipriotd greac stabilitd in Zair, mitropolitul $tefan
Charalambidis) si-a ficut studiile la Paris, la Institutul de teologie ortodoxa Sfantul
serghie si la Scoala de Inalte Studii. Ordinat diacon in 1963, preot in 1968, el a slujit
n functia de vicar general al diocezei patriarhiei ecumenice din Franfa pand in 1971.
n 1983 a devenit rector al parchiei Sfantului Spiridon din Nisa. Ulterior, in 1987, a
levenit episcop auxiliar al aceleiagi dioceze. Totodatd a participat la producerea
-misiunii ,,Ortodoxia™ pe postul de radio France-Culture. Intre 1997 gi 1998, dupd
estaurarea Bisericii antonome a Estoniei §i trecerea ei sub jurisdictia patriarhiei
cumenice, i-a fost incredingatd misiunea pastorali in Estonia. Autor a numeroase
ticole teologice publicate in periodice importante, el a publicat recent o lucrare intitulata
\inisteres ef charismes dans | Eglise orthodoxe (Desclée de Brouwer, 1998).
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Un episcop armean se pronunti pentru dizolvarea Consiliului Ecumenic
Bisericilor (C.E.B.)

Intr-un interviu acordat agenfiei austriece catolice de presd Kathpress, in data d
17 februarie a.c., arhiepiscopul Mezrob Krikorian care conduce dioceza Biseri

armene din Viena, s-a pronuntat in favoarea disolufiei Consiliului Ecumenic
Bisericilor (C.E.B.). In opinia arhiepiscopului Krikorian este dezirabil ca C.E.B. s
fie inlocuit printr-o ,,comisie temporard* constituitd atit din reprezentanti oficiali
Bisericilor provenite din Reforma cét §i din reprezentanti ai Bisericilor Catolica §
Ortodoxd. Aceastd comisie ar avea menirea de a reflecta serios la cresrea unei nd
organizajii ecumenice internationale, un ,,Centru ecumenic* al cirui obsectiv ar fi 8
urmireasca Isi sd coordoneze dialogul purtat intre Biserici gi diferitele activitd
ecumenice. In varstd de 67 de ani, arhiepiscopul Krikorian este angajat de muli an
in cadrul migcirii ecumenice, facind parte in repetate rinduri din diferite insts
ecumenice intemationale, mai cu seamd in calitate de reprezentant al catolicos
Etchmiadzin pe linga C.E.B., din 1964 pini in 1975.

In cursul ultimilor ani, C.E.B. a realizat nenumirate progrese atit in cad
dialogului teologic cét 5i in domeniul actiunilor sociale sau in angajare in favoare
promovirii dreptifii in lume, a subliniat arhiepiscopul armean. Gratie initiativele
C.E.B. s-a putut obtine o strinsi colaborare intre Bisericile protestante si cele ortodoxe
Totodatd, in ultimii ani, ,grave probleme" - cum ar fi hirotonirea femeilor
homosexualitatea, prozelitismul — au fost abordate in repetate rinduri in cedrul C.E.B
evidentiind antrenarea migcrii ecumenice in directia ,,unui angajament net in sfe
politicului §i a socialului*, in defavoarea scopului initial: ciutarea unititii cresting
Referindu-se la aceastii evolutie, erhiepiscopul Krikorian constati cd , daci aceas
tendintd continud, in loc de a rimine un centru de dialog C.E.B. risci si devind un
focar de disensiuni, ceea ce ar putea distruge tot ce a fost realizat pina in prezent“|

Din acest motiv arhiepiscopul Mezrob Krikorian a propus dizolvzrea C.E.B.
pastrind in activitate doar comisia Credintd 3i Constitufie, — comisia tcologica §
C.E.B. la care participd i Biserica Romano-Catolici. De asemenea s-a pronuntat
pentru mentinerea in functiune a Conferintei Bisericilor Europene (C.B.E.). Aceastd
ultima organizatie poate si trebuic si-gi continue activitatea ,,in Europa si pent
Europa®, in timp ce comisia Credinti si Constitufie — care a fost creatd inaintea C.E.B,
in anul 1927 — trebuie si continue practicarea unor dialoguri substantiale in domeni
teologiei si ecleziologiei. Astfel, alte organe de dialog si institutii ecumenice locale
si nationale vor putea deveni filiale ale acestui viitor , Centru ecumenic®.

Acestei noi organizafii i-ar reveni, in primul riind, sarcina redactirii unei ,,Carte 2
ecumenismului®, care va servi drept ,,ghid" in stabilirea unor bune relatii inre Biserici
permitind totodatd evitarea ,,unui mare numér de conflicte inutile iscate intre Bisericile
reformate §i Bisericile ortodoxe®. In 1997, in cadrul celei de-a doua intdlniri g
participantilor la migcarea ecumenica europeand organizati de C.E.E. si Consiliul
Conferintelor episcopale (catolice) europene la Graz ( Austria), ideea unei asemenes
»Carte a ecumenismului* a fost deja avansatd. Insd, in opinia arhiepiscopului armean,
un astfel de document nu trebuie realizat decit cu participarea mondiala a miscérii
ecumenice. In concluzie, Mezrob Krikorian a afirmat ci textul viitoarei Carte trebuie
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.5 reafirme, la intrarea in al 3-lea mileniu, intentia tuturor Bisericilor de a cduta
unitatea Bisericii in lisus Hristos".

Ajutor umanitar pentru Rusia

Fondul Ortodox de Ajutor International (F.O.A.L) al cirui sediu se afld la Baltimore
{Maryland — $.U.A.), va declansa in Rusia o importanti acfiune de ajutor umanitar;
acest lueru a fost anungat oficial in 24 februarie a.c. In cursul unei recente cilitorn de
studiu in Rusia, responsabilii F.O.AL au stabilit contacte cu un mare numér de institutii
civile i religioase, elaborind o listd de adrese ale unor orfelinate, case de bétrini,
spitale etc. care vor fi sprijinite cu ajutoare sub formi de alimente in greutate totald
de circa 21.000 tone. ,,Acest program de ajutor umanitar arati ca F.O.A L este orientat
ciitre sprijinirea persoanelor cele mai vulnerabile din Rusia pe perioada instabild a
tranzitiel citre democratie si economia de piatd", a declarat Charles Ajalat, unul din
directorii executivi ai F.O. A L, care a tinut 53 sublinieze ¢ acest ajutor, care se inscrie
in cadrul unui vast plan de asisten(d pentru Rusia susfinut de administratia americand,
este organizat si distribuit in coordonare completd cu Biserica ortodoxd rusd. La
rindul lor, membrii Conferinfei permanente a episcopilor ortodocsi canonici din
America de Nord, de care depinde F.O.A.L, si-au dat binecuvintarea pentru acest
proiect i au ficut apel la ortodocsii americani pentru a-l sustine. Fondat in 1992,
F.O.AL a organizat deja mai multe programe de ajutor umanitar in Albania §i
lugoslavia.

() viitoare ,,Cartd ecumenici*

Bisericile europene au inceput pregitirile si discutiile in vederea elaboririi unei
carte ecumenice, in cursul aduniirii anuale a prezidiului Conferintei Bisericilor
Europene (C.B.E.) si a Consiliului Conferinfelor Episcopale catolice Europene
{(C.C.E.E.) care a avut loc intre 4 51 7 martic a.c. pe insula Guernesey. Accastd ultima
reuniune a fost prezidati de Cardinalul Arhiepiscop al Pragii, Miloslav Vik, si de
mitropolitul leremia, episcop al diocezei patriarhiei ecumenice din Franta. Viitoarea
cartii ecumenicd, a cirel elaborare a fost solicitatd in cursul celei de-a doua adundri
ccumenice curopene de la Graz (Austria), ce a avut loc in unie 1997, va reprezenta
documentul de bazi care va defini drepturile Bisericilor in contextul relatiilor de
dialog si schimb. Participantii de la intdlnirea din Guernesey au examinat §i proiectul
organizirii in anul 2001 a unei sesiuni ,milenare” a Bisericilor europene. In
continuarea adundrii reuniunii precedente, s-a insistat §i asupra necesitifii intdririi
campaniei ecumenice contra violentei indreptate asupra femeilor.

