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Introducere

U ltimul mare eveniment care a marcat viata
Bisericii Ortodoxe a fost Sfantul si Marele
Sinod, desfasurat in Creta, in iunie 2016. Oportu-
nitatea organizarii lui a fost pomenitd mai intai in
1902, procesul demarand cu adevarat la primul
congres pan-ortodox din Constantinopol, in 1923, iar
primele pregatiri formale au avut loc la Rodos, in
1961. In perioada 18-27 iunie 2016, Bisericile Ortodoxe
autocefale s-au adunat intr-o mare intalnire sinodala,
dupd o foarte lunga perioada de timp, daca este sa
ne gandim ca ultimul sinod ecumenic a avut loc la
Niceea, in 787. Delegatia Bisericii Ortodoxe Romane
a fost compusa din 25 de ierarhi si a fost condusa de
Preafericitul Parinte Patriarh Daniel. Mai meritd
mentionat faptul cd reprezentantii a patru Biserici
Ortodoxe (Biserica Antiohiei, Biserica Rusa, Biserica
Bulgariei si Biserica Georgiei) nu au participat la
intalnire. Printre temele discutate se numara , Misiu-
nea Bisericii Ortodoxe in lumea contemporana”,
,Diaspora Ortodoxa”, ,, Autonomia si modul procla-

marii acesteia”, ,Sfanta Taind a Cununiei si
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impedimentele la casdtorie”, ,Importanta postului si
a respectarii acestuia astazi” si ,Relatiile Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine”. De asemenea,
s-a formulat un mesaj final, precum si ,Enciclica
Sfantului si Marelui Sinod al Bisericii Ortodoxe”.

Documentul , Relatiile Bisericii Ortodoxe cu
ansamblul lumii crestine” a starnit aprinse discutii,
de la unele de tip fundamentalist, pana la unele care
au apreciat continutul documentelor ca fiind lipsit
de importanta teologicd si neadaptat la realitatile
lumii in care traim. Acestea toate au adus din nou in
discutie tema dialogului ecumenic. Argumentele
utilizate in dezbatere demonstreaza ca exista multe
neclaritati cu privire la acest subiect. Se fac confuzii
grave si se arunca in lupta apelative smintitoare, care
nu fac niciun bine Bisericii. Formulari ca ,erezie”,
,pan-erezie”, ,anatema”, ,masonerie”, ,posedare
demonica”, ,natiune sfanta”, ,excomunicare”,
,blestem”, , exorcizare”, , satanism”, , ortodoxie sau
moarte”, ,radicalism”, ,legionarism”, ,extremism”,
,talibanism” si altele ca acestea creioneaza o
imaginea deloc onorantd pentru credinciosii Bisericii
lui Hristos. Din aceste motive, consideram ca ar
trebui, din nou, sd ne amintim care este sensul
teologic al dialogului ecumenic si intelesul pe care-1
da acestuia Sinodul din Creta.

Volumul de fatd s-a construit in jurul uneia

dintre intrebdrile foarte prezente in disputele din
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ultima vreme. De ce este necesar dialogul ecumenic
si de ce ,trebuie” sa ne angajam in acesta? Raspun-
sul poate veni foarte rapid: pentru ca este voia
Mantuitorului lisus Hristos, care se roaga Tatdlui ,,ca
toti sa fie una” (In 17, 21). Si totusi, cum explicdm
faptul cd o parte a crestinilor refuza dialogul
ecumenic sau chiar il condamna? Mai ales cd acestia
sunt cei care sustin ca implinesc intru totul poruncile
Mantuitorului. Cautand raspunsurile, s-au conturat
alte intrebdri care aveau nevoie de lamuriri. Ce
inseamnd, de fapt, dialog ecumenic? Care sunt astep-
tarile dialogului ecumenic? Cine sunt partenerii
acestui dialog? De ce intalnim reactii antagonice
referitoare la dialogul ecumenic?

Pe toate acestea am incercat sa le discutam si sa
le grupam sistematic. Capitolul intdi cuprinde o
definire a terminologiei ecumenice: originea istorica
a termenului ,ecumenic”, evolutia lui si sensul
acestuia azi. Apoi, In capitolul al doilea, am precizat
cine suntem noi, membrii Bisericii Ortodoxe, cei care
intram in dialogul ecumenic. Am considerat ca este
important sa indicam pozitia Bisericii noastre in
miscarea ecumenica si sa lamurim dintru Inceput ca
implicarea Bisericii Ortodoxe in dialogul ecumenic
nu este un efort de cautare a propriei identitati
eclesiale. Ne-am oprit doar la explicitarea intelesului
unitdtii In Biserica Ortodoxa, incercand sa subliniem
cd unitatea Bisericii este darul lui Dumnezeu pentru

noi si, in consecintd, nu poate fi distrus.
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De la darul unitatii am trecut la ceea ce
inseamna unitatea de credinta sau unitatea credin-
ciosilor, realitate sensibil diferita de unitatea onto-
logica a Bisericii. Capitolul al treilea, prin urmare,
trateaza fenomenul istoric al divizarii crestinilor. Am
utilizat in aceasta sectiune, cu precadere, expunerea
sistematicd a lui Thomas E. FitzGerald din volumul
The Ecumenical Movement: An Introductory History,
care prezintd succint momentele principale ale
divizdrii lumii crestine, dar si comunitatile crestine
existente azi, ca o consecintd a schismelor istorice.
Am considerat, Insa, mai potrivit sa ne referim la
Reforma si la Reforma radicala ca la doua momente
diferite, nu pentru ca aceasta din urma nu ar fi parte
a Reformei clasice, ci pentru o mai buna identificare
a comunitatilor crestine, care azi constituie ,efectul”
asa-numitei Reforme radicale.

Succesivele schisme si divizadri In Biserica au
condus la pluralitatea eclesiald pe care o intalnim
astazi. Majoritatea Bisericilor si comunitatilor cres-
tine au o istorie lungd. Cu exceptia comunitatilor
penticostale, reprezentaind o miscare mai noud pe
firmamentul civilizatiei umane, toate celelalte au o
istorie bogata, o teologie proprie cristalizatd in timp,
o eclesiologie specifica si un inteles confesional al
dialogului ecumenic. De aceea, am socotit potrivit ca
al patrulea capitol sa prezinte eclesiologiile Biserici-

lor si ale comunitatilor crestine eterodoxe. Pentru a
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avea o perspectiva cat mai obiectiva asupra acestora
am apelat la teologi din acele comunitati crestine,
care vorbesc despre propria traditie. Prin urmare,
sectiunea cuprinde prezentdri ale eclesiologiei
romano-catolice, luterane, reformate, anglicane si
penticostale, tratate de teologi consacrati din respec-
tivele traditii. Aici am dorit sa aflam care este
propria lor constiintd eclesiala si care este intelesul
pe care ei il dau celorlalti crestini.

Ultima parte a lucrarii, de altfel si cea mai
consistenta, capitolul al patrulea, este o evaluare
istorica si teologica a comunitatilor eterodoxe din
perspectiva traditiei teologice ortodoxe. Am expus
sensul In care pluralismul teologic poate fi legitim
pentru teologia ortodoxa, apoi am prezentat o
sintezd a raporturilor dintre Biserica cea Una si
celelalte comunitati crestine, am descris cum a fost
inteleasd eclesialitatea eterodocsilor de Sfintii Parinti
si in teologia neopatristicd. Am Incercat sa
identificam cauzele anti-ecumenismului in randurile
ortodocsilor si am 1incheiat cu o analizda a
documentului ,Relatiile Bisericii Ortodoxe cu
ansamblul lumii crestine”, adoptat de Sfantul si
Marele Sinod din Creta. Dacd in capitolul anterior,
partenerii de dialog ecumenic se definesc pe ei insisi,
ultimul capitol prezintd modul in care teologia

ortodoxa 1i intelege pe ceilalti crestini.
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Reintorcandu-ne la interogatiile care au provocat
acest demers, in paginile acestui volum se pot gasi
raspunsuri al urmatoarele intrebdri: Cine suntem noi
in calitatea noastra de membri ai Bisericii Ortodoxe?
Cum s-a ajuns la aceasta diversitate eclesiala? Cine
zic ceilalti ca sunt, in calitatea lor de membri ai altor
comunitdti crestine? Ce sunt ei pentru noi? Care este
sensul si scopul dialogului ecumenic?

Volumul se adreseaza in primul rand studen-
tilor in teologie, teologilor, preotilor si monabhilor,
dar si tuturor celor interesati de dialogul intercrestin.
Pozitiile enuntate nu au pretentia unei formuldri
teologice definitive, autorul dorind sa considere
intregul demers ca parte a procesului de receptare a
Sfantului si Marelui Sinod din Creta in teologia

romaneasca de azi.
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1.

Definirea termenilor

E cumenismul ar putea fi definit ca aspiratia
profundad spre unitate a crestinilor dintotdeauna,
raspandita atat in Rasdritul, cat si In Apusul crestin.!
Termenul provine din limba greaca oikovpévn
(oikoumene), se traduce cu ,intreaga lume locuita”? si a
fost utilizat inca din timpul lui Herodot (sec. 5 1.Hr.)3.
A fost folosit Intr-un context secular cu referire
speciald la Imperiul roman, care era inteles ca un

imperiu ecumenic, cu vocatie universala.

! G.-I. Gargano, ,,Ecumenism”, ed. Eduard G. Farrugia, trad.
Adrian Popescu et al.,, Dictionarul Enciclopedic al Rdisdritului
Crestin (Targu Lapus: Galaxia Gutenberg, 2005), 255.

2 Joseph Planche, Dictionnaire grec-francais, compose sur l'ouvrage
intitulé Thesaurus linguae graecae de Henri Etienne, Troisieme
edition, revue et corrigee (V. Le Nornant, 1853), 666.

3 Konrad Raiser, ,,Oikumene”, ed. Nicolas Lossky, Jose Miguez
Bonino si John Pobee, Dictionary of the Ecumenical Movement
(WCC Publications, 2002), 840.

4 Michael Prokurat, Alexander Golitzin si Michael D. Peterson,
Historical Dictionary of the Orthodox Church (Scarecrow Press,
1996), 114.
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Sfanta Scriptura a Vechiului Testament a utilizat
intelesul secular al termenului, folosind oikumene ca
sinonim pentru , pamant” (Ps 23,1), fdrd a i se conferi
un inteles special. In Noul Testament, conotatiile
politice ale termenului pot fi observate in Lc 4, 5-7
sau Lc 2, 1; Fapte 17, 6 si In Apoc 16, 14. In Evr 2,5,
otkumene este utilizat cu sensul de imparatia ce va sa
vind, numita ,lumea viitoare” .

Termenul oikumene are mai multe sensuri. Unul
este cel geografic, provenind de la intelesul lui
oikumene ca ,lume locuity”. Intrucit ridicina lui
otkovpévn (oikoumene) este oikov (oikos), casad si
oilkodome;w (oikodomeo), prin care se intelege constru-
irea casei, in acelasi sens geografic se pot interpreta si
textele nou-testamentare precum cel de la Mt 24,14:
91 se va propovadui aceastd Evanghelie a imparatiei
(év OA1) ) otkovpévn) in toatd lumea spre marturie la
toate neamurile...”. ,Oikos este spatiul locuit, ecu-
menism Tnsemnand casa crestinilor, casa adevarului
lui Hristos si a vietii celei reconciliate cu Dumnezeu,
care trebuie sa se extinda in toata lumea.”®

Ecumenismul are si un sens cultural, care se im-
pune incepand cu Alexandru cel Mare prin ,elenism
si omul elenistic ca element unificator, cosmopolit,

reprezentantul ~ adevaratei =~ umanitati, = opus

5 Raiser, ,,Oikumene”, 840.
¢ Gheorghe Petraru, Teologie Fundamentald si Misionard. Ecume-
nism (lasi: Editura Performantica, 2006), 389.
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barbarului, strainului”” si pentru a marca diferentele
culturale dintre lumea civilizata si teritoriile locuite
de barbari.?

Utilizarea frecventd a termenului in context
eclesial s-a datorat extinderii comunitatilor crestine
in intregul Imperiu roman. Incepand cu secolul al
IV-lea, oikumene a devenit ,lumea crestind”, avand
un inteles dublu. Unul politic, referindu-se la , Impe-
riul crestin”, si unul religios, cu referire la ,Biserica
universald”.® In istoria Bisericii, calificativul de ecurme-
nic a fost atribuit sinoadelor recunoscute ca sinoade
ecumenice. La acestea au participat episcopii sau re-
prezentantii episcopilor Bisericii din intregul oikumene,
conferindu-li-se, prin urmare, o autoritate univer-
sald.l® Pana astazi, patriarhul Constantinopolului
pastreaza numele de patriarh ecumenic, titlu primit si
consacrat in perioada sinoadelor ecumenice. Utilizat
in sensul lui original, termenul de ecumenism nu se
referea la efortul de re-unificare a credintei crestine.

In sensul lui religios, mai aproape de intelesul pe
care il are astdzi, termenul de ecumenism apare
pentru prima data in corespondenta dintre Bossuet

si Leibnitz, cdrora le repugnau razboaiele religioase

7 Julia H. de Santa Ana, Oecumenisme-Liberation, trad. Ana
Brun (Paris: CERF, 1993), 10-15.

8 Raiser, ,,Oikumene”, 840.

9 Ibidem.

10 Prokurat, Golitzin si Peterson, Historical Dictionary of the
Orthodox Church, 114.
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care au Insangerat istoria europeand.!’ Originile ecu-
menismului, ca fenomen ce are in vedere o cautare
constientd a unitatii de credintd a crestinilor, poat fi
plasate in ultimele decenii ale secolului al 18-lea,
dupd tragediile razboiului de treizeci de ani. Misca-
rile filantropice apdrute in acel context, dar si dificul-
tatile cu care se confruntau misionarii Bisericilor din
Apus la sfarsitul secolului al XIX-lea au contribuit la
nasterea ideii dialogului ecumenic, cel putin, in
prima faza, cu scopul ca misiunea crestina in spatiile
misionate sa fie credibila.!?

Marian Gh. Simion si Pr. Daniel Buda ne dau
cateva lamuriri asupra intelesului contemporan al
termenului. In secolul al XIX-lea, termenul , ecumenic”
a fost utilizat de Alianta Evanghelici si Asociatia Cres-
tind a Tinerilor (Young Men’s Christian Association —
YMCA), ca o notiune ce exprima depasirea diferen-
telor si barierelor nationale, confesionale si sociale.
De la inceputul secolului al XX-lea, datorita impul-
sului dat de Nathan Soderblom, s-a impus termenul
,ecumenic” In sensul unei miscari numite , miscarea
ecumenicd”, devenind o formd clasica prin care se
intelegea depunerea diferitelor eforturi pentru
realizarea unitatii crestine. Termenul ,,ecumenism” a
fost folosit pentru prima data de Yves Congar in
1937, in cartea sa Chrétiens Désunis. Principes d un

11 Ana, Oecumenisme-Liberation, 10-15.
12 Gargano, ,, Ecumenism”, 255.
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Definirea termenilor

oecuménisme catolique. La sfarsitul anilor 1990, un
raport al Orthodox Task Force din cadrul Consiliului
Mondial al Bisericilor afirma faptul ca termenul
,ecumenic” si formularea , miscare ecumenica” are
diverse intelesuri in diferitele traditii crestine. In
context protestant, termenul de , miscare ecumenica”
este folosit pentru a descrie ,relatiile inter-protes-
tante” sau pentru a face referire la diferite actiuni ale
unor asociatii dedicate unor cauze specifice, impli-
cand uneori chiar necrestinii. De asemenea, poate fi
inteles ca facand referire la o chestiune destul de
vagd, asa-numita realitate post-denominationald.!3
Pentru teologia ortodoxa, prin ecumenism se
intelege efortul comun al crestinilor de diferite con-
fesiuni, depus in vederea realizarii vdzute a unitatii
crestine. Participarea Bisericii Ortodoxe in dialogul
ecumenic are la baza anumite criterii eclesiologice si
principii care decurg din invdtatura despre Biserica
si despre unitatea acesteia. Conform teologiei orto-
doxe, subiectul dezbaterii ecumenice nu este unita-
tea Bisericii per se, care este datd de Dumnezeu si

este pastrata in mod istoric si vazut in Biserica

13 Marian Gh. Simion si Daniel Buda, ,, Terminological Orien-
tation — A Short Introduction in Ecumenical Glossary”, in
Orthodox Handbook on Ecumenism. Resources for Theological
Education, ed. Pantelis Kalaitzidis et al. (Geneve, Oxford,
Volos: Volos Academy Publications (in cooperation with
WCC Publications and Regnum Books International, 2014),
51-52.
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Ortodoxa, ci de lipsa de unitate istorica a crestinilor.'*
Biserica, fiind una in fiinta ei si unitatea Bisericii
fiind dar dumnezeiesc, aceasta nu poate fi distrusa.
In acelasi timp, dezunitatea credinciosilor este o reali-
tate istorica si de aceea, unitatea tuturor credinciosi-
lor in Biserica este si o misiune de realizat, ca ras-
puns al lor la darul dumnezeiesc al unitdtii. Asadar,
realizarea unitdtii de credinta este dezideratul pe

care il are Biserica Ortodoxa in miscarea ecumenica.

4 Jon Bria, Dictionar de teologie ortodoxd: A-Z, a II-a (Bucuresti:
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto-
doxe Romane, 1994), 259.
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2.

Natura unitatii Bisericii

U nitatea Bisericii si unicitatea ei este o tema
amplu dezbatutd, care ocupd un loc important
in dialogurile ecumenice. in fapt, intelesul asupra a
ceea ce inseamnd ,unitate”, Bisericd sau unitatea
Bisericii difera substantial de la o traditie crestina la
alta. De pildd, teologia de factura protestanta
promoveaza un inteles al unitatii, care pare unul
foarte relativ, analizat dintr-o perspectiva ortodoxa.
In teologia protestants, exista opinii asumate la nivel
larg, conform carora nici mdcar primele comunitati
crestine nu se aflau intr-o unitate ,perfectd” de
credinta. Fiecare comunitate eclesiala pomenita in
Sfanta Scriptura ar fi avut un mod propriu de
intelegere si trdire a vietii crestine, In vreme ce,
despre o marturisire unitara si uniforma de credinta
nici nu putea fi vorba. Intelesul pe care diferitele
traditii protestante il dau unitdtii i1 vom dezvolta

mai tarziu in lucrarea de fata.
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La polul opus acestui pluralism eclesiologic se
situeaza intelegerea unitatii eclesiale in Biserica
Ortodoxa si in cea Catolica. Chiar daca si Intre aceste
doua traditii exista suficiente deosebiri, cel putin la
un prim nivel, teologia ortodoxa si cea catolica sustin
ideea de unitate a Bisericii primare, cu multiplele ei
forme de manifestare si chiar cu o forma de plura-
lism teologic, care, insd, nu afecta continutul comun
al credintei Bisericii celei Una.

Aceste perspective diferite creeaza dificultati in
dialogul ecumenic, intrucat, de multe ori, se utili-
zeaza aceiasi termeni teologici, care, Insa, au intele-
suri divergente, specifice traditiilor crestine din care
provin. De aceea, succesul dialogului ecumenic
depinde, In mare masurd, de intelegerea reciproca a
terminologiei eclesiale si, apoi, de asumarea unui
limbaj comun in vederea continudrii dialogului. Din
acest motiv, o scurtd privire asupra naturii unitatii

Bisericii o consideram necesara.

2.1. Unitatea lui Dumnezeu,

temelie a unitatii Bisericii

Teologia ortodoxa marturiseste unitatea si unici-
tatea Bisericii, intelegand ca Biserica este un eve-
niment/ o realitate/ o taina a prezentei unicului
Dumnezeu in creatie, care cheama intreaga faptura

la unirea cu El. In acelasi timp, Biserica este Una, in
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Natura unitdtii Bisericii

sensul unicitatii, nu mai exista o alta Biserica. , piaxv”
din art. 9 al Simbolului de credintd, nu e doar un
simplu numeral, ci el exprima unitatea deplind care
este evidentd In iIntreg continutul Simbolului de
credinta. Marturisim credinta Intru-unul Dumnezeu,
intru-unul Domn Iisus Hristos, iIn Duhul Sfant, in
Biserica cea una si intr-un Botez.

Unitatea Bisericii, precum si celelalte insusiri ale
ei marturisite in Crez, reflecta insdsi natura Dumne-
zeului-Treime. Dupd parintele Boris Bobrinskoy,
sfintenia Bisericii este insdsi participarea la sfintenia
lui Dumnezeu, catholicitatea este o reflectie a tri-uni-
tatii Persoanelor Sfintei Treimi, iar apostolicitatea ei
este Intemeiata pe ierarhia Persoanelor Dumnezeului-
Treime.! Dumnezeu-Tatal este principiul ndscator al
Fiului si purcezator al Duhului Sfant, deci intreaga
viata dumnezeiasca este o continua iesire si revenire
in Tatal. Monarhia Tatalui este principiul unic ce
face ca Dumnezeul-Treime sa fie Unul Dumnezeu.
Intr-un mod similar, sustine B. Bobrinskoy, citandu-1
pe A. Homiakov, unitatea Bisericii decurge cu nece-
sitate din unitatea lui Dumnezeu. , Viata Bisericii
este o participare plenara la viata lui Dumnezeu, si,

prin urmare, intoarcere la unitatea pierduta.”?

1 Boris Bobrinskoy, Taina Bisericii (Alba Iulia: Reintregirea, 2004),
154.
2 Ibidem.
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Astfel, unitatea Bisericii are la temelia ei unitatea
lui Dumnezeu care misca toate si atrage totul la Sine,
aceasta neinsemnand o contopire sau amestec al crea-
tiei cu Dumnezeu intr-un sens panteist, ci adunarea
intr-o unitate armonioasa a creatiei, ca forma de recu-
perare a frumusetii primordiale (Fac 1, 31) si Impli-

nire a ei prin Fiul lui Dumnezeu intrupat.

2.2. Unitatea Bisericii

si unitatea Sfintei Treimi

Unitatea Bisericii este dat fundamental al Reve-
latiei Noului Testament. Temeiul acestei unitati il
constituie Insusi Dumnezeu in Treime?, ,dintru care
sunt toate si noi intru E1” (1 Cor 8, 6), ,,un Dumnezeu
si Tatal tuturor, care este peste toate si prin toate si
intru toti” (Efes 4, 6), descoperit desavarsit in lisus
Hristos, ,pentru cd Dumnezeu era in Hristos si a
impdcat lumea cu Sine” (2 Cor 5, 19). Dupa Parintele
B. Bobrinskoy, unitatea Bisericii, care este dupa
chipul unitatii divine, nu se poate disocia de taina
unitdtii Sfintei Treimi. Aceasta deoarece unitatea nu
este 0 chestiune abstracta si impersonala, ci este o
comuniune vesnica, este , concelebrarea Persoanelor
dumnezeiesti intre Ele in taina infinita a iubirii intra-

treimice”.* Aceasta iubire este , 0 plinatate absoluta”,

3 Vezi si: John Behr, , The Trinitarian Being of the Church”, St.
Vladimir’s Theological Quarterly 48, nr. 1 (2004): 67-88.
4 Bobrinskoy, Taina Bisericii, 155.
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incat in ea nu existd nicio forma de revelatie interna.
Persoanele Sfintei Treimi sunt Dumnezeu deplin, a
Carui fiinta necunoscutd oamenilor poate fi intuita
ca iubire absoluta sau deplina.> Observatiile pe care
parintele B. Bobrinskoy le face sunt importante, avand
in vedere sensurile catholicitétii Bisericii. Biserica este
catholica intr-un sens extensiv sau geografic, dar, In
acelasi timp, catholicitatea ei este una calitativa sau
intensiva. In acest raport, fiecare Biserica locald este
Biserica lui Hristos sau Biserica cea Una, fiind Biserica
deplind intr-un anumit loc. Asa cum fiecare Persoana
a Sfintei Treimi poartd in Sine plinatatea vietii si
fiintei dumnezeiesti, tot asa fiecare Biserica locald
este Biserica intreagd. Observatia este cu atat mai im-
portantd, cu cat, conform teologiei ortodoxe, o Bise-
rica locald este Biserica In mdsura in care pastreaza si
transmite in lume invatatura apostolica deplina.

Un alt aspect al unitatii Bisericii fundamentate
pe unitatea Sfintei Treimi il dezvolta PF Daniel,
patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane. In anul 2003,
pe atunci mitropolit al Moldovei si Bucovinei, intr-o
comunicare sustinuta la Conferinta teologica inter-
nationald cu tema [nvititura ortodoxd despre Bisericd,
ce a avut loc la Moscova, intre 17-20 noiembrie,
preafericirea Sa sustinea ca in planul vietii Sfintei
Treimi, , unitatea nu e uniformitate”, vorbind chiar

de trei tipuri de unitate in sanul Sfintei Treimi.

5 Ibidem.
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,In sanul Sfintei Treimi, unitatea de origine vine
din Persoana Tatdlui, Care naste pe Fiul si
purcede pe Duhul Sfant; unitatea de continut
comun este plindtatea fiintei divine unice pe care
o contine fiecare Persoana divina, fara divizare ori
diminuare. Unitatea vietii in libertate este periho-
reza-iubire, adica ddruirea reciprocd si sdlasluirea
reciprocd a unei Persoane in celelalte, asa incat in
Dumnezeu nu exista relatii exterioare, c¢i numai
relatii de interioritate (inhabitare) reciproca (cf.
Ioan 17, 21-22).”¢

Deci, daca unitatea de origine este in Tatal, uni-
tatea de continut este plinatatea fiintei divine ipostazi-
ata de fiecare Persoana treimica, unitatea in diversitate
se regdseste in iubirea intratrinitara deplind, dar, in
acelasi timp, neuniforma. Aceastd libertate manifes-
tata in iubirea perihoretica intratrinitard certifica
posibilitatea existentei unui pluralism teologic. Am
putea spune cd, in acest fel, se intelege forma de
manifestare locald a Bisericii celei una. Dar se cuvine
adaugat faptul ca ,pluralitatea formelor de expresie
trebuie sa comunice acelasi continut al dreptei
credinte. De aceea, limita pluralismului in Bisericd este
erezia, pentru ca afecteaza continutul comun al

credintei unice a Bisericii celei una”.”

¢ tDaniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, , Unitatea Bise-
ricii. Natura si scopul ei”, Teologie si Viatd, nr. 7-12 (iulie
2003): 127.

7 Ibidem.
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Apoi, conform PF Daniel, unitatea Bisericii care-si
are originea in Sfanta Treime se comunica in Biserica

pana la nivelul fiecarui credincios.

,Originea unitatii Bisericii este, deci, Sfanta Treime,
pentru ca Intruparea Fiului Insusi este savarsita
prin cooperarea Tatdlui si a Duhului (cf. Luca 1,
35), Botezul Domnului in lordan este implinit in
prezenta activa a Sfintei Treimi (cf. Matei 3, 16-17),
iar Botezul celor ce devin crestini este incorpo-
rarea In Bisericd si Infierea in comuniunea de viata
a Sfintei Treimi (cf. Matei 28, 19-20). Continutul
unitatii Bisericii este harul, iar unitatea vietii In
libertate este iubirea ca rod al harului.”®

Deci, viata credinciosilor in Bisericd, inteleasa ca
raspuns la iubirea Persoanelor Sfintei Treimi, face ca
Biserica sa fie icoana a iubirii Sfintei Treimi si
anticipare a comuniunii depline in Imparatia lui
Dumnezeu.’ In acelasi timp, unitatea crestinilor in
Biserica, chip al unitatii treimice a Tatdlui, Fiului si
Duhului Sfant, presupune si datoria de a pazi si de a
marturisi In lume aceastd unitate.

Un alt aspect pe care-l evidentiaza PF Daniel
pornind de la eclesiologia trinitard este legatura
dintre unitate si libertate. Din moment ce ,,Domnul
este Duh si unde este Duhul Domnului acolo este
libertate” (2 Cor 3, 17), ,unitatea Bisericii este comu-

niune liber acceptata”. Cu toate acestea, se face

8 Ibidem.
9 Ibidem.
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distinctia dintre ,unitatea-comuniune” si , unitatea-
constrangere”, dintre ,libertatea sectara”, care
cauzeaza dezbinare, si , libertatea eclesiald”. Aceasta
din urma este rezultatul unei maturizari spirituale,
ca urmare a efortului de sfintire personala prin

rugaciune si implinirea poruncilor.t

2.3. Unitatea Bisericii

si unicitatea persoanei lui lisus Hristos

Biserica este una pentru ca unul este Hristos,
Capul Sdu. Biserica, Trupul lui Hristos (Efes 4, 12,
15), se unificd in Duhul cel unul, desavarsitorul a
toate, , pentru cd noi toti ne-am botezat intr-un Duh,
facandu-ne un trup” (1 Cor 12, 13). Apoi, dumne-
zeiasca Euharistie intdreste continuu unitatea
Bisericii si a membrilor ei laolalta, in Hristos, ,,caci o
paine este, un trup suntem noi cei multi, intrucat toti
ne impartasim dintr-o paine” (1 Cor 10, 17; cf. Rom
12, 4-5 ; Efes 4, 25; 5, 30; Gal 3, 27-28).

Asadar, unitatea Bisericii se intemeiazad si pe
unitatea persoanei divino-umane a lui lisus Hristos,
dar si pe unicitatea ei, intrucat, dupa cuvintele sfan-
tului Efrem Sirul , Unul este Hristos, una credinta,
unul este darul, una este Patima, una Moartea, una

Invierea”!!, lucrari prin care Biserica a fost inteme-

10 Tbidem.
11 Cele sapte plansuri ale Sfantului Efrem Sirul (Bucuresti: Editura
Bizantina, 2000).
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iatd In mod nevazut. Sfantul Iustin Popovici marturi-
seste explicit acest lucru, cand zice ca ,la fel cum
Persoana Dumnezeului-om, Hristos, este una si
unicd, in acelasi fel Biserica a fost intemeiata de El, in
El si pe El, ca una si unicd. Unitatea Bisericii decurge
in mod necesar din unitatea Persoanei lui lisus
Hristos, Dumnezeul-om,” totul In Biserica fiind o
realitate divino-umand, una si indivizibila.!?

Biserica este una in Hristos nu doar pentru ca a
fost intemeiata de El ca o realitate divino-umana, ci
si pentru ca El este singurul Mijlocitor intre
Dumnezeu si oameni (I Tim 2, 5) si e prezent in
Biserica Sa pand la a doua Sa venire. El este si Capul,
si singurul Pastor al Bisericii Sale. De aceea, in
Martiriul sfantului Policarp, Domnul nostru lisus
Hristos este numit , pastorul Bisericii universale din
lume”.13 Apoi, unitatea Bisericii se manifesta ca
unitate de viatd in acelagi Hristos. Dupd parintele
Dumitru Popescu, Hristos tine de constiinta tean-
drica a Bisericii ca trup extins al Cuvantului intrupat.
,Céci Domnul S-a intrupat, S-a rastignit si inviat ca
om ca sa adune pe toti cei dezbinati in Sine, in
infinitatea iubirii Sale fatd de Tatdl si a Tatalui fata
de El. Unificarea aceasta a tuturor in Sine constituie

12 Tustin Popovici, Biserica Ortodoxd si ecumenismul, Editia a II-a,
revizuita (Manastirea Petru Voda: Fundatia Iustin Parvu,
2012), 64-65.

13 Actele martirice, Parinti si scriitori bisericesti (PSB), vol. 11
(Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1982), 34.
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insagsi esenta mantuirii. Cadci unitatea aceasta
inseamnd unitate In Dumnezeu cel preafericit si
vesnic.”!* Principiul hristologic al unitatii Bisericii 1-a
accentuat Sfantul Ignatie al Antiohiei, cand a
afirmat: ,Unde se vede episcopul, acolo sa fie si
multimea credinciosilor, dupa cum unde este Iisus
Hristos, acolo este si Biserica catolica”.'

Prin urmare, unitatea Bisericii este o unitate de
viata adunata intr-un mod real si viu in Hristos si in
Duhul Lui cel Sfant. Conform parintelui Dumitru
Staniloae, aceasta unitate cu Hristos si in Hristos nu
e bazata numai pe afirmarea unei credinte comune,
care poate avea un caracter subiectiv, ci ea se
experiaza in puterea identica ce le vine credinciosilor
si Bisericii de la Hristos care se afld in ea. Credin-
ciosii 0 experiaza si pe masurd ce eforturile lor sunt
mari, in aceeasi masura experienta puterii Duhului
lui Hristos e si ea mai mare. De aceea, ,temelia
unitdtii Bisericii in Ortodoxie nu e de jos, din acordul
credinciosilor, ci de sus, din Hristos.”1°

1 Dumitru Popescu, lisus Hristos Pantocrator (Bucuresti: Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, 2005), 168.

15 Sfantul Ignatie Teoforul, ,Cétre Smirneni”, in Scrierile Pi-
rintilor Apostolici, Parinti si scriitori bisericesti (PSB), vol. 1
(Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1979), 184.

16 Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, Editia a
doua, vol. 2 (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, 1997), 172.
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2.4. Unitatea in integritatea invataturii

apostolice. ,,Ecumenismul in timp”

Unitatea Bisericii se exprima si in unitatea cre-
dintei. Prima comunitate crestina din Ierusalim
,staruia In invatdtura apostolilor si in Impartdsire,
in frangerea painii si In rugaciuni” (Fapte 2, 42).
Aceasta descriere concisa a Bisericii din Ierusalim
are rol de model. Staruinta in Invatdtura apostolilor
inseamnd statornicire in credinta apostolicd, ce
apare ca o conditie prealabild a comuniunii (koino-
nia), a cinei euharistice si a rugdciunii in comun.
Succesiunea aceasta este si paradigma dialogului
ecumenic prin prisma teologiei ortodoxe. Unitatea de
credinta este conditie sine-qua-non pentru comuni-
unea euharistica si pentru rugdciunea in comun.

Revenind la unitatea Bisericii si la integritatea
invataturii apostolice, trebuie amintit ca acest lucru
este accentuat si de Sfintii Parinti. Spre exemplu:
Sfantul Ioan Gurd de Aur scrie: ,Sfantul Apostol
Pavel a spus, in unitatea credintei. Aceasta
inseamnd, dupd cum ni s-a vestit, ca toti sa avem o
singura credintd. Caci aceasta este wunitatea
credintei, cand toti madrturisim legdtura”’, iar

Sfantul Irineu zice: ,,Asa cum soarele dumnezeiesc

17 Stantul Ioana Gura de aur, Omilia 11 la Epistola citre Efeseni,
cap. 1V, P. G, 4. X1I, 83,3.
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este unul si acelasi in lumea intreaga, tot asa si
lumina, vestirea adevarului, straluceste pretutindeni
si lumineaza pe toti care voiesc sa vina la cunostinta
adevarului”.’®

Parintele D. Staniloae, vorbind despre prima
coordonatd pe care o urmareste dialogul ecumenic
din perspectiva ortodoxd, afirma cd aceasta este
,unirea tuturor Bisericilor in integritatea invataturii
apostolice marturisitda in Biserica nedivizata de la
inceput”.’” Conform parintelui D. Staniloae, Evan-
gheliile si celelalte scrieri noutestamentare au fost
elaborate de cei care au fost martorii lucrdrii de
mantuire realizata de lisus Hristos si au prins intr-o
Jtipologie de neintrecut” realitatea divind care
mantuieste. Acestea formeaza o ,zestre definitiva”,
care, daca s-ar dori inlocuita, ar avea ca rezultat o si
mai mare faramitare a unitatii de credinta a
crestinilor. Mostenirea apostolica se interpreteaza si
se traieste specific in fiecare epoca si etapa a
dezvoltarii umane, iar acest lucru dovedeste, pe de
o parte, dinamismul invataturii apostolice integrale,
dar, pe de altd parte, si cd invatatura apostolicd este
caracterizata de o relatie vie cu cei care au transmis-o
peste veacuri. De aceea, tipologia apostolicd nu se

aflda numai in Noul Testament, ,,ci in toata traditia

18 Sfantul Irineu, fmpotriva ereziilor, cartea I, cap. X, 2, PG., VII, 553.
19 Dumitru Staniloae, , Coordonatele ecumenismului din
punct de vedere ortodox”, Ortodoxia 19, nr. 4 (1967): 513.
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ramasd de la Apostoli, din care Noul Testament
este numai o parte; adica in tot ce a madrturisit
Biserica primara. Marturisirea Bisericii primare,
nedivizate, este si cel mai sigur criteriu de
interpretare a Noului Testament”. Dupa parintele
D. Staniloae, deplina valorificare a Traditiei aposto-

lice se face prin sobornicitate.?’

,Sobornicitatea este unitatea crestina perfecta in
marturisirea si trdirea de catre toti crestinii in
comuniunea mostenirii apostolice; incat se poate
spune cd Biserica cea una, pe care trebuie sa
nazuiasca s-o realizeze ecumenismul, este Biserica
apostolicd si soborniceasca. Fdra apostolicitate,
sobornicitatea nu are sens, si fara sobornicitate
apostolicitatea sau Revelatia in Hristos nu poate fi
deplin cunoscuta si valorificatd, nu-si poate
implini tot scopul ei, nu poate dezvolta toate
valentele umane, nu poate desdvarsi deplin pe
nici un credincios.” 2!

Tema sobornicitatii Bisericii este original dezvol-
tata de parintele D. Stdniloae si vom mai reveni
asupra ei In momentul in care vom vorbi despre
Biserica si despre celelalte comunitati crestine.
Subliniem doar ca, in contextul discursului despre
unitatea Bisericii, sobornicitatea este legata de integri-
tatea Invataturii apostolice, intrucat aceasta a fost

marturisita In soborul Bisericii, a fost fixata cu

20 Jbidem, 513-19.
21 Ibidem.
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participarea Intregii comunitati si se pastreaza mai
departe In adunarea soborniceasca.

Asadar, garantul unitatii Bisericii este apostoli-
citatea ei integrald. Iar cand vorbim de apostoli-
citatea integrald, ne referim la fidelitatea fata de
Hristos, asa cum a fost Fl trdit in viata Bisericii prin
Duhul Sfant. Viata cu Hristos iIn Duhul in Biserica
este Sfanta Traditie, este o relatie vie, o legatura de
fidelitate intre Hristos si cei care-l urmeaza. Aceasta
fidelitate este in fapt fidelitatea fata de credinta
apostolica, pe care fiecare crestin o trdieste real
numai in legatura cu Hristos cel viu. Apoi, aceasta
credintd apostolica vie se transmite prin ierarhia
bisericeascd, una care continua in Biserica activitatea
Sfintilor Apostoli. Deci, integritatea credintei aposto-
lice presupune o continuitate in trdirea si marturi-
sirea nealterata a credintei Bisericii primare, dar, in
acelasi timp, si o succesiune apostolicd istoricd, prin
urmasii Sfintilor Apostoli, episcopii si preotii.

Un alt aspect al apostolicitatii il intalnim la
pdrintele G. Florovsky. Acesta are meritul ca in 1952
sa fi amintit importanta ecumenismului in timp, adica
unitate si unanimitate cu Sfintii Parinti?>. Aceasta
este una dintre caracteristicile fundamentale ale

Ortodoxiei. Pdrintii sunt vii, la fel cum viu este

22 Vezi: Georges Florovsky, Aspects of the Church History, vol.
four (Belmont, Massachusetts: Nordland Publishing Com-
pany, 1975), 30.
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Hristos pe care ei l-au marturisit, iar intalnirea
noastra cu ei este una cu cei care ne renasc la o noua
viata In Hristos. Ceea ce propune pdrintele G.
Florovsky este o intoarcere la Parintii Bisericii in
sensul asumarii unui ethos patristic de gandire si
actiune. Dobandirea ,mintii Pdrintilor” pe care o
recomanda G. Florovsky salveazd impunerea unei
dictaturi a fundamentalismului patristic, fapt care ar
afecta unitatea integrala a Bisericii. Apelul la Parinti
este mai degraba unul la duhul Parintilor, la
modelul de a face teologie, nu la o repetitie sterild si
exterioara a scrierilor patristice.

Aceasta abordare este manifestarea unitatii in co-

muniune cu sfintii sau in comuniunea sfintilor. Asa se

,explicd de ce in Crezul niceo-constantinopolitan
unitatea Bisericii este strdns legatd de sfintenia Biseri-
cii (Una Sancta). Duhul Sfant creeaza comuniunea
eclesiala in adevarul credintei si al vietii ca si
comuniune in Hristos, iar unitatea Bisericii este
experiatd ca dar al lui Dumnezeu pe mdsurd ce
crestinul creste in sfintenie prin smerenie si iubire,
prin eliberarea sa de autosuficientd si de com-
plexul de superioritate-inferioritate”.23

2 tDaniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, , Unitatea Bi-
sericii. Natura si scopul ei”, 125-26.
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2.5. Unitatea Bisericii ca unitate euharistica

Unitatea trupului Bisericii o asigura dumne-
zeiasca Euharistie. Acesta este mesajul Epistolei intdi
catre Corinteni (10, 15-17). Trupul-Unul se identifica
acolo cu painea euharistica. ,Cici o singurd pdine, un
singur trup suntem cei multi; fiindcd toti ne impdrtdsim
dintr-o singurd pdine” (1 Cor 10, 17). Exact aceeasi
imagine o va folosi dupa o jumatate de secol Didahia
(cap. 9-10). Cei multi nu devin doar ,una (hen)”, ci
unul (eis) (Gal 3, 28), un Domn. Pornind de aici,
pentru o parte a reprezentantilor teologiei neopatris-
tice, unitatea In Biserica primara era o unitate
euharistica. ,Biserica face Euharistia, Euharistia face
Biserica”?* este o formuld ce poate sintetiza eclesio-
logia euharistica propusa de Nicolai Afanasiev,
valorificatd liturgic de Alexander Schmemann si
dezvoltata teologic si istoric de John Meyendorff si
Ioannis Zizioulas. Formularea amintitd este o ipoteza
de lucru ce aduce in discutie un alt element care
contribuie la intelegerea naturii unitatii Bisericii.

Conform mitropolitului Ioannis Zizioulas, identifi-

2 Michael Plekon, ,Introduction. The Church of the Holy
Spirit— Nicholas Afanasiev’s Vision of the Eucharist and
the Church”, in The Church of the Holy Spirit, de Nicholas
Afanasiev, ed. Michael Plekon, trad. Vitaly Permiakov
(Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame Press,
2007), xiii.
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carea adundrii euharistice cu Insdsi Biserica lui
Dumnezeu nu ar avea niciun sens daca nu ar fi exis-
tat o legatura profunda intre dumnezeiasca Euharis-
tie si constiinta Bisericii primare privind unitatea.?®

Comentand cuvintele Sfantului Apostol Pavel
din 1 Cor 10, 15-17, unde painea cu care ne imparta-
sim noi, ,cei multi”, este Insusi Trupul lui Hristos,
iar crestinii, impartasindu-se, devin parte a acestui
Trup, mitropolitul I. Zizioulas face apel la traditia
iudaica, conform careia slujitorul Domnului care se
da pe Sine pentru popor sta la baza unitatii
poporului lui Israel. Astfel, in Euharistie, ,Unul”,
care este Tnsu@i Hristos, se dd pe Sine pentru ,cei
multi”, iar aceastd ddruire merge pana la identifi-
carea celor multi cu Unul.? Teologul grec intelege
unitatea poporului in Bisericd ca o continuitate a
unitdtii poporului lui Israel, conform traditiei
,Slujitorul lui Dumnezeu” din cartea lui Isaia.
Aceasta se pare cd a stat la baza imaginii unitatii
crestinilor in Euharistie prezentata de Sfantul
Apostol Pavel.?”

Argumentarea unitdtii euharistice ca mod de

intelegere a unitatii Bisericii este continuatd prin

% tloannis Zizioulas, Euharistie, Episcop, Bisericd. Unitatea Biseri-
cii in dumnezeiasca Euharistie si episcop, in primele trei secole
crestine, trad. loan Valentin Istrati si Geanina Chiriac
(Bucuresti: Editura Basilica a Patriarhiei Roméane, 2009), 57-58.

26 Ibidem, 59.

27 Ibidem, 60-61.
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apelul la o alta tema vechi-testamentara, aceea a
,Fiului Omului” din Daniel. Aceasta este valorificata
in context euharistic de Sfantul Evanghelist loan in
capitolul 6 al Evangheliei sale. Fiului Omului ,este
Cel care da mancarea ce rdmane spre viata vesnica.
Spre deosebire de mana pe care Dumnezeu a dat-o
lui Israel prin Moise, aceastd mancare este «painea
cea adevaratd», este cea «care se coboara din cer» si
nu este alta decat «Fiul Omului». Deci, este evident
ca, in Evanghelia a patra, Domnul apare in relatia Sa
cu Euharistia ca «Fiu al Omului»”®. Asadar,
Euharistia nu este numai Trupul lui Hristos, ci este si
Trupul Fiului Omului, iar dacd prin sintagma , Fiul
Omului” intelegem intreaga umanitate rascumpa-
rata de Fiul lui Dumnezeu-Fiul Omului, atunci
membrii Bisericii sunt una in Fiul Omului, Painea
cea adevarata care s-a pogorat din cer. Astfel,
premisele unitatii comunitdtii crestine in Trupul
Fiului Omului si in Trupul euharistic al lui Hristos
sunt fundamentale pentru intelegerea unitatii
Bisericii in primele secole. Argumentarea mitropoli-
tului I. Zizioulas este cu atat mai valoroasa, cu cat,
prin faptul ca face apel la doi autori biblici, cu doua
tipuri de discurs eclesiologic, arata ca natura unitatii
Bisericii are aceleasi fundamente, in acest caz, pe cel

euharistic. Asadar, cel putin din perspectiva eclesio-

28 [bidem, 63.
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logiei euharistice, teza protestanta conform careia nu
putem vorbi nici macar In epoca apostolica de o
eclesiologie unitara, pare cd este contrazisa.

Epoca noastra este caracterizatd de intalnirea
diferitelor confesiuni crestine scindate, iar faptul ca
nu ne impdrtdsim impreuna ridicd nu doar probleme
pastorale, dar si provocdri teologice foarte serioase.
Euharistia fiind, dupa cum am vazut, premisa a
unitdtii Bisericii, episcopul, preotul sau laicul nu
dispun individual de Euharistie. Intr-o conferintd
intitulata Euharistia si unitatea Bisericii - daruri ale
Sfantului Duh, mitropolitul Serafim al Germaniei

spunea ca

,,Sf. Taine nu sunt obiecte sau produse apartinand
episcopului sau unei persoane: ele sunt Tainele
Bisericii, sunt viata Bisericii. Hristos insu§i le
administreaza prin Taina preotiei”. Apoi, ,impar-
tdsirea euharisticd implicd o coerenta in ce pri-
veste credinta, doctrina si modul de viatd [...]”.
,Aceasta Inseamna ca taina Bisericii ca si comuni-
une se manifesta In Impartasirea credinciosilor,
Impartasania fiind epifania Bisericii, realizarea ei
ca taind a Cuvantului Intrupat, ca icoand a Sfintei
Treimi”.?

» t Serafim, Mitropolitul Ortodox Roman al Germaniei, Euro-
pei Centrale si de Nord, , Euharistia si unitatea Bisericii -
daruri ale Sfantului Duh”, data accesarii 3 martie 2017,
http://www.mitropolia-ro.de/index.php/cuvinte-de-invatatura/
211-euharistia-si-unitatea-bisericii-daruri-ale-sfantului-duh.
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Precizarile sunt importante in contextul dialo-
gului intercrestin. Faptul ca Biserica Ortodoxa nu
practica intercomuniunea euharistica arata intelesul
pe care il da unitatii Bisericii, dar si legaturii dintre
marturisirea aceleiasi credinte si unitatea Bisericii.
Asa cum am vazut In sectiunea anterioard, unitatea
de credinta este conditie obligatorie comuniunii
euharistice. In acest cadru se poate observa intercon-
ditionarea sensurilor unitatii: unitatea Euharistica
are la bazd unitatea si integritatea credintei aposto-
lice, aceasta din urma isi are sursa in taina Persoanei
divino-umane a lui lisus Hristos, care este Unul din
Treime, intrupat pentru aducerea intregului neam

omenesc la Dumnezeul cel unic.

2.6. Ierarhia si unitatea Bisericii

Din moment ce adunarea euharistica a fost
identificatd cu ,Biserica lui Dumnezeu”, s-a ajuns, in
mod firesc, la suprapunerea structurii Bisericii cu cea
a Euharistiei.®® Conform mitropolitului I. Zizioulas,
prin cult si mai ales prin Euharistie, Biserica primara
a trait sub autoritatea unei ,teocratii absolute”, in
sensul cd intregul cult al Bisericii reprezinta o
realitate cereasca ce se savarseste pe pamant, cultul
Bisericii fiind chip al cultului ceresc unde stdpaneste

Dumnezeu. Autoritatea deplina in Bisericd o are

3 Zizioulas, Euharistie, Episcop, Bisericd, 68.
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lisus Hristos®, care se gaseste intr-o relatie antino-
micd cu comunitatea bisericeasca. El este Hristos
preaslavit in ceruri, dar, In acelasi timp, este prezent
pe pdmant in Euharistie, ,transformand astfel starea
cereasca Intr-o realitate pamanteascd si istorica.
Astfel, slujba euharisticd de pe pamant nu constituie
o realitate paraleld cu cea din ceruri, ci este Insasi
slujirea cereasca”32. Acelasi tip de relatie paradoxald/
antinomica existd si in formele de slujire in Biserica.
Mitropolitul I. Zizioulas argumenteaza acest lucru
intelegand ca:
,In acelasi mod in care cultul ceresc era repre-
zentat cu adevarat tipologic in Euharistia de pe
pamant, tot asa si autoritatea lui Hristos era
reflectata cu adevarat In slujitorii Bisericii. De
aceea slujirile Bisericii nu erau percepute ca

existand in paralel cu autoritatea lui Hristos ci ca
exprimand insasi autoritatea lui Hristos.”

Textele liturgice vechi si literatura patristica vin
sa sustina opinia teologului grec. Daca se vor com-
bina informatiile Sf. Ignatie privind episcopul cu
imaginea adunadrii euharistice pe care o avea in
minte autorul Apocalipsei, zice 1. Zizioulas, se poate
observa ca episcopul este descris ca prezidand in

locul lui Dumnezeu tocmai datoritd faptului ca in

31 Ibidem, 69.
32 Ibidem, 70.
3 Ibidem.
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adunarea euharistici el ocupa acel loc pe care
Apocalipsa il descrie ca fiind , tronul lui Dumnezeu
si al Mielului”.® Astfel, conform lui 1. Zizioulas,
unitatea Bisericii in Euharistie a devenit si o unitate
in ,episcop”.®

Parintele Nicolae Afanasiev a aratat cd treapta si
slujirea episcopala a Bisericii dateaza inca din epoca
apostolica, sinaxa euharistica n-a existat niciodata
fara slujirea episcopului, iar In epoca post-apostolica
Bisericile locale nu aveau decat un singur episcop®.
in jurul acestuia se grupeaza preotii a caror slujire se
distinge acum de cea a episcopului. In momentul in
care au aparut parohiile si mandstirile conduse de
preoti, Euharistia era savarsita In numele episcopu-
lui, daci acesta era absent. In acest caz, episcopul
trimitea fiecirui preot o particici din Sfanta Impar-
tasanie (fermentum) de la Sf. Liturghie pe care acesta
o celebra pentru ca preotul s-o amestece cu
Euharistia savarsita in parohia sau manastirea sa,
dupa caz. Se accentua astfel unitatea Euharistiei In
Biserica locala condusd de un episcop. Obiceiul pare
sa fi fost mai rdspandit in Apus decat in Rasarit.

Conform mitropolitului I. Zizioulas, fermentum a

34 Ibidem, 80.

35 Ibidem, 83.

% Nicholas Afanasiev, The Church of the Holy Spirit, ed. Michael
Plekon, trad. Vitaly Permiakov (Notre Dame, Indiana:
University of Notre Dame Press, 2007), 241.
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reprezentat pentru Biserica primara mai mult decat
un simbol al unitatii. ,, Euharistia din parohie, savar-
sita de presbiter, necesita intr-un fel prezenta episcopu-
lui in cadrul ei. Deci, din punct de vedere istoric,
fermentum reprezinta o perioada In care vechile
elemente ale constiintei privind unitatea Bisericii in
Euharistie si In episcop au continuat sa supravie-
tuiasca In Bisericd.”?” Mai tarziu, in acelasi scop,
episcopul trimitea fiecdrui preot ,antimisul”, o
bucata de panza semnata de el, cu sfinte moaste in
ea. Aceastd practicA se pastreaza pand in zilele
noastre. Asadar, comunitatea parohiala sau manasti-
rea conduse de un preot savarsesc Euharistia in
numele episcopului, insd nu numai Euharistia, ci si
toate celelalte Sfinte Taine.

Cu toate acestea, mitropolitul Serafim al Germa-
niei spune cd ,episcopul nu este el insusi izvorul
unitétii, al vietii in Hristos, ci Dumnezeu Tatal [...].
El [episcopul n.n.] impartdseste unitatea in Duhul
Sfant, Care este Duhul comuniunii. ins& Tatal impér-
taseste acest har al unitatii in sanul trupului eclesial
al Fiului Sau, structurat ierarhic (episcopal)”.®

Teologia ortodoxa contemporand a aprofundat

intelesul rolului pe care il are ierarhia vis-a-vis de

%7 Zizioulas, Euharistie, Episcop, Bisericd, 226-28.

38 + Serafim, Mitropolitul Ortodox Roman al Germaniei, Europei
Centrale si de Nord, ,Euharistia si unitatea Bisericii - daruri
ale Sfantului Duh”.
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unitatea Bisericii, accentuand caracterul sobornicesc
al unitatii Bisericii in episcop. Episcopul nu este in
sine garantul unitdtii, ci numai in relatie cu ceilalti
episcopi ai Bisericilor locale, numai in soborul de
episcopi. Acest lucru il aminteste pdrintele Boris
Bobrinskoy cand face apel la eclesiologia Sfantului
Ciprian pentru care criteriul unitatii ierarhice este
episcopatul universal® ,Episcopatul este unul
singur, din care detine fiecare In mod solidar o
parte.”* Apoi, trebuie amintit ca episcopul, impre-
una cu clerul si credinciosii, constituie unitatea
soborniceasca locala, care este intemeiatd pe egali-
tatea Apostolilor. Episcopul, in acest context, este cel
care reprezinta Biserica sa intr-un raport de
colegialitate cu celelalte Biserici locale, care au
aceeasi succesiune apostolica, marturisesc aceeasi
credinta, savarsesc aceleasi Taine si prin aceasta
traiesc In mediul aceleiasi Traditii. De fapt, Biserica
universald nu poate fi inteleasa in afara Bisericilor
locale. Notiunea de Biserica universald este un

construct abstract pentru teologia ortodoxd. Biserica

% Bobrinskoy, Taina Bisericii, 161.

40 Cyprian, , The Treatises of Cyprian”, in Ante-Nicene Fathers,
ed. Alexander Roberts si James Donaldson, vol. 5 (Peabody,
Mass: Hendrickson Publishers, 2004), 423; Sfantul Ciprian
al Cartaginei, Despre unitatea Bisericii universale. Despre
conditia muritoare a omului, trad. Alexandru L. Stan si Adina
Rosu (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 2013), 51.
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universala nu poate fi localizata in timp si spatiu ca

Biserica universald, decat in masura in care o inte-

legem manifestatd concret in comunitatile eclesiale

locale. Parintele Valer Bel sustinea in acest sens ca

,acolo unde se realizeaza In fapt unitatea intre
episcop, cler si popor si constituie un trup, acolo
este plinatatea Bisericii, dar numai intrucat aceasta
unitate locala std In comuniune cu Biserica
universald, cdci Hristos este prezent intreg cu
toate darurile mantuitoare atat in Biserica locald,
cat si in cea universala. Inelul de legatura al
catolicitatii si unitatii Bisericii locale cu Biserica
universald este episcopul, ca cel ce prezideaza
prin excelentd comunitatea euharistica-sacramen-
tald si vegheazd la marturisirea aceleiasi credinte
si la pastrarea comuniunii de iubire. Céci In virtu-
tea succesiunii apostolice In care se afld, episcopul
are o responsabilitate specifica pentru marturisirea
si transmiterea mai departe a Traditiei apostolice
si pentru unitatea credintei. Aceastd responsa-
bilitate o exercita in stransa legdturd cu ceilalti
membri ai Bisericii locale.”

Numai In acest sens episcopul a fost inteles,

chiar de la inceput, ca expresie a unitdtii Bisericii

locale si ca cel prin care se mentine unitatea Bisericii

locale cu Biserica universala. In calitatea lui de

urmas al Apostolilor si ,cap” vazut al unei Biserici

locale concrete, fiecare episcop este egal cu toti

4 Valer Bel, Teologie Si Bisericid (Presa Universitara Clujeana,
2008), 197-98.
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ceilalti. Pe aceastd egalitate si colegialitate episcopala
se intemeiaza sinodalitatea Bisericii. De la Cincize-
cime, cand Duhul Sfant S-a coborat peste Apostoli,
Biserica constituie o extensie a comuniunii trinitare,
care se reflectd in structura sacramentala si sinodala
a Bisericii. Aceastd structurd aratd modul de pastrare
a unitatii Bisericii la nivelul ierarhiei, Inteleasa ca
ierarhie de tip conciliar sau sinodal.*

Concluzionand aceastd sectiune, amintim opinia
parintelui D. Staniloae, conform careia sinodalitatea
episcopald nu e decat reflexul organic al sobornici-
tatii generale a Bisericii. Episcopii hotdrasc in sinod
in comuniune, reflectand prin acest fapt comuniunea
Bisericilor pe care le pastoresc, iar comuniunea lor
cu credinciosii, membri ai Bisericilor lor, se arata si
in necesitatea receptarii hotdrarilor sinodale de catre
Biserica la nivel local. Astfel, ,,sobornicitatea impaca
pe toate planurile unitatea cu varietatea intr-o

misterioasd si insolubila tensiune” .43

Unitatea Bisericii ca dar si unitatea ca misiune

Alaturi de unitatea Bisericii, celelalte insusiri ale
acesteia, sfintenia, sobornicitatea (catholicitatea) si
apostolicitatea, formulate la sinodul al Il-lea ecu-

menic si cuprinse in Simbolul credintei, nu aratd o

4 Ibidem, 198.

4 Dumitru Stdniloae, Teologin Dogmaticd Ortodoxd, Editia a
doua, vol. 2 (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, 1997), 172.
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diferentiere in fiinta Bisericii, ci, dimpotrivd, o
realitate organica unificatd in viata divino-umana a
Bisericii. Dupa Isidor Todoran, ele se experiaza ca
unitate dinamicd in viata sacramentala a Bisericii* si,
in opinia noastra, sunt fiintiale Bisericii, definesc
natura Bisericii, fiind darul gratuit al iubirii lui
Dumnezeu. Unitatea si sobornicitatea Bisericii,
intelese ca doua aspecte ale aceleiasi realitati, sunt, in
acelasi timp, dar si misiune de implinit. Daca prin
insugirea unitatii se afirma ca Biserica este una si
unicd, prin Insusirea sobornicitatii (catholicitatii) se
aratd ca ,natura unitatii este comuniunea cresting,
mentinutd prin convergenta unanimd a membrilor ei
in plenitudinea vietii In Hristos” .4 In acelasi inteles
al unitatii ca dar si misiune, Preafericitul Parinte
Daniel sustinea faptul ca pe langa ,sublinierea
adevarului ca Sfanta Treime este sursa, modelul,
suportul si tinta (scopul) unitatii Bisericii, teologia
ortodoxa de astazi trebuie sa articuleze relatia dintre
unitatea Bisericii ca dar oferit de Dumnezeu si
unitatea ei vizibila ca datorie misionara a crestinilor
(cf. In 17, 21-22)”. Prin expresiile noutestamentare ca
»popor agonisit de Dumnezeu” (2 Cori 6, 16; I Petru
2, 9), ,Trupul lui Hristos” (Efes 1, 22-23), , Mireasa
lui Hristos” (2 Cor 11, 2; Apoc 22, 17), ,Templu al lui

4 Isidor Todoran, ,, Unitatea Bisericii in perspectiva ecumenis-
ta”, Ortodoxia, nr. 3, XXV (1973): 341.
4 Bel, Teologie Si Bisericd, 100-102.
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Dumnezeu”, ,, Templu al Duhului Sfant” (1 Cor 3, 16;
6, 19-20), locuire (salasluire) a Sfintei Treimi in
persoanele umane (2 Cor 13, 13; Efes 4, 18) sau ca in
Biserica ,este un singur Trup si un singur Duh, un
Domn, o credinta, un Botez, un Dumnezeu si Tatd al
tuturor Care este peste toate si prin toate si In toti”
(Efes 4, 4-6), ,,se aratd ca unitatea Bisericii este un dar
al lui Dumnezeu, este prezenta insasi a Sfintei Treimi
in viata Bisericii”.** Acest dar este de naturd sacra-
mentald, intrucat , fara unitatea prealabila in Hristos,
o comunitate de credinciosi ar putea fi o asociatie
voluntara religioasd, dar niciodata o Biserica”.*” De
aceea, profundul continut mistagogic al Sfintelor
Taine, al ritualurilor liturgice si al disciplinei
canonice trebuie pus in evidentd in mod creativ,

evitand astfel

,riscul ca unitatea Bisericii sa imite unitatea
institutiilor seculare. in acelasi timp, este necesar
sd se sublinieze permanent ca unitatea Bisericii
este dar divin oferit In plinatatea sa, insa cultiva-
rea si manifestarea unitatii depind de intensitatea
credintei, a vietii spirituale si a luptei fiecarei
comunitati crestine si a fiecdrei persoane pentru
comuniune” .8

46 tDaniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, ,,Unitatea Bi-
sericii. Natura si scopul ei”, 124-25.

47 Bel, Teologie Si Bisericd, 100-102.

4 tDaniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, , Unitatea Bi-
sericii. Natura si scopul ei”, 124-25.
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Crestinii, ca membri ai trupului lui Hristos, ai
Bisericii, sunt una in credinta in Hristos. Ins3 aceasta
unitate este dinamica, fapt exprimat mai ales in
epistola catre Efeseni, unde Biserica e prezentata ca
trup al lui Hristos; asemenea unui organism, si in
Biserica trebuie sa fie puse in lucrare darurile fieca-
ruia pentru sporirea in comuniune cu si in Hristos.

Asadar, chiar dintru inceput, unitatea Bisericii a
urmadrit, pe de o parte, evidentierea unitatii relatiei
dintre om si Dumnezeu ca dar si virtualitate in
Bisericd, iar, pe de alta parte, chemarea spre aceasta
unitate a tuturor oamenilor. Trebuie addugat ca
discursul despre unitate 1i vizeaza in prima instanta
pe ucenicii Mantuitorului, a caror comuniune
realizata dupa chipul unitatii Tatdlui cu Fiul trebuie
sa fie o marturie In fata lumii. ,Ca toti sa fie una,
dupd cum Tu, Parinte, intru Mine si Eu intru Tine,
asa si acestia in Noi sa fie una, ca lumea sa creada ca
Tu M-ai trimis” (In 17, 21). Dupa Sfantul Ioan
Evanghelistul, unitatea ucenicilor schimbd lumea cu
care ei interactioneaza, o face ,,sa creadd”, iar aceasta
dimensiune misionara are ca finalitate adunarea
lumii care crede intr-o relatie cu Dumnezeu.