Intilnire ecumenici intre catolici si ortodocsi

Arhiepiscopul Hristodulos al Atenei, primatul Bisericii ortodoxe din Grecia, l-a
primit, in data de 15 martie a.c., in viziti pe Cardinalul Edward Idris Cassidy,
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presedintele Consiliului pontifical pentru promovarea unitiii crestinilor. Este
prima dati cind un reprezentant al Vaticanului, de un asemenea rang, viziteazi
patriarh grec. Intilnirea s-a axat pe chestiunea ,mijloacelor de a depdsi nbmule] '
care existd intre cele doud Biserici, indic sursele oficiale ale arhiepiscopiei A
Din aceleasi surse s-aaflat si faptul ¢ cei doi prelafi au discutat posibilitatea efectu
unei vizite a patriarhului grec la Vatican. Trebuie totugi s mentiondm cé dezacorduri
dintre Atena §i Vatican sunt incd numeroase. In primul rind, Biserica ottodoxd greacs
reprogeazd Sfantului Scaun ,,prozelitismul s3u agresiv* md.reptat contra ortodocgilor
din Europa centrald, bazat (inclusiv) pe sustinerea minoriti{ii uniate din aceste {iri
La rindul sau, Vaticanul apreciazi cd tofi catolicii din Grecia sunt victime ale
discrimindrii, libertatea religioasd fiindu-le recunoscutd fard ca aceasta s implice
definirea unui statut juridic specific.

Biserica ortodoxd greacd sprijind natalitatea

Biserica ortodox3 greacd va favoriza o politicd natalisti de anvergurd, incurajind
financiar nagterea copiilor in familiile grecegti din zona Traciei, regiune de frontiers
din nord-est, pentru a face fati ameningirii pe care o reprezinta scaderea catastrofal?
a natalitdfii Greciei in raport cu cea a Turciei. Patriarhul Bisericii grecesti,
arhiepiscopul Hristodulos al Atenei, a adresat in acest sens, in data de 10 martie a.c.,
o scrisoare primului ministru grec, Costas Simitis, solicitindu-i concursul pentru
crearea unei alocatii suplimentare fatd de cea deja existentd. Valoarea acesteia ar
trebui sd fie de aproximativ 40.000 de drahme pe an (aproximativ 123 Euro). Pentru
inceput, aceastd alocafie va fi destinatd familiilor grecesti din Tracia, al ciror numar
este estimat la aproximativ 100.000 persoane. Cunoscut pentru ideile sale nafionaliste,
Prea Fericitul Hristodulos a subliniat cu ocazia trimiterii ciitre primul-ministru grec
a acestei scrisori, ci zona Traciei riscd si fie golitd de locuitonii i de ongine greacd,
fapt care ar transforma-o intr-o pradd ugoard pentru Turcia. Totodatd, guvernele
grecesti succesive au anunfat in repetate rinduri anumite masuri luate in vederea
relansdirii natalititii (conform actualei politici a Uniunii europene), invocind, uneori,
in termeni mai mult sau mai pufin transparenti, amenintarea turci.

—
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Hugues de Nanteuil, Les téniébres du
Vendredi Saint, Paris, Téqui, 1983, 37 pp.

Cei rei evanghelisti sinoptici afirmi ¢i in
riua morgii lui lisus pe cruce s-a facut intuneric
n toatd tara de la ceasul al saselea (3 p.m.) pind
a al noudlea (6 p.m.) $i c¢d perdeaua templului
catapeteasma) s-a rupt in doud.

Matei mai adaugd faptul ¢i in acelasi timp
simdntul s-a cutremurat, iar Luca mai adaugi
i ¢l amdnuntul i Soarele s-a intunccat”, voind,
srobabil, sl arate ¢ nu era vorba de o intunecare
sarecare; ceatd, vint aduchtor de praf sau alt
fenomen, neprecizat, dar local, ci de o eclipsa
le soare, adicd de acoperirea lui. Dar ce anume
-a acoperit, Luca nu ne spune, Putem presupune
-& era vorba despre un fenomen cosmic; un
ohiect” s-ar fi interpus intre soare si pAmint
sroducind astfel intunericul. Luna nu putea sa
fie pentru ¢l eclipsa de soare nu se poate petrece
ecit atunci cind e lund , noud” si niciodatd cind
: lund ,plind*. Dar atunci era lund plind doveditd
prin faptul cd Pagtele evreesc are loc totdeauna
la prima lund plind a primdveni.

Marcu 5i Luca nu amintesc despre cutremur.
Fentru ei, din punct de vedere religios, ruperea
perdelei templului va fi avat mai multd
inportan{d  decdit cauza acestei ruperi -
cutremurul.

Tiniind seamd de aceste nepotriviri, autorul
-aut# 53 Iimureascd luerurile, intrucit unii, chiar
lintre crestini, pun la indoiald cele spuse de
=vanghelisti, desi cel putin doi — Matei i Marcu

au fost martori oculari.

Autorul amintegte faptul ¢ o eclipsl de soare
5i nu existd alte eclipse de soare decdit cele
provocate de lund), totald chiar, dureazi intre
sase §i opt minute, iar cea despre care vorbesc
evanghelistii a durat trei ore. Pe de alid parte,
jindnd seami de dimensiunile lunii $i de distanfa
dintre soare §i pimdnt, o eclipsd de soare, fie ea
i totald, nu poate afecta decit o bandd de pimint
de circa 200 de km, nord-sud, sau est—vest.

Aviind in vedere cele doud fenomene dintre
care unul — eclipsa de soare — era cu totul
extraordinar, autorul a ciutat s& vadi, daci nu
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cumva mai erau 5i alte manurii in afard de ale
celor trei evangheligti.

Indicatiile le-a gésil - in Discours sur
I'Histoire Universelle de Bossuet (prima parte,
a zecea cpocd, capifolul & §i urmitoare) gi
anume: , Gsim in autorii profani mai multe date
favorabile crestinismului, decit se crede
indeobste. Si ag da ca exemplu eclipsa de soare
din timpul ristignirii lui Hristos.

ointunericul care a acoperit toatd faja
pimdntului in miezul zilei, in timpul cdnd
Hristos a fost crucificat, a fost socotit drept o
eclipsi de soare obisnuith de cltre autorii pigini
care au consemnat acest memorabil eveniment.
Dar primii crestini care au vorbit despre acest
fenomen ca despre o minune {inregistrath nu
numai de autori, ¢i §i in acte publice), au ardtat
¢, in timpul lunii pline in care a murit lisus,
eclipsa observatd nu putea si fie decdt una
supranaturald. Si dovada este in cuvintele scrise
de Phlegon, libertul lui Adrian, citat intr-un timp
in care cartea lui era in méinile tuturor, asa cum
era §i {storia Siriei a lui Thallus pe care l-a
urmat.™

Din acecle pagini rezulth ¢ Phlegon s-a
ndigcut in Asia Micd de unde a venit la Atena
sau Roma 5i ¢ impdratul Adrian l-a eliberat din
sclavie. Ceea ce ne intereseazd este cuprins in
urmitorul paragraf (cartea 13, capitolul 15): ,In
al patrulea an al celei de a 202 olimpiade, a fost
o eclipsi de soare asa de extraordinard cum nu
s-a mai vizut niciuna mai Tnainte. La ora 6 din
zi, intunericul a fost asa de mare incit se vedean
stelele de pe cer. Un cutremur de pdmint a
devastat Bitinia, iar orasul Niceea a fost distrus
aproape in intregime.”™

C. Milller, editorul acestor luerdri,
mentioneazd ci acest text a fost preluat de
numero§i autori greci gi latini foarte cunoscuti
ca Eusebiu sau Origen si de al{ii mai pujin
cunosculi ca Malalas sau diaconul Paul.