Cu toate cd nu se poate vorbi in perioada apos-
tolica despre ceea ce se intelege azi prin dezunitate
cresting, totusi, consideram ca acest model al unitatii
ca dar si misiune se aplica si dialogului intercrestin

sau ecumenic contemporan. Comunitdtile crestine
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trebuie sa fie una, pentru ca lumea sa creada. Ceea ce
mai adaugam este cd darul unitatii se refera la
ontologia sau fiinta Bisericii, care nu poate fi
distrusd, pe cand unitatea ca misiune are in vedere
unitatea vizibild a crestinilor, temd pe care o vom

aborda in sectiunea urmatoare.
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Unitatea Bisericii

si dezunitatea crestinilor

P roblema tragicd a dezunitdtii crestinilor este o
provocare constanta in istoria crestinismului,

iar efortul pentru pastrarea unitatii tuturor intr-
o singura credintd, care s-a manifestat concomitent
cu acest proces, a luat forme diverse. Insesi sinoadele
ecumenice sau cele locale au fost eforturi de a pastra
unitatea credintei si integralitatea ei. In pofida
tuturor evenimentelor care au dus la divizarea lumii
crestine, unitatea fiintiala a Bisericii a ramas Insa
intactd. Asa cum am vazut in sectiunea , Unitatea
Bisericii ca dar si unitatea Bisericii ca misiune”, darul
divin al unitatii Bisericii nu poate fi distrus. Intr-
adevar, daca facem apel la defintii neteologice ale
ecumenismului, vom constata ca exista interpretdri
care sugereaza ca unitatea Bisericii s-a distrus de-a
lungul istoriei crestine. Spre exemplu, conform
Dictionarului Explicativ al Limbii romane,

ecumenismul este o ,miscare de refacere a unitatii
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universale a Bisericilor crestine, cu respectarea
autonomiei lor, pe calea acordurilor si a dialogului”
(DEX, 2009). Definitia este total eronatd din punct de
vedere ortodox. Intelegand dialogul ecumenic ca o
miscare de ,refacere a unitatii universale a
Bisericilor crestine” sau o miscare ce are ca scop
unificarea tuturor bisericilor crestine, se subintelege
cd, la un moment dat in istorie, unitatea Bisericii s-a
distrus si acum trebuie refacuta, iar miscarea
ecumenica ar avea un rol esential In acest demers.
Asa cum am mai spus, unitatea este o Insusire
fiintiala a Bisericii, alaturi de sfintenie, sobornicitate
si apostolicitate, si ea nu poate fi distrusa.

O astfel de formulare vine sa arate ca intre uni-
tatea Bisericii si unitatea crestinilor este o deosebire.
Credinciosii participa la unitatea Bisericii In calitate
de membri ai ei si raman in aceastd unitate in
masura in care mdrturisesc credinta apostolicd, pas-
treaza succesiunea apostolica neintrerupta, integrali-
tatea vietii sacramentale, exprimata in modul cel mai
inalt in Euharistie, comuniunea dogmatica, canonica
si euharistici cu celelalte Biserici ortodoxe locale. In
organismul divino-uman, care este Biserica, fiecare
credincios este asemenea unei celule vii ce devine
parte integranta a trupului si trdieste in Hristos o
viatd incircati de harul sfintitor. In masura in care
aceste conditii obiective sunt indeplinite, o comuni-
tate eclesiald locala poate fi numita Biserica si este

manifestarea vizibila a Bisericii celei una a lui Hristos.
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Din nefericire, asa cum aratda istoria, nu toti
crestinii marturisesc aceeasi credinta. Pentru Orto-
doxie, la baza dezunitatii credinciosilor sta schisma
si erezia. Intrebarea care se pune este urmatoarea: Se
mai poate numi crestin cel care se desprinde prin
erezie sau schisma din Biserica, sau este el (ereticul
sau schismaticul) asemenea unui pagan? Practica
primirii In Bisericd a ereticilor si schismaticilor,
statornicita la sinoadele ecumenice (can. 7 sin. Il ec.
381; 95 trulan) arata ca se facea o diferentiere chiar
intre tipurile de erezii, cu atat mai mult, intre eretici
si pdgani. Apoi, in viata Bisericii s-a dovedit ca exista
iarasi o deosebire intre ereziarh si cei care l-au
urmat: nu toti au fost judecati cu aceeasi masura.
Scrierile Sf. Grigorie de Nazianz aduc marturie cu
privire la intelesul termenului ,crestin” in Cuvin-
tarea funebrd rostita la moartea tatalui sau, Sfantul
Grigorie cel Batran (+374), care, inainte de a se bote-
za, a fost adeptul unei secte iudeo-pdgane numitd a
hypsistarienilor. Despre tatal sdu din perioada in
care nu era in Biserica, Sfantul Grigorie spune ca
»era al nostru”, prin comportamentul sdau moral®. in
istoria mai veche si mai recenta a Bisericii, exista

suficiente documente in care apusenii sunt numiti

! Gregory Nazianzen, ,On the Death of His Father”, in Nicene
and Post-Nicene Fathers: Second Series, Volume VII Cyril of
Jerusalem, ed. Philip Schaff si Henry Wace (New York:
Cosimo Classics, 2007), 256.
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crestini, desi nu sunt ortodocsi. Asadar, din cauza ca
unii au decis sa pdrdseasca credinta apostolica, se
constata cu tristete distrugerea unitdtii de credintd a
crestinilor. Cu toate acestea, faptul ca o parte, sau
mai multe parti s-au rupt din Biserica lui Hristos, nu
afecteaza unitatea fiintiala a Bisericii.

Miscarea ecumenicd contemporand urmadreste
rezolvarea diferentelor doctrinare care au stat la
baza divizdrii crestinilor. Acestea ajung foarte
departe in timp, pana in perioada noutestamentara,
primele erezii pe care le amintesc scrierile Noului
Testament fiind gnosticismul de tip iudaic (Col 2, 8-
23) si dochetismul (I In 4, 2-3; 2 In 7). Ele pot fi
consemnate alaturi de ereziile iudaizante, care au
incercat sd impund crestinismului obligatia de a
respecta Vechiul Testament si legea mozaica, desi
acest lucru era impotriva hotdrarilor Sinodului din
anul 50 de la Ierusalim. Prezentaind mai multe
nuante, dintre care sunt cunoscute doua: nazareii si
ebionitii, acestea au o evolutie greu de urmarit, sti-
rile despre ele apdrand in diverse locuri si timpuri?.
De asemenea, gnosticismul, sub diferitele sale expre-
sii, a fost una dintre ereziile din Biserica primara
care a contribuit substantial la divizarea crestinilor.
Aldturi de acestea, au existat practici locale care au

cauzat neintelegeri In Bisericd. Amintim doar

2 Adrian Gabor, ,Curs de Istorie bisericeasd universala”
(Bucuresti, 2010), 98.
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neintelegerile legate de data serbdrii Pastilor, despre
care aflam dintr-o scrisoare a Sf. Irineu, amintitd de
Eusebiu de Cezareea, din care se stie ca cele dintai
discutii pe aceasta temd s-au produs la jumatatea
secolului al Il-lea.? Apoi schisma lui Ipolit, schisma
lui Novat si Novatian, controversa baptismala sau
schisma melitind*, petrecute in secolele al Ill-lea si al
IV-lea, sunt alte dovezi care aratd existenta diferen-
delor ce au provocat rupturi in primele comunitati
de crestini. Este evident, asadar, faptul cad in istoria
Bisericii au existat intotdeauna tendinte centrifuge,
insd ne vom opri pe scurt doar la cinci evenimente
majore care au dus la dezunitatea lumii crestine si

ale caror efecte sunt si astdzi vizibile.

3.1. Nestorianismul

De-a lungul primelor patru secole, Biserica a
trebuit sa isi articuleze credinta ca raspuns la pro-
vocarile filosofice si teologice. Denaturarea credintei
crestine i-a tulburat In mod profund pe intaistatatorii
Bisericii. in acelasi timp, Bisericile locale au cautat
sd-si pdstreze unitatea lor in credinta apostolicd,
inteleasa ca un important semn al lucrdrii unifica-
toare a lui Dumnezeu in Hristos. Aceste doua

aspecte pot fi gasite impreuna in predica, invatatura

3 Ibidem, 107-9.
4 Ibidem, 109-11.
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si scrierile multora dintre marii dascali ai Bisericii
din acea perioadd timpurie. Denaturarea credintei
apostolice nu a putut fi toleratd, iar schismele
bisericilor erau privite ca o tragedie la care trebuiau
gasite solutii.

Noile intrebari referitoare la relatia dintre dum-
nezeirea si omenitatea lui Hristos si terminologia
potrivita pentru a fi folosita au dus, in secolul al
V-lea, la importante si inca nesolutionate schisme
intre Biserici. Schisme importante au luat nastere ca
urmare a Sinodului de la Efes din 431 si a Sinodului
de la Calcedon din 451. Schismele secolului al
cincilea reflectd, iIn primul rand, diferentele dintre
scolile teologice din Alexandria si Antiohia cu
privire la intelegerea persoanei lui Hristos si la
termenii folositi In descrierea corectd a relatiei dintre
dumnezeirea si omenitatea lui Hristos.

Crescut In traditia antiohiana, patriarhul Nestorie
al Constantinopolului a refuzat sa vorbeasca despre
Fecioara Maria ca fiind Theotokos (Ndscdtoare de
Dumnezeu) si a preferat sa foloseasca termenul

Hristotokos (Nascatoare de Hristos).> Chiar daca

5 Vezi mai multe despre Biserica ,nestoriana”, despre istoria
si teologia ei la: Sebsatian Brock, ,Biserica «nestoriana»: o
eticheta nefericita pentru Biserica Asiriana a Rasaritului”, in
Cuvinte citre singuratici despre viata duhului, taine
dumnezeiesti, pronie $i judecatd: partea a 2-a, recent descoperitd,
de Sfantul Isaac Sirul, trad. Ioan Ica jr., a 2-a (Sibiu: Deisis,

X

2007), 447-64; Vezi mai multe despre Biserica ,nestoriana” si
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necesita unele lamuriri, termenul Theotokos a facut
pentru mult timp parte din intelegerea Bisericii cu
privire la Fecioara Maria si la relatia ei cu Hristos.
Cu toate acestea, pentru urechile lui Nestorie, format
in traditia antiohiana, termenul de Theotokos a fost
mai putin preferabil pentru cad suna ca si cum omeni-
tatea lui Hristos era oarecum pierduta.® Urmandu-1
pe marele ei ganditor, Teodor de Mopsuestia,
traditia antiohiana a fost preocupata de protejarea
integritatii omenitatii si dumnezeirii lui Hristos.
Nefiind recunoscut pentru abilitatile sale teologice,
Nestorie nu a reusit sa explice cu adevarat modul in
care omenitatea si dumnezeirea sunt legate. El a
invatat ca cele doua naturi, divina si umana, sunt
separate si cd sunt doua persoane: omul lisus Hristos
si Logosul divin, care locuia in om. Astfel, a fost
acuzat cd a invatat ca Hristos nu a fost Dumnezeu si
ca in Hristos au fost, de fapt, doua fiinte.” De aici si

numele ereziei de dioprosopism.

despre istoria si teologia ei la: Dana Miller, ,Istoria si
teologia Bisericii Rasaritului din Persia pana la sfarsitul
secolului VII”, in Cuvinte citre singuratici despre viata duhului,
taine dumnezeiesti, pronie si judecatd: partea a 2-a, recent
descoperitd, de Sfantul Isaac Sirul, trad. Ioan Icd jr., a 2-a
(Sibiu: Deisis, 2007), 465-534.

¢ Vezi si: Nicolae Popoviciu, [nceputurile nestorianismului. Cu
speciald consideratie asupra anatematismelor Sf. Ciril (Sibiu, 1933).

7 Vezi si: Thomas Tenny, ,Nestorianism”, ed. John Anthony
McGuckin, The Encyclopedia of Eastern Orthodox Christianity, 2
Volume Set (John Wiley & Sons, 15 decembrie 2010), 411-12.
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Patriarhul Chiril al Alexandriei, reprezentant de
succes al scolii de gandire alexandrine, a fost cel mai
de seama oponent al lui Nestorie si al invataturilor
sale.? Chiril a staruit asupra unirii omenirii si dum-
nezeirii in Hristos. In acest sens, a folosit expresia ,,0
fire a Cuvantului intrupat”. Desi nu nega omenitatea
si dumnezeirea deplind a lui Hristos, Chiril a pus in
mod evident accentul asupra unirii lor in singura
realitate a lui Hristos. De asemenea, el a folosit
pentru prima data cuvantul fire (physis) pentru a
descrie expresia concreta a lui Hristos cel unul.’

Nu toti episcopii invitati ajunseserd la Efes cand
a inceput Sinodul din 431, mai ales cei din regiunea
Antiohiei. Sub conducerea lui Chiril, sinodul l-a
inldturat pe Nestorie si a sustinut perspectiva
hristologica propusa de Chiril. Cand episcopii din
Antiohia au sosit, a avut loc un sinod rival, acestia
refuzand sa accepte hotdrarea de la Efes'. Ei au fost
ingrijorati de faptul ca terminologia lui Chiril ar
putea fi folosita pentru a nega integritatea dumne-
zeirii si omenitatii in Hristos. Pentru unii, termenul

de fire (physis) a fost folosit pentru a vorbi despre

8 Timothy Ware, The Orthodox Church: An Introduction to
Eastern Christianity (Penguin UK, 1993), 25.

9 Thomas E. FitzGerald, The Ecumenical Movement: An Intro-
ductory History (Westport, Conn: Praeger, 2004), 34-35.

10 Leo Donald Davis, The First Seven Ecumenical Councils (325-
787) Their History and Theology (Collegeville, Minnesota: The
Liturgical Press, 1983), 154-58.
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cele doua realitdti, omenitatea si dumnezeirea. Pe
scurt, alexandrinii moderati au subliniat unirea
dumnezeirii si omenitatii in Hristos. Antiohienii
moderati au subliniat integritatea atat a omenitatii,
cat si a dumnezeirii in Hristos. ,,Oricare abordare”,
spune Kallistos Ware, ,daca este fortata prea mult,
ar putea duce la erezie, insd Biserica are nevoie de
amandoud pentru a construi o imagine echilibrata a
lui Hristos cel intreg. Faptul cd aceste doua scoli, in
loc sa se completeze una pe cealalta, au intrat in
conflict, a constituit o tragedie pentru crestinatate.”!!

In anul 433, patriarhul Chiril si patriarhul Ioan
al Antiohiei au ajuns la un acord care sustinea o
invatdtura hristologica comund si care urmarea o
intelegere asupra terminologiei. Ei vorbeau despre
Hristos ca fiind o persoana (hypostasis) in doua firi
(physis). In cele din urma, acest acord i-a determinat
pe multi din traditia antiohiand sa accepte decizia
Sinodului de la Efes. Cu toate acestea, nu toti au
acceptat usor aceastd solutie. Episcopi din unele
eparhii din Siria de Rasdrit, in special cei care trdiau
in apropierea sau in cadrul Imperiului Persan, au
continuat sa fie neincrezatori fatd de perspectiva
alexandrina si de atacurile asupra lui Nestorie, care a
demisionat din demnitatea de Patriarh al Constanti-

nopolului. Intr-adevar, se pare ca multi dintre acesti

1 Ware, The Orthodox Church, 1993, 24.
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episcopi nu au fost implicati in Sinodul de la Efes
sau in discutiile ulterioare.!?

Biserica din Imperiul Persan, cunoscuta mai
tarziu sub numele de Biserica din Rasarit, a respins,
in cele din urma, hotararea de la Efes si acordul
asupra ei din anul 433. Aceasta Bisericd, care dateaza
din secolul al II-lea, se concentra in regiunea
Mesopotamiei de nord. Teritoriul a fost cucerit de
Imperiul Persan in timpul secolului al III-lea. Persia
nu a acceptat niciodata intru totul crestinismul.
Predomina vechea religie, zoroastrismul. In timpul
secolului al IV-lea, episcopii din zona au fost orga-
nizati Intr-o structurda eclesiastica sub conducerea
unui catolicos, episcopul capitalei regale persane din
Seleucia-Ctesiphon. Ulterior, acesta a mai primit si
titlul de patriarh. Aceasta Biserica veche a avut
putine legdturi formale cu Biserica din Imperiul
Roman-Bizantin.!

Instriinarea a devenit si mai pronuntati pe
masura ce a trecut timpul. Extremistii ambelor tra-
ditii au complicat si mai mult acest lucru. Calugarul
Eutihie a exprimat o pozitie alexandrind extrema,
invdtand cda omenitatea lui Hristos a fost absorbitd
de dumnezeirea Lui. Acesta era cu adevadrat monofi-
zitism doctrinar. Sub conducerea patriarhului Dioscor

al Alexandriei, aceastd pozitie extremad a fost accep-

12 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 35.
13 IJbidem.
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tata de catre un alt grup de episcopi care s-au reunit
la un alt sinod din Efes, in 449. In timp ce aceastd
decizie a fost ulterior respinsa la Sinodul de la
Calcedon din 451, deja relatiile se Inrautatiserd mult.
Decizia de la Calcedon a deschis noi oportunitati
pentru o impacare.

Totusi, decizia Sinodului de la Constantinopol
din 553 de a condamna postum invatdturile lui
Diodor din Tars si Teodor de Mopsuestia doar a
agravat tensiunile. Incercarile de a impaca Bisericile
despartite au fost zaddrnicite de razboaiele dintre
Imperiul Roman-Bizantin si Imperiul Persan, mai
ales din secolul al VI-lea. A luat nastere o separare
evidenta intre Biserica din Imperiul Roman-Bizantin
si Biserica din Imperiul Persan. Acest lucru a fost
intarit de cresterea rapida a islamului de la inceputul
secolului al VII-lea.

In cele din urma, Biserica din Résarit a ajuns sa
fie numita de catre unii Biserica Nestoriana sau, In
timpurile mai recente, Biserica Asiriand. Ea si-a
continuat viata in mod independent fata de cele mai
multe dintre dezvoltarile ulterioare care au cuprins
Bisericile din lumea mediteraneana, din Evul Mediu
si pana in perioada modernad. Cu toate acestea, in
secolul al XIV-lea, Biserica de Résarit a fost implicata
intr-o activitate misionara remarcabila. Au fost
infiintate misiuni in Ceylon, India, Burma, Thailanda,
Indochina si China. Totusi, numarul de membri ai

acestei Biserici vechi s-a redus considerabil in
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ultimele secole. In secolul al XVI-lea, unii membri au
acceptat autoritatea Bisericii Romano-Catolice. Altii
au ajuns obiectul prozelitismului protestant din
secolul al XIX-lea. La inceputul secolului al XX-lea,
un numadr considerabil al credinciosilor ei au ajuns

victimele persecutiei.!4

3.2. Monofizitismul

A doua schisma bisericeascd de mare impor-
tanta este centrata pe hotdrarea Sinodului de la
Calcedon din 451.1 Pentru a vindeca ruptura tot mai
mare in ceea ce priveste hristologia si expresia ei,
care afecta si viata Imperiului Roman-Bizantin, s-a
organizat un sinod al episcopilor la Calcedon, langa
Constantinopol, in anul 451. Acest sinod a fost o
reactie indrazneata si rapidd la adunarea episcopilor
care a avut loc la Efes in 449. Acea adunare, numita
de catre de papa Leon al Romei ,Sinodul talharesc”,
l-a sprijinit pe calugarul Eutihie si hristologia lui
alexandrina extremd. Dioscor si Eutihie au dus
teologia lui Chiril la o extremd, sustinand cd in
Hristos nu a fost numai o unitate a personalitatii, ci o
singura firels, aceasta fiind definitia ereziei cunos-

cuta sub numele de monofizitism.

14 [bidem, 35-36.

15 Vezi si: Teodor M. Popescu, , Importanta istorica a sinodului
al IV-lea ecumenic”, Ortodoxia, nr. 2-3 (1951): 188-294.

16 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 36.
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Episcopii de la Calcedon s-au straduit sa dea
marturie despre plindtatea credintei apostolice in
opozitie cu perspectivele extreme, alexandrind si
antiohiand. Sinodul a mai fost preocupat si de
vindecarea rupturii tot mai adanci dintre Bisericile
asociate cu teologia alexandrind si cele asociate cu
teologia antiohiand. Prin urmare, hotdrarea sinodu-
lui trebuie sa fie inteleasa in contextul dezbaterilor
hristologice care ne duc inapoi la Sinodul de la Efes
si la perspectiva diferita asupra hristologiei.

Faimoasa hotarare de la Calcedon spune, in parte:

,Urmand asadar Sfintilor Parinti, noi Invatam
intr-un glas ca marturisim pe Unul si acelasi Fiu,
Domnul nostru lisus Hristos, Insusi desivarsit
intru dumnezeire cat si intru omenitate, Insusi
Dumnezeu adevarat si om adevarat din suflet
rational si din trup, de-o-fiinta cu Tatal dupa
dumnezeire si de-o-fiintd cu noi dupa omenitate,
intru toate asemenea noua afara de pacat, nascut
din Tatal mai inainte de veci dupd dumnezeire si,
la plinirea vremii, Acelasi nascut pentru noi si
pentru a noastrd mantuire din Fecioara Maria,
Nascdtoarea de Dumnezeu, dupd omenitate, Unul
si Acelasi Hristos, Fiul, Domnul, Unul Nascut,
cunoscandu-se in doua firi, fard amestecare, fara
schimbare, fara impartire, fara despartire, deose-
birea firilor nefiind nicidecum stricata din pricina
unimii, ci mai degraba pastrandu-se insusirile
fiecarei firi intr-o singura persoand si intr-un sin-
gur ipostas, nu impartindu-se sau despartindu-se
in doua fete, ci Unul si Acelasi Fiu, Unul Nascut,
Dumnezeu Cuvantul, Domnul Iisus Hristos,
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precum au vestit de la inceput proorocii, precum
El insusi ne-a Invatat despre Sine si precum ne-a
predanisit noua Crezul Parintilor.”"”

Hotararea de la Calcedon a adunat laolalta, cu
intelepciune, elementele pozitive esentiale, nu numai
din traditia alexandrind moderata, ci si din traditia
antiohiand moderatd. A reflectat atat Acordul din
433, cat si o declaratie istorica intitulata Tomul Papei
Leon.!® Formula calcedoniana afirma ca Hristos este
Dumnezeu adevarat si om adevarat. Recunoscand
taina intrupdrii, formula afirma ca El este o persoana
cu doua firi. Nici firea lui dumnezeiasca si nici firea
omeneasca nu se imputineazd sau se pierde prin
unirea Intr-o singura persoana.’ ,Sinodul”, spune
John Meyendorff, ,rdamane in istoria Bisericii ca
exemplul desavarsit de «sinodalitate», ceea ce 1i
permite Bisericii sa descopere si sa formuleze un
limbaj cu adevarat «catolic», pe intelesul tuturor, un
adevdr nestramutat pe care nici o traditie locala
izolata nu il poate exprima in mod complet.”?

Bisericile dependente de Patriarhia de la Roma
si de Patriarhia de Constantinopol au primit hota-

rarea. Sinodul de la Calcedon a fost, in cele din

17 Davis, The First Seven Ecumenical Councils (325- 787) Their
History and Theology, 186.

18 Ware, The Orthodox Church, 1993, 26.

9 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 37.

2 John Meyendorff, John Meyendorff, Christ in Eastern Christian
Thought (Washington: Corpus Publications, 1969), 12.
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urmd, recunoscut in aceste biserici ca Sinodul al IV-lea
Ecumenic. Cu toate acestea, in deceniile de dupa
Calcedon, parti ale Bisericii din Egipt si din Siria
Apuseand, precum si Bisericile din Armenia, au
respins, pand la urma, hotararea sinodului. Pentru
un timp li s-a alaturat si Biserica din Georgia. Mai
tarziu, urmand aceste Biserici, au respins hotdrarea
si Bisericile din Etiopia si Malankara, India.

La nivel teologic, cei care au respins hotararea
au adus o serie de motive care au continuat sa
reflecte diferentele privitoare la hristologie. Menti-
nand o pozitie alexandrind foarte formald, oponentii
hotararii de la Calcedon au considerat cd folosirea
terminologiei celor doua firi a mers in directia
invataturii ucenicilor lui Nestorie. De fapt, sinodul 1-a
anatemizat pe Nestorie. In unele parti ale Rasaritului
crestin, aceste Biserici erau deja in conflict cu
Bisericile din Imperiul Persan, care erau acuzate ca i
urmau pe invatatorii nestorieni. Mai mult decat atat,
oponentii hotdrarii sustineau ca terminologia celor
doua firi a fost o tradare a formularii lui Chiril ,,0
fire a Cuvantului Intrupat.” Desigur, in Acordul din
433, Chiril a aprobat folosirea terminologiei celor
doua firi, daca este inteleasa in mod corect.

Respingerea hotdrarii a constituit inceputul unei
noi schisme. Aceastd schisma bisericeascd nu a
reflectat doar o diferentd de interpretare hristologica,

dar si diferente politice si culturale intre cei din

63



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

lumea romano-bizantind, cei care locuiau in interio-
rul granitelor si cei din afara. in perioada urméatoare
de dupa Calcedon, cei care au respins invatatura
sinodului constituiau o parte importantd a crestinilor
care traiau la periferia imperiului. Rivalitatile
politice si eclesiastice, ambitiile personale, presiunile
imperiale menite sa impuna Sinodul de la Calcedon
prin forta, interpretdrile abuzive ale lui Chiril in sens
monofizit, precum si interpretarea gresita a sinodu-
lui de catre unii antiohieni nestorieni care au vazut
in acesta o negare a marelui Chiril — toate au contri-
buit la prima schisma importanta si de duratd a
crestinatatii.

Marile sinoade din 553 si 681 care au avut loc in
Constantinopol au incercat sa vindece ruptura tot
mai accentuata. De asemenea, s-au confruntat cu
aspecte actuale legate de intelegerea tainei persoanei
lui Hristos. Aceste sinoade au ajuns sa fie recunos-
cute ca al V-lea si al VI-lea Sinod Ecumenic de catre
Bisericile din lumea bizantini-romana. incepand cu
secolul al VIl-lea, diferentele in terminologie si
perspective teologice au fost complicate de factori
culturali, politici si lingvistici. Mai mult decat atat,
dezvoltarea islamului din secolul al VII-a a creat in
continuare o dezbinare intre acele Biserici care au
acceptat Calcedonul si sinoadele ulterioare si cele
care nu au facut acest lucru. Chiar dacd au existat

unele contacte si initiative de reconciliere in timpul
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Evului Mediu, neintelegerile, limba si diferentele
culturale au impiedicat o impacare de durata.”!
Astdzi, schisma din secolul al V-lea este punctul
de inceput al celor doud familii de Biserici Ortodoxe.
Bisericile Ortodoxe (de Rasarit) au acceptat Sinodul
de la Calcedon din 451 si au recunoscut, de
asemenea, alte trei Sinoade Ecumenice. Bisericile
Ortodoxe Orientale nu au acceptat in mod oficial
hotérarea de la Calcedon. In pofida separarii, teologi
din ambele parti au stabilit, neoficial, un dialog
teologic bilateral in anul 1964. Conform parintelui
Viorel Ionitd, chiar daca aceste Biserici sunt despar-
tite de Biserica Ortodoxa inca din secolul al V-lea, ele
pastreaza intacta traditia Bisericii primare, asema-
nandu-se cel mai mult cu Bisericile Ortodoxe. Dialo-
gul oficial dintre aceste doud familii de Biserici a fost
pregatit prin consultatii teologice neoficiale la Aarhus,
Danemarca (1964); Bristol, Marea Britanie (1967);
Geneva (1970) si Addis Abeba, Etiopia (1971).
Acestea au abordat temele hristologice, ajungand la
concluzia ca, prin folosirea unei terminologii diferite
sau prin accentudri diferite ale unor aspecte de
credintd, cele doua Biserici marturisesc aceeasi
credintd cu privire la Persoana Mantuitorului lisus
Hristos. Reusita celor patru consultatii neoficiale a

grabit deschiderea dialogului oficial, intre 1985-1993,

21 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 38.
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care s-a concentrat asupra acelorasi teme, confir-
mand rezultatele consultatiilor anterioare. La intru-
nirile oficiale s-a pus Insa si problema recunoasterii
de catre ortodocsii orientali a ultimelor patru sinoade
ecumenice, incepand cu cel de la Calcedon, ca si
aceea a ridicarii anatemelor reciproce.? In 1993,
delegatiile celor doua Biserici au semnat doua
declaratii comune, care insa nu au fost ratificate de
Sinoadele Bisericilor Ortodoxe si Ortodoxe-Orientale
participante la dialog. Singura Biserica ce a facut
acest lucru a fost Biserica Ortodoxa Romana, in
sedinta Sfantului Sinod din 8-9 decembrie 1994. S-a
constatat astfel cd rezultatele dialogului teologic
trebuie sd fie transmise si explicate cat mai corect in
vederea receptarii lor la nivelul structurilor de
conducere eclesiastice, dar si la nivelul maselor de
credinciosi. De aceea, s-a decis ca anul 1993 sa fie
socotit unul in care dialogul cu ortodocsii orientali
nu s-a incheiat, ci s-a intrerupt, fiind continuat prin
unele subcomisii, sau conversatii intre reprezentanti
ai celor doud grupe de Biserici.?

E imbucurator faptul cd in perioada 23-26
noiembrie 2014, la Atena s-a desfasurat intrunirea

mixtd intre delegatii Bisericii Ortodoxe si ai Biseri-

22 Viorel Ionitd, ,,Dialogul teologic dintre Bisericile Ortodoxe
si celelalte Biserici crestine la nivel mondial”, Revista
teologicd, nr. 2 (2011): 210-11.

2 [bidem, 211.
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cilor Orientale, cu scopul reludrii dialogului. Aceasta
initiativa a fost motivata si de contextul actual din
Orientul mijlociu, unde problemele politice, ideolo-
gice, economice si religioase afecteaza din ce in ce
mai mult viata persoanelor si popoarelor din acea

parte a lumii.?*

3.3. Schisma cea mare (1054)

Schisma dintre Biserica Ortodoxd si Biserica
Romano-Catolica este urmarea unei instrdindri tot
mai adanci pe parcursul secolelor IX-XV. Aceastd
schisma a inceput ca o incetare temporara a relatiilor
dintre Biserica Romei si Biserica de Constantinopol.
Anul 1054 este deseori identificat ca fiind anul
schismei, Intrucat reprezentantii Romei si Constanti-
nopolului s-au excomunicat reciproc.?> Cei mai multi
dintre istoricii bisericesti de astdzi resping acest an
ca fiind data efectiva a unei schisme definitive. Unii
mentioneazd anul 1204, cand cruciatii au jefuit
orasul Constantinopol, iar pentru o scurtd perioada
de timp au fost instalati episcopi de la Roma in

Constantinopol si in alte orase rasaritene. Din acel

2 Reluarea dialogului intre crestinii ortodocsi si crestinii vechi-
orientali”, Basilica.ro, 26 noiembrie 2014, http://basilica.ro/
reluarea-dialogului-intre-crestinii-ortodocsi-si-crestinii-vechi-
orientali/.

% Joan jr. Icd, ,950 de la «Marea Schisma». Interpretari si
documente”, Revista teologicd, nr. 3 (2004): 8-9.
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moment, Instrainarea treptatd intre Apusul Latin,
centrat pe Biserica Romei, si Rasdritul Bizantin,
centrat pe Biserica Constantinopolului, a devenit mai
prezentd si mult mai complexd. in cadrul Bisericilor
locale ale lumii romano-bizantine intotdeauna au
existat diferente de accent teologic si organizare
eclesiasticd. Cu toate acestea, prin secolul al XIII-lea,
anumite diferente teologice si organizatorice s-au
adancit tot mai mult. De asemenea, aceste tensiuni
au fost agravate de divergentele politice si culturale.
A existat o instrdinare politica si culturala intre
Apusul crestin si Rasdritul crestin, care, cu siguranta,
a contribuit la divizarea Bisericilor.?

Intre secolele IX si XIII, doui diferente teologice
importante au dus, in cele din urm4, la schisma inca
nesolutionata dintre Biserica Apuseand, a Romei, si o
mare parte a Bisericii Rdsdritene de Constantinopol.
Prima problemd a fost cunoscuta sub numele de
filioque. Acest cuvant latin inseamna ,si Fiul.”
Cuvantul a fost introdus de Biserica Occidentald in
Crezul Niceo-Constantinopolitan din 381, dupa
afirmatia ,,Duhul Sfant, Domnul de viata Facatorul,
carele de la Tatdl purcede.”” Aceasta addugire la

Crez a fost facuta mai intai in Spania, in secolul al

26 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 39.

2 Henry Chadwick, East and West: The Making of a Rift in the
Church: From Apostolic Times until the Council of Florence
(OUP Oxford, 2005), 210.

68



Unitatea Bisericii si dezunitatea crestinilor

VI-lea. De acolo, folosirea ei s-a raspandit la biserici
din alte parti ale Europei Occidentale. Se poate ca
adaugirea sa fi fost facuta la inceput cu scopul de a
ajuta la contracararea influentei ereziei ariene. Intr-o
ciudatd intorsiturd a istoriei, teologii Imparatului
Carol cel Mare au afirmat ca filiogue a facut parte din
Crezul original si i-au acuzat pe rasdriteni de
omiterea acestui lucru. Addugirea a fost respinsa
pentru intaia oard in mod oficial de Roma. Papa
Leon al IllI-a a avut Crezul original scris in greaca si
latina pe tabletele de argint din Bazilica San Pietro.
Cu toate acestea, Crezul, cu adaosul filioque, a fost in
cele din urma acceptat de Roma in secolul al XI-lea.
Dupa aceea, a devenit parte a Crezului folosit de
crestini in intreaga Biserica din Europa Occidentala.
Incepand cu secolul al IX-lea, teologii din
Rasdritul bizantin au gasit filioque ca o alterare
nejustificata a Crezului Niceo-Constantinopolitan
original. Crezul a reprezentat o expresie succinta a
aspectelor esentiale ale credintei crestine. Chiar daca
este posibil ca adevdrata istorie a addugirii sa nu fi
fost cunoscuta de catre rasdriteni, acestia au sustinut
cd nicio parte a Bisericii nu ar avea dreptul sa
falsifice in mod unilateral Crezul care a fost formulat
de Sinoadele Ecumenice timpurii de la Niceea si
Constantinopol si care a fost folosit la scara atat de
largd in cult si catehizare. Mai mult decat atat, sub

conducerea patriarhului Fotie al Constantinopolului,
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teologii rasariteni au vazut addugirea apuseana ca
fiind o expresie a teologiei trinitare care a micsorat
caracterul distinctiv al fiecarei persoane divine din
cadrul Sfintei Treimi.?

Sub conducerea patriarhului Fotie, in 879, a avut
loc la Constantinopol un sinod ecumenic. Cu acordul
reprezentantilor Papei Ioan al VIlII-lea, episcopii au
acceptat sa foloseasca versiunea traditionala a Cre-
zului, fara filiogue. In timp ce problemele teologice
legate de filioque nu au fost pe deplin discutate sau
rezolvate, acest sinod a pus capat in mod formal
disputelor dintre Roma si Constantinopol, care
ardeau mocnit de mai multe decenii. Roma si
Bisericile Rasdritene inca impdrtaseau ideea ca
Biserica este, iIn esenta, o comuniune de Biserici
locale. Din punctul de vedere al Romei, acest lucru a
insemnat cd, Constantinopolul era recunoscut cu
adevarat ca o Biserica sord, ca o Biserica deplina, una
sfanta, soborniceasca si apostolica, iar nu doar o
sucursald a unei organizatii globale. La randul sau,
Constantinopolul a recunoscut in mod liber intaie-
tatea onorificd a Romei, astfel comuniunea dintre
Constantinopol si scaunul papal a ramas intacta.?

A doua diferenta teologica de mare insemnatate
a fost centrata pe diferite intelegeri ale pozitiei si

autoritatii papei, episcopul Romei, in Iintreaga

2 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 40.
2 Ware, The Orthodox Church, 1993, 56.
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Bisericd. Din primele secole au existat diferente de
accent in Apus si Rasdrit In ceea ce priveste presti-
giul si autoritatea episcopului Romei si relatia lui cu
ceilalti episcopi.

Prin secolul al IV-lea, Biserica din lumea romano-
bizantind s-a structurat pe liniile a cinci patriarhii.
Aceste patriarhii reuneau eparhiile din anumite
regiuni. Fiecare eparhie era condusa de un episcop
sau arhiepiscop. Arhiepiscopii Romei, Constantino-
polului, Alexandriei, Antiohiei si Ierusalimului erau
cunoscuti drept patriarhi Incepand cu secolul al
VI-lea. In vechime, titulatura de papé, care inseamna
pdrinte, era folosita de catre toti episcopii. De prin
secolul al IV-lea, a ajuns sa fie folositd intr-un mod
mai formal de cdtre episcopul Romei si episcopul
Alexandriei. Ca presedinte al unui sinod, fiecare
patriarh prezida intre episcopii din regiunea lui. La o
scara mai mare, acest lucru reflecta o practica
intalnita pentru mult timp la nivel local si regional.
Acolo, mitropolitii sau arhiepiscopii prezidau
adundrile episcopilor dintr-o zona geografica.

Din cele mai vechi timpuri, i se acorda un fel de
primat intre episcopii din intreaga lume papei de la
Roma, cel care era, de asemenea, singurul patriarh al
intinsei parti a Bisericii Occidentale. Motivul acestui
primat reflecta diferite perceptii. Conform perspec-
tivei rasdritene, acest primat si ordinea ierarhica a

tuturor celor cinci patriarhii din secolul al IV-lea
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erau fundamentate, in principal, pe hotdrarile sinoa-
delor precedente ale Bisericii, hotdrari organizatorice
luate pentru bunastarea Bisericii. Cu toate acestea,
Biserica Romei a subliniat faptul ca primatul episco-
pului Romei nu s-a bazat doar pe hotdrari sinodale,
ci, mai degraba, dupa teologii occidentali, pe o
anumita viziune a apostolului Petru si a urmasilor
lui. Episcopul Romei a fost vazut ca urmasul lui
Petru, caruia Hristos i-a incredintat un rol de condu-
cere deosebit in randul celor doisprezece apostoli.
Cele doud puncte de vedere nu erau exclusive.
Nu toti rasaritenii ar fi negat iIn mod obligatoriu
faptul ca Petru a avut un rol de conducere intre
apostoli. Intr-adevar, unii ar fi afirmat ca in biserica
lui locala, fiecare episcop exercita un rol de condu-
cere, precum Petru. Cu toate acestea, rasdritenii
sustineau cu inversunare faptul cd papa de la Roma
nu isi putea exercita autoritatea dincolo de propria
lui patriarhie. Chiar dacd papei de la Roma fii era
acordat un primat onorific, rasdritenii au respins
pretentiile Romei de jurisdictie asupra intregului
episcopat al Bisericii. Rasaritul a avut tendinta de a
sublinia autoritatea fiecarui episcop in cadrul epar-
hiei sale. De asemenea, valoarea sinoadelor biseri-
cesti, reunind episcopii dintr-o regiune, a continuat
sa fie vazuta ca un mijloc de a afirma unitatea si de a
aborda dificultdtile cu care se confrunta Biserica.

Sinodul din 879 din Constantinopol a afirmat, si el,
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acest principiu. Din nou, abordarile diferite ale
Rasaritului si Apusului nu se excludeau reciproc. In
ciuda tensiunilor recurente legate de intaietatea
bisericeascd, Bisericile au ramas in comuniune timp
de secole, cu exceptia cazurilor in care erau in joc
aspecte dogmatice. Insa aceste abordari nu au fost
chiar complementare. Aspectele legate de intaietatea
bisericeascd, mai ales de primatul papal, se vor
dovedi in timp ca fiind generatoare de schisme.?

Diferitele intelegeri teologice cu privire la
autoritatea episcopului Romei in Apus si Rasdrit au
fost, farda indoiald, agravate de evolutia situatiei
politice, mai ales in Europa Occidentald. Ca urmare a
invaziilor germanice si dezvoltdrii feudalismului din
Evul Mediu timpuriu, Biserica din Europa Occiden-
tald si-a format o structurd centralizatd, o piramida
feudala care l-a pozitionat pe papa in partea de sus.
Toti ceilalti arhiepiscopi si episcopi occidentali erau
plasati in pozitii aservite lui.

Acest model de guvernare a Bisericii a fost
agravat de aliantele politice dintre papalitate si
franci, de la sfarsitul secolului al VIII-lea si inceputul
celui de-al IX-lea. Pand la papa Grigore al VII-lea
(circa 1021-1085), papalitatea cduta sa scape de sub
dominatia politicd si de alte abuzuri care au avut loc

in timpul perioadei feudale. Ca parte a reformelor,

30 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 41.
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papalitatea a subliniat cu fermitate independenta
fata de conducerea seculara din Europa Occidentala.
Revendicarile papalitdtii erau exprimate cu o mare
putere si emotie, dar cu foarte putind apreciere fata
de perspectivele Rasdritului.

Aceasta ofera contextul pentru celebrul schimb
de excomunicari din 1054. In acel an, papa Leon al
IX-a a trimis trei reprezentanti la Constantinopol.
Liderul delegatiei a fost cardinalul Humbert, episcop
de Silva Candida. Se pare cd misiunea principala a
delegatiei a fost sa discute despre tensiunile tot mai
mari dintre Roma si Constantinopol cu privire la
aspecte teologice si practici liturgice. Problemele
politice legate de controlul normand asupra unor
parti din Italia ar fi putut s3 fi jucat si ele un rol. In
Italia normanda, crestinii orientali au fost fortati sa
urmeze practicile liturgice din Occident. lar in
Constantinopol, probabil ca o forma de raspuns,
patriarhul Mihail a insistat ca bisericile occidentale
sa urmeze practicile liturgice bizantine. Tipul de
paine folosit la euharistie a fost printre principalele
puncte de disputd. Rdsaritul folosea paine dospita.
Apusul folosea paine nedospitd. Mentinand un
punct de vedere puternic al autoritatii de la Roma si
al practicilor lor, reprezentantii nu pdreau a fi
dispusi sa discute aceste probleme. lar patriarhul
Mihail se pare ca a avut prea putind consideratie

pentru acesti trimisi. Ca urmare, cardinalul Humbert
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a aruncat In mod arogant o scrisoare de excomu-
nicare pe altarul catedralei Sf. Sofia, la data de 16
iulie 1054. Scrisoarea de excomunicare a fost indrep-
tatd impotriva patriarhului Mihail si a asociatilor sai
apropiati. Aceasta continea numeroase acuzatii.
Unele tratau probleme liturgice, altele punctau
probleme teologice sau doctrinare mai grave. Printre
acestea, a fost acuzatia occidentala cum ca Rasaritul
rostea Crezul fara filioque. Documentul a mentionat,
de asemenea, cd Mihail nu merita statutul sau de
patriarh. Dupa gestul lor dramatic din Sfanta Sofia,
legatii au parasit imediat orasul.’!

Patriarhul Mihail si sinodul sdau au raspuns cu
moderatie. Ei au socotit ca scrisoarea de excomuni-
care nu a venit de la insusi papa, ci a fost formulata
de Humbert in numele sau. Poate ca bizantinii stiau
si ca papa Leon a murit in luna aprilie a aceluiasi an,
anuland astfel misiunea lui Humbert. In lumina
acestor fapte, patriarhul Mihail si sinodul I-au exco-
municat pe autorul excomunicarilor occidentale si pe
cei asociati cu acestea. In general, nu a existat nicio
referire la papa sau la Biserica Apuseand. In mod
limpede, in ciuda intrigilor cardinalului Humbert,
nici Roma, nici Constantinopolul nu au declarat vreo
schisma, cu toate cd tensiunile erau, cu sigurantd,

ridicate. Totusi, dupa 1054, ,relatiile de prietenie

31 Ibidem, 42.
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dintre Rasarit si Apus au continuat. Cele doud parti
ale crestinatatii nu erau inca constiente de marea
prapastie care le separa, iar oameni din ambele parti
incd mai sperau ca neintelegerile ar putea fi
eliminate fara prea multa greutate. Disputa a ramas
un lucru de care crestinii obisnuiti din Rasarit si
Apus nu prea erau constienti. Cruciadele au fost cele
care au definitivat schisma: au introdus un nou spirit
de ura si amdrdciune, si au mutat intreaga problema
la nivelul de jos, popular.”3

Relatia dintre Biserica Romei si Bisericile din
Constantinopol, Alexandria, Antiohia si lerusalim a
fost mult tensionata in perioada cruciadelor si, mai
ales, in urma rusinoasei Cruciade a IV-a. In anul
1204, cruciatii apuseni au devastat marele oras al
Constantinopolului, rivalul venetienilor pentru mult
timp. Politicienii si clerul occidental au dominat
viata orasului pand in 1261. In acest timp, multe
dintre comorile religioase ale Constantinopolului au
fost transportate la Venetia. In multe orase rasari-
tene, inclusiv in Constantinopol, invadatorii au
instalat episcopi occidentali care erau supusi papei.
Acest proces a inceput la lerusalim, in 1099, si in
Antiohia, in 1100. Instalarea episcopilor occidentali
supusi Romei si puterilor politice din Europa

Occidentald a devenit o expresie tragica si vizibila a

32 Ware, The Orthodox Church, 1993, 59.
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schismei in Constantinopol, Antiohia, lerusalim si in
alte orase. Clerul si credinciosii din aceste orase nu
i-au acceptat cu usurintd pe episcopii care li s-au
impus. Marile centre ale crestinismului rasaritean nu
au revenit la episcopii rdsariteni pana dupa 1268.
Totusi, chiar si dupa aceasta data, Biserica Romei i-a
sprijinit pe patriarhii rivali care aveau titlurile de
Constantinopol, Antiohia si Ierusalim. Acesta a fost
un semn clar ca papalitatea si sustindtorii ei politici
au avut prea putina consideratie pentru legitimitatea
vechilor biserici patriarhale din Réasarit.

Pradarea tragicd a Constantinopolului de catre
cruciati, precum si disputele dintre acestia si popula-
tia locala au starnit neincrederea, animozitatea si
ura. Pana la acest moment, majoritatea teologilor si
clericilor si-au exprimat suspiciunea reciproca fata
de perspectivele teologice. Cu toate acestea, in urma
cruciadelor, In multe locuri, ostilitatea dintre
rasdriteni si apuseni s-a prefdcut in razbunare.
,Dupa 1204, sentimentul interioritatii — de partici-
pare in comun la taina Bisericii — care a persistat
chiar si dupa schisma din 1054, face loc unui senti-
ment de exterioritate reciproca. Biserica Ortodoxa si
Biserica Catolicd sunt pe cale de a deveni mutual
exclusive, fiecare vazandu-se pe sine, intr-un fel, ca
fiind «in afara» singurei Biserici marturisite in Crez.”
In ciuda acestui fapt, eforturile de reconciliere au

continuat.
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Din secolul al XIII-lea pana in secolul al XV-lea,
au existat numeroase initiative din ambele parti de a
aborda diferentele teologice si eclesiologice. Cu toate
acestea, Incercarile de a le rezolva au fost inabusite
in mod frecvent de lipsa unei perspective istorice, de
prejudecatile culturale si intrigile politice. Era, de
asemenea, un timp in care Biserica Apuseand si
papalitatea, in special, au fost zguduite de dispute
interne si dezbinari. Mai mult decat atat, in timpul
perioadei de instrainare, cele mai importante
diferente teologice dintre Roma si Constantinopol au
fost agravate de altele privitoare la taine, casatoriile
clericilor si practicile liturgice.

Incercari importante de a aborda diferentele si
de a restabili comuniunea deplind au avut loc la
sinoadele din orasul Lyon, in 1274, si Florenta, in
1434. La aceasta din urma adunare, rasaritenii au
fost mult mai bine reprezentati si au fost discutate
aspecte-cheie. Cu toate acestea, avand in vedere
amenintarea politica a foarte sldbitului Imperiu
Bizantin, rasdritenii au fost dezavantajati. Reflectand
foarte mult teologia romano-catolica medievald,
hotararile acestor sinoade nu au fost primite pe
deplin, fiind, in cele din urmd, repudiate de catre
ortodocsi. In centrul respingerii lor a fost negarea
ortodoxd a cererii de autoritate absoluta a papei
peste toti ceilalti episcopi. Acest lucru a fost respins

fara incetare. Ortodocsii nu au recunoscut niciodata
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pretentiile papale de jurisdictie universald si au
refuzat sa se supund autoritdtii papale. Dupd cum
spune John Meyendorff: , Cruciadele au contribuit
mult la antagonizarea celor doua civilizatii culturale
distincte ale Rasaritului si Apusului. Iar cand
papalitatea, zguduita de marea schisma, si Bizantul,
amenintat de turci, au fost, in cele din urma, de
acord sa organizeze un sinod unionist la Florenta, a
fost deja prea tarziu pentru a crea atmosfera de
respect reciproc si incredere, care singura ar fi
contribuit la un dialog teologic autentic.”33

La mai putin de 20 de ani dupa Sinodul de la
Florenta, Constantinopolul a cazut sub turcii oto-
mani in 1453, punandu-se astfel capdt Imperiului
Roman-Bizantin. Sprijinul politic din partea Apusu-
lui crestin, spre care bizantinii au naddjduit, nu a
mai ajuns niciodata. In timp ce crestinii ortodocsi au
reusit sa-si sustind Biserica In noul sistem politic,
acest lucru nu s-a facut fara restrictii importante. Sub
conducerea patriarhului Constantinopolului, crestinii
din Imperiul Otoman au fost grupati intr-un millet
separat, care, cu timpul, le-a limitat, In mare masura,

libertatile. In cadrul Bisericii a existat, de asemenea,

3 John Meyendorff, Byzantine Theology: Historical Trends and
Doctrinal Themes (Fordham Univ Press, 1979), 101; John
Meyendorff, Teologia bizantind. Tendinte istorice si teme doc-
trinare, trad. Alexandru I. Stan (Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1996), 136.
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o pierdere treptata a centrelor educationale si
teologice, precum si pierderea unui spirit misionar.
Supravietuirea a devenit principala preocupare.
Printre ortodocsii acelor timpuri, doar Biserica
Rusiei a primit statutul de autonomie in anul 1448 si
a ramas neatinsa de controlul politic otoman. Sino-
dul de la Florenta a fost respins in mod oficial la
Constantinopol in 1484. In acelasi timp, s-a decretat
ca si crestinii occidentali (latinii) sa fie mirunsi la
acceptarea Intr-una dintre celelalte patriarhii rasari-
tene. Aceasta a fost o expresie vizibila a dezbinarii
dintre Roma si ortodocsi.

In 50 de ani dupé ciderea Constantinopolului,
Biserica Apuseana a fost Impartitd prin Reforma
protestantd, care a inceput in 1517. Fara indoiala,
dezbaterile teologice ale Reformei si rdspunsul
catolic doar au ajutat la solidificarea schismei dintre
Biserica Romano-Catolica si Biserica Ortodoxa.
Reforma a ridicat noi intrebari teologice care nece-
sitau un raspuns din partea Bisericii Romano-
Catolice. Desi nefiind implicati direct in dezbaterile
Reformei, ortodocsii s-au gasit ei Insisi afectati de
curentele teologice si dezbinarile tot mai numeroase
din cadrul crestinismului apusean.

Ortodocsii care au trdit in teritoriile apropiate
de tdrile catolice sau protestante au devenit, in cele
din urma, victime ale diferitelor forme de prozeli-

tism. Cu trecerea timpului, multi protestanti au
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urmarit sa rdaspandeasca doctrinele lor printre
ortodocsii din Europa Rdsariteand. De asemenea,
multi romano-catolici au Incercat sa contracareze
raspandirea protestantismului prin implicarea in
lucrarea misionara printre ortodocsi si aliindu-se cu
unii ortodocsi. In romano-catolicism, »gandirea a
fost dominatd de un nou spirit de exclusivism
soteriologic si eclesiologic care doar a adancit
dezbinarea.”3*

Cu sprijin politic din Polonia, unii crestini
ortodocsi care traiau in zona Ucrainei au intrat in
comuniune cu Roma, printr-o adunare de episcopi
care a avut loc In orasul Brest in 1595. Atat clericilor,
cat si mirenilor li s-a Ingdaduit sa pastreze multe
dintre obiceiurile lor liturgice rasdritene si o mare
parte din organizarea lor administrativd. Cu toate
acestea, In cele din urmg, ei au ardtat loialitate fata
de papa de la Roma si de viziunea Romei asupra
papalitatii. Aceste Biserici au ajuns sd fie cunoscute
sub numele de , greco-catolice” sau ,uniate.” Aceste
uniri vor mai fi repetate in secolele urmatoare, in alte
parti ale Europei Rasaritene si ale Orientului
Mijlociu, sub influenta romano-catolica. Majoritatea
ortodocsilor au ajuns sa vadad in aceste uniri niste
tragice incercdri de a impune autoritatea papala

asupra unei Biserici Ortodoxe slabite.

3 Kallistos Ware, Eustratios Argenti: A Study of the Greek Church
under Turkish Rule (Wipf and Stock Publishers, 2013), 1-14.
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Pand in anul 1729, Roma a interzis in mod
oficial communio in sacris cu ortodocsii, vazandu-i
drept schismatici. Simtindu-se amenintata atat de
cdtre misionarii romano-catolici, cat si de influenta
politicd otomand, Patriarhia de Constantinopol a
raspuns si in 1755 a pledat pentru rebotezarea
romano-catolicilor care s-au alaturat Bisericii Orto-
doxe. In timp ce aceastd recomandare fara precedent
nu a reflectat intreaga ortodoxie si a fost abrogata in
1888, propunerea a indicat ca instrdinarea era adanca
si cd dezbinarea a dobandit, intr-adevdr, un caracter
formal.

In secolul al XIX-lea, Roma le-a ficut ortodoc-
silor unele propuneri oficiale. Propunerile, insd,
intotdeauna i invitau pe acestia sa se intoarca la
adevarata credinta si sa accepte autoritatea suprema
a papei. Aceastd mentalitate a fost exprimata intr-o
enciclica a papei Pius al IX-lea, In 1848, si a papei
Leon al XIII-lea, in 1894. Ortodocsii au respins aceste
propuneri si pretentiile papale care se ascundeau in
ele. La randul lor, ortodocsii au invitat Biserica
Romano-Catolica sa renunte la inovatiile ei si sa se
intoarca la credinta exprimata de Sinoadele Ecume-
nice. Atunci cand Biserica Romano-Catolica, la
Conciliul I Vatican din 1870, a hotarat ca papa este
infailibil in materie de credinta si morala atunci cand
vorbeste in mod oficial, prapastia dintre catolicism si

ortodoxie s-a adancit chiar mai mult.

82



Unitatea Bisericii si dezunitatea crestinilor

Biserica Ortodoxd si Biserica Romano-Catolica
au intrat intr-o noua faza a relatiilor in anii 1960.
Bazandu-se pe contacte informale dezvoltate in
special In anii 1950, Biserica Romano-Catolicd si
Biserica Ortodoxd au inceput cu sfiald reinnoirea
legdturilor si dialogul teologic. Dupd mai mult de
cinci secole, au fost stabilite dialoguri teologice
oficiale intre romano-catolici si ortodocsi. Primul a
inceput in Statele Unite In 1965. Un dialog teologic la
nivel mondial a fost stabilit in 1979.%

3.4. Reforma protestanta

Reforma protestanta este termenul dat amplei
miscari de reforme in cadrul crestinismului apusean
din Europa Occidentala care incepe la inceputul
secolului al XVI-lea. Pana la sfarsitul secolului al
XVI-lea, Europa Occidentald a fost impadrtita in mod
formal intre acele Biserici locale si tari care au ramas
credincioase Bisericii Romano-Catolice si acele
Biserici si tdri care au adoptat forme variate ale
protestantismului. De la inceput, a existat o mare
diversitate a invdtaturilor protestante, impiedicand
multe dintre Bisericile nascute din Reforma sa cada
total de acord asupra unor aspecte importante.
Reforma protestanta trebuie privitd in contextul mai

larg al evolutiilor religioase si politice ale secolelor

35 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 45-46.
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XV-XV], in special. Multiplii factori, inclusiv Renas-
terea, care au dus la divizarea crestinismului occi-
dental in timpul secolului al XVI-lea, au fost
complecsi si interdependenti.3

Cu toate cd istoria crestind Inregistreaza nume
importante care au initiat miscdri cu caracter reforma-
tor in Apus, precum John Wydliff (sec. al XIV-lea)¥,
Jan Hus (sec. al XIV-XV)® sau dominicanul Girolamo
Savonarola (sec. al XV-lea), este un lucru asumat in
istoriografie cd Reforma a inceput in Germania, la 31
octombrie 1517, cand Martin Luther (1483-1546), un
preot romano-catolic, cdlugdr al ordinului augusti-
nian si profesor universitar la Wittenberg, a formulat
nouadzeci si cinci de teze care invitau la dezbateri pe
tema legitimitatii vanzarii indulgentelor. Biserica
Romano-Catolicd a invatat ca o indulgentd era o
iertare pentru o anumita perioada de timp pe care
cineva trebuia sd o petreaca in purgatoriu, ca urmare
a pacatului. M. Luther a intalnit in regiunea Saxonia
invatatura cdlugarului dominican Johann Tetzel care
vindea aceste indulgente. Tezele reflectd preocupa-
rea tot mai mare a lui M. Luther asupra perspecti-

velor si practicilor din Biserica Romano-Catolica.

3 Thomas E. FitzGerald, The Ecumenical Movement: An Introduc-
tory History (Greenwood Publishing Group, 2004), 46; Owen
Chadwick, The Reformation (Penguin Books, 1972), 1-31.

% ]. Gordon Melton, Encyclopedia of Protestantism (Infobase
Publishing, 2005), 592.

38 [bidem, 279.
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Exemplare tiparite ale tezelor sale au circulat la scurt
timp. Din punctul de vedere al lui M. Luther,
Biserica parea sa pund accentul pe activitatile reli-
gioase sau faptele cuiva, fard a tine seama cum se
cuvine de primatul credintei in darul lui Dumnezeu
de mantuire in lisus Hristos. Atat din studiul sau
asupra Scripturilor, cat si din lupta sa duhovni-
ceascd, Luther era convins ca esenta Evangheliei
crestine era aceea cd cei credinciosi sunt indreptatiti
doar prin credintd. Omul nu poate dobandi mantu-
irea prin fapte bune. In cele din urma, discutiile
asupra indulgentelor s-au transformat in discutii
asupra papalitatii si autoritatii in Biserica.®

Luther a declarat ca invataturile si practicile
Bisericii nu pot fi contrare Scripturii. Desi nu pretin-
dea infiintarea unei noi biserici, Luther a cerut
reforme radicale in Biserica Romano-Catolicd. In
centrul invataturilor lui Luther se aflau trei principii:
sola fide, sola gratia si sola scriptura. In opozitie cu
trimiterile la Traditie, M. Luther a subliniat primatul
Scripturii. Impotriva accentului pus pe activititile
religioase, Luther a evidentiat primatul harului lui
Dumnezeu si credintei In darul lui Dumnezeu de
mantuire. Intr-un fel sau altul, aceste trei principii au
devenit un element central al intregii Reforme, fiind

o provocare directd la autoritatea papei.

% FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 46-47.

85



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Prin Bula Papala, Exsurge Domine, din 15 iunie,
1520, Roma a declarat ca 41 din tezele lui M. Luther
erau eretice si a poruncit ca scrierile sale sa fie arse.
Cu sentimentul de Instrdinare tot mai adanca, Luther
a raspuns prin arderea in public a bulei papale. El a
fost excomunicat in mod oficial in 1521. In luna
aprilie a aceluiasi an, la Dieta de la Worms, Luther a
stat In fata Sfantului fmpérat Roman Carol al V-lea si
a principilor germani. El a refuzat sa-si retraga invata-
turile, fard numai daca se vor dovedi a fi gresite prin
Scripturi sau prin ratiune. Frederick al IIl-lea, electo-
rul de Saxonia si alti cativa principi germani l-au sus-
tinut pe Luther. Acest sprijin a venit din varii motive.
La acea vreme, Luther a tradus Noul Testament in
limba germand. De asemenea, el a inceput sa scrie
multe imne care au devenit parte a slujbelor care vor
inlocui, in cele din urm4, latina cu germana.

Un colaborator apropiat al lui Luther si profesor
de Noul Testament la Wittenberg, Philip Melanchthon
(1497-1560), a fost rugat sa elaboreze o marturisire
comuna de credintd care ar putea servi ca document
de reconciliere. Melanchthon a adunat o serie de teze
care, credea el, ar putea fi primite atat de catre adeptii
lui Luther, cat si de alti catolici. Documentul rezultat,
Mairturisirea de la Augsburg, a fost prezentat Impara-
tului la 25 iunie 1530. In timp ce unii sperau ci textul
ar putea preveni viitoare dezbindri, factorii politici si

religiosi nu au lasat acest lucru sa se intample.
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Mairturisirea de la Augsburg din 1530 a devenit o
importanta declaratie de credinta pentru cei care au
acceptat invataturile lui Luther. Romano-catolicii au
privit-o ca pe un atac fatd de invataturile traditionale
si autoritatea Romei. Mai multi printi germani si
reprezentanti ai oraselor au semnat Marturisirea de
la Augsburg prezentatd la Dieta de la Augsburg.
Aceasta a marcat o rupturd formala cu Biserica
Romano-Catolicd a mai multor biserici locale din
Germania. Ca o consecintd, in 1546 a izbucnit un
razboi civil. Dupd ani de conflict, Pacea de la
Augsburg din 1555 a afirmat ca fiecare print va
stabili afilierea religioasd in teritoriul peste care
domneste, fie romano-catolica, fie evanghelica
(luterand). Pana la mijlocul secolului al XVl-lea,
Bisericile de stat din Danemarca, Suedia, Norvegia si
Finlanda au adoptat, de asemenea, traditia luterana
si s-au despartit de romano-catolicism.*

Reforma din Elvetia a inceput in cantonul
Ziirich, sub conducerea lui Ulrich Zwingli (1484-
1531), un preot romano-catolic hirotonit in 1506. Un
admirator al lui Erasmus, Zwingli a fost initial influ-
entat de preocuparea sa pentru reforma si interesul
pentru limbile biblice. Deranjat de abuzurile de la
celebrul loc de pelerinaj din Einsiedeln, preocuparea

lui Zwingli pentru reforma Bisericii s-a intdrit. La fel

40 Vezi si: Melton, Encyclopedia of Protestantism, 356-57.
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ca Luther, dezvoltarea pozitiilor sale si indepartarea
lui de Biserica Romano-Catolica s-a facut treptat. Ca
preot in catedrala istorica din Ziirich, a inceput sa
pledeze pentru schimbari in cadrul practicilor si
invatdturilor bisericesti cu sprijinul politicienilor
locali. La inceputul anului 1519, Zwingli a inceput o
serie de predici din Noul Testament care 1i sprijineau
pozitiile sale. El a considerat cd invataturile si
practicile Bisericii trebuie sa fie exprimate in mod
explicit in Scripturi. El a contestat credinta in purga-
toriu, invocarea sfintilor, monahismul si celibatul
clericilor. Pana in anul 1524, Zwingli a militat pentru
abolirea ceremoniei mesei si Inlocuirea acesteia cu
un rit simplu si simbolic asemanator cu o cina,
precum si pentru eliminarea picturilor si relicvelor
din bisericile din Ziirich.

Intalnirea cu Luther, cunoscutd sub numele de
Colocviul de la Marburg din 1529, nu a produs o
viziune comund asupra euharistiei si a dovedit
diferenta tot mai mare intre invatdturile reforma-
torilor. Zwingli, de asemenea, a avut discutii cu
anabaptistii si a sanctionat persecutarea lor de catre
guvernul din Zirich. Influenta lui s-a rdaspandit in
alte cantoane elvetiene. O adunare de clerici si laici
din Berna a acceptat ,Tezele de la Berna”, care au
fost sanctionate de Zwingli In 1528. Textul a fost o
aparare a gandirii reformei bazatd pe suprematia

Scripturilor. Cu toate acestea, o serie de alte can-
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toane elvetiene au refuzat sa accepte opiniile
religioase si politice ale lui Zwingli. Un razboi intre
cantoanele elvetiene a izbucnit in anul 1531. In
timpul acelui razboi, Zwingli a murit luptand in
calitate de soldat. In acelasi an, a doua Pace de la
Kappel a recunoscut existenta cantoanelor catolice si
protestante si a interzis rdspandirea pe mai departe a
invatdturilor protestante in Confederatia Elvetiana.