Eusebiu, scriitor §i episcop grec (260-340)
a trdit in Palestina i a scris in jurul anului 303
cunoscutele sale Cronici. In legfiturd cu anul |
din a 203 olimpiada, scrie cd lisus Hristos a
suferit Patimile in al 19-lea an al domniei lui
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Tiberiu (14-37) 5i cd in acel moment au avut
loe femomenele raportate de Phlegon si el citeazi
textul de mai sus,

Origen (185-253), dupd ce citeazd, in
cunoscuta lui carte fmpotriva lui Celsus (cartea
a doua, cap. 33), Evangheliile i indeosebi pe
Luca, — ,pimintul s-a cutremurat”, ,a fost
cclipsd de soarc” - scrie: |, Eclipsa din timpul
impdrawlui Tiberiu cand lisus a fost ristignit si
marele cutremur care a fost atnci au fost
consemnate de Phlegon in Cronicile lui®. Origen
il mai citeazd pe Phlegon si in lucrarea sa
Comentarii la Evanghelia 5f Matei.

Istoricul Joannes Malalas (intre 491 5i 578)
citeazi, in Cronicile sale, eclipsa de soare
menfionatd de Phlegon,

n Miscelaneu Istoric (Hisioria Miscella),
cartea a 7-a, Diaconul Paul (Paulus Diaconus c.
720-799) il citcazi §i el pe Phlegon, addugind
¢d fenomenele petrecute in ziva morfii lui Hristos
sunt atestate in mai multe cirfi grecesti.

Din opera lui Thallus (un sirian venit la
Poma i eliberat din sclavie de imparatul Tiberiu,
deci contemporan cu cele intimplate la moartea
lui Hristos §i care mai trdia in anul 50), nu avem
decit urmitorul rezumat, comentat in final de
autorul rezumatului: ,,Dupd lulius Africanul
(inceputul sec. I11), in anul de la facerea lumii
5533, adicd 33 ai lui Hristos, sau olimpiada
203.1, anul in care Hristos a suferit Patimile, un
intuneric oribil a acoperit pimdntul §i stinci au
fost sfirimate de un cutremur de pimiant. Mai
multe regiuni din ludeea $i din restul lumii au
fost distruse. In cartea a treia din fstoriile sale,
Thallus crede c3 acel intuneric a fost cauzat de
@ eclipsd de soare”, dar, dupd pdrerea mea,
aceasta nu este o explicajie valabild, pentru cd
acest infuneric s-a lisat intr-o zi de lund plind,
deci ciind aceasta e in opozific cu soarele”

Rezultd, prin urmare, ci Iulius Africanul a
luat din Isioriile lui Thallus datele despre
fenomenele din timpul ristignirii $i morjii lui
Hristos.

Mirturia urmitoare, spune autorul, este
interesantd pentru ¢ ne di o noud precizare
geograficd. Este vorba de cunoscutul teolog
Tertulian, nidscut si mort in Cantagina (c. 155-
220). In opera sa Apologetica se adreseazd
magistrajilor romani care persecutau pe crestini
numai pentru ci erau cregtini. La inceputul carii
21, paragraful 19, el spune, vorbind despre
Patimile Mintuitorului: .Au fost multe minuni
chiar la moartea sa. Astfel, cind soarele ajunsese
la mijlocul orbitei sale, ziua a fost lipsita de

strilucires lui §i aceia zare nu gtiau cd a
minune fusese previziti pentru moariea
Hristos nu i-au infeles rstul, an negat-o, dar v
putefi giisi acest fenomen mondial in arhivel
voastre.”™

Acest ext face dovada cd, in ziua aceea,
cclipsd extraordinard a fost inregistratd
Cartagina, la 2.000 de kn depdrtare de Terusalin
§i i autorititile cartagneze au consemnat-o i
arhivele orasului,

Sf. leronim (347-420), cunoscut pe
traducerea Vechiului Testament in limba lating
numiti Fulgata, a cominuat Comentariile [
Evanghelia Sf. Matei a lui Eusebiu. In aceas
lucrare (tom II, nota 295), $f. Ieronim arati o
detractorii Evangheliilor au insi ¢l nun
din ignorand discipolit bi Hristes au interpred
intunericul ca o eclipsi de soare, fenomen ca
dureazi pugin, se produce la date fixe 5i niciodat
cind ¢ lund plind. ,.Dar tocmai pentru ca i n
se creadd ca trecerca lwii prin faga soarelui
produs un intuneric de scurtd duratd, a fos!
precizatd durata de trei ore, indepdnind 2
orice gicand", spune 5. leronim si el incheie]
+Eu sunt cu totul convins ci lucrurile
intimplat aga ca si se irpliscasc profefia: «ln
ziua aceca, zise Domnul Dunnezew, voi face
asfinjeascd soarele la amiszd $i voi Intun
piméntul.»* (Amos 8, 9).

Autorul citeazd 5i alte documente care ar
putea fi numite Raporiul hé Pilat 5i la care se
referd Sf. Justin in Apologeica sa, Eusebiu i
Isioria Bisericii gi Terlianin Apologetica.

Orosius (sec. IV=V) insi, in [eforia ga (carts;
a 7-a, cap. 4), prezintd lucririle mai pe larg si
anume; ,.Dupd moartea §i fivierea lui Hristos
Pilat a trimis lui Tiberiu 51 Jenatului un raj
despre Patimile lui Hristos, iespre minunile pe
care le ficuse El sau fusesed ficute in numele
Lui 5i ci mulii Il consilerau pe Hristos
Dumnezew. Tiberiu a cerut Sewatului s3-L zeifice
pe Hristos, Dar Senatul, supkat ¢ raportul nu-i
fusese adresat lui mai inti, a refuzat 5i a
ameninfat cu exterminarea e tofi crestinii din
Roma, cu atdt mai mult cu ci prefectul Romei,
Scjanus, se opunea noii relizii. Dar Tiberire a
ameninfat ¢d il va pedeps cu moartea pe
acuzatorii crestinilor,

.In al 18-lea an al domuiei lui Tiberiu, in
care au avut loc Patimile luiHristos, a fost un
uriag cutremurul de pAmént i toatd lumea, s-au
despicat stincile in munji §i piri importante din
orase au fost distruse. [n ace:zi, la ora a sasea,
soarele a fost cu totul intnecat, o noapte
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srofundd s-a abdtut brusc pe tot pdméntul 51, cum
s spus Virgiliu (Georgicele, vers 468) , secolele
elegivite s-au temut de noaptea eternd™.

..Prin urmare, n-au fost nici luna, nici norii
are ay intunecat cerul; era atunci a 1d-a zi a
unii 5i se vedeau stelele in mijlocul zilei, sau,
nai degrabd, in mijlocul aceler nopi
“vangheliile $i numerosi autori greci atestd acest
wem.™

Este, deci, foarte probabil, ca Pilat i-a trimis
ui Tiberiu un raport despre moartea lui Hristos
1 despre toate evenimentele din acel timp.