John Calvin (1509-1564) a fost un avocat francez
care a calatorit la Geneva in 1536, unde spiritul
Reformei a inceput sa se insufleteasca sub condu-
cerea lui Guillaume Farel (1489-1565). Dupd multe
conflicte politice si religioase, Geneva a devenit
oficial protestanta in 1535. Prin iIndrumarea si
scrierile sale, J. Calvin a avut o influenta esentiala
asupra spiritului Reformei care s-a dezvoltat in unele
cantoane elvetiene din Franta, Tarile de Jos, si Scotia.
Perspectivele sale s-au aflat la baza puritanilor, care,
in secolul al XVII-lea, au parasit Anglia si s-au
stabilit in New England.

Pe baza interpretarii sale a Scripturilor, Calvin a
elaborat o noud organizare a Bisericii din Geneva
prin Ordonantele din 1541. impreuné cu G. Farel, J.
Calvin a impus cetdtenilor din Geneva si un cod
moral strict. Initial, standardele morale stricte ale lui
Calvin, bazate pe intelegerea literald a Scripturilor,
nu au fost bine primite. La inceputul anului 1538,

Calvin si reformatorii protestanti au fost exilati din
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Geneva. Mutandu-se la Strasbourg, J. Calvin a
inceput sa scrie comentarii biblice si a terminat
lucrarea sa masiva a doctrinei protestante, cunoscuta
sub numele de Invititura religiei crestine din 1536.41
Cand s-au schimbat liderii politici din Geneva,
Calvin a revenit. Imediat, el a pldnuit transformarea
Genevei intr-o teocratie bazandu-se pe interpretarea
Scripturilor. Calvin a introdus o serie de reforme
care au impus cetatenilor orasului un cod moral
strict si fara compromisuri. Reflectand la perspec-
tivele lui Zwingli, J. Calvin a simplificat foarte mult
cultul protestant si a eliminat toate practicile litur-
gice care nu erau sustinute de Scripturd. Prin anii
1550, Geneva era complet calvinistd in gandire si in
organizare. Intr-adevir, a devenit cel mai important
centru protestant al Europei in secolul al XVI-lea.*?
In centrul invititurii lui J. Calvin a fost insis-
tenta asupra primatului Scripturilor, asa cum le
interpreta el. In principiu, orice practici sau invata-
turd care nu era inclusa in mod explicit in Scripturi
trebuia sa fie respinsa. Iar o practica sau invatatura
care era continuta in mod explicit in Scripturi trebuia
sa fie urmatda farda ezitare. J. Calvin a dus aceste
principii la extrem. El a considerat nu numai ca
intreaga credintd religioasa trebuie sa fie Intemeiata

doar pe interpretarea literala a Scripturilor, ci si ca

41 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 48.
42 Ibidem, 49.
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organizarea Bisericii, organizarea politica si societa-
tea insasi ar trebui sa se fundamenteze pe citirea
literala a Scripturii. Desigur, Scriptura avea nevoie
intotdeauna de interpretare. Calvin a adus acea
interpretare, stabilind astfel o noud forma de traditie
pentru cei care 1i urmau invataturile.

Printre pozitiile teologice cele mai notabile pe
care J. Calvin le-a luat s-a aflat afirmarea unei
doctrine a predestinarii. El a crezut ca mantuirea nu
era In niciun fel rezultatul unei alegeri a persoanei
umane. Mai degraba, a fost predeterminatd de
Dumnezeu de la inceputuri. Acest lucru a insemnat
ca unii au fost selectati si alesi de cdatre Dumnezeu
spre mantuire. Altii au fost osanditi, indiferent de
credinta lor, intentiile bune sau comportamentul lor
bun. Desi, evident, de la cei alesi se astepta sa evite
pacatul, nu toti oamenii buni se aflau printre cei
alesi. O viata morald strictd, chiar daca nu determina
mantuirea, putea fi vazuta ca un semn al mantuirii.

Viziunile reformatoare ale lui Zwingli si Calvin
nu s-au limitat la Confederatia Elvetiand. Perspecti-
vele reformatoare au fost bine inrddacinate in
Biserica Scotiei sub conducerea lui John Knox (circa
1513-1572). In plus, la mijlocul secolului al XVI-lea,
calvinii francezi, cunoscuti sub numele de hughe-
noti, au inceput sa organizeze congregatii. Afectati
de conflictele politice dintre Franta si Spania, pre-

cum si de rdzboaiele interne, hughenotii au fost
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adesea supusi unor amare persecutii din partea
guvernului francez. in cele din urma, Edictul de la
Nantes din 1598 a afirmat toleranta religioasa.
Totusi, acest edict important a fost revocat in 1685,
lucru care a dus la exilul multor hughenoti in
Anglia, Olanda, si America.*®

Reforma din Anglia s-a dezvoltat intr-un mod
diferit fata de protestantismul din restul Europei
Occidentale. S-a grupat initial in jurul regelui Henric
al VIII-lea (1491-1547), care este cunoscut pentru
excesele sale. Odatd cu inceputul reformei luterane,
Henric al VIII-lea a devenit un oponent ferm al
acestor invataturi. Din acest motiv, in 1521 papa
Leon al X-lea l-a cinstit cu titlul de Aparator al
Credintei. Cu toate acestea, inmultirea protestelor
impotriva autoritdtii Romei in problemele bisericesti
s-au potrivit rapid cu dorinta lui Henric de a avea un
barbat mostenitor al tronului sau. Astfel, Reforma
din Biserica Angliei a avut loc initial ca un rezultat
direct al dorintei lui Henric de a divorta de prima lui
sotie, Caterina de Aragon. Papa a refuzat cererea lui
Henric din 1534, probabil sub influenta nepotului lui
Catherine, care era imparatul Carol al V-lea.*

Thomas Cromwell, primul ministru al regelui, a
pus la cale ruptura formala dintre Henry si Biserica

Angliei de Biserica Romano-Catolica. in spiritul

4 Ibidem, 50.
4 Vezi si: Melton, Encyclopedia of Protestantism, 149-50.
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Reformei, Cromwell a propus ca Henry sa se rupa de
Roma si sd se declare intaistatatorul Bisericii Angliei.
Henric a fost de acord cu acest plan. Sub conducerea
lui Cromwell, parlamentul a adoptat Statutul
Apelurilor (fatda de Roma, in 1533). Acesta a fost
urmat de Legea Suprematiei (1534) care afirma
autoritatea regelui asupra Bisericii Angliei. La acea
datd, Henry era excomunicat de catre Roma. Printre
cei care s-au opus actiunilor lui Henry au fost Sir
Thomas Moore si Arhiepiscopul de Canterbury, Sir
John Fisher. Ei au refuzat sa se despartd de Roma si
au fost, In cele din urma, judecati pentru tradare si
decapitati in 1535. Thomas Cranmer, noul Arhiepis-
cop de Canterbury, in calitate de lider al clericilor
care l-au urmat pe Henric, a anulat in mod oficial
casatoria lui Henry cu Catherine si i-a ingaduit
regelui sa se casatoreasca cu Anne Boleyn.

Henric pare sa nu fie prea interesat de schim-
barea credintei si practicii traditionale a Bisericii
Angliei, in afara de a-i asigura independenta fata de
controlul papei. Cu toate acestea, Anglia nu a putut
evita cu usurintd impactul Reformei odata ce Henric
a contestat autoritatea Romei in Biserica Angliei.
Thomas Cromwell si arhiepiscopul Thomas Cranmer
au autorizat rapid o traducere oficiald a Bibliei in
limba englezd. Preocupat de dezvoltarea cultului in
limba engleza si cu alte reforme liturgice,
arhiepiscopul Thomas Cranmer a fost, de asemenea,

in mare mdsura responsabil pentru alcdtuirea Cirtii
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de Rugdciuni (Book of Common Prayer), adoptatda de
succesorul lui Henry, Edward al VI-lea. Cranmer si
altii din Biserica Angliei au cautat sa gaseasca o cale
de mijloc intre romano-catolici si puritanii englezi,
simpatizanti calvini care au simtit ca reforma din
Anglia nu a mers suficient de departe. De exemplu,
Biserica Angliei a continuat sd mentina multe prac-
tici bisericesti, cum ar fi cele trei ordine ierarhice,
care nu au fost acceptate de puritani.

Schimbarile ulterioare ale sefilor de stat au dus
la rupturi tot mai adanci intre membrii Bisericii
Angliei (anglicani), romano-catolici si puritani.
Statutul religios din 1559, al Elisabetei I, a dus la
reinceperea persecutiilor si a garantat ca atat Anglia,
cat si Biserica Angliei este libera de orice legatura cu
romano-catolicismul. In Anglia secolului al XVII-lea,
puritanii au dobandit influentd politicd sub Oliver
Cromwell, care l-a decapitat pe regele Carol I si i-a

persecutat fara mild pe romano-catolici.?®

3.5. Reforma radicala

In cele ce urmeazi, ne vom opri la un alt
moment care marcheazd o noua diviziune in lumea
crestina, de aceastd data in cea de factura protes-
tanta. Fenomenul a fost numit in istorie , Reforma
radicala” .* Cu toate ca acesta nu este tratat ca un

4 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 50-51.
46 Melton, Encyclopedia of Protestantism, 454-55.
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eveniment separat de reforma clasicd, pentru
claritatea argumentdrii, am considerat mai potrivit
sa-1 abordam separat. Ca urmare a reformei radicale,
avem astdzi multe comunitati crestine care si-au
gdsit numerosi adepti si in spatiile locuite traditional
de crestini ortodocsi.

Incepand cu secolul al XVI-lea, nu toti simpa-
tizantii protestantismului au putut fi integrati cu
usurinta in cadrul acelor comunitdti care adoptasera
perspectivele luterana, reformatd sau anglicana.
Cativa protestanti au simtit cd reformele lui M.
Luther, U. Zwingli si ]J. Calvin nu au mers suficient
de departe. Staruind asupra unei aborddri literale a
Scripturilor, ei au dorit o reforma mai profunda a
practicilor liturgice decat cea prevazutd de Luther,
Zwingli si ucenicii lor. In esentd, acesti reformatori
radicali au respins practica botezului copiilor,
mentinutd de majoritatea protestantilor, in favoarea
botezului la maturitate a persoanelor care au
marturisit personal credinta crestind. Diferitele
grupuri care au respins botezul copiilor au ajuns sa
fie cunoscute, In general, ca anabaptisti. De-a lungul
secolelor XVI-XVII, aceasta miscare s-a constituit
intr-o larga paleta de grupdri separatiste. Luther,
Zwingli si Calvin s-au opus cu vehementd
anabaptistilor. Opozitia ferma a anabaptistilor fata
de luteranism si calvinism a condus la persecutarea

lor de catre un numar de guverne locale. De aseme-
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nea, acest lucru i-a condus pe anabaptisti spre o
respingere fermad a conlucrdrii dintre Biserica si Stat,
pe care cei mai multi dintre protestanti si romano-
catolici au acceptat-o.

Printre primii apdrdtori ai cauzei anabaptiste a
fost germanul Thomas Miinzer (1490-1525). Fost
preot romano-catolic, T. Miinzer a adoptat cauza
protestanta in 1520, sustinand ca a avut o inspiratie
nemijlocitd de la Duhul Sfant. In urma unui
dezacord cu M. Luther, a calatorit in toata Germania,
opunandu-se atat catolicismului, cat si invataturilor
lui Luther. El a avut un rol fruntas in R&zboiul
Tdrdnesc din 1524-1526, care a fost suprimat de
luterani. Dupa infrangerea de la bdtdlia de Ia
Frankenhaausen in 1525, T. Miinzer a fost capturat si
executat. Invatiturile sale au dus la stabilirea in
Miinster, in 1533, pentru scurt timp, a unei teocratii
anabaptiste, in care proprietdtile erau puse la comun.
Luteranii au desfiintat prea aspru acest lucru. Pana
la mijlocul secolului al XVI-lea, numeroase congre-
gatii anabaptiste au putut fi gasite in toata Germania,
Confederatia Elvetiana, Moravia si Olanda. Printre
cele mai numeroase grupuri erau hutteritii, fratii

elvetieni si menonitii.*

47 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 51.
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3.6. Reforma catolica — Contrareforma

Raspunsul oficial al Bisericii Romano-Catolice la
problemele ridicate de protestanti este cunoscut sub
numele de Reforma Catolicd sau Contrareforma.
Eforturile importante pentru reinnoire, reforma si ca
raspuns la teologiile protestante au inceput in mod
serios in timpul domniei papei Paul al IIl-lea (1534-
1549). In centrul programului lui Paul a fost intentia
de a afirma responsabilitatea papald In intreaga
Bisericd. Recunoscand necesitatea unei reforme
interne si pentru a raspunde la problemele ridicate
de protestanti, Paul al Ill-lea a decis sa convoace o
adunare de episcopi. Chiar dacda sinodul a fost
amanat cu 10 ani datorita rezistentei interne, Paul al
I1I-lea a cdutat sa atace abuzurile din Biserica fara a fi
intimidat de wunii episcopi puternici si oameni
politici. Conciliul a avut loc, in cele din urma, in
orasul Trento din nordul Italiei, in 1545. Reunindu-i
pe episcopii catolici din intreaga Europd, acesta s-a
intalnit ocazional, pana cand si-a incheiat activitatea
in anul 1563. Impreund cu episcopii, sinodul a
ingaduit si unor reprezentanti protestanti sa-si
prezinte pozitia lor, mai ales in primele sesiuni. Unii
romano-catolici au sperat cd sinodul va contribui la
reconcilierea principalelor Biserici protestante. Cu

toate acestea, pe mdsura ce sinodul a inaintat, parti-
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cipantii l-au privit, in primul rand, ca pe o posibi-
litate de a se opune perspectivelor protestante.
Hotdrarile cele mai importante ale Conciliului
de la Trento vizau problemele teologice ridicate de
protestanti. Sinodul a afirmat importanta Scripturii
si traditiei ca surse de credinta, precum si dreptul
exclusiv al Bisericii de a interpreta textele scripturis-
tice. De asemenea, sinodul a afirmat relatia necesara
dintre credintd si faptele bune. Invatitura celor sapte
Taine a fost, de asemenea, reamintitd, impreuna cu
afirmarea prezentei reale a lui Hristos in painea si
vinul euharistic. Credinta in purgatoriu, invocarea
sfintilor, venerarea moastelor si practica indulgen-
telor au fost, de asemenea, afirmate. Importante au
fost si hotdrarile sinodului de infiintare a semina-
riilor si procedurile de numire a episcopilor.®
Declaratiile doctrinare si practicile disciplinare ale
Conciliului de la Trento au influentat foarte mult
romano-catolicismul pand la Conciliul I Vatican
(1869-1870) si Conciliul II Vatican (1962-1965).
Impreund cu o papalitate reinsufletits, refor-
mele si reinnoirea dictate de Conciliul de la Trento
au fost implementate la nivel local cu sprijinul
Societatii lui lisus. Fondata de Ignatie de Loyola

(1491-1556), societatea, cunoscuta mai bine sub

48 Chadwick, The Reformation, 275-76.
4 Ibidem, 277-81.

98



Unitatea Bisericii si dezunitatea crestinilor

numele de iezuiti, a fost un ordin semimonastic al
clerului, dedicat mai ales lucrdrii de propovaduire,
invatare, reconciliere a penitentilor prin taina martu-
risirii si infiintare de misiuni. Activitdtile iezuitilor
au contribuit mult la prevenirea noilor victorii
protestante in Europa Occidentala.

La mijlocul secolului al XVI-lea, Europa Occi-
dentald a fost vizibil impartita intre acele state care
au acceptat invataturile protestante si cele care au
ramas credincioase Bisericii Romano-Catolice. In
unele dintre aceste state, cum ar fi Anglia, Franta,
Spania, Scotia si Germania, minoritdtile religioase
erau adesea victime ale opresiunii. Intr-adevar,
Reforma protestanta si raspunsul catolic au pregatit
scena unui secol amar al razboaielor sangeroase care
au avut la baza diferentele religioase. Dupa razboiul
dureros al religiei, in secolele XVII-XVIII, diferentele
dintre protestanti si alti protestanti, precum si dintre
protestanti si romano-catolici au ajuns pe tdram
american. Coloniile americane au pus la dispozitie
un teritoriu nou, unde diferentele religioase si-au
gdsit loc atat pentru a fi protejate, cat si pentru o

viitoare adancire pe parcursul secolului al XVII-lea.>

50 FitzGerald, The Ecumenical Movement, 2004, 52-53.
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3.7. De la instrainarea progresiva
la dorinta de unitate crestina

Conform lui Thomas E. FitzGerald, exista un
numdr important de trdsaturi comune schismelor
din Biserica. Aceste trasaturi ne reamintesc ca
problemele doctrinare sau teologice fundamentale
care au fost subliniate la momentul scindarii, au
fdcut parte dintr-un context mai larg. Nici unul
dintre aspectele teologice ale dezbinarilor nu poate fi
vézut in afara contextului siu istoric mai larg. In
primul rand, schismele au avut loc in timp. Pentru
usurintd, uneori folosim datele 431, 451, 1054 si 1517,
1520 atunci cand vorbim despre schismele biseri-
cesti. Adesea, cu aceste date pot fi asociate unele
evenimente istorice importante. La o analizd mai
atenta, vedem ca fiecare dintre scindarile istorice ale
Bisericilor facea parte dintr-un proces gradual de
instrdinare. Evenimentul istoric particular, pe care il
folosim adesea pentru a data o anumita schisma
bisericeascd, este, de fapt, unul dintre numeroasele
evenimente care au contribuit la scindare. In studiul
schismelor bisericesti, identificarea datei potrivite a
schismei nu trebuie sd ascunda realitatea dezvoltarii
treptate a acesteia intre Biserici, de-a lungul timpului.

Schismele reflecta dezacordul puternic in ceea

ce priveste invatatura si teologia crestind. Marile
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dezbindri istorice ale bisericilor au avut loc pentru ca
nu s-a putut ajunge la un acord sau consens cu
privire la aspectele teologice sau doctrinare esentiale,
legate de credinta crestina. In cazul fiecirei schisme,
a existat o crizd asupra interpretdrii Scripturii si
traditiei. In acelasi timp, ruperea dialogului a condus
adesea la un dezechilibru din perspectiva teologica.
Indiferent daca problema era hristologia, eclesiologia
sau relatia dintre credinta si fapte, dezbindrile au
produs adesea carenta unei perspective teologice
holistice si o lipsa de echilibru in ambele parti.
Aceasta s-a reflectat intr-o teologie polemica a
afirmatiei si rdspunsului, a actiunii si a reactiunii.>

Aceste schisme istorice nu au avut loc intr-un
vid social si politic. Aspectele teologice erau impor-
tante. Cu toate acestea, In contextul istoric, proble-
mele teologice erau amplificate de problemele
nationale, politice si culturale ale zilei. Deseori, au
fost luate pozitii teologice pentru a exprima diferen-
tele politice sau culturale. Pe langa aceasta, diferen-
tele teologice au fost adesea consolidate prin
persecutii si razboaie, dar cruda realitate este, de
multe ori, trecuta cu vederea in istoria mai idealizata
a schismelor.

Poate ca problemele teologice fundamentale

ridicate de fiecare punct al schismei ar fi putut fi

51 Ibidem, 53-54.
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rezolvate dacd atmosfera nu ar fi fost contaminata,
nu doar de polemici, ci si de politica, si poluata de
lipsa respectului reciproc si a bunei vointe. Desi nu
negdm importanta aspectelor teologice puse in
discutie In cazul fiecdrei schisme, exista un senti-
ment cd imprejurarea istoricd nu era profitabild
pentru un real dialog. Bineinteles, in fiecare perioada
istoricd au existat incercari de dialog, de dragul
reconcilierii si unitatii, din partea multor oameni
bine intentionati. Cu toate acestea, intentiile bune au
fost adesea umbrite de ostilitatea, teama si agendele
politice ale altora.

Schismele dintre Biserici si traditii s-au exprimat
intr-o manierd foarte vizibila in cadrul cultului. Ca o
consecinta a dezbinarilor, formele de cult si viata
liturgicd au ajuns sa iIntruchipeze si sa exprime
separatia si chiar caracterul distinctiv al Bisericilor
divizate. Din primele zile ale crestinismului exista
practici liturgice comune cum ar fi ritualul botezului
si euharistiei, intalnite in intreaga Biserica, in toate
locurile. In acelasi timp, au existat o multime de
obiceiuri liturgice care reflectau diferite culturi si
istorii. Totusi, in urma schismelor majore, diferentele
din cult au fost evidentiate ca expresii ale Bisericilor
despadrtite. Pentru cei care nu au patruns in subtilita-
tile diferentelor teologice sau doctrinare, cultul si
locul de inchinare au ajuns sa intruchipeze caracterul

distinctiv al unei anumite Biserici sau traditii.

102



Unitatea Bisericii si dezunitatea crestinilor

Dezbinarile au fost exprimate in tiparele si formele
cultului. Schismele au condus deseori la alte schisme.
Diferentele teologice din vremurile de demult, care
nu au fost rezolvate, au aparut frecvent in schismele
ulterioare. Intr-adevar, principalele schisme biseri-
cesti din Europa si Orientul Mijlociu au fost expor-
tate incepand cu secolul al XVI-lea in America de
Nord, precum si in Africa, Orientul Tndepértat si
America de Sud.

In plus, mai ales in Statele Unite, au aparut o
serie de noi traditii protestante, incepand cu secolul
al XVII-lea si pana in secolul al XIX-lea. Chiar daca
1si aveau radacinile comune in Reformd, acestea isi
exprimau si propriile particularitati in doctrina si cult.
De multe ori, ele au inceput ca miscari de reforma sau
de reinnoire. Printre cei mai influenti au fost baptistii,
metodistii si ucenicii (biserica crestind). Acestia vor
avea un impact major asupra dezvoltdrii crestinis-
mului In America si asupra miscdrii misionare
crestine, In special incepand cu secolul al XIX-lea.

Totusi, aceste mari schisme din interiorul cresti-
nismului au avut un caracter mai mult sau mai putin
permanent pana la mijlocul secolului al XVI-lea, iar
aceasta mentalitate a continuat timp de cel putin 400
de ani. Marile schisme dintre Biserici au fost consi-
derate normative si acceptabile. Unii chiar ar pretin-
de cd erau necesare pentru apdrarea credintei

crestine. Inainte de sfarsitul anilor 1500, s-ar putea
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gasi eforturi importante ale Bisericilor despartite in
a-si examina diferentele si a cauta reconcilierea. De
exemplu, intre ortodocsi si catolici, au existat
Sinodul de la Lyon (1274) si Sinodul de la Florenta
(1438). Chiar daca aceste sinoade nu si-au indeplinit
scopul si au fost, in cele din urmd, respinse de
ortodocsi, intalnirile au fost incercari de reconciliere.
De asemenea, Conciliul Romano-Catolic din Trento
(1545-1563) a inceput cu intentia de a vindeca
scindarea dintre romano-catolici si protestanti. In
timp ce sinodul nu a vindecat instrdinarea, acesta a
reflectat in stadiile sale incipiente o dorintd de a
examina diferentele teologice si doctrinare.

Pana in secolul al XVII-lea, au existat foarte
putine eforturi formale intre Bisericile divizate pentru
a examina si a vindeca dezbinarea lor. Intr-adevir, a
luat nastere o izolare formald intre bisericile dezbi-
nate. Intre Biserica Ortodox3, Biserica Romano-
Catolicd si cele mai multe biserici reformate,
dezbinarile au ajuns sa fie acceptate ca normative.
Aceasta, la randul ei, a condus la expresii de exclusi-
vism eclesiastic, teologie polemica, conflicte misiona-
re si prozelitism. Bisericile despdrtite si preocupdrile
lor teologice au avut tendinta sa evolueze in izolare,

insa nu fara un antagonism reciproc.>?

52 [bidem, 54-55.
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Intelesuri antagonice

ale unitatii Bisericii

U rmare a procesului treptat de Instrainare si a
dezvoltarilor comunitatilor schismatice intr-un
mod independent, acestea si-au formulat propria
eclesiologie, mai mult sau mai putin aproape de cea
a Bisericii Ortodoxe. Astfel, unitatea Bisericii nu este
inteleasa la fel iIn toate traditiile crestine. Spre
exemplu, ,teoria ramurilor” (potrivit careia in toate
denominatiunile crestine gasim elemente ale Biserici
universale nevazute) este straina Ortodoxiei. La fel,
,intercomuniunea” si ,ospitalitatea euharisticd”, ca
rezultate ale unei unitati ce are la baza reconcilierea
denominationala, sunt practici strdine de ortodoxie.
Conform acestor practici, se recunoaste existenta
diferentelor in materie de credinta, sau a dezunitatii
de credintd, Insa se promoveazd un ,ospat al
dragostei”, prin care, avandu-l la baza dialogului

interconfesional, s-ar putea ajunge, in timp, si la
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unitatea de credinta. Teologia ortodoxa nu poate
separa discursul referitor la unitatea Bisericii In mai
multe ,tipologii” ale unitdtii: ,unitatea dragostei”,
,unitatea euharistica”, ,unitatea de credinta”, asa
cum se procedeaza in discursul ecumenic de factura
protestantd. In treacit fie spus, acest lucru a facut
posibild 1incheierea de acorduri teologice intre
diferite comunitati protestante, In urma cdrora
credinciosii se pot impartasi la acele comunitati
nascute din Reforma care au semnat acordurile, iar,
in anumite cazuri, pastorii din diferite traditii
protestante pot concelebra liturghia. Pentru teologia
rasdriteand, unitatea de credintd si unitatea euha-
risticd sunt legate fiintial una de cealalta. Prima este
conditia primirii Euharistiei, iar a doua este confir-
marea asezarii intr-o unitate de credinta in Biserica si
intr-o unitate duhovniceasca cu Dumnezeu si cu toti
membrii Bisericii. Faptul cd Biserica Ortodoxa a ales
sd nu imbratiseze practica ,intercomuniunii” si a
,ospitalitdtii euharistice” este o dovadad a intelesului
pe care il da celorlalte comunitati eclesiale cu care
intrd In dialog. Sunt comunitdti care s-au indepartat
de Bisericd, unele mai mult, altele mai putin, dar fata
de care Biserica are datoria de a marturisi credinta
apostolica.

In acelasi timp, trebuie si fim constienti ci
Ortodoxia intrd in contact cu o forma de intelegere a
dialogului ecumenic pe care nu-1 imbratiseaza. Din
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acest motiv, capitolul urmator va prezenta intelesu-
rile unitatii Bisericii in diferite comunitati crestine,
cu scopul de a ne familiariza, cel putin, cu viziunile
confesionale, uneori antagonice, asupra dialogului
ecumenic. Am apelat la teologi contemporani din
traditiile crestine importante tocmai pentru a afla ce
spun ei despre ei insisi si care este viziunea lor in
privinta rolului si sensului dialogului ecumenic.
Dupa fiecare prezentare confesionald a unitatii
Bisericii, vom formula cateva concluzii si vom anali-
za din punct de vedere ortodox implicatiile teologice
vis-a-vis de fiecare tipologie a unitatii. Ipoteza de la
care am pornit aceasta analiza a fost aceea ca,
deseori, critica dialogului ecumenic este nedrept
indreptata asupra teologilor ortodocsi, intrucat sunt
criticate pozitii ecumenice care nu apartin Bisericii
Ortodoxe, ca si cum ar fi promovate de aceasta.

4.1. Eclesiologia catolica

4.1.1. Conciliul I Vatican, infailibilitatea papala

si ,societatea perfectd”

Este cunoscut faptul ca autoritatea episcopului
Romei a fost consolidata la Conciliul Vatican I (1869-
70) prin formularea infailibilitdtii papale. Conform
teologului catolic Richard Lennan, ordinea si autori-
tatea au apdrut in prim plan ca elemente specifice ale
Bisericii Catolice. Desi accentul asupra autoritatii a
generat o viziune imprecisa a Bisericii, predomi-
nanta acestei abordari in secolul al XIX-lea deschide

perspectiva asupra fundamentelor teoretice ale
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eclesiologiei romano-catolice, care s-a dezvoltat, in
special, ca raspuns la o serie de probleme istorice. In
consecinta, de vreme ce o mare parte din istoria
catolica a implicat controverse pentru o gama variata
de subiecte referitoare la structura bisericii, , autori-
tatea” a devenit punctul central nu doar in reflectiile
asupra Bisericii, ci si in intelesul teologic al episco-
patului in Bisericd. Cu toate acestea, teza infailibi-
litatii papale nu reflectd, spune R. Lennan, viziunea
catolicilor asupra propriei lor Biserici in termeni
exclusiv socio-politici. Daca pana atunci s-a acordat
mai putina atentie unor subiecte explicit teologice, a
fost din cauza cd acestea nu pdreau a fi problematice:
spre exemplu, nu exista niciun dubiu asupra faptului
cd lisus a intemeiat Biserica, intreaga si desavarsita.!
La Conciliul I Vatican, eforturile de a apara
autoritatea Bisericii Catolice necesitau o temelie
fermd si de duratd In principiile eclesiologice
generale. Astfel, s-a formulat , 0 eclesiologie a prima-
tului si perfectiunii”.? Aceasta insemna accentul pus
asupra persoanei lui lisus Hristos ca , intemeietor” al
Bisericii si numirea Sf. Apostol Petru in calitate de

Cap al Bisericii; necesitatea absolutd a Bisericii

A~

! Richard Lennan, ,Roman Catholic Ecclesiology”, in The Rout-
ledge Companion to the Christian Church, ed. Gerard Mannion si
Lewis S. Mudge (New York and London: Routledge, 2008),
234.

2 Ibidem, 235-36.
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pentru mantuire si dreptul Bisericii de a nu fi contro-
latd de nicio autoritate in afard de Dumnezeu. Aceste
trei principii, care pot fi identificate clar inca din
vremea Conciliului Tridentin (1545-63), au format
nucleul eclesiologiei catolice panda la Conciliul
Vatican II. In plus, fiecare dintre aceste principii erau
sustinute scripturistic,c in special cu textul din
Evanghelia de la Matei: , Tu esti Petru si pe aceasta
piatra voi zidi Biserica Mea si portile iadului nu o
vor birui. $i iti voi da cheile imparatiei cerurilor si
orice vei lega pe pamant va fi legat si in ceruri si
orice vei dezlega pe pamant va fi dezlegat si in
ceruri” (Mt 16, 18-19). Desi invatatura biblica con-
temporana ar putea afirma cd recurgerea la astfel de
exemple a fost o formd de , proof-texting”, metoda
discutabila, care implicd extragerea unui text biblic
pentru a oferi un argument pentru credinte ce
existau anterior, aceasta abordare a contribuit la
intdrirea catolicilor nu doar in ceea ce Insemna
autenticitatea Bisericii lor, dar si In ceea ce
presupunea superioritatea acesteia fata de unele
grupari Protestante. De vreme ce eclesiologia
catolica opera in era post-Reformd cu o mentalitate
in mare parte defensiva, astfel de preocupari

apologetice erau deosebit de importante.?

3 Ibidem, 235.
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Certitudinea Intemeierii Bisericii de catre lisus
Hristos si delegarea autoritatii Sf. Petru au sprijinit
primatul papal care, vreme de mai bine de un
mileniu, a fost afirmat ca raspuns la provocdrile
venite de la bisericile rasaritene, de la ,,conciliaristi”,
care promovau drepturile unui sinod al Bisericii
asupra papei, de la Luterani, care respingeau multe
forme de autoritate eclesiala ca fiind contrare Evan-
gheliei, si de la filosofii iluministi, care sustineau
suprematia ratiunii si a individului asupra credintei
si a institutiei. Sugestia clara era cd Intemeierea
Bisericii i a structurii sale ierarhice de catre lisus le
asigura catolicilor o autoritate sigura care sa-i susti-
nd in fata tuturor dificultatilor si i putea conduce cu
sigurantd la plinatatea vietii in Dumnezeu.*

in completarea accentului asupra Bisericii ca
singura cale de mantuire oferita de Dumnezeu
oamenilor a fost insistenta asupra dreptului Bisericii
de a fi libera de orice control din partea autoritdtilor
seculare. Aceastd problemd a constituit esenta
conflictelor medievale dintre papi si imparati, dar a
primit un nou imbold atunci cand notiunea de
Biserica vazuta ca ,societate perfecta” s-a dezvoltat
dupd Reformad, in principal prin eforturile lui Robert
Bellarmine (1542-1621) ca raspuns la primele miscari

ale celei ce a devenit forma moderna a ,,statului”.