In scrisoarea a 7-a {adresatd unui Polycarp)
iin operele atribuite lui Pseudo Dionisie
\reopagitul existh urmdtorul text: .Ce spui
lc eclipsa apiirutd in momentul morgii lui
{ristos. Moi eram la Heliopolis §i eram impreund
Aand am vizut accastd minune; luna acoperind
parele atunci ednd timpul conjunctiei sale ined
i venise. Luna a acoperit din est soarele, a
naintat piind la cealaltd extremitate §i apoi s-a
napoiat asa inedt acoperirea gi revenirea luminii
u s-au produs de aceeasi parte, ci de ambele
wtremitdfi ale diseului solar™

Autorul subliniazd importanta acostui text.
“u numai ¢i precizeaza intinderea intunericului
dind la Heliopolis (aproape de Cairo), deci la
nai mult de 300 km de lerusalim, ceea ce
nuleazi posibilitatea ca aclipsa de soare 53 fi
ost provocatd de lund, dar prezint acest
xtraordinar fenomen; . .obiectul” care a acopernit
oarele, venind din est, a plecat tot prin est.

$i, mai ales, la sfargitul scrisorii, autorul se
ntoarce la cele spuse mai sus, scriind: ,Tu 1
el spune (unui anume Apollophan):
ombate-ma, dacl pofi, tu care ai fost de fatd cu
tine §i ai putut s3 vezi §i sd observi, plin de
imire, totul.*

latd 5i un pasaj dintr-o omilie pascald din
wnatolia  (Homélies  pascales, | Sources
hrétiennes”, Paris, Le Cerf, 1957, p. 64} din
nul 387: ,Unii adversari ai cregtinismului
retindeau cd intunericul care s-a lisat la moartea
11 Hristos n-ar avea nimic miraculos de vreme
¢ putea fi explicat ca toate eclipsele de soare
rin trecerca lunii prin faga lui. [uliu Africanul a
ispuns, incd de la inceputul secolului al IT1-lea,
i accastd explicalie este imposibild pentru ci
Iristos a murt in timpul pastelul evreese, deci
ind cra lund plind 51 cdnd acest astru era in
pozifie cu soarele.

Inseamni ¢ Dumnezeu a ales anume aceasti
ati pentru ca nimeni s nu poatd nega acest
mn divin in numele stiinfei grecesti.”

Aceste ultime cuvinte, spune Hugues de
Manteuwil, subliniazd valoarea apologeticd a
minunii care a avut loc in acel moment 51 pe
care prea mulfi o uitd san o ignord. 51 autorul
ajunge la concluzia urmdtoare:

LJntr-adevr, in Vinerea Mare, intunericul a
acoperit o parte insemnati a globului piméntesc.
Eclipsa a fost totald cel pupin la Terusalim, in
Bitinia 51 la Cairo, Spatiul acoperit, nord-sud,
depégeste cu mult banda de 200 de km.

Intunericul a durat trei ore si a fost aga de
intens incdt se vedeau stelele.

Un mare cutrermur de pdmant a urmat acestel
eclipse, cauzind, intr-o buni parte a Orientului
mijleciu, man pagube.”

Dupd ce autorul incearca s3 dea o explicatie
a neobisnuitului fenomen — trecerea, in acel timp,
a umii corp ceresc intre soare §i pimdnt §i care
ar fi Tnsofit astfel pimintul timp de trei ore
dealungul orbitei acestuia - explicafie care, ea
insdsi, ar avea nevoie de multe alte explicatii ca
5i justifice acest fenomen tot asa de insolit ca i
celelalte - incheie cu cuvintele Sf. leronim:
watura intreagd, cerurile si pAdméntul au vrut s
fie martorii morfii Mintuitorului.”

TITUS PARVULESCU

Dimitris Deliannis, Roumania, ellinismos,
tehni, ortodoxia (Romidinia, elenism, arti,
ortodoxie — in limba elend), Athena, 1995, 255 p.
incl. ilustratii color.

Apiiruti in condifii grafice excepjionale,
cartea aceasta este un album de artd bisericeasea,
ilustrind Ornodoxia roméneascl: parcul
arheologic de la Histria, arhitectura bisericeasc,
pictura, obicctele de cult, vasele liturgice,
icoanele, artele minore etc.,, de pe actualul
teritoriu al Romdniei. Cartea este dominatd de
prefaja  festivA a  Sanctitifii  Sale
BARTOLOMEU [, Patriarhul Ecumenic al
Cosntantinopolului. Scopul acestei huerfini este
de a prezenta legdturile dintre Ortodoxia de
limbd greacd si cea romineascd, pe un parcurs
de cinci secole, adicd din secolul al XTV-lea si
pénd in secolul XIX.

Legiturile eleno-roméane sunt ilustrate prin
prezentarea in prima parte a monumentelor de
arhitecturd bisericeasc bizantine, reprezentative
din Tara Roménecasca, Moldova i Transilvania,
incepind cu parcul arheologic $i colonia
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greceascd de la Histria i pind la Biserica Sfintei
Treimi din Brasov (pp. 15-53).

n prima parte a albumului avem astfel o
prezentare ilustrativd a centrelor bisericesti, pe
provincii: Curtea de Arges, Tirgovigte, Bucuresti
in Tara Roméneascd; lagi, Mindstirea Secu in
Moldova; Sfinta Treime din Brasowv, in
Transilvania (pp. 15-53). Paginile 54-123 sunt
pline cu imagini 5i ilustragii reprezentind biserici
si mindstiri din Bucuresti §i imprejurimi, cum
ar fi complexul de cladiri al Sfintei Patriarhii:
Catedrala g Palatul Patnarhal, Palatul
Brincovenesc de la Mogosoaia cu Paraclisul,
Biserica Radu-Vodi, Mindstirea Stavropoleos,
Mindstirea Cildirusani etc.

Mult mai pregnant apar ilustrate legiturile
eleno-romine in partea a doua a clirfii, intitulati:
Lugravii efini in Romania Ortodoxa, sec. XTV-
XIX (pp. 124-171). Intre acesti zugravi sunt
menfionati Gheorghe din Trikala, Stamatelos
Kotronas din Zakinto, care au activat in secolele
XV-XVI, in Moldova. Zugravul Gheorghe din
Jannina este menfionat in secolul XVTI, tot in
Maoldova.

Scoala eleno-roménd de picturd bisericeasca
din Tara Romineascd a fost reprezentatd de
zugravul Constantin, impreuni cu wcenicii
acestuia.

Cartea lui Dimitris Deliannis constituie o
sintezd in imagini a legitunlor bisericest 51 de
artd ecleziasticd eleno-roméne, iar ideea editirii
unor astfel de albume $i sinteze in imagini, cu
comentarii adecvate, ar putea fi extinsd s1 pentru
celelalte tari ortodoxe. Acest lucru ar contribui
51 la sensibilizarea §i reinvierea constiingel si
solidaritiifii panortodoxe, o comuniune mai
strinsd intre popoarele ortodoxe, peste zidul
creat de clitre ghetoul sistemului autocefal.

Pr. dr. IDAN MARIN MALINAS

V. Grumel, V. Laurent, ]. Darrouzes, Les
Actes des Patriarches, Les Regestes de 381 a
1453, vol, I, Fasc. I-VTI, Paris, 1932-1989,

Prolegomena la  Regestele Actelor
Patriarhale 381-1453

In stadiul actual de evoluie al preocupdrilor
de bizantinologie, un merit deosebit revine
Institutului Francez de Studn Bizantineg, care din
1949 are sediul in Paris. Sub egida acestui
Institut, din 1948 aparc $i sernia Archives de
{"Orignt Chrétien, din 1932, apoi Revue des

Etudes Byzantines, din 1943, precumsi colectia
Echos d'Orient, incd din anul 1897, Institutul
Francez de Studn Bizantine avea sediul la
Constantinopol, de unde, in 1937 - mutat la
Bucuresti, iar in anul 1948 a fost trmsferat la
Paris.

La aceste publicafii ale Institutuui se mai
adaugd si colectia . Le Patniarcat Byantin® cu
serial-a: Les Regestes des Actes du Fatriarcat
de Constantinopel, vol. I, Les Jletes des
Patriarches, Fasc, [-V1I, Les regeste: de 381 a
1453, sena Il-a:  Corpus Motitiarum
episcopatuum Ecclesiae orientalis graecae,
apdrute in contextul preocupidrilor de Geografie
Eclesiasticd a Imperului Bizantin.