4 Ibidem.
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,Perfectiunea”, in acest context, definea mai
putin excelenta morald a membrilor Bisericii, cat
desavarsirea ei. Cu alte cuvinte, Biserica era compe-
tentd, cu o competentd datd de Dumnezeu, sa se
conduca singurd, fard interventia ,statului”. Aceasta
datorita faptului ca Biserica servea unui scop mai
mare decat oricare altul urmarit de societatea

seculara:

intr-adevir, Dumnezeu a ficut din Bisericd o
societate mult mai perfecta decat oricare alta. Caci
sfarsitul pentru care exista Biserica este mult mai
inalt decéat al altor societati, cdci harul divin este
deasupra naturii, iar binecuvantdrile nemuritoare
se apleacd asupra lucrurilor pamantesti trecdtoare.
Prin urmare, Biserica este o societate divind la
origine, supranaturald in sfarsitul ei, si cu actiu-
nile cel mai bine adaptate pentru atingerea acelui
sfarsit; dar este o comunitate umana deoarece este
formatd din oameni. Din acest motiv o gdsim
numita in Sfanta Scriptura cu nume ce indicd o
societate perfecta. Se vorbeste despre ea ca despre
casa lui Dumnezeu, cetatea ziditd pe stdnci la care toa-
te popoarele trebuie sd vina. (Satis Cogitum, 10)°

Promovarea ,societdtii perfecte” ca mijloc de a
apdra integritatea Bisericii a avut doua efecte dauna-
toare. In primul rand, a accentuat dificultatea Bise-

ricii de a-si gdsi un loc Intr-un mediu socio-politic in

5 Pope Leo XIII, ,Satis Cogitum”, Papal Encyclicals Online,
data accesdrii 29 aprilie 2017, http://www.papalencyclicals.
net/Leo13/113satis.htm.
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continud schimbare. Astfel, pana la finalul secolului
al XIX-lea, imaginea papei ca ,prizonier al Vatica-
nului” in care Pius IX (1846-78) s-a refugiat in semn
de protest impotriva unificdrii Italiei, care a implicat
si exproprierea de teritoriu a scaunului papal, a
exprimat dur locul Bisericii Catolice intr-o Europa a
carei formd a evoluat in decursul unui secol de
revolutii, efervescents industriali si urbanizare. In al
doilea rand, notiunea de ,societate perfectd”, asa
cum era ea legatd de un model feudal, in care
ordinea deriva din relatii prestabilite intre grupuri
inegale, era intotdeauna in pericol de a sugera ca
unii membri ai Bisericii erau mai importanti decat
altii. Aceasta sustinea diviziunea dintre Biserica ,,cea
care preda”, formata din episcopi, si Biserica ,cea
care era invatata”, formata din restul credinciosilor.
,Perfectiunea”, in aceste conditii, putea deveni o
mobilizare de idei a Bisericii care privilegiau ierar-
hia, rezistenta la propunerile de schimbare si anti-

patia de a colabora cu lumea intreaga.®

4.1.2. Eclesiologia romand

dupa Conciliul I Vatican

Inceputul secolului al XX-lea oferea prea putine
perspective de schimbare a viziunii catolice asupra
Bisericii. Posibilitatea schimbadrii parea in mod

deosebit indepartata atunci cand suspiciunea, chiar

¢ Lennan, ,Roman Catholic Ecclesiology”, 236.

112



Intelesuri antagonice ale unititii Bisericii

represiunea teologiei a devenit norma de baza in
zorii ,,crizei moderniste”.

Cuvantul papei Ioan XXIII (1958-63), adresat
Conciliului Vatican II in 1962, semnala atat faptul ca
eclesiologia ar trebui sa fie principalul subiect al
conciliului, si ca , preocupadrile obisnuite” nu puteau
constitui un rezultat multumitor al conciliului, prin
care Biserica va deveni mai plina in bogatii spirituale
si va privi spre viitor fird teama. Intr-adevar, odata
cu Intoarcerea la origini (ressourcement), cuvantul cel
mai potrivit pentru a defini lucrdrile Conciliului
Vatican II a fost aggiornamento, care sugereaza schim-
barea, receptivitatea la tot ceea ce este nou. Dinamis-
mul dintre intoarcerea la origini si aggiornamento,
intre ceea ce continud sa fie ddtator de viata si plin
de Duh ca mostenire a trecutului si prezenta Duhu-
lui In noile sisteme de gandire, surprinde foarte bine
ideea de ,catolicitate”.”

In mijlocul unor mari tensiuni, entuziasm si
lupte, Conciliul si-a asumat misiunea de a reconsi-
dera Biserica atat ad intra, cat si ad extra. Aceasta
insemna faptul ca scopul sdu nu era doar de a
explora posibilitatile de reformulare a modalitatii in
care biserica se auto-intelegea si a relatiilor dintre
membrii Bisericii (ad intra), ci si de a re-imagina

relatia Bisericii cu aceia care nu erau ,,in comuniune

7 Ibidem, 237.
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cu suveranul pontif”, care era formula traditionala
pentru a exprima unde se termina Biserica si incepea
,lumea” (ad extra).

Unul dintre stalpii care sustineau schimbarea in
eclesiologie pe care Conciliul Vatican II a initiat-o a
fost angajamentul acestuia de a-si focaliza interesul
si pe alte aspecte fundamentale ale vietii crestine.
Aceasta s-a aplicat, In special, pentru relatia dintre
eclesiologie si teologia revelatiei, care a fost una dintre
zonele in care adoptarea atat a aggiornamento-ului, cat
si a intoarcerii la origini a functionat In cel mai
productiv mod.

De la Conciliul Tridentin, teologia catolica cu
privire la revelatie, ca opozitie fata de accentul
protestant pe sola gratia, sola fides si sola scriptura, a
evidentiat faptul ca Biserica a protejat si a promulgat
in Invataturile sale adevarurile vesnice cu privire la
Dumnezeu, necesare pentru mantuire. Astfel, din
perspectiva catolicd, traditia, inteleasd, in primul
rand, ca slujirea invatdtoreasca a Bisericii, era la fel
de necesara ca si Scriptura, pentru o intelegere
autentica a Revelatiei. Desi nu respingea locul
fruntas al rolului invatatoresc al Bisericii, totusi,
Vatican II intelegea revelatia ca ,eveniment” al auto-
comunicdrii lui Dumnezeu, care a avut loc in istorie,
in special in lisus Hristos. Prin urmare, Biserica nu
detinea adevdrul cu privire la Dumnezeu ca obiect,

ci ca sufletul a ,tot ceea ce ea insasi este, tot ceea ce
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crede”, sufletul invataturii, vietii si cultului Bisericii.
Astfel, Biserica nu doar a transmis un adevar care i-a
ramas exterior, ci avea nevoie sa-si sporeasca
aprecierea tainei lui Dumnezeu, revelatd in lisus
Hristos. Aceasta solicita, cu precadere, ca Biblia sa-si
reia locul in centrul vietii Bisericii.

Documentul principal al Conciliului referitor la
Biserica, Lumen Gentium (LG) (1964), a intarit o idee
similara, descriind Biserica drept taind a descoperirii
de Sine a lui Dumnezeu. Acest document rezuma
scopul Bisericii care este ,in Hristos asemenea unui
sacrament sau unui semn si instrument de comu-
niune cu Dumnezeu si de unitate intre toti oamenii”
(LG, 1)°. Utilizarea impreund a termenilor de , semn”
si ,sacrament” pentru Bisericd, inteleasa ca intreg,
nu doar cd a rupt dominatia intelegerii juridice a
Bisericii, ci a si eliberat notiunea de sacrament din
definitiile inguste care devenisera normative in neo-
scolasticismul ce a format viziunea catolica in
secolele de dupa Conciliul Tridentin. Prin urmare,
,sacrament” nu se mai referea doar la un moment
izolat de har, dependent de aderenta atentda Ia
conditiile de validitate, ci exprima o invitatie de a te

intalni cu Dumnezeu in istorie. Utilizarea termenului

8 Ibidem, 238.

9 ,Lumen gentium”, data accesarii 29 aprilie 2017, http://www.
vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/
vat-ii_const_19641121_lumen-gentium_en.html.
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de ,sacrament” pentru a descrie prezenta si scopul
Bisericii in lume a largit totodatd intelegerea misiunii
Bisericii dincolo de concentrarea ingustd doar asupra
afirmarii si apdrdrii adevarului. Noul accent a intarit,
astfel, legatura dintre biserica si scopul revelatiei lui
Dumnezeu.!?

In mod similar, adoptarea unui cadru sacramen-
tal pentru prezentarea Bisericii a deschis calea unei
mai mari recunoasteri a rolului pe care Sfantul Duh
il are in Bisericd, inclusiv legatura dintre Sfantul Duh
si centralitatea Scripturii. Aceasta pnevmatologie
innoitd a servit la corectarea unei tendinte catre
hristomonism, o atentie unidimensionald asupra
persoanei lui lisus Hristos pand la excluderea
realitatii trinitare a lui Dumnezeu, tendinta care a
fost multa vreme o caracteristicd a eclesiologiei in
Biserica Apuseand. Potentialul hristomonism fusese
prezent in accentuarea exclusiva a lucrdrii istorice
prin care Hristos a ,intemeiat” Biserica in toate
aspectele sale fundamentale, neldsand astfel nici un
rol Sfantului Duh, cu exceptia aceluia de a
»insufleti” o institutie care exista deja.!!

Noutatea Conciliului Vatican II, in special alter-
nativa pe care a oferit-o unei intelegeri, in principal,
juridice a Bisericii, era mai evidenta in al doilea

capitol al Lumen Gentium, intitulat ,Poporul lui

10 Lennan, ,,Roman Catholic Ecclesiology”, 238-39.
11 Tbidem, 239.
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Dumnezeu”. Departe de a fi o viziune partiald a
Bisericii, una care privilegiazd fie ierarhia, fie
laicatul, notiunea de ,popor al lui Dumnezeu” ii
chema pe toti membrii Bisericii sd recunoasca impli-
catiile pe care botezul cu care toti s-au botezat le au
atat pentru comuniune, cat si pentru misiunea Bisericii.
Aplicatia ideii de comuniune in Lumen Gentium
include relatia dintre episcopi si toti ceilalti membri
ai Bisericii, dar in special relatia dintre episcopii
insisi, care alcatuiesc impreuna un ,colegiu” al carui
cap este Papa. Astfel, fard sa fie compromis primatul
papal, eclesiologia Conciliului Vatican II a extins
intelegerea dinamicii ,,interne” a Bisericii, dincolo de
accentul unidimensional al prerogativelor papale.
Cel mai important rezultat al acestei abordari a fost
importanta pe care Lumen gentium a conferit-o
,Bisericii locale”. Dupa R. Lennan, care utilizeaza o
formulare consacrata de Karl Rahner, Biserica, la
nivel diecezan, nu mai era privita ca o filiala a unei
,firme de export” cu sediul la Roma.?

Dialogul ecumenic a fost cealaltd zond majord a
vietii eclesiale la care Conciliul a aplicat notiunea de
comuniune. Avand in vedere cat de profunde si de
mari au devenit diviziunile dintre Biserici dupa Re-
forma, ecumenismul nu se numara printre dezidera-
tele catolicilor in prima jumatate a secolului al XX-lea.
Conform enciclicii Mortalium Animos (MA) din 1926,

12 Ibidem, 240.
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semnatd de papa Pius al Xl-lea, nu existd decat o
singurd cale prin care unitatea crestinilor poate fi
protejata si aceasta este Intoarcerea la singura si
adevdrata Biserica a lui Hristos a celor care s-au
separat de singura si adevdrata Bisericd. (MA,10)%
Spre deosebire de aceasta pozitie, prin accentul pus
asupra botezului si asupra Cuvantului lui
Dumnezeu, Conciliul a afirmat in decretul Unitatis
Redintegratio (UR)™ ca:

,[Cei] care cred in Hristos si au fost botezati cu
adevdrat se afla intr-un fel de comuniune cu
Biserica Catolica, desi aceastd comuniune este
imperfecta. Diferentele care exista in diferite grade
intre [alte comunitati] si Biserica Catolica [...]
creeaza intr-adevar multe obstacole, unele dintre
ele serioase, In fata unei comuniuni eclesiastice
complete. Miscarea ecumenicd se strdduieste sa
depaseasca aceste obstacole. Dar chiar si in ciuda
acestora rdmane adevarat faptul ca toti cei care au
fost indreptdtiti prin credintd in botez sunt
madulare ale trupului lui Hristos si au dreptul sa
fie numiti crestini si astfel sunt recunoscuti pe
drept ca frati si surori In Domnul de cétre fiii
Bisericii Catolice.” (UR, 3)

13 Pope Pius X1, ,,Mortalium Animos”, Papal Encyclicals Online,
data accesdrii 29 aprilie 2017, http://www.papalencyclicals.
net/Leo13/113satis.htm.

1 Unitatis redintegratio”, data accesdrii 29 aprilie 2017,
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_cou
ncil/documents/vat-ii_decree_19641121_unitatis-redintegra
tio_en.html.
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Aceasta deschidere catre posibilitatea unei
comuniuni mai profunde cu crestinii din alte
Biserici, In loc de o solicitare fard echivoc de a se
,intoarce” la ,singura si adevdrata Bisericd a lui
Hristos” a avut fundamentul in modalitatea in care
Conciliul Vatican II a infatisat aceasta a ,doua
Biserici”. In loc si afirme o identitate exclusiv intre
Biserica Romano-Catolica si ,singura si adevarata
Biserica”, conciliul a ales sa spuna cd Biserica lui
Hristos ,subzista in” (UR, 4) Biserica Romano-
Catolicd, lasand astfel loc sd se inteleaga ca , multe
elemente de sfintire si de adevdr se regasesc in afara
limitelor sale vizibile” (UR, 3). Aceastd optiune
pentru un discurs mai moderat a fost in contrast
evident cu abordarea utilizata anterior, care nu
admitea niciun compromis.

In Tratat fundamental despre credintd, teologul
catolic Karl Rahner sustine clar cum ca Biserica lui
Hristos trebuie sa fie una. Pornind de la Noul
Testament si de la natura Bisericii, poate exista o
singura Bisericd, iar scopul dialogului ecumenic este
regdsirea credintei catolice in acele elemente de
sfintire si de adevdr care se regasesc in afara
limitelor vazute ale Bisericii. Conform aceluiasi K.
Rahner, acest lucru este posibil intrucat ,fiecare
lutheran autentic sau chiar fiecare crestin reformat se
va referi fara indoiala la Biserica anterioara Reformei

ca la Biserica lui. El nu poate si nici nu vrea sa
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pretinda ca Biserica a fost intemeiata abia odatd cu
Reforma.”'® Astfel, chiar daca o conceptie catolica a
Bisericii, in ceea ce priveste chestiunea adevaratei
Biserici a lui lisus Hristos, nu poate recunoaste
Bisericilor ne-romane pur si simplu aceeasi calitate
istorico-salvificd si teologica [..] 1In interiorul
credintei evanghelice exista Scriptura ca autoritate;
in ea existd un botez valabil.’6 In alti parte, acelasi
teolog sustinea ca , pentru teologia catolica dogma-
tica este evident ca exista o ierarhie a adevirurilor. |...]
ceea ce ne uneste in marturia de credintd este mai
fundamental, mai decisiv si mai important pentru
mantuire decat ceea ce ne desparte”.'”

Amintind de sensibilitatea Conciliului la proble-
mele ecumenice, acesta a fost preocupat de redefi-
nirea relatiei Bisericii cu ,lumea”. Aceasta grija a
avut mai multe manifestari: mai intai, aplicand noti-
unea de comuniune pentru a Imbratisa in ,diverse
moduri” pe cei aflati in afara granitelor Bisericii
Catolice. In acest context, conciliul s-a referit atat la
membrii altor religii din lume, care nu constituiau o
preocupare speciala a catolicilor, cat si la cei care nu

aveau nicio notiune despre Dumnezeu, dar a cdror

15 Karl Rahner, Tratat fundamental despre credintd. Introducere in
conceptul de crestinism, trad. Marius Talos (Targu Lapus:
Galaxia Gutenberg, 2005), 503.

16 Jbidem, 519.

17 Ibidem, 521.
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viata reflecta bunatatea si adevarul care transmiteau
armoniile Evangheliei. In al doilea rand, a fost
recunoasterea faptului ca Biserica, la fel ca lumea
liber3, se afla in pelerinaj citre desivarsirea Impara-
tiei lui Dumnezeu. Mai exact, Vatican II a recunoscut
faptul ca pelerinajul bisericii nu este calea sfinteniei
pure, ci presupunea mereu nevoia de purificare,
penitentd si reinnoire. Ce e drept, aceasta este
departe de a fi o marturisire fard echivoc a stdrii
pdcatoase a bisericii, dar era o Iimbunatatire semnifi-
cativa fata de ,societatea perfecta”. In al treilea rand,
si cel mai important, relatia Bisericii cu lumea a
necesitat propriul document. Aceasta a constituit o
noutate in istoria eclesiologiei catolice, nu doar
datorita subiectului, ci din cauza faptului cd era o
,,Constitutie Pastorala”, mai curand decat o ,,Consti-
tutie Dogmatica”: ancoratd in credinta bisericii in
lisus Hristos, Constitutia invita la dialog ,,cu lumea”
si nu instruia lumea cum ar trebui sd se poarte.!
Concluzionand aceastd sectiune, putem spune
ca teologia dialogului ecumenic in romano-catoli-
cism s-a schimbat semnificativ dupa Conciliul II
Vatican. Daca pana in secolul al XX-lea, Biserica
Romano-Catolicd promova o eclesiologie exclusi-
vistd, situatia este cu totul alta dupa Vatican II.
Ramanand fideld conceptiei conform cdreia Biserica
lui Hristos este Una, iar Biserica Romano-Catolica

18 Lennan, ,,Roman Catholic Ecclesiology”, 241-42.
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pastreaza deplina invatatura apostolicd, se promo-
veazd o sintagma care ofera posibilitatea existentei si
altor Biserici si a elementelor eclesiale in afara
Bisericii Catolice. Formularea ,,Biserica Lui Hristos
subzistid in Biserica Romei” face acest lucru. Conse-
cinta imediata a teologiei ecumenice conciliare a fost
aceea cd Biserica Romei a initiat dialoguri bilaterale
cu toate Bisericile si comunitatile crestine. Apoi
Secretariatul pentru promovarea unitatii crestine,
care a functionat in timpul conciliului, s-a transfor-
mat mai tarziu In Consiliul Pontifical pentru Promo-
varea Unititii Crestine, ce are sarcina speciala in a
administra dialogurile bilaterale. De asemenea, un
fapt important de mentionat este acela ca Biserica
Romei are membrii in comisia Credintd si Constitutie
din cadrul Consiliului Ecumenic al Bisericilor
(CMB), cu toate ca Biserica Romano-Catloica nu este
membrd CMB. Rolul acesteia in consiliu este unul de
observator, insd interesul pentru teologia ecumenica
promovatd in CMB i-a facut sa trimita reprezentanti
in comisia amintita mai sus.

Lecturatd dintr-o perspectiva ortodoxa, teologia
ecumenica de la Vatican II clarifica pozitia de pe care
Biserica Romano-Catolica intra in dialogurile
bilaterale. Luand in considerare ca Biserica Ortodoxa
are, de asemenea, constiinta ca este Biserica cea Una
a lui Hristos, putem spune ca dialogul bilateral pune
fata in fata doua eclesiologii ,tari”, ambele pretin-
zand pentru ele insele deplinatatea si autenticitatea
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Bisericii lui Hristos. Pana in anul 2016, au avut loc 14
dialoguri bilaterale intre reprezentantii celor doua
Biserici.? In ultimul, care a avut loc intre 16-21
septembrie 2016, la Chieti, Italia, pentru prima data
in istorie, Biserica Romei recunoaste faptul ca, in
primul mileniu crestin, episcopul Romei nu a
exercitat o autoritate canonicd asupra Bisericilor din
Rasaritul crestin® Acesta vine, intr-un fel, sa
confirme statutul de Biserici pe care-l acordd Vatican
II, prin documentul Unitatis Redintegratio, Bisericilor
Ortodoxe, lucru demn de mentionat, tinand cont de
faptul ca Bisericilor nascute din Reforma le este
atribuita calitatea de comunitati crestine.

4.2. Eclesiologia luterana

Pentru a observa mai indeaproape profilul
distinctiv al eclesiologiei luterane, este de folos sa
aruncam o privire la cele mai semnificative docu-
mente ce includ marturisiri de credinta. Cel de-al
saptelea articol din Mdrturisirea de la Augsburg (MA)
descrie Biserica dupa cum urmeaza:

19 Vezi mai multe amanunte istorice despre dialogul bilateral
cu romano-catolicii pana in 2010 la: Ionita, ,Dialogul
teologic dintre Bisericile Ortodoxe si celelalte Biserici
crestine la nivel mondial”, 212-14.

20 ,Synodality and Primacy During the First Millennium:
Towards a Common Understanding in Service to the Unity
of the Church (Chieti, 21 September 2016)”, data accesarii
12 mai 2017, http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_
councils/chrstuni/ch_orthodox_docs/rc_pc_chrstuni_doc_20160
921_sinodality-primacy_en.html.
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,,... trebuie sa fie si sd dureze biserica: «una sfanta,
soborniceasca si apostoleascd», care reprezinta
comuniunea tuturor credinciosilor, carora le se
predicd Evanghelia in mod nedenaturat si li se
administreaza corect Sfintele Taine. Caci unitatii
adevarate a bisericii crestine 1i este suficient ca, de
comun acord, Evanghelia sda fie predicata pe
inteles si nedenaturat si tainele sa fie administrate
dupa cuvantul lui Dumnezeu. lar petnru adeva-
rata unitate a bisericii crestine nu este neaparat
necesar ca pretutindeni spd se respecte acelasi
ceremonial, pe care oamenii l-au oranduit.”?

Dupa teologul luteran Risto Saarinen, acest
articol continud sa aiba o deosebitd importanta pen-
tru modul in care se inteleg pe ele insele bisericile
luterane. MA VII accentueaza faptul ca Biserica cea
una rémane in veac. Insusirile clasice ale apostolici-
tatii, unitatii, sfinteniei si catolicitdtii sunt incluse in
aceasta afirmatie. Scrierile luterane ce contin
marturisiri de credinta includ si Crezul de la Niceea,
astfel este de la sine inteles ca unitatea, sfintenia,
sobornicitatea si apostolicitatea sunt prezente in
eclesiologia luterand, prin acestea fiind evidentiata
continuitatea Bisericii In comunitatile luterane.

Principiul continuitatii inseamnd si ca bisericile

2 ,Confesiunea Augustana - BISERICA LUTHERANA, o
misiune lutherana confesionala in Romania”, data accesarii
10 mai 2017, http://www.bisericalutherana.ro/credinta-
lutherana/confesiunea-augustana-invariata.

124



Intelesuri antagonice ale unititii Bisericii

luterane in constiinta lor eclesiald continua crestina-
tatea ortodoxa antica si medievala.?

Expresia ,,comuniunea tuturor credinciosilor”
(congregatio sanctorum) a trezit suspiciunea criticilor
catolici care subliniaza in raspunsul lor la MA ca
persoanele viclene si pacdtosii nu pot fi separati de
Biserica. Dar nu acesta este sensul la care s-au referit
reformatorii, asa cum spune P. Melanchthon in
Apologia Marturisirii de credintd de la Augsburg (1531),
care este de asemenea un text cu valoare de marturi-
sire de credinta In multe dintre bisericile luterane.
Cuvantul congregatio accentueaza intr-adevar comu-
niunea credinciosilor si poate fi interpretat ca o
dezaprobare a unei simple descrieri institutionale a
Bisericii. In acelasi timp, P. Melanchthon remarca in
Apologie ca ,nu am spus nimic nou aici”. Astfel
expresia este mai curand asemandtoare cu formu-
larea communio sanctorum din Crezul Apostolic.
Aceasta este o manierd catolicaA de argumentare.
Toma d’Aquino, de exemplu, poate spune ca
,Biserica este la fel cu congregatia. Prin urmare,
sfanta biserica este aceeasi cu comunitatea credincio-
silor”. Teoretic este posibil sd se discute daca

luteranii neglijeaza dimensiunea sacramentala a

22 Risto Saarinen, ,Lutheran Ecclesiology”, in The Routledge
Companion to the Christian Church, ed. Gerard Mannion si
Lewis S. Mudge (New York and London: Routledge, 2008),
170-86.
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communio sanctorum, dar insistenta asupra prezentei
reale a lui Hristos in cina Domnului ar trebui sa
demnonstreze ca nu aceasta a fost intentia.

Asa cum subliniaza propozitia relativa ce
urmeaza acestei definitii, luteranii inteleg Cuvantul
lui Dumnezeu, adica Evanghelia, si cele doud taine —
cea a botezului si cina Domnului — ca elemente
esentiale sau chiar constitutive ale Bisericii. In vreme
ce acele patru Insusiri clasice ale bisericii rdman
caracteristici generale si abstracte, cuvantul si taina
sunt criterii pentru o identificare concretd. Atunci
cand auzim invatdtura nestirbitd a Evangheliei, iar
botezul si Euharistia sunt administrate ,potrivit
Evangheliei”, asa cum formuleaza textul german al
MA VII, putem identifica adevarata Biserica
Crestind. Cu toate acestea, ar fi gresit sa intelegem
cuvantul si sacramentele drept simple criterii
epistemice de identificare. Ele sunt mai curand
pilonii pe care se sprijind comuniunea credinciosilor.

Un motiv important pentru care MA VII a
redevenit actual in era ecumenismului este acela ca
pare sd furnizeze un set flexibil de criterii care lasa
loc de variatii si chiar de pluralitate. Daca Evanghe-
lia este invdtata fara nici un fel de denaturare, iar
sacramentele sunt administrate corect, celelalte
aspecte din viata Bisericii pot fi organizate in moduri
diferite, de vreme ce ele exprima ,traditii umane”.

Cu toate acestea, gradul de flexibilitate aparentd a
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ramas o tema de dezbatere. Fard a intra in aceasta
polemicd, trebuie sa mentionam cateva aspecte ale
acesteia. In primul rand, criticii catolici ai lui Luther
au fost de acord cu ultimele doud propozitii ale
textului MA VII citat anterior. in al doilea rand,
luteranii nu au considerat si nu considera ca
literalmente, toate celelalte aspecte apartin , traditiei
umane”. in scrierea sa Despre sinoade si Biserici (1539)
M. Luther prezinta sapte caracteristici prin care este
cunoscutd biserica: marturisirea cuvantului lui
Dumnezeu, botezul, cina Domnului, puterea pocain-
tei si a iertdrii, slujirea preoteascd, cultul si suferinta.
In special, gradul de flexibilitate cu referire la
doctrina despre preotie este un punct indelung
discutat in multe dintre bisericile luterane.?

In al treilea rand, extinderea teologicd a Evan-
gheliei poate fi discutatd. Evanghelia cuprinde mai
inainte de toate doctrina indreptarii, care este tema
centrala a teologiei luterane. MA IV defineste aceasta

doctrind dupa cum urmeaza:

,Noi nu putem obtine iertarea pacatelor si legiti-
mitate in fata lui Dumnezeu prin nici un fel de
stradanie de-a noastra si rod al ei precum merite,
fapte si indeplinirea intru totul a celor pretinse
noua, dar noi primim iertarea pdcatelor si
devenim drepti in fata lui Dumnezeu, din har si
datorita lui Cristos, prin credinta (gratis), adica

2 [bidem, 172.
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dacd credem cp a patimit Cristos pentru noi si cd
ne sunt iertate pacatele si ni se daruieste viata
vesnica datorita Lui”.?

Avand in vedere aceastea, Evanghelia include
invatdtura despre mantuire. Luteranii afirma cu
certitudine doctrina traditionala trinitara si hristolo-
gica, dar dogma clasica este, cel putin in marturisiri
concrete, interpretatd din perspectiva mantuirii
inteleasa ca indreptatire prin credinta. Definitiile MA
IV si VII prezintd mai departe o tendinta de descon-
siderare a eticii ca marca (caracteristica) a Bisericii.
Luate fmpreund, MA IV si VII dau marturie de
intentia reformatorilor de a formula miezul funda-
mental al crestinismului. O astfel de intentie poate
evolua spre , degradarea” multor consideratii eclesio-
logice spre un rol secundar. In special, problemele
care tin de ordinea Bisericii sunt considerate a fi
»traditii umane” care nu apartin esentei Evangheliei.?®

Marturisirea de la Augsburg si Apologia ei sunt
cele mai importante texte eclesiologice normative in
Luteranism. Articolele Smalcaldice scrise de M. Luther
in 1537 contin un articol cu privire la Biserica, dar
acesta nu face decat sa-i critice pe romano-catolici si
concluzioneazd ca sfintenia Bisericii ,exista in

Cuvéantul lui Dumnezeu si in credinta adevarata”.

2 Confesiunea Augustana - BISERICA LUTHERANA, o
misiune lutherana confesionala in Romania”.
% Saarinen, , Lutheran Ecclesiology”, 173.
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Alte texte confesionale trateaza tema Bisericii, in
mare parte, in contextul criticilor aduce invataturilor
si practicilor gresite ale adversarilor. O problema
istoricd a eclesiologiei luterane este aceea ca
marturisirile de credintd in mare lor majoritate
exprima critici care, In schimb, ii forteaza pe luterani
sd-si indrume calea printre o multime de dusmani
reali si inchipuiti. In consecintd, luteranii marturisi-
tori stiu adesea ce nu ar trebui sa fie Biserica, dar
sunt mult mai putin constienti de ceea ce Biserica
este de fapt. Ca raspuns la aceasta intrebare pozitiva,
teologii luterani de obicei indica MA VII si contextul
sdu imediat.?

Dupa R. Saarinen, opinia teologilor luterani este
aceea ca luteranismul european a fost slefuit de
Contra-Reforma Catolica si mai ales de Razboiul de
treizeci de ani (1618-48). In teologia universitars,
aceasta perioada a fost dominata de ,ortodoxia
luterana”. De la 1550 la 1650, ortodoxia luterana a
dominat universitatile germane si pe cele din nordul
Europei, cdutand sd stabileasca doctrina comprehen-
siva si sa aplice idei cheie ale Reformei tuturor
ramurilor teologiei si Invatamantului academic.
Importanta relativd a teologiei universitare a fost
intotdeauna la loc de cinste in luteranism, nu doar

pentru ca M. Luther si P. Melanchthon erau

2 [bidem.
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profesori universitari, ci si pentru ca In Europa
continentala bisericile teritoriale erau conduse
formal de lideri politici, care ldsau ca problemele de
doctrina sa fie deslusite de teologi de nivel academic.
Printre reprezentantii ortodoxiei luterane se numara
Martin Chemnitz (1522-86), Johann Gerhard (1582-
1637), Abraham Calov (1612-86) si Johann Andreas
Quenstedt (1617-88). Totodata s-a dezvoltat o spiri-
tualitate aparte si o teologie pastorald. Johann Arndt
(1555-1621) a scris Four Books of True Chritianity
[Patru cirti despre adevdiratul Crestinism], o lucrare
religioasa care utiliza elemente de teologie mistica.
Paul Gerhardt (1607-86) a fost cel mai influent autor
de imnuri, in vreme ce Johann Sebastian Bach (1685-
1750) a compus muzica clasica luterana pentru orga.
Influentati de Arndt si de alti scriitori religiosi,
Philipp Jacob Spener (1635-1705), August Hermann
Francke (1663-1727) si Nikolaus Ludwig de Zinzen-
dorf (1700-60) au transformat ortodoxia luterana in
Pietism, o miscare religioasa care subliniaza pietatea

(evlavia) personala.?”