Pentru studiul de fagd, o importanjddeosebita
prezinti seria | Le Padriarcad Byzantinintitulata
Les Regesies des Actes du Patrizreat de
Constantinopol, wol. 1, ,Les Ases des
Patriarches”, Fase. 1-V1I, incepénd cuanul 381
si piind la catastrofa de la 29 mai 1453, adicd
pind la ciderea Sfintei 5i Marei Cedfi a lui
Constantin — Constantinopol — in méinile
necredinciogilor agareni sau turci. [nifiativa
acestei serii, precum a fost caml la toate
colectiile, revistele si celelalte contribufii
stiinfifice din cadrul Instiutului ez de
Smudii Bizantine, au avut-o cilugdiiiaugustinient
asumfionisti (A.A.) ai Provindei de
Constantinopol Calcedon. Din acet ordin
religios catolic au ficut parte 5i V. Gumel, V.
Laurent si J. Darrouzes. autorii celor sapte
fascicule ale Regestelor Actelor Pariarhale
381-1453. V. Grumel a tipdrit prira edific din
fasc. I de Regeste... incd in anul 1922, iwra doua
editie a vizut lumina tiparuluei la Piris, in anul
1972,

Actele Parrigrhilor din Regesele Actelor
Patriarhale de Constantinopel ofird cerceti-
torului de istorie bisericeascd wriversald gi
nafionald ortodox3 o posibilitate unid de-a putea
identifica eronologie toath gama depreocuplri,
probleme, confruntan, solufii, infornatii, pe care
Patriarhul Ecumenic, Sinodul Pemanent gi
Cancelaria Patriarhald din Constmtinopol le
avea intrate spre rezolvare si cie au fost
analizate, au fost decise ori s-m redactat
rispunsuri §i s-au facut luri de pzifie. Este
vorba de o diversitate eaormd de probleme
istorice, camonice, de jurisdictic misiune,
dogmatice, spiritualitate, sacramertale, disei-
plinare, viafd liturgicd, uniatism §i noercin de
refacere a unitdfii bisericesti (mi ales in
pericada 1054-1453), diplomatice bisericesti,
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Jterortodoxe, polemice, financiare, politice,
aptele cu islamul, aplicarea deciziilor sinodale etc.

Cele sapte fascicole din Regestele Actelor
‘atriarhale de Constantinopol 381-1453 confin
427 de regeste. Modelul de redactare si
ricntare pentru Regestele Actelor Patrairhale
le Consianiinopol, in cele sapte fascicole din
olupmul 1, I-a constituit opera bizantinologului
erman Dr. Franz Délger, Regesten der
Caiserurkunden des ostrimischen Reiches, 1-5,
Jiinchen, 1924-1965.

in conformitate cu planul si dupd modelul

ferit de colectia: ,Corpus der griechischen
Irkunden® al Academiei de Stiinfe din Miinchen
i din Viena, precum $i cu opera loi Délger,
umintith mai inainte, intre actele rezumate de
tegestele Patriarhiei de Constantinopol au fost
wreluate numai cele emise de patriarhul
.cumenic insugi, in perioada canonicl de
sistorire. Prin aceasta, autorii injelegeau impul
-fectiv de pistorire, din #iua alegerii ca patriarh
i pind la data morfii, depunerii din treapts,
ihlicirii (=paretisis), inlocuirii sau retragerii din
caun. Aceste date, legate de timpul efectiv de
vastorire al patriarhilor erau nemijlocit legate
.au determinate si de Sinodul Permanent 5i de
;ancfionarea ori emiterea lor de clitre bazileu,
-onform tradifiei bizantine.

Totodats trebuie 53 mai menfiondim cd actele
egestelor patriarhale de care este vorba erau in
srimul rand acte ale patriarhilor $i numai in al
joilea rind trebuie considerate ca §i acte
sinodale. Persoana patriarhului ecumenic de
“onstantinopol, cel pujin in Sinodul Endemic,
-ra o entitate in sine, fapt care condifiona insigi
xistenta si posibilitatea convocirii acelui sinod.
Problema celor sapte sinoade ecumenice™ n-a
‘onstituit un obiect de expumcre n actele
egestelor patriarhale. De fapt, toate aceste
“riterii, dupd care au fost redactate regestele
wtelor patviathale 381-1453, V. Grumel le
-numera §i explica in ,Prefaja” de la Fascicolul
1, editia 1975, pp. IX-XVTII. Regestele sunt
previzute cu indice, bibliografie gi Sigla.

Regest spre exemplificare:

Patriarhului Dositei al lerusalimului, care,
in acelagi timp, detinea, pentru a doua oard, §i
funcia de Patriarh Ecumenic — septembrie-
setombrie 1189 - 4 si 10 septembrie 1191, prin
regestul nr. 1178, din data de 10 sept 1191 13-a
menfionat retragerea din améindoud funciile
detinute pind la data respectivil. Titlul acestui
regest este dupll cum urmeazi: , Renunjarea atit

la Tronul patriarhal de Constantinopol cit 5i la
cel de Terusalim — paretisis”. Dupd acest titlu
rezumativ, unmeazi regestul propriu-zis adicd un
rezumat al documentului in cauzi, care la rindul
giu poate fi un document autentic, fals, pdstrat
fragmentar sau in intregime, identificat numan
in contextul altor documente care-1 citeazi,
putind fi §i numai un regest din altd colectie de
documente, insemndri sau menfiondri sporadice.
Toate aceste caracteristici le menfioneaza rubrica
referitoare la , critica documentului din regestul
mentionat”. O altd rubricd auxiliard este ,Text
incipit* care di primele cuvinte cu care incepe
documentul descris in regest, dupd cum este
cazul si la bulele papale. Aceastd rubrici mai
confirmi sau comenteazi §i semnitura de pe
document 5i literatura de specialitate, din care
acesta a fost lual,

Rubrica ,Mentionare” di literatura aferentd,
dupd care, de la caz la caz urmeazi i alte rubrici
privind ,critica” la textul documentului sau
privind autenticitatea acestuia; literatura®,
Jcronologia documentului®, ,remarca®, ,altd
recenzare™ sau inregistrare a documentului din
regest ctc. Extensiunea rezumatului din regest
este in conformitate cu importania documentului
in sine, mai depinziind $i de literatura afgrentd
disponibil3, problematica §i extensiunea insigi
a documentului originar, autenticitatea lui ete.

Textele multor documente mentionate de
regestele patriarhale s-au pierdut, menfionarea
lor fiind fragmentard, incerti sau reconstituirca
acestora fiind posibild numai prin deducgic ori
grafie fragmentelor si citatelor din alte
documente, precum $i a literaturii de specialitate.

fn incheiere putem afirma c¢i Seoala
Francezi de Bizantinologic oferi, la nivel
mondial, lucrdri, instrumente de studiu sau
manuale, sinteze si colectii de documente de
prim ordin, menite si-1 ajute $i pe cercetitorul
de istorie bisericeascd, teologie, diplomatic
ecleziasticd etc.

Pr. dr. IOAN MARIN MALINAS

Hifische Kultur in Sidosteuropa-Bericht
der Kolloquien der Sidosteuropa Kommission
1988 bis 1990 {Cultura de curte in Europa de
sud-est. Raport la colocviile Comisiei Europei
de sud-est, 1988, pand in 1990), editat de Reinhard
Lauer gi Hans Georg Majer, Gittingen, Van den
Hoeck und Ruprecht, 1994, 430 pp., incl. 60 il.
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Lucrarea cuprinde gase capitole: 1. Cultura
de curte bizantind; 2. Curfi noi ale Evului Mediu,
adica rezidentele imperiale si cele ale despotilor
din Timovo (sau Tumovo), Vidin, Kaliakra, din
Serbia 5i din Epir; 3. Cultura de curte de form3
europeand, intre feudalism si baroc; 4, Cultura
de curte otomand; 5. Cultura de curte in noile
monarhii ale secolelor XIX si XX: Grecia,
Serbia, Roménia, Bulgaria, Albania; 6. Aspecte
generale, privind costumatia de curte in Europa
de sud-est, in contextul curentelor de modi ale
timpului.

Contribufiile din aceastd lucrare sunt
redactate de un grup de istorici occidentali si
sud-est europeni. Cartea oferd o sintezi a culturii
de curte, in Europa de sud-est, piind in secolul
al XIX-lea. Termenul de comparatie si punctul
de plecare, pentru cultura de curte le constituie
Bizanful, mai precis Marea Cetate a lui
Constantin — Constantinopolul. De fapt cartea
i incepe cu evaluarea culturii imperiale de curte
de la Constantinopol, Trapezunt, precum si de
la curtile despofilor bizantini de la Thesaloniki,
Mistra, Jannina, Arta, Cultura de curte bizantind
fuziona in mod nemijlocit cu instituia sau ideea
imperiald, in timp ce persoana impiratlui sau
basileului ii putea conferi eiteva impulsuri ori o
putea intensifica, dar nu putea deveni niciodatd
purtitorul ei. Aceasta insemneazii cii persoana
basileului era subordonatd ideii imperiale, nu
invers. Din acest motiv fiecirui imparat bizantin,
dupd incoronare il era recunoscutd o putere
sacrosanctd, indiferent de modul licit sau ilicit,
in care a reusit 58 ajungd la tron. Aici este vorba
de o continuitate $i de o intrepitrundere a
tradifiei gi vechilor elemente ale ideii de
monarhic mostenite de la regii eleni, cu cele
imperiale romane, marcate de influente ale
despotismului oriental persan $i sancfionate de
Bisericll, care le-a conferit un nou simbol cregtin.
Dar prin ilustrarea culturii de curte bizantind,
lucrarea urmireste mai ales fenomenul de
continuitate §i preluare a acestei tradifii de citre
alte centre noi sau neobizantine in scopul imitirii
sau continuirni Bizanfului, la‘sau prin Tdmova,
Vidin, Kaliakra, adica prin dinastia romineasci
a Asiinegtilor, precum §i la curtea despotilor
sirbi. Cultura de curte bizanting a influentat in
aceeagi misurd si curfile despojilor de limba
greceascidl din Epir, Mistra, Arta etc.

Dupi ciderea Marei Cetiifi a lui Constantin,
la 29 mai 1453, Constantinopolul a fncetat s3
mai fie o sursd directd de influentd, imitagie si
oricntare in cultura de curte. Peste elementul

bizantin, bine conturat si cu individualitate
proprie, dar cu supraviejuire: acestuia, prin
Patriarhia Ecumenici, chiar dacd numai in mod
simbolic, incep si apard influenjele de curte
otomani, adicd anatolico-levartind, precum si
acelea preluate de la cavalerii medievali. Cultura
de curte bizantind a rimas preponderentd, s-a
canservat §i a putut chiar s 51 evolueze i s
supraviefuiascd in § prin satele feudale
ortedoxe, care ins3 au prefuat cutimpul si vidite
influenfe otomane. Motivele sunt lesne de
infeles. Cultura apuseand de cute a cavalerilor
medievali a gisit mai mulid acceptantd mai ales
in statele catolice, cum ar fi cudile magnatilor
din Slovenia si Croapia. Sub mpectul istoriei
bisericesti, interes deosebit prezintd i
contribufia lui Dejan Medakoviz, din capitolul
al Ili-lea:  Curfi mitropolitane sirbesti in secolul
al XVIII-lea” (pp. 120-132).

Cu un cuvint, lucrarea Cultsra de Curte in
sud-estul Europei sintetizeazd o sumi de idei,
priviteare la aceastd temd, utile cercetirorului
de bizantinologie, de civilizajie balcanicd, de arth
$i nu in ultimul rind de istore bisericeascd
universali.

Pr. dr. IDAN MARIN MALINAS

Arhim. Paulin Lecea, Cum i ctim Biblia
in inviifitura Sfintilor Pdrinti, tpdrith cu
binecuvintarea Prea Sfinjinlu  Plrinte
Galaction,  Episcopui  Alexardriei 5
Teleormanului, Bucuresti, Editurs Scphia, 1999,
181 pp.

Recenta carte propusi spre lectirdi de ciitre
Editura Sophia, sub semndtura Parintelui
Arhimandrit Paulin Lecca, se prezinti sub forma
unei antologii avind ca punct cenral lectura
Sfintel Scnpturi.

Partea cea mai consistentd a volumului
rezidd in chiar primul capitol, intitula , S4 gitim
Scriptura in lumina Sf. Paringi si si clindm cheia
Biblici in ea insisi*, Pr. Paulin Leccaisi incepe
pledoaria atrigind atenfia asupra siecificului
Sfintei Scripturi: Biblia nu este o carteca oricare
alta. Cartea Sfintd nu este un text infirmativ, ci
unul formativ. De aceea, pentru ai percepe
sensul corect, cititorul trebuie s3 recujereze mai
intii un anume spirit, o anumiti dispnibilitate
sufleteascd. Cu alte cuvinte, el este themat s
puni bun inceput viefii sale dulwnicesti,
ajutindu-se in acest sens de cuvintel: Sfingilor

—
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infi, pentru a se situa in mod adecvat in cadrul
digiei. Intreg rafionamentul Pr. Lecca este
at pe citate scripturistice elocvente, atit
tru foloasele lecturii Bibliei, atunci cind o
ztudm Tn mod adecvat, et 5i pentru pericolele
¢ ne pasc la tot pasul, dacd wrmam clrdn
imblate. Majoritatea referinfelor provin, deloe
implitor, din fragmente apocaliptice din
il 51 din Noul Testament Deloc
implitor pentru cd, dintr-o perspectivi
ristici, Biblia este o cartc menitd si ne
giteasch pentru cea de a doua intilnire cu
Iui lui Dumnezeu, i aceasta este cheia in care
rebui 53 o citim. Pasajele citate, impraund cu
rpretirile aferente, deschid citeva leme de
ditatic  adiacente subiectului central al
cufiei, cum ar fi: problema picatuiui si a
:rtiitii, judecata particularii §i cea universala,
manenta pacatalui §i a atitedinilor de tip
seic in rindul cregtinilor, cte. fnireg capitolul
e fi citit 5i ca o exegezi deosebit de incitanti,
tuh patristic a locurilor respective.

Alte trei capitole referitoare in mod specific
injelegerea Sfintei Scripturi sunt . Citind
dia®,  CHlitorind  spre  Tnviere* i
wrespondenta duhovnicease™. Aici, Pr. Paulin
cca interpreteazd citeva locusi biblice mai
icile, Totodatd, el explicl o serie de reguli
mentare de exegezd biblicd i insisth asupra
critdfii de a se face apel, intr-un asemenea
ners, inclusiv la unele stinge adiacente,
cum geografia Thrii Sfinte, istona, cultura si
ilizatia iudaicd, etc. fard de care textul biblic
poate rimdnea opac sau, ceea ce este §i mai
, poate fi exploatat ca suport pentru tot flul
feori, uneoTi fundamental gresite. Calitorind
¢ Inviere" propune o lecturd a pericopelor
inghelice care se citesc in Duminicile din
oul Posmlui Mare, Fiecare pericopd §i.
dent, fiecare dintre aceste Duminici este
vitd ca o treaptd, ca un stadiu al cilitorien
istre inspre lumina nvierii, iar intreg Postul
e z¢ dezviluie astfel ca un tipar tainic al
regii noastre viefi pimintesti. Capitolul este
sebit de interesant pentru perspectiva de
turd aplicath de citre Pr. Lecca: el selecteazd
icopele citite Tn cadrul Sfintei Liturghii gi le
srpreteazd, ulterior, din acest spafiu. Astfel,
-nimemtele narate debéndesc o valeare
ologicd, , arhetipal 3, pentra viata comunitifi
credimciogi in general §i pentru fiecare in
e, in mpecial.