4.2.1. Ecumenismul asociativ

sau parteneriatul ecumenic

Formarea Uniunii Prusace in 1817 a fost un
moment deosebit de important pentru dezvoltarea

eclesiologiei iIn Germania. In aceasta uniune,

27 Ibidem.
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bisericile luterand si cea reformatd urmau sa
fuzioneze prin ordinul regelui Friederich Wilhelm
II. Planul wunificarii utiliza idei preluate din
[luminism precum si din teologia lui Friederich
Schleiermacher. Multi luterani s-au opus vehement
acestui plan de unificare, care de-a lungul timpului a
devenit mai moderat. Ideea eclesiologica de baza a
Uniunii Prusace poate fi descrisa astfel: baza confe-
sionala a unificdrii protestante reflecta convingerile
comune ale diferitelor confesiuni. Totodatd, confe-
siunile istorice nu sunt abandonate; ele raman
normative Intr-un anumit teritoriu, dar nu ar trebui
sd stanjeneasca comuniunea eclesiald generala
(Kirchengemeinschaft, dusserliche kirchliche Gemeinschaft)
ordonata de rege.”

In istoria recentd deosebit de complexa a Protes-
tantismului german aceasta idee a ramas vitald. Ea
permite mentinerea structurilor bisericesti teritoriale,
dar creeaza cel putin sentimentul unitatii si o asoci-
ere ordonata intre ele. Dupa Primul Razboi Mondial,
cand reminiscente ale sistemului bisericesc local
legat de vechea monarhie au fost abandonate, a
aparut Biserica Protestanta a Vechii Uniuni Prusace
(Evangelische Kirche der altpreussischen Union). In
aceastd biserica existenta diferitelor traditii istorice

intr-o singurd biserica protestanta a continuat pana

28 [bidem, 175.
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in anii 1950. in zilele noastre, aceasta traditie a primit
numele de Biserica Protestantd a Uniunii (Evange-
lische Kirche der Union, EKU). Din punct de vedere
eclesiologic aceasta este asocierea bisericilor locale ce
provin atat din traditia luterana cat si din cea
reformata.?

Bisericile luterane germane care nu fac parte din
Uniunea Prusacd au ajuns sd fie legate intre ele in
asa-numita , United Evangelical Lutheran Church”
(Biserica Unitd Evanghelicd Luterand) (Vereinigte
Evangelisch-Lutherische Kirche, VELKD). Dupa nego-
cieri intense, Incepute in anii 1950, EKU si VELKD
au reusit sa construiasca un parteneriat bisericesc
extins In cadrul Bisericii Germane Evanghelice
(Evangelische Kirche in Deutschland, EKD). In ultima
vreme, acest ,parteneriat” a progresat treptat spre
statutul de ,fuziune”. Astfel, luteranismul german
este astazi caracterizat de o eclesiologie institutionala
deosebit de complexa. Din punct de vedere teologic,
bisericile locale rdaman biserici in sensul strict. Dar
atat VELKD cat si EKD sunt institutii bisericesti care
pot efectiv sa se ingrijeasca de relatiile ecumenice si
de multe probleme ce tin de doctrina. Mai mult, unii
luterani au ramas uniti cu reformatii, inca din
vremea Uniunii Prusace, in vreme ce alti luterani se

afla in comuniune bisericeasca cu reformatii astazi

29 Ibidem, 176.

132



Intelesuri antagonice ale unititii Bisericii

doar in contextul EKD. Ca o consecintd a acestei
situatii, traditia luteranad care exista in cadrul EKU
nu se numara intre statisticile luteranismului in
lume, de vreme ce bisericile locale ale EKU nu sunt
membre ale Federatiei Modiale Luterane.?

Aceasta dezvoltare eclesiologicd germand s-a
raspandit in Protestantismul european in cadrul asa-
numitei Asociatii Bisericesti de la Leuenberg. Docu-
mentul sau fundamental, Acordul de la Leuenberg
(1973) a condus la formarea asociatiei bisericesti
(Kirchengemeinschaft) intre marea majoritate a protes-
tantilor din Europa. Cu exceptia anglicanismului si a
luteranismului suedez si finlandez, in 2006 aproape
toate bisericile protestante istorice din Europa
apartineau acestei asociatii. Asociatia bisericeasca de
la Leuenburg a fost privita ca un succes ecumenic
extraordinar si exercita o influenta practica impor-
tantd deoarece ea inlesneste schimbul de slujitori si
cooperarea efectiva in probleme legate de doctring,
etica si lucrari practice.!

Problema eclesiologica fundamentald a Asociatiei
bisericesti Leuenberg este ca Acordul de la Leuenberg
nu contine de fapt nici un element de eclesiologie.
Astfel, bisericile care au semnat acest acord se
angajeaza la un parteneriat bisericesc fara a adopta o

eclesiologie concretd. Se poate observa, de asemenea,

30 Ibidem, 177.
31 Ibidem.
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ca in limba engleza Grupul Leuenberg nu se numes-
te pe sine o ,comuniune”, ci o ,asociatie” sau, mai
recent, o ,,Comunitate a Bisericilor Protestante din
Europa”. In vreme ce aceast alegere in materie de
vocabular reflectd traditia bisericeasca saraca a
protestantismului, ea poate crea si dificultati pentru
unii dintre luterani. Federatia Mondiala Luterana, de
exemplu, se numeste ,Comuniune de biserici”.

Acordul de la Leuenberg declard cd acuzatiile
doctrinare traditionale dintre luterani si reformati nu
mai sunt aplicabile astazi. De asemenea, Acordul
prezintd o intelegere comuna a Evangheliei, adica a
cuvantului si a sacramentelor. Dar nu evidentiaza o
eclesiologie explicitd si nu Incearcd sa reconcilieze
setul foarte divers de slujiri din cadrul bisericilor
semnatare ale acestui Acord. Profund constienta de
deficitul sau eclesiologic, Asociatia de la Leuenberg
s-a angajat sa desfasoare cercetare in materie de
eclesiologie. Cel mai important rod al acestei
cercetari este documentul The Church of Jesus Christ
(1995) (Biserica lui lisus Hristos), un text care astazi
reprezinta opinio communis a eclesiologiei protestante
europene continentale.

Acest document eclesiologic sustine ca este in
natura bisericii sa fie ,,0 adunare a credinciosilor, asa
cum afirmd Crezul Apostolic”. Originea si infiintarea
bisericii este caracterizatd de patru aspecte: in primul
rand, actiunea de indreptatire a Dumnezeului
trinitar care este continutul Evangheliei; in al doilea
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rand, marturia vie a Evangheliei ca instrument al
Sfantului Duh; in al treilea rand, comuniunea ce
izvoragte din marturia vie a Evangheliei; iar in al
patrulea rand, libertatea crestind care isi are originea
in aceastd infiintare a bisericii. In toate aceste patru
aspecte, biserica este definita in termenii mesajului
evanghelic. Mai multe expresii traditionale, precum
trupul lui Hristos si cele patru atribute clasice ale
Crezului de la Niceea sunt tratate sub titlul , The
shape of the church” (Forma bisericii). Cu privire la
slujire, Biserica lui lisus Hristos considera necesara
asa-numita ,hirotonie” a proclamadrii publice. in
vreme ce conceptul mai traditional de ,hirotonie”
este si el afirmat, acesta este incadrat pana la un
punct ideii mai generale de hirotonie.

Luteranismul suedez si finlandez au pastrat
episcopatul istoric de la Reformd si evidentiaza
structurile episcopale ale administratiei bisericesti.
Traditia teologica a acestor biserici a fost adesea anti-
Calvina si au ramas in afara Asociatiei bisericesti de
la Leuenberg. In timpul secolului al XX-lea bisericile
suedeze si finlandeze au dezvoltat relatii stranse cu
biserica Angliei. In 1920 si 1922 conferinta de la
Lambeth si episcopii bisericii Suediei au aprobat
intercomuniunea dintre cele doud biserici. De
asemenea, au decis sa participe la hirotoniile de
episcopi din ambele biserici. Acorduri similare au
fost incheiate cu biserica Finlandei in 1936 si 1951.32

32 Ibidem.
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Dupa rezultatele fructuoase ale dialogului
mondial Anglicano-Luteran, biserica Anglicand a
Marii Britanii si cea a Irlandei pe de o parte si
bisericile Luterane Nordice si Baltice pe de alta
parte, au decis sd negocieze un acord de comuniune
completa. Acest acord, Porvoo Common Statement
(Declaratia Comuna de la Porvoo) a fost adoptat de
majoritatea bisericilor participante intre 1993 si 1995.
Pentru biserica Angliei, problema eclesiologica si
ecumenica fundamentald in negocierile cu luteranii
nordici a fost intotdeauna cea a succesiunii istorice a
episcopilor. Ortodoxia doctrinard in alte probleme a
fost preluata ca atare. Din acest motiv, Porvoo se
preocupd in mare parte cu problema episcopatului.
Cu toate acestea, Porvoo nu se axeaza pe episcopi ca
atare, ci pe slujirea pastorald (cu sens de suprave-
ghere mai mult), episkopé. In vreme ce episkopé este
necesar pentru bisericd, succesiunea episcopald
istoricd nu este o necesitate absoluta ci un ,,semn”
care ar trebui folosit pentru a face vizibild viata
apostolicda a bisericii, desi semnul singur nu
garanteaza fidelitatea bisericii in fiecare aspect al
credintei apostolice.®

Pe baza acestei viziuni a conceptului de episkope,
Porvoo afirma cd fiecare bisericdi a mentinut o

succesiune a slujirii episcopale In continuitatea vietii

33 Ibidem, 178.
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sale pastorale. Astfel bisericile care nu aveau episco-
patul istoric, de exemplu biserica Norvegiei, pot sa
se alature si ele Comuniunii de la Porvoo. Se presu-
pune, totusi, cd bisericile participante afirma clar
slujirea episcopald si o folosesc ca pe un ,,semn” al
apostolicitatii lor. Comuniunea de la Porvoo a
crescut In mod cert schimbul teologic dintre
bisericile Marii Britanii si cele ale Europei de nord.
Intr-un mod similar, desi nu identic, s-au incheiat in
ultimii ani acorduri intre comunitdtile Anglicano-
Luterane din SUA si Canada. In Franta, Germania si
Australia, importante puncte de convergentd intre
cele doua traditii au fost atinse in acorduri regionale.>

Inca un subiect de discutie vital este cel referitor
la importanta relativd a eclesiologiei structurate in
teologia luterand. Traditia protestanta liberala a
sustinut aici cd natura bisericii ca entitate spirituala
face orice lege bisericeasca institutionald pur si
simplu imposibila. Pe de o parte, mentinand aceste
afirmatii se poate spune ca MA VII favorizeaza o
eclesiologie redunctionistd in care Cuvantul lui
Dumnezeu si tainele raman reglementate spiritual si
cu greu ar avea nevoie de un cadru institutional. Pe
de altd parte, luteranismul madrturisitor a sustinut ca
MA VII nu este nimic altceva decat prima definitie

dogmatica a esentei unitatii bisericii in intreaga

34 Ibidem.
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crestindtate. Avand in vedere acestea, luteranii au
intr-adevar o mostenire eclesiologicd unica de pas-
trat si transmis.

Adevdrul se afla probabil undeva intre extre-
mele date de liberali si de cei care sustin marturisi-
rile de credinti. In vreme ce luteranii vor cu certitu-
dine sa evidentieze intaietatea mesajului evanghelic
de indreptatire prin credintd, ei vor si sa defineasca
natura si scopul bisericii intr-un fel care nu este
reductionist. Desi este adevarat ca Marturisirile de
credinta Luterane se concentreaza pe criticarea altor
pozitii si nu contin o eclesiologie elaborata, la fel de
adevarat este si cd elesiologia a aparut tarziu in
teologia Apuseand per total. In vremea lui M.
Luther, reflectii eclesiologice cuprinzadtoare au fost
initiate de teologi sud-europeni, dar nu exista un
intreg al doctrinei eclesiologice mostenit la care
reformatorii luterani sa se fi raportat. in schimb, ei
si-au raportat criticile la practicile problematice ale
Bisericii Catolice de atunci. Astfel, dupd R. Saarinen,
ca ar fi anacronic sa sustinem ca reforma luterana a
fost o lupta intre eclesiologii diferite. Daca dialogul
ecumenic de astdzi poate fi totusi descris in termeni
de diferente eclesiologice fundamentale, aceasta
ramane o altd problemd hermeneutica deosebit de

complexd.®

% Ibidem, 183-84.
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4.3. Eclesiologia reformata

,Reformat” se refera la bisericile si traditiile
teologice, ca expresie a credintei crestine din toate
timpurile si din toate locurile, care a debutat in
secolul al XVI-lea din centrul reformat in Ziirich,
Strasbourg si Geneva.’® Datoritd situatiei politice
deosebite in regiunea Elvetiei si In regiunile de la
granita cu Germania, reforma bisericii a facut parte
din procesul de emancipare al oragelor din aceste
zone din partea autoritdtilor regionale si eclesiale in
prima jumatate a secolului al XVI-lea. Magistratii
locali i-au invitat pe teologi sa li se alature in
reorganizarea bisericii din regiunea lor. Ulrich
Zwingli in Ziirich, Martin Bucer in Strasbourg si
Jean Calvin in Geneva sunt cei mai cunoscuti
reprezentanti. Acesti teologi au fost inspirati de
teologia lui M. Luther si de reforma bisericii din
Germania Intreprinsa de acesta, dar diferentele care
au survenit in intelegerea cinei Domnului au fost
dezbindtoare In majoritatea cazurilor. La sfarstiul
secolului al XVI-lea, ei au dezvoltat reforma biseri-
cilor lor sub numele de ecclesiae reformatae, care era
legatd de modelul luteran, dar in acelasi timp diferit
de acesta. Aceste diferente erau atat la nivel de

doctrina, cat si in ceea ce Inseamna formarea

% Vezi si: Melton, Encyclopedia of Protestantism, 457-58.
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bisericii. Motto-ul latin ,Ecclesia reformata quia
semper reformanda” [biserica este reformata pentru
cd se reformeaza mereu], a devenit programatic.
Acestea si-au exprimat constientizarea de a apartine
unei traditii comune prin acceptarea unei arii relativ
restranse de pozitii cu privire la doctrina Euharistiei,
prin aprobarea unuia sau mai multor seturi de
marturisiri de credintd, prin invitarea teologilor unii
altora la sinoade, prin trimiterea de viitori preoti la
studii academice in universitatile celorlalti.

Pornind de la originile lor in Elvetia si regiunile
de granita, aceasta traditie s-a raspandit in Franta, in
Tdrile de Jos, parti ale sfantului Imperiu Roman,
Ungaria si federatia Poloneza-Lituaniana. In Scotia
biserica Reformata va deveni biserica de stat.
Biserica nationald a Angliei si-a asumat o inclinatie
reformata in timpul domniei lui Edward VI (1547-53)
si s-a aldturat permanent regatelor Protestante
europene atunci cand Elisabeta I i-a succedat Mariei
Tudor in 1558.

In insulele Britanice, traditia Reformati s-a
concentrat mai mult pe organizarea bisericeasca
drept instrument de pdstrare a reformei bisericii.
Unii erau pro prezbiterianism — guvernarea bisericii
prin concilii — In vreme ce altii erau pentru congrega-
tionalism, care se axa aproape in exclusivitate pe
congregatiile locale. In consecints, bisericile traditiei

Reformate pe continent au fost numite Reformate, in
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vreme ce bisericile din Marea Britanie si Irlanda au
devenit cunoscute ca Prezbiteriene si Congregatio-
nale/Independente.?”

Pe calea exilului si in intelegerile comerciale si
intre imperii, miscarea europeana s-a raspandit
incet-incet in lume. In prezent, Alianta Mondiala a
Bisericilor Reformate, cea mai importanta grupare de
biserici a traditiei Reformate, consta din 215 biserici
membre in 107 tdri cu mai bine 75 de milioane de
membri. Centrele sale cele mai puternice cu cifre de
peste un milion fiecare sunt Australia, Canada,
Germania, Ungaria, Indonezia, Olanda, Coreea de
Sud, Africa de Sud, Scotia si Elvetia.

In acord cu aceastd fraza, ecclesia reformata
semper reformanda, biserica este chemata sa asculte si
raspundd cuvantului lui Dumnezeu in toate tim-
purile si in toate locurile. Referindu-se intotdeauna
dincolo de sine insasi la cuvantul lui Dumnezeu,
fiecare confesiune a bisericii este contextual in tempo
et in loco si niciodata nu oferd un raspuns complet si
hotarat la chemarea lui Dumnezeu. Ca o consecinta a
acestei naturi contextuale a confesiunilor in cadrul
traditiei Reformate, o mare varietate de marturisiri

de credinta au fost si continua sa fie furnizate, dar

% Eddy van der Borght, ,Reformed Ecclesiology”, in The
Routledge Companion to the Christian Church, ed. Gerard
Mannion si Lewis S. Mudge (New York and London:
Routledge, 2008), 187.
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nici una dintre ele nu s-a ridicat la statutul de
marturisire de credintd universald. Din cauza utili-
zdrii acestor confesiuni, traditia poate fi etichetata
drept , confesionala”, dar , marturisitoare” pare mai
corect — actiunea marturisitoare a bisericii avand
prioritate fatd de identitatea confesionald.® Catolici-
tatea bisericii este exprimatd printr-o diversitate de
marturisiri contextuale, nu intr-o singurd marturisire
pentru toate bisericile. Eddy van der Borght
aminteste ca Lukas Vischer enumera urmatoarele
elemente ale tezaurului reformat®:

1. Christus solus: lisus Hristos este singura cale de
mantuire.

2. Dumnezeu trebuie sa fie slavit in toate lucru-
rile. Ca reformulare a primei porunci, ea expri-
ma convingerea ca mantuirea noastra depinde
in Intregime de initiativa lui Dumnezeu. Doc-
trina predestindrii isi are cea mai importanta
radacind in aceast accent aspura initiativei
exclusive a lui Dumnezeu. Unele marturisiri
reformate merg pana la a invata ca eficacitatea
lucrarii mantuitoare a lui Hristos este limitata

la cei pe care Dumnezeu a ales sa-i mantuiasca.

38 Ibidem, 188.

% Lukas Vischer, ,The Reformed Tradition and Its Multiple
Facets’”, in The Reformed Family Worldwide: A Survey of
Reformed Churches, Theological Schools, and International
Organizations, ed. Jean-Jacques Bauswein si Lukas Vischer
(W.B. Eerdmans, 1999), 1-33.
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Doctrina predestinatiei a constituit un subiect
de controverse intre bisericile Reformate. Indi-
ferent de pozitiile adoptate, nu trebuie uitate
doud puncte. Doctrina predestinatiei nu este
conceputd pentru a aprinde (inflacdra) senti-
mentul alegerii, ci mai degrabd pentru a
sublinia caracterul misterios al relatiei lui
Dumnezeu cu oamenii; si nu reduce din
urgenta de a impadrtasi vestea buna a mantuirii
cu toti oamenii.

Invititura Reformats confirma invatitura trini-
tard a simbolurilor de credintd din Biserica pri-
mard. Teologia reformata evidentiaza puterea
mantuitoare si vindecatoare a Sfantului Duh.
Conceptul de legamant si o succesiune de
legdminte de-a lungul istoriei indicd aceeasi
concentrare pe Sfantul Duh, exprimand initiati-
vele mereu noi ale lui Dumnezeu de a conduce
umanitatea si Intreaga creatie la desavarsire in
impadratia ce va sd fie.

Biserica. De-a lungul istoriei Dumnezeu a
chemat mereu oamenii sa formeze biserica. Nu
oamenii au puterea de a decide cine face parte
dintre cei alesi, cine apartine adevaratei
biserici, de vreme ce Dumnezeu singur stie cine
este membru al bisericii. Astfel biserica in
istorie poate fi doar o comunitate mixtd de

chemati si ne-chemati. Doar in eshaton se va
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putea vedea cine este cu adevarat parte a
bisericii. Reformatii folosesc cele doua Insusiri
luterane pentru biserica: predicarea nealterata
a Cuvantului si savarsirea corecta a sacramen-
telor. A fi crestin In afara comunitatii nu este o
optiune, de vreme ce biserica este ca 0 mama
care-i hraneste pe credinciosi in timpul
calatoriei (pelerinajului) vietii lor.

5. Rugaciune si slavire (cinstire). Primul raspuns
la proclamarea darului de mantuire al lui
Dumnezeu in lisus Hristos este rugaciunea si
slava. Cinstirea este in primul rand un act
colectiv care consta din rugaciune, citirea Scrip-
turii, mdrturisire si sdvarsirea cu regularitate a
Cinei Domnului. In reformarea bisericii,
reformatii au optat pentru o reformare a litur-
ghiei care inldtura tot ceea ce se indeparta de
aceste aspecte esentiale. Imaginile din bisericile
secolului al XVI-lea au fost vizate In special.
Utilizarea de instrumente muzicale si tipurile
deimne au fost si ele dezbatute. Astazi in
bisericile Reformate s-au dezvoltat o varietate
de modalitati de cinstire.

6. Apostolat si disciplina. Motivati de harul
Mantuitor al lui Dumnezeu, suntem chemati sa
trdim in bisericd o viata care este inspirata de
recunostinta si care duce la sfintenie. Reforma-

tii Inteleg legea in Scriptura ca pe un ghid
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pentru o viata personalda si comund innoita
(tertius usus legis). De vreme ce vietile care nu
sunt sfinte duc la dezintegrarea comunitatii
crestine, exercitarea disciplinei impotriva prac-
ticilor profane si a Invataturilor gresite trebuie
sd pazeasca integritatea bisericii.

Preotii si ierarhia bisericeasca. Teologii refor-
mati din secolul al XVI-lea erau convinsi ca o
reforma a bisericii trebuia sustinuta printr-o
revizuire amanuntitd a ierarhiei bisericii in
acord cu indicatiile biblice. Indeosebi slujirea
preoteascd a devenit esentiala. Modelul influ-
ent al lui Calvin de la Geneva recunostea patru
trepte biblice permanente: pastori pentru a
predica cuvantul si a administra sacramentele,
batranii pentru a asista pastorii si a exercita
disciplina, diaconi pentru a ingriji de cei saraci
si doctori responsabili cu Invatatura pura
(necontaminatd) a bisericii. in Insulele Britanice,
confruntarea cu sistemul episcopal al Bisericii
Angliei a condus la convingerea ca sistemul
prezbiterian este singura cale biblicda de a
hirotoni slujitori. Biserica de stat a devenit
marca identitara par excellence pentru diferite
biserici si a generat nasterea de diviziuni chiar
in cadrul traditiei reformate. Prezbiterienii au
optat pentru accentuarea cu putere a exercitarii

puterii de cdtre autoritatea colegiala, iIn vreme
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ce congregationalistii evidentiau primatul
comunititii locale. In ultimele decenii, o serie
de uniri au avut loc, in care invatiatura nou-
formatei biserici combind elemente prezbite-
riene, congregationale si episcopale.

8. Local si universal. Marcile reformate ale bise-
ricii — predicarea curata si administrarea
corectd a sacramentelor — se axeaza pe comuni-
tatea locald, in special de vreme ce medierea
ordinii ierarhice este considerabil absenta, iar
congregationalistii au facut din acest accent
local marca identitara a bisericii. Ca rezultat,
bisericile reformate au dezvoltat o traditie
puternica de participare si responsabilitate intre
membri. Majoritatea bisericilor Reformate au
combinat acest accent local cu dezvoltarea
luarilor comune de decizii la nivel regional si
national printr-o structura de reprezentare in
prezbiterii (clase) si sinoade (adundri). Acest
sistem de structuri reprezentative colegiale a
devenit parte a tezaurului reformat. Luarea de
decizii in comun nu a depdsit aproape niciodata
nivelul national. Nici unul dintre corpurile
internationale care au fost fondate de biserici
Reformate nu este sinodal in natura sa, ci
serveste ca o platforma de schimb. Constiinta ca
este necesard o structura decizionald universald

este In crestere printre bisericile Reformate.
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Chemarea misionard. In secolul al XVI-lea
congtiinta chemadrii misionare era cu totul
absentd, dar s-a dezvoltat puternic, in special
prin momentele de revigorare din secolele al
XVIII-lea si al XIX-lea si a devenit evidenta
prin practicarea misiunii Incepand cu secolul
al XIX-lea.

Adevar si unitate. Bisericile Reformate s-au
dezvoltat pornind de la chemarea de a se
intoarce la Scriptura si la Hristos. Aceasta
chemare pentru reinnoire a pus adesea
accentul pe angajamentul de unitate al
bisericilor. Aceasta dilemad le-a determinat pe
multe sa se abtina de la miscarea ecumenica,
in vreme ce in acelasi timp majoritatea au
devenit active in dialog, colaborare, unire.
Cautarea unitatii necesita discutii serioase cu
privire la probleme legate de doctrind si de
structura bisericii.

Biserica si stat. Relatia dintre biserica si stat a
constituit un adevarat mar al discordiei intre
Zwingli/Bullinger si Calvin in secolul al
XVI-lea; primii optand pentru responsabili-
tate pentru magistrati in actiunile discipli-
nare interne ale bisericii, In vreme ce Calvin
s-a opus cu vehementd acestei idei si a
promovat independenta judiciard in cadrul

bisericii. In esenta, accentul puternic asupra
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12.

unei ordini interioare a bisericii, coerenta,
stabilitd Tn mod constitutional, precum si
secularizarea societdtii in multe tari din Apus
au favorizat autonomia fata de stat.

Marturisirea bisericii In societate. O preocu-
pare cu reforma bisericii nu a fost inteleasa
ca fiind In conflict cu convingerea cd o
chemare la reinnoire se extinde la toate
aspectele vietii — incluzand toatd societatea.
In secolul al XVI-lea Calvin deja ii chema pe
magistratii din Geneva sa protesteze impotri-
va legilor nedrepte si sa sustina protejarea
saracilor. Marturisirea de credinta de la
Accra a celei de-a 24-a Adundri Generale a
Aliantei Mondiale a Bisericilor Reformate din
august 2004 impotriva globalizarii neolibera-
le este o expresie a acelorasi Ingrijorari
pentru marturisirea in societate care cheama
la dreptate, pace si integritatea creatiei.
Totodatd, marturisirea 1In societate este

contestata intre bisericile Reformate.

4.3.1. O eclesiologie in evolutie

Conform lui Eddy van der Borght, in prima

jumatate a secolului al XVI-lea magistrati din diferite

orase elvetiene au invitat teologii cu idei despre cum

ar putea fi reformatd biserica sa-si puna In practica

perspectivele. In acest context, discutiile s-au centrat

pe masura independentei bisericii in relatie cu
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autorititile oraselor. In Franta biserica Reformati era
o bisericd minoritara care, in general, nu putea conta
pe sprijinul autoritatilor si era mereu in pericol de a
fi persecutats. In consecinti, un model de biserici
independente a fost impus comunitatii reformate. In
1559 congregatiile Reformate din Franta s-au intrunit
pentru un prim sinod si au adoptat Confessio Gallicana
cu intentia de a fi recunoscute ca o religie minoritara
si au acceptat o ordine bisericeasca, Discipline Ecclési-
astique, care descria modelul sinodal pentru o biserica
Reformata care nu mai era limitata la un oras.%
Dezvoltarea traditiei Reformate ca ramura
separatd a crestinismului apusean a fost un proces
treptat care a fost ilustrat de diferitele stadii de
dezvoltare al mirturisirilor de credinti. In primul
stadiu, teologii reformati si-au apdrat pozitia intr-un
numdr de teze In dezbatere publicd, dupa care
magistratii au decis daca sda se alature sau nu
Reformei exemple precum Sclussreden a lui Zwingli
din 1523 si Berne Theses din 1528 pledau pentru o
reformd a bisericii in acord cu Cuvantul lui
Dumnezeu. Intr-o a doua etaps, mairturisirile au
incercat sa explice populatiei si autoritatilor
Imperiului modalitatea reformata de intelegere a
Evangheliei si a bisericii ca o continuare a adevaratei

traditii, contrara atat deviatiilor din cadrul bisericii

40 Eddy van der Borght, ,,Reformed Ecclesiology”, 190.
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papale medievale, cat si a pozitiilor radicale ale
anabaptistilor si mai tarziu ale anti-trinitarienilor.
Fidei Ratio a lui U. Zwingli, care era adresata Dietei
de la Augsburg in 1530 si First Helvetic Confession
(Prima mdrturisire elvetiand) din 1536 figureazd ca
exemple. The Belgic Confession (Mdrturisirea de cre-
dintd belgiand) (1561), Heidelberg Catechism (Catehismul
de la Heidelberg) (1563) si Second Helvetic Confession (A
doua marturisire elvetiand) (1566) ilustreazda a treia
faza, oferind o descriere coerentd a credintei cregtine
asa cum era ea invatata de bisericile Reformate. J.
Calvin a explorat o dezvoltare mai completa a
doctrinei crestine in Institutiile sale, o lucrare care a
apdrut pentru mai bine de doudzeci de ani in diferite
variante. Succesorul sdu, Theodore Beza, impreuna
cu alti teologi din acea vreme, a organizat Reforma
gandind-o intr-un sistem coerent care facea recurs la
logica — concepte cheie din care au aparut notunile
de dubld predestinare si legdmant. Ortodoxia
reformatd care a rezultat, era mai putin deschisa
decat etapele anterioare.*!

Doctrina dublei predestinari nu a ramas necon-
testatd. Acest tip de predestinare sustine ca
Dumnezeu nu doar cd a desemnat destinul etern al
unora spre mantuire (alegere neconditionata), dar

prin inferenta necesard, El a decis si destinul

41 Ibidem.
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celorlalti cdtre osanda vesnica (reprobare). Cu alte
cuvinte, Inainte de crearea lumii, Dumnezeu a
desemnat pe cei alesi spre viata vesnicd si i-a con-
damnat pe restul la osanda vesnicd. Jacobus
Arminius (1560-1609), profesor in Leiden, si adeptii
sai — Remonstranti — sustineau ca Dumnezeu i-a
predestinat pe cei care cred spre mantuire, ca Hristos
a murit pentru intreaga umanitate si ca harul nu este
la iIndemana oamenilor, dar nu este irezistibil. Cei
care raméaneau credinciosi ortodoxiei reformate si
care se temeau de un control mai accentuat al
statului au convocat un sinod international in
Dordrecht (1618-19). Canoanele de la Dordrecht au
condamnat arminianismul: alegerea nu depinde de
credintd, moartea lui Hristos aduce maéantuire doar
celor alesi, natura umana este corupta prin pacat,
transformarea este operatd exclusiv de Dumnezeu si
cei alesi vor ramane in credinta.*

In domeniul ierarhiei bisericesti se poate
observa o tendintd similara de a defini in continuare
si de a limita optiunile. In vreme ce tipul de orga-
nizare prezbiteriana a lui J. Calvin ldsa loc pentru
alte forme de structurare a bisericii, atat timp cat se
asigura predicarea Cuvantului lui Dumnezeu,
ierarhie de tip prezbiterian a devenit singura forma

de guverndmant acceptabild si valida din punct de

# Ibidem, 190-91.
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vedere biblic a bisericii nationale din Scotia. Refor-
matii din Anglia — care se autointituleaza , Prezbite-
rieni” — au contestat formele episcopale si liturgice
ale bisericii Angliei. In disputa care se amplifica
dintre rege si parlament, parlamentul a decis in 1642
sa reformeze biserica si a convocat un sinod care a
adoptat legile care reglementau cultul si ierarhia
bisericeasca (1645), Mirturisirea de la Westminster
(1647) si doua catehisme (1648). Mirturisirea de la
Westminster ca expresie a ortodoxiei reformate —
evidentiind doctrina predestinatiei si legamantul — a
devenit cea mai raspandita dintre toate marturisirile
de credintd reformate. Miscarea puritand aparuta
intre prezbiterieni s-a luptat pentru desfdsurarea
cultului potrivit prescriptiilor biblice — curatatd de
ritualuri externe, imagini si vesminte (odajdii).
Persecutati pentru convingerile lor, multi dintre ei
au emigrat catre America de Nord unde au
influentat profund traditia reformata. Congregatio-
nalistii din randul prezbiterienilor au organizat
congregatii independente, convinsi fiind de faptul ca
biserica locala trebuia considerata autoritatea
suprema in viata bisericii si cd disciplina nu trebuia
desfasuratd de catre stat, episcopi sau sinoade, ci de
citre congregatia lcoald ca un tot unitar. In 1658
acestia au emis Declaratia de la Savoy care in principal
recunostea invatatura afirmata de Mirturisirea de la

Westminster, dar dezvolta propria intelegere cu
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privire la ierarhia bisericeascd. Din cauza persecu-
tiilor, multi dintre congregationalisti au emigrat in
Olanda si America. Congregationalistii autonomi au
avut un impact profund asupra istoriei bisericii In
America de Nord.®

[luminismul a pus la incercare ortodoxia refor-
matd sub doud aspecte: predestinarea si inspiratia
verbald a Scripturii. Putea doctrina predestinarii sa
fie combinatd cu ideea iluminista potrivit cdreia
fiintele umane, rationale trebuiau sa-si asume
responsabilitatea pentru vietile lor? $i cum ar putea
o viata aflata sub autoritatea suprema a scripturii de
inspiratie divina sa fie combinata cu exercitarea
liberd a ratiunii umane? La sfarsitul secolului al
XVIII-lea unii erau de parere ca marturisirile refor-
mate aveau un caracter definitiv si neschimbabil;
altii s-au simtit provocati sa formuleze noi rdaspun-
suri pe baza Scripturii si a mdrturisirilor de credinta.
Aceste doua abordari au devenit ulterior, in secolul
al XIX-lea, tot mai dezbinatoare.