Capitoiul , Raiol lui Adam si Eva® poate
¢a, la o primd lecturd, o simpld trecere in

AB. 1-3

revisti rezumativi a principalelor momente din
viaja piminteasci a lui lisus Hristos, aga cum
au fost ele consemnate de cdtre autorii
Evangheliilor. In fapt, pornind de la picatul
strimogese, autorul prezintd, aici, citeva locuri
biblice importante pentru creionarea dogmei
soteriologice. Dincolo de o simpld rezumare a
Evangheliilor, textul discutd despre ciderea
protopdrintilor Adam 5i Eva, despre consecinfele
picatului  strmosesc §i despre restaurarea
omului §i a intregii creafiuni prin jertfa
Minmitorului i, ulterior, prin angajarea in
aceastd lncrare a mturor celor ce-5i asumd in mod
real i autentic menirea de urmagi ai lui Hristos.
.Marea 3i muntele” contine o foarte
frumoasé parabold comentatd & viefii noastre
dubiovnicesti, insolitd de comentarii interesante
pe diverse teme morale. [n fine, .In hoc signo
vinces”, al patrulea capitol din care, discutd
despre cele doud valenje ale Sfintei Cruci,
ilustrate prin vietile a doud dintre cele mai
impozante figun ale Bisericii: S1. Constantin cel
Mare 5i Sf. Antonie cel Mare. Pr. Paulin Lecca
realizeazii o lecturd paraleld a vietilor celor doi
sfingi. Sf Constatin cel Mare di seama de
asumares cxterioard a semnului Sfintei Cruci,
El a fost impiratul care a pus capit persecujiilor
{Edictul de la Milano, 313}, a creat un sistem
legistativ favorabil cregtinilor 5 a vegheat la
respectarea acestuia. De cealaltd parte, viata, 5§
Antonie cel Mare este elocventd si exemplarf
intr-un context istoric diferit, in care persecutiile
it mai vizan atit distrugerea fizicl a crestinilor,
ciit coruperea lor morali. Sf Antonie cel Mare
ist asumd asadar o cruce intericard §i se nevoiegte
sii-5i triiagcd viata in aga fel incht cregterea lui
duhovniceascii sa nu fie viciatd de riu.
Inijiativa Editurii Sophia de a restitui
cititoriui de azi citeva texte importante pentru
infelegerea modului patristic de a aborda Biblia
este, pe ciit de lindabili, pe atit de bineveniti.
Editia de fati ar mai fi putut conjine, insé, o notd
despre personalitatea Pr. Paulin Lecca, precum
i un aparat crilic minimal, in carc si s¢
menfioneze de unde anume au fost preluate
textele, unde au fost publicate pentru prima oard,
dacd sunt inedite sau nu, etc. Oriclt ar péirea de
incredibil, sunt destui cititori in Romdnia care
nu stiu cine a fost Pr. Paulin Lecca §i, cu
sigurangi, le-ar fi de folos si afle. Pe de alti parte,
neconsemnarea nici unei informatii refentoare
la textele publicate aici poate conduce la o
percepere lotal eronati a acestora. 53 nu witdm
cl, in domeniu] studiilor biblice in general, §i in
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cel al exegezei in particular, lucrurile evolueazi
destul de rapid. Fird nici o coordonatd, textele
Pr. Lecea pot apdrea ca fiind datate, ceea ce nu
contribuie defel la o corectd apreciere a lor.
Altcum, cartea este realmente valoroasd si
recomandabildi n primul rind preotilor si
profesorilor de religie, mai cu seami celor care
predau la clase de liceu, dar si oriciirui credincios
doritor sd injeleagd importanja lecturii Sfintei
Seripturi pentru viata duhovniceased a fieciruia
51 5a se limureascd in privinta unor locuri mai
dificile.

CONSTANTIN JINGA

Henri-Irenée Marrou, Istoria educafiei in
antichitate, traducere de Stella Petecel,
Bucuresti, Editura Meridiane, 1997, 738 pp.

Cititorii roméni au avut ocazia si-1 cunoasci
pe Henri Irende Marrou datoritd traducerii in
limba roménd a lucrdrilor sale deja consacrate:
Sfdnewl Augustin §f sfdrginel culturii antice,
(Bucuresti  1997), Paristicd 3  umanism
(culegere de swdii, Bueuresti, 1997), Istoria
educafier in antichitare.

MNumele lui Marrou este de mulii vreme
celebru nu numai fn Franga, ci in intreaga lume.
El a fost discipolul ilugtrilor profeson Jerdme
Carcopino i Franz Cumont. Nici un specialist
in domeniu nu poate face abstraciie de lucririle
sale.

Istoria educapiei in anifchitate, lucrare pe
care avem intenjia s-o prezentdm cititorilor, se
afld deja deja la a gasea edifie. Aceastd lucrare
nu poate lisa indiferentd cultura noastrd
modernd, evocind originile directe ale propriei
tradifii pedagogice. Esenfialul civilizajiei noastre
europene a izvordt din civilizagia anticd, adevir
ce se verificd in sistemul educativ modern.

Istoria evocatd in lucrare se Intinde pe durata
a cincisprezece secole, intre anii 1000 §.Hr. si
500 d.Hr. In opinia autorului, educafia antica se
contureazi §i T5i defineste metodele de-a lungul
mai multor veacuri, incepind de la Homer, sec.
X-VIIl iHr. si pind la ciderea I[mperiului
Bizantin sub stipinire trceascd in 1453, Ea
urmeazi la inceput o linie ascendentd, sec. X-
IV i. Hr., ajungind la maturitate in epoca lui
Platon gi Isokrates, inceputul sec. al [V-lea 1.
Hr. Apogeul acestei educaii — dxuri, are loc in
pericada elenisticd si in cea romani. Educatia
elenisticd reprezintd punctul culminant al unui

efort de creatie prelungit pe duraa a sapte seca
in timp ce educafia romand m este dechl
adaptare a educajiei elenisticz la mediul

expresie latind. Marrou sustine cdi nu exist
cidere in curbd a educajiei clagce, dupd epe
romani, ea continui si exige in Orien
bizantin, dar este brutal intrerupd in Occidenl
latin de invaziile barbare si disparifia structuri
politice ale Imperiului roman.

Istoria educaiei in antichitate .
trecerea progresivd de la o culturd de nob
rizboinici la o culturd de scribi, e la o civiliza
barbar a cirei educatie are o doninanti milits
la o altd civilizatie rafinatd si maturd domin:
de tehnica serierii §i de afectiunes fafd de culiy
intelectuali.

neeputurile  educafiei  grcesti  trebu
ciutate in epoca homerich. Homer a fost pe bul
dreptate educatorul Greciei. Educajia greacl
organizat in jurul operei lui Hsmer, Niada
Odiseea, 0 adevirath biblie a grecilor. Educaf
homerich era militard, fiind orientatd
formarea caracterului, spre dezvoltarea vige
fizice §i indemdndrii. Aceastd elucalie avea
bazi legitura strinsd intre thiml nobil
preceptorul siu, legituri care va constitui
constantd a educatiei elenice § 32 va reg;
ulterior in epoca clasicd 5i eleniticl sub form
legéturni intre discipol si maestrulsiu. Cavale:
homeric era educat pentru a deveri un bun oratg
i in acelagi imp destoinic in lupti Reminiscen
ale acestei educatii de tip nobil & plstreazd
educatia din epoca clasica i elenstica.

Marrou trateazi in antitezi cee doudi model
educationale existente in cetifile-eprezentatiy
ale Greciei, Sparta 51 Athena cire au la baz
educafia homericd. Istoricul france igi mani
simpatia fafd de educafia atenimd i se ridie
impotriva idealului educajiei wpartane i
admiratorilor sii.

in cazul Spartei si Athenei, sistemele g
educationale sunt adaptate proprilor necesi
interne. Educatia spartani are un ciracter militay
civic §i sportiv, neglijind aproap: in Intregin
latura intelectuald. Marrou dedii un ecapite
pederastiei ca educafie, capitol ¢ are legib
cu educajia spartand. El sublinizsi foarte clal
il in ochii unui spartan rendeia sorealizeazd i
mdepacteio.

La polul opus Marrou asezd educali
ateniand rj dpyoio nodeio, in calrul clreia s
punca accentul pe pregitirea infelectus
pregatirea militard lipsind aproape-otal. Aceast
educatie avea ca ideal kedoxayofic
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in a doua jumitate a secolului al V-lea i.Hr,
fucajia eleni face un pas decisiv spre
iaturizarea sa prin revolujia pedagogici inifiatd
» sofisti. in opinia lui Marmou, odatdi cu
snerafia  sofigtilor, educapia greacd se
wdepdrteazd de originile ei cavaleresti si devine
educafie cu dominantd intelectuald; ea nu mai
uine accentul pe elementul sportiv.

Marrou dedici un capitel din lucrare
ontributiei lui Platon si Isokraies la deplina
amrizare a educafiei grecesti. Cele dowd
sloane ale templului, dupd cum it numejte in
wod sugestiv autorul, sunt reprezentantii celor
ouid forme rivale de culrd, una de tip filosofic
alta de tip oratoric. intre cele doui forme de
iliurd va exista o eternd rivalitate de-a lungul
forier grecest,

Capitolei dedicat evolufiei educajiei in
cricada elenisticd este cel mai consistent din
ireaga lucrare. Autorul stiruie mai ales asupra
stitufiilor educative i asupra sistemului de
wiimmﬂm elenistic.

ncepind din aceastd epocl, educafia se
esffigoard intr-un cadru organizat, Gymnasiul
yuuvamoev joacd rolul cel mai important in
csfigurarea procesului educativ. Pe de alti parte
| reprezintd simbolul instaldrii elenismului pe
imdnt barbar. Striins legatd de yupvaciov, este

institufia efebiei — £gnfia, care apare la fel
1 51 gymnasiul acolo unde se implanteazi
enismul.

Educajia elenistica pune accentul pe culturd
nendeics scopul acestei educatii, idealul siu,

constitue formarca culturii generale —
wikhiog nabeio

Formele si metodele educatiei elenistice sunt
reluate de edtre latini. Marrou, dupi ce sfirseste
: tratat problema educajiei grecesti, isi
mcentreazd atenjia asupra educafiei romane.

Educajia romand, in viziunea autorului,
prezintd o extensiune in mediul lingvistic al
ceidentului latin sau latinizat a educafiei
enistice. Cu toate acestea educatia romand nu
nstituie o imitatie servild a educafiei grecesti;
y plstreazd i citeva trisiri originale.

Marrou insistd asupra originalititii educagiei
tine. Astfiel el subliniazi ¢ educafia romand
a la origini o educafie jirineasc care se adresa
nei aristocrafii, ea insemnind pentru romani
ifierea imtr-un mod de viafi tradifional.
oliunea fundamentali pe care s¢ bazeazd
-castd educatie este respectul fajd de obiceiurile
wcestrale — mos maiorum. in confinutul acestei
lucafii distingem un ideal moral §i anume,

tindrul trebuie instruit in spiritul devotamentului
fati de cetate 3i In spiritul respectului fagi de
parinti, fatd de tradifiile propriei familii. Ca o
ultimé trisiturd Marrou subliniazd caracterul
utilitar, pragmatic al acestei educatii.

Autorul trateazd in doud capitole separate
influenta culturii §i a limbii grecegti asupra
civilizatici latine. In perioada Principatului, sc
generalizeazd in Imperiul roman un sistem unitar
de invifimint bazat pe bilingvismul si
hiculturalismul greco-roman.

Marrou subliniazd rolul jucat de culturd 5
educatic in procesul de romanizare, dar
precizeazi silimitele acestui sistem educativ care
favoriza clasele dominante; mai bine spus,
primele gcoli s-an deschis la Roma in favoarea
copiilor din cele mai importante familii; clasele
populare si mediile rurale vor fi mereu sacrificate
§i it vor avea acees la culturd. Autorul vorbeste
si despre politica gcolard care se va contura la
Roma in timpul lui Vespasian, Tmpdratul
implicindu-se activ in viaja scolii.

In partea a 11l-a a lucrdrii sale Marrou ne
prezintd soarta educatiei clasice in epoca
crestind, El pune in evidentd in repetate randurni
legitura intre crestinism §i clasicism §i incearch
sd-1 descopere cauzele. In opinia sa, cregtinismul
g-a dezvoltat si a clpitat forma sa proprie in
sdnul civilizafici greco-romane, prefuind scoala
anticl §i sistemul de educatie clasicd. Cregtinii
nu si-au creat seoli proprii; el s-ae mulfumit s3-5i
Juxtapund formafia specific religioasi asiguratd
de Bisericd si de familie, instructiei clasice pe
care o primeau in gcolile de tip tradifional. Mai
trebuie remarcat faptul cd cregtinismul adopta
sistemul de educayie clasicd, dar nu accepta si
cultura spre care era orientatd aceastd educafie;
de aici pornirile violente ale parinfilor Bisericii
impotriva culturii clasice. De abia in sec. al
IV-lea d.Hr. apare un tip de scoald cregtind, de
inspirafic  medievald, gcoala monastich
Mindstirile atdt in Occident ciit §1 in Orient
rimin pentru foarte multi vreme focare de
culturd. ;

Marrou remarci perpetuarca educafiei
clasice pind in zorii Evului mediu (antichitatea
térzie). Educajia i coala clasicd se mentin in
Orientul grec — in Imperiul bizantin, precum si
in [talia; din confluenta aporturilor lombarde §i
insulare, britanice 5-a ndscut ulterior Renagterea
carolingiand. in opinia lui Marrou, antichitatea
thrzie este o verig de legiturd intre lumea veche
%i noua civilizagie medievald; ea nu este o epoci
de decadentd 5i de descompunere a civilizafiei
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antice, ¢l o epocl in care apar permenii noii
civilizajii medievale.

Drupd prezentarea evolugied educatiei grecesti
de la origini §i pind in Evul mediu, Marrou
formuleazd o seric de concluzii in legiturd cu
aceasia. Educajia clasicd vizeazd fiinja umani
in totalitatea ¢i; omul constituie obiectul
educajiei. Ea urmdreste in primul cind formarea
mwrald 2 omului $i incearcd in acelasi timp =3
dezvolte toate virtualit3file fiinfei umane, Omul
care a primit o educagic clasicd poate face la fel
de bine politicd, poate deven: un desdviirsit
comandant de ogti seu peate fi om de stiinga,

orator sau filosof. El poat nphpmtru
sau pentru contemplare.

Este remarcabild capcitatea de mtaﬂ.
autorului care acoperd in icrare o pericadd
cincisprezece secole. Pe ¢ altd parte sunt bi
venite comparatiile hui, intr sistemul de
antic 5i cel actual, El sublinazi astfel elem
mogienite de educafia noatri contemporand
Ia antici §i perpetuarea pest veacuri a metode
pedagogice antice.

REMU: MIHAT FERAR
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