Incepand cu secolul al XVIIl-lea pietismul in
Germania luterana si metodismul in Anglia au
provocat o chemare la o pietate mult mai personald
in cadrul traditiei reformate — cerand convertire
personala, reinnoire spirituald si Impadrtasire (nu cu

sensul de Euharistie) iIn comunitate. Predicile

43 Ibidem, 191.
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influente ale lui George Whitefield (1714-70) si
Jonathan Edwards (1703-58) — chemand la convertire
personala — au avut un impact deosebit asupra
bisericii Prezbiteriene din Anglia si America. In
secolul al XIX-lea o noud miscare de renastere a
ravasit bisericile de traditie reformata din Europa si
America. O argumentare rationalista, apologetica a
sprijinit chemarea la convertire personala si a fost
indreptata impotriva fortelor anti-crestine.

Aceastd miscare de renastere a influentat
atitudinea fatd de misiune in cadrul traditiei
reformate. Traditia reformata a inceput ca o miscare
de reformare a bisericii existente. A fost nevoie de
aproape trei secole, pana la era colonizdrilor in
secolul al XIX-lea pentru a congtientiza mandatul
(trimiterea) misionara. Nu bisericile, ci credinciosii
in mod individual si-au asumat responsabilitatea
pentru organizarea societatilor misionare, precum
Societatea Misionard din Londra (1795), Nederlandsch
Zendingsgenootschap (1797) si Basel Mission (1835).
Abia in cursul secolului al XIX-lea au stabilit legaturi
cu denominatiunile cdrora apartineau. Aceasta lipsa
de coordonare a condus la fondarea de biserici
separate in aceleasi tari, reproducand si multiplicand
diviziunile din tarile natale. Multe dintre aceste

biserici poarta caracteristicile miscdrii de renastere.**

4 Ibidem, 191-92.
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4.3.2. Caracteristicile esentiale
ale eclesiologiei reformate

Avocatul Jean Calvin (1509-64), fugind in 1533
din Franta dupd reprimarea protestantilor ca o
consecintd a controversei publice cu privire la
Euharistie, a atras atentia Genevei dupa publicarea
primei editii a lucrdrii sale Institutio Christianae
Religionis in 1536 si a fost invitat imediat sa se alature
Genevei in eforturile sale de a reforma biserica din
oras, ca parte a emanciparii de sub subordonarea
Ducelui de Savoy si a bisericii papale. Restul vietii
sale a fost dedicat reformarii bisericii in Geneva si
dezvoltdrii teologiei sale. Succesul sdu in instituirea
unui sistem independent de disciplina bisericeasca,
faima lucrarii sale principale, Institutio Christianae
Religionis, implicarea sa in raspandirea protestantis-
mului reformat — In special in Franta, dar si in alte
regiuni ale Europei — si fondarea unei academii
teologice, toate acestea au contribuit la faima lui J.
Calvin, dar si a Genevei ca centru major al protestan-
tismului reformat in a doua jumatate a secolului al
XVI-lea.

Lucrarea sa de desavarsire a Reformei la
Geneva, inceputd de Guillaume Farel, a durat
aproape 20 de ani, timp In care s-a aflat adesea in
dezacord cu guvernul orasului si a fost interzis in
oras intre 1538 si 1541. In acea perioada, J. Calvin a

slujit pentru congregatia refugiatilor francezi din
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Strasbourg la invitatia lui Martin Bucer. Ordinele
eclesiale au fost esentiale in reorganizarea bisericii in
care a incercat sa pazeasca prerogativele eclesiastice.
Au fost recunoscute patru trepte ale slujirii cu
radacini In Noul Testament: pastori, care in calitate
de slujitori ai Cuvantului si sacramentelor trebuiau
sa continue grija slujirii pentru laicat care era exer-
citatd de preotii parohiilor si episcopii medievali;
doctori, responsabili cu predarea la toate nivelurile —
pand la cea mai meticulaosa investigatie a Bibliei;
bitrini, alesi dintre membrii diferitelor consilii ale
orasului si responsabili pentru sustinerea disciplinei
in cadrul bisericii; si diaconi, care sa se ingrijeasca de
operele de caritate. Institutiile religiei crestine au avut
un asemenea succes datoritd faptului cd ele conti-
neau un echilibru subtil de putere intre puterea
eclesiastica si cea civila in oras. O pozitie centrald o
ocupa prevederea care atribuia puterea de a testa si
nominaliza candidati pentru pozitii pastorale pentru
a-i Insoti pe pastori, asigurand consimtamantul final
al congregatiei si al guvernului orasului. In al doilea
rand, el a facut autoritétile civile si eclesiastice co-
responsabile pentru sustinerea standardelor inalte
de morald si doctrind prin crearea consistoriului in
care pastorii si batranii lucrau impreund si cercetau
abaterile precum prezenta neregulata la bisericd,
cunoasterea insuficientd a catehismului, practici
suspecte de ,magie” sau catolicism, ofense morale —

in special comportamentele sexuale indecente, dar si
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jocurile de noroc, dansul si practici de afaceri prin
ingeldtorie si apararea autoritatii clericale. Pedeapsa
putea varia de la mustrarea in particular la mus-
trarea in fata consistoriului, de la excluderea de la
impdrtdsire la trimiterea abaterilor serioase de la
legea civild in fata magistratilor laici. Intrebarea cine
avea puterea de a excomunica oameni din biserica si
din oras a fost discutabils. In fiecare siptimana
preotii se intalneau in conferintd pentru studiu biblic
si teologic in comun si pentru sesiuni de indrumare
frateasca. Toate aceste masuri au creat un nou climat
moral intre preoti si in intregul oras, fapt ce s-a
manifestat in rata scdzutd a nasterilor de copii
nelegitimi si a celor conceputi inainte de cdsatorie.
Reversul acestei imagini de comunitate religioasa a
fost numarul tot mai ridicat de excomunicari si de
locuitori ai Genevei care pardseau voluntar orasul.
Acestia au fost inlocuiti de un numar mare de
imigranti care au venit in oras. Invatitura teologica a
lui J. Calvin nu a lasat loc si pentru pentru cei cu o
viziune fundamental diferita, ca in cazul lui
Hieronymus Bolsec care a contestat ideile lui J.
Calvin cu privire la predestinatie sau anti-trinitarii
italieni carora ulterior li s-a interzis accesul in oras.
Cel mai contestat act a fost implicarea lui J. Calvin in
executia lui Michael Servetus, un doctor din Aragon

cu o viziune religioasa idiosincretica milenarista.*

% Ibidem, 193-94.
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In calitate de predicator si scriitor prolific —
incluzand aici comentarii biblice, scrieri ocazionale si
scrisori — el a continuat sa-si dezvolte primul text
major, Institutio Christianae Religionis (1536) de la un
ghid catehetic intr-o lucrare dogmatica conceputa sa
familiarizeze studentii cu principalele puncte ale
doctrinei crestine si apoi intr-o cheie hermeneutica
pentru studiul Scripturii in ultima din mai multe
editii in latina si franceza in 1559. Acest volum a
crescut ca dimensiuni de patru ori fatd de originalul
din 1536. Faptul cd a pastrat acelasi titlu si a dezvol-
tat cu totul lucrarea originald, indica perceptia lui
Calvin asupra continuitatii In gandirea sa in multe
contexte noi care l-au facut sa dezvolte lucrarea.*

in prima editie din 1536, el s-a concentrat
asupra Bisericii atunci cand a explicat cuvintele
crezului, una sancta catholica. El a negat identificarea
bisericii ierarhice papale cu aceastd biserica a
crezurilor. In schimb, el a accentuat faptul ca biserica
din crez este biserica invizibila. Ea este suma tuturor
celor alesi de Dumnezeu: cei din secolele anterioare,
cei care trdiesc in prezent si cei care vor trdi in viitor
— atat oameni cat si ingeri. De vreme ce biserica isi
are fundamentul in alegerea ascunsa in Hristos, doar
Dumnezeu stie cine face parte din aceasta. Deoarece
chemarea lui Dumnezeu nu cunoaste remuscari, cei

alesi nu pot cadea din mana Sa, iar aceastd biserica

46 Ibidem, 194.
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(invizibila) va continua sa existe intotdeauna. Aceas-
td biserica invizibila devine vizibilda unde Cuvantul
si sacramentele sunt administrate asa cum au fost ele
instituite de Hristos.*”

Lucrarea in Geneva l-a fortat pe J. Calvin sa fie
mai precis In ceea ce priveste biserica vizibild in
timpul interdictiei sale Intre 1538 si 1541, el a invatat
de la M. Bucer in Strasbourg nevoia unei discipline
bisericesti organizate si posibilitatea de a discerne
intre o varietate de slujiri biblice. Aceste puncte au
devenit imediat vizibile in Ordinele eclesiale pe care
le-a prezentat magistratilor la Intoarcerea sa la
Geneva in 1541. lar urmatoarea editie a Institutio
Christianae Religionis (ICR) a prezentat justificarea
teologica. Vom prezenta acum un sumar al dezvol-
tdrii eclesiologiei sale, cea de-a patra si cea mai
extinsa parte a editiei finale din 1559.

In vreme ce partea a treia a lucrarii s-a concen-
trat pe lucrarea interioara a Duhului Sfant in inima
credinciosului individual, partea a patra s-a concen-
trat pe mijloacele externe folosite de Sfantul Duh
pentru a-i mentine pe credinciosi iIn comuniune cu
Hristos: biserica, guvernarea acesteia, ordinele si
puterea si ordinea civila. Primul capitol despre bise-
ricd Incepe cu biserica invizibila fixata (legata) in
alegere, dar apoi se trece la biserica vizibila, cu

urmatoarea introducere:

47 Ibidem, 195.
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,Dar pentru cd intentia noastra acum este sa discu-
tam despre biserica vazuta, sd invatam chiar si din
simplul nume ,, mama” cat de folositor, intr-adevar
cat de necesar, este ca noi s-o cunoastem. Céci nu
este alta cale pentru a intra in viata decat daca
aceastd mamad ne concepe In pantecele ei, ne naste,
ne hraneste la sanul ei si in cele din urma ne tine
sub grija si Indrumarea ei pand cand, lepadand
carnea muritoare, devenim precum ingerii (Matei
22, 30). Slabiciunea noastrda nu ne lasa sda fim
eliberati din scoala ei pand ce nu ii vom fi fost
elevi toata viata noastra. (IV. I. 4)”4

J. Calvin este de acord cu intelegerea lui Ciprian
cd in afara bisericii nu exista iertare de pacate si nici
mantuire. Aceasta inseamnd ca desi pentru J. Calvin
biserica vizibila nu este de acelasi rang cu cea
invizibild a celor alesi, iar ca mijloc extern nu este
mantuirea Insasi, totusi aceasta biserica vazuta
constituie inca o cale de acces indispensabila spre
comuniunea cu Hristos. $i adaugd un alt motiv
pentru care biserica vazutd nu trebuie dispretuita: ea
functioneaza potrivit unei ordini instituite de
Dumnezeu. El afirmd pe baza citatului de la Efes 4,
11 cd sarcina de a educa a bisericii mama este des-
fasuratd doar instrumental in acord cu voia lui
Dumnezeu prin predicarea Evangheliei de catre
preoti. Acest ordo a constituit un modus operandi al lui

Dumnezeu in Israel: El nu doar a dat legea; a

8 Jean Calvin, Institutes of the Christian Religion, trad. Henry
Beveridge (Hendrickson Publishers, 2008), 673.
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furnizat (asigurat/oferit) si preoti care sa o explice.
Desi noi nu stim cine sunt cei alesi, putem recu-
noaste biserica vazuta ca pe o comunitate — un trup -
pe baza caracteristicilor de curdtie (puritate) in
predicarea Cuvantului, atitudinea ascultdtoare si
administrarea sacramentelor in acord cu instituirea
lor de catre Hristos (IV. I. 9). Este important sa
observam ca J. Calvin nu mentioneaza disciplina ca
pe o insusire speciala a bisericii.

Cei care abandoneaza biserica pentru a forma o
adunare sfanta fara pata sau prihand uita ca biserica
std intr-o perspectiva eshatologica si este ancorata in
justificarea celor necredinciosi. Lor le lipseste mila. J.
Calvin infrunta aceasta aspiratie gresitd pentru
sfintenie spunand ca biserica nu este construitd doar
pe sfintenie in Duhul Sfant, ci este mai presus de
toate Inradacinata in impacarea si justificarea ce vin
prin cruce. In acest context, el vorbeste din nou de
propovdduirea de catre preoti, asa cum a fost
incredintatd de Hristos Bisericii si slujitorilor ei din
vremea apostolilor; anume ca putere a cheilor. Cu
Pavel, el caracterizeaza aceasta slujire ca un ambasa-
dor al reconcilierii (2 Cor 5, 20). Tema propovaduirii
de catre preoti este reconcilierea cu Dumnezeu in
numele lui Hristos. lertarea pacatelor trebuie cautata
acolo unde a pus-o Dumnezeu; si anume, in cadrul
comunitdtii bisericii. Acest fapt este confirmat si de

crez: iertarea pacatelor este cuplatd cu biserica.
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Pe langd aceste elemente, J. Calvin distinge
,grade” diferite sau niveluri in biserica vazuta (IV. L.
9). In primul rand, el mentioneaza ecclesia universalis.
Aceasta atentie fundamentala pentru ,biserica
universala” corespunde practicii sale intensive ecu-
menice-eclesiastice. Intrebarea cum aceastd bisericd
universala primeste o forma concreta ramane fdrad
raspuns. El mentioneaza congregatia locald ca a
doua forma pe care o ia Biserica vazutd si eviden-
tiaza faptul ca aceasta nu constituie o forma
secundara a Bisericii, ci una cu puteri depline care
este justificata in revendicarea numelui si autoritatii
Bisericii. Al treilea nivel este format din persoane
individuale care sunt considerate ca biserica pe baza
profesdrii (a trairii) credintei de catre acestea.

In vreme ce J. Calvin a incercat sa ii convinga pe
anabaptisti sa nu mai urasca Biserica imperfecta cu
ordinea sa ierarhicd si sacramentele in primul
capitol, In al doilea capitol el contrazice Biserica
Romano-Catolica atunci cand realizeaza deosebirea
dintre Biserica adevarata si cea falsa. Biserica falsa
condusd de papa incearca in zadar sd-si sustina
legitimitatea, evidentiind linia neintreruptd de
episcopi, care se pretinde cd a Inceput cu apostolii
(IV. 1L 2). J. Calvin respinge aceasta pretentie potrivit
cdreia succesiunea apostolica este o marca distinctiva
a bisericii adevarate deoarece Domnul nu recunoaste

nimic drept al Sau, cu exceptia locurilor unde
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Cuvantul sau este auzit si respectat cu scrupulozi-
tate. In partea a doua a acestui capitol, J. Calvin se
apara fatd de reprosul facut de romano-catolici
potrivit caruia el si adeptii sdi se comporta ca schis-
matici si eretici. Comunitatea bisericii mentinutd de
limitele unei doctrine sanatoase si ale dragostei
fratesti este ruptd atunci cand primeste forma in
afara Cuvantului Domnului (IV. II. 5). Biserica Romei
a rupt comuniunea cu Hristos — capul sau — si aceasta
biserica insdsi, cu anatemele ei Impotriva adeptilor
Reformei, a distrus aceasta unitate (IV. II. 6). Dar J.
Calvin nu anuleaza definitiv aceasta Bisericd. Rdman
unele urme (vestigia). El considera in special botezul
ca pe o marca a legdmantului (IV. II. 11).#

In capitolul al treilea J. Calvin dezvolti teologia
sa cu privire la slujire. Slujirea in cadrul bisericii 1si
are originea in dorinta lui Dumnezeu de a ne vorbi
prin intermediul slujirii oamenilor. Acest aspect
asigurd totodatd si indispensabilitatea si demnitatea
slujirii. Exista o linie directd de la Hristos la slujitor.
Hristos foloseste slujirea pentru a oferi bisericii
Cuvantul sau care aduce mantuire. Prin urmare,
autoritatea data de slujitor este un simbol al hristo-
cratiei. Preotii sunt doar slujitori ai lui Hristos si ai
Cuvantului Sdu. Ei nu sunt delegati de catre congre-

gatie. Si doar in calitate de slujitori ai Cuvantului

4 Eddy van der Borght, ,,Reformed Ecclesiology”, 196-97.
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acestia pot fi slujitori ai bisericii si nu invers.
Bazandu-se pe Noul Testament, J. Calvin incearca sa
diferentieze patru forme permanente de slujire —
pastor, doctor, batran si diacon — dintre care primul,
ca slujitor al Cuvantului si sacramentelor, este cel
mai important. J. Calvin incheie capitolul despre
slujire acordand o atentie deosebita alegerilor
organizate si hirotoniei.>

Incepand cu al patrulea capitol, Calvin explo-
reaza tema ierarhiei bisericesti din perspectiva
istorica. Dupa ce a studiat modul in care in Noul
Testament functionau slujirile in biserica primara
(Capitolul IV) si degenerarea lor ulterioara (V), el
contempla pretentiile pentru primatul papal (VI) si
cresterea sa istorica (VI) si concluzioneaza cu
evaluarea mandatelor de a invata (VIII-IX), a adopta
legi (X) si a actiona cu autoritate legala (XI-XII).
Calvin respinge papalitatea deoarece papii nu-si
asuma rolul de pastori ai bisericii care au grija de
turma lor prin propovaduirea Cuvantului, adminis-
trarea sacramentelor si exercitarea disciplinei. Ca si
ceilalti reformatori, el este ingrozit de degenerarea
care s-a petrecut in maniera de exercitare a slujirii: ei
se autointitulau ,,vicari ai lui Hristos”, se declarau a
fi capul bisericii si In loc sa isi desfdsoare slujirea

intr-un mod prietenos, au devenit dictatori. Rezul-

50 Ibidem, 197.
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tatul a fost ca ei s-au Indepartat atat de mult de
credinciosi Incat nu mai puteau sa vorbeasca in
numele acestora. Se poate pune intrebarea daca
concluzia pe care o putem trage, cat il priveste pe J.
Calvin, este cd nu poate exista o slujire universala al
cdrui scop este unitatea bisericilor si a credinciosilor.
Atunci cand descrie sarcina si functia lui Petru, el
recunoagte nevoia unei persoane care sa intruchi-
peze simbolul unitatii. Limbajul sdu radical este
indreptat in special impotriva modului in care
papalitatea functiona in zilele sale si are un caracter
conditionat, provizoriu. In judecata lui J. Calvin,
acest centru al unitdtii nu se bazeaza pe legea divina
si pe Scripturd. In special in Capitolele XI si XII, el
intelege consistoriul in care pastorii si batranii
lucreaza Impreuna ca cea mai potrivita cale de a
exercita disciplina — evitand atat caracterul arbitrar
ca In Biserica Romano-Catolicd si abandonand
responsabilitatea eclesiastica in mainile autoritdtilor
civile ca in bisericile luterana si zwingliana.>!

Atunci cand discutd despre sacramente, formu-
larea lui Calvin cu privire la Invdtatura despre
euharistie este deosebit de importanta. in’gelegénd
sacramentele intr-o maniera augustina ca semne
vizibile ale harului invizibil, el a Incercat o cale de

mijloc Intre intelegerea simbolicd a lui U. Zwingli si

51 Ibidem.
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doctrina luterand a prezentei reale. M. Luther nu a
acordat suficienta atentie faptului ca un semn este
diferit de realitatea la care se refera, in vreme ce U.
Zwingli — in opinia lui J. Calvin - a tins sa separe
semnul de realitatea la care se refera. Hristos se face
prezent credinciosilor in cadrul ritualului, dar doar
in duhul — nu ca o prezenta reald, substantiala.
Euharistia confirma si reinnoieste credinta oameni-
lor, 1i inspira catre o mai mare multumire si dragoste
pentru Dumnezeu si 1i uneste intre ei In armonie si
afectiune. In 1549 Geneva, Ziirich, Berna si alte orase
elvetiene reformate au convenit asupra unei decla-
ratii comune cu privire la sacramente — ,, Acordul de
la Ziirich” sau Consensus Tigurinus — redactat de
Calvin si succesorul lui U. Zwingli, Heinrich
Bullinger, in care acestia respingeau intelegerea
luterand a euharistiei. Prin acest acord cu privire la
sacramente, diviziunea dintre bisericile Luterana si

Reformata a devenit aproape permanentd.>

4.3.3. Unitatea ca reconciliere

Dupa teologul american Bruce McCormack,
eclesiologia reformatd a suferit mai multe etape de
dezvoltare in decursul istoriei. Cu toate ca au existat
voci reformate care considerau cd implicarea lor in
miscarea ecumenicd ar duce la pierderea identitatii

confesionale, reformatii s-au angajat dintru inceput

52 Ibidem.
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in fenomenul ecumenic. Modelul promovat de refor-
mati este in stransd legdturd cu eclesiologia refor-
mata. Pentru Karl Barth, spre exemplu, Biserica nu
poate fi privitd in mod corect ca o prelungire a
Intrupérii sau continuare a revelatiei.?> Daca Hristos
este capul Bisericii care s-a naltat cu trupul la cer si
std de-a dreapta lui Dumnezeu-Tatdl, inseamna
odata cu inaltarea a avut loc si plecarea Celui care
detine puterea si autoritatea absoluti. ,Inaltarea
Capului Inseamna de fapt coborarea trupului, ase-
zarea sa intr-o pozitie de umilinta si asteptare”.> De
aici rezultd cd Biserica cea fara patd sau cea purd, cea
adevarata este ascunsa in manifestarile sale istorice
mereu discutabile. In masura in care Capul Bisericii
este revelat In ascundere, Biserica este, de asemenea,
revelatd in ascundere. Biserica este prezenta pentru
si In toate bisericile In madsura in care ele sunt cu
adevarat bisericii, dar nu este in mod direct identica
cu niciuna dintre ele. Biserica, intotdeauna devine
vizibila de-a lungul istoriei, dar devenirea sa nu este
niciodata fixata si finalizatda. Date fiind aceste
elemente eclesiologice, nu este surprinzator sa auzim

cum cd unitatea reald in Bisericd su unitatea pe care

5 Bruce McCormack, ,Fundamentul cristologic al intelegerii
ecumenismului in teologia lui Karl Barth” (Conferinta,
Intalnirea Centrului de studii ecumencie si inter-religioase
din cadrul Universitatii ,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca,
noiembrie 2016), 2.

54 Ibidem, 3.
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miscarea ecumenica o cautd este identica in mod
direct dor cu Hristos in calitatea lui de Cap al
Bisericii. Unitatea reala a Bisericii este unitatea pe
care El insusi o constituie, fiind asadar o unitate data
numai de Dumnezeu, nu poate fi obtinuta prin
eforturi umane.*

In acest context, scopul angajarii ecumenice nu
este acela de a restaura unitatea Bisericii, care ramane
necunoscuta in final, ci reconcilierea confesionala si
vindecarea ranilor trecutului insangerat. Pentru
reformati semnarea Acordului Leuenberg in 1973 cu
luteranii a insemnat sfarsitul a 450 de ani de divizare
a celor doua confesiuni. Pe baza intelegerii comune a
Evangheliei vechile acuze al reformatilor privitoare
la cina Domnului, hristologie si predestinatie nu mai

sunt obstacole in calea comuniunii Bisericii.

4.4. Eclesiologia anglicana

4.4.1. Caracteristicile eclesiologiei anglicane

Paul Avis, unul dintre renumitii teologi anglicani
contemporani, socoteste eclesiologia anglicand ca
fiind ,,smerita”. Nu in sensul ca nu ar face afirmatii
serioase si uneori chiar grandioase despre sine, ci in
sensul ca nu are mari pretentii intelectuale.
Cuantumul doctrinei anglicane oficiale a bisericii

este limitat. Aceasta este probabil valabil si pentru

% Jbidem.
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doctrina anglicana in ansamblu: caracterul acesteia
este sd spuna ce este necesar pentru a-i mentine pe
credinciosi pe calea mantuirii, nu mai mult
Anglicanismul nu este o credintd speculativa: nu
ridica suprastructuri conceptuale. Este pastorala si,
in aceastd masurd, are un caracter pragmatic. Este
preocupatd cu ceea ce merge in viata crestina si in
viata comunitatii. De asemenea, anglicanismul nu
este o credinta marturisitoare, agsa cum este lutera-
nismul, nu are o nota distinctivd de scolasticism si
nici un magisteriu indiscutabil, ca cel al Bisericii
Romano-Catolice. Autoritatea in anglicanism poate
fi intotdeauna pusa la indoiald. Anglicanismul
asumd traditia comuna a bisericilor pana in secolul
al XVI-lea si este deschis si receptiv la ceea ce poate
fi invatat din celelalte traditii, in special din traditiile
Romano-Catolica, Ortodoxa si Luterana.

Un al doilea aspect in care se manifesta simpli-
tatea eclesiologiei anglicane este acela ca ,nu are
prea multe pretentii de exclusivitate”. In vreme ce
Bisericile Romano-Catolica si Ortodoxa s-au conside-
rat In mod traditional drept Biserica adevarata si au
negat altora statutul de , bisericd” in adevaratul sens
al cuvantului, anglicanismul nu a avut niciodata
astfel de pretentii. In Anglia, anglicanismul a fost
socotit continuatorul de drept al Bisericii Catolice
medievale si patristice. In secolele al XVI-lea, al

XVll-lea, al XVIII-lea biserica Angliei a recunoscut
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bisericile Reformata si Luterana de pe continentul
european ca biserici surori si s-a identificat si ca parte
a familiei bisericilor protestante sau reformate.>
In vremuri de datd mai recenta unii anglicani
(de ex. Stephen Bayne si Robert Runcie™) au vorbit
despre ,caracterul provizoriu al anglicanismului”.
Au descris anglicanismul ca incomplet, temporar si
destinat sa se piardd intr-un intreg mai mare. Aceasta
idee, dupa P. Avis, suna mai curand nobil si altruist,
daca e sa ne intrebam in ce masura exista de fapt
vreo expresie a Bisericii potrivit cdreia aceasta sa nu
fie privitd ca provizorie, ci ca finald si permanenta.
Conform teologului anglican, nici o Bisericd, nici
chiar cea mai mare, nu poate avea pretentia ca este
definitiva.
,,Tntr-o Biserica crestind divizatd, nu poate fi nici o
Bisericd care sd nu fie provizorie. Toate sunt puse
sub semnul Intrebdrii de existenta celorlalte. Sa
negam aceasta ar Insemna sa Imbratisam o teologie
ecumenica a «intoarcerii», subintelegandu-se ca
exista o biserica la care toti ceilalti ar trebui sa se
intoarcd — i.e. toate sunt provizorii, cu exceptia
uneia, a unei biserici «mama». Anglicanii ar spune

ca toate bisericile sunt provizorii in lumina acelei
Biserici una sfanta, soborniceascd si apostoleascd,

5% Paul Avis, , Anglican Ecclesiology”, in The Routledge Com-
panion to the Christian Church, ed. Gerard Mannion si Lewis S.
Mudge (New York and London: Routledge, 2008), 203.

% Vezi: Robert Hannaford, The Future of Anglicanism
(Gracewing Publishing, 1996), 4-5.
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pe care o marturisim in Crez. Aceasta Inseamna ca
cei care afirmd cd bisericile din Comunitatea
Anglicana sunt doar biserici provizorii au perfecta
dreptate — dar trebuie sa fie evidentiat faptul ca
aceasta afirmatie este facuta in contextul unei
Biserici universale fragmentate unde nu este nici o
Biserica provizorie din perspectiva eshatologicad.”>
Aceste atitudini de modestie teologicd, abtine-
rea de la orice pretentii de exclusivitate si marturisi-
rea caracterului provizoriu, ,ajutd sa confere
eclesiologiei anglicane caracterul distinctiv”. Tocmai
din cauza faptului ca anglicanismului nu crede ca
este singura Biserica adevdrata si este capabil sd
afirme cd este o expresie provizorie a Bisericii lui
Hristos, ne aduce la intrebarea fireasca daca anglica-
nismul are invataturi proprii deosebite.>
Unii interpreti moderni ai anglicanismului
(Michael Ramsey, Stephen Neill, Henry McAdoo)®
au insistat ca ,,anglicanismul nu are doctrine speciale
proprii”. Dupa repetarea frecventd, aceastd pozitie a
devenit o forma de ,ortodoxie” incontestabila
pentru multi anglicani. Cu toate acestea, ipoteza
anuntatd necesita cercetdri suplimentare. Este de la

sine inteles ca bisericile anglicane Imbratiseaza

% Avis, ,,Anglican Ecclesiology”, 203-4.

59 Ibidem, 204.

6 Vezi: Stephen Sykes, Unashamed Anglicanism (Darton, Long-
man & Todd, 1995); Paul Avis, The Identity of Anglicanism:
Essentials of Anglican Ecclesiology (Bloomsbury Academic,
2008).
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ortodoxia cu privire la doctrina trinitara si hristolo-
gica. Autoritatea Sinoadelor ecumenice care au emis
aceste doctrine este, de asemenea, recunoscuta, apoi
crezul niceo-constantinopolitan este repetat in
Euharistia care se celebreaza in bisericile anglicane.
P. Avis se intreaba In ce masura ,,existd vreo biserica
ce nu accepta crezurile ecumenice, ci si le faureste pe
ale sale?” Este o caracteristica a fiecdrei biserici sa se
identifice cu doctrinele enuntate de Biserica primara,
deoarece toate bisericile considerd ca sunt in
continuitate cu Biserica primara. Toate bisericile
neagd orice sugestie potrivit cdreia ele si-ar putea
concepe noi doctrine proprii. Chiar si atunci cand
bisericile par sa inoveze (prin hirotonirea femeilor
sau prin recunoasterea relatiilor intre persoane de
acelasi sex, de exemplu), ele fac apel la principii si
precedente biblice si traditionale, pe cat posibil, in
incercarea de a arata cd ceea ce pare a fi o inovatie
este pur si simplu o dezvoltare a ceea ce exista in
mod latent in crestinism, dar n-a avut ocazia de a se
manifesta anterior.®!

Cu toate acestea, dupa P. Avis, afirmatia , angli-
canismul nu are doctrine speciale proprii” este falsa.
Starea divizata a crestinismului Tnseamna ca fiecare
biserica ar trebui sa aiba cel putin o doctrind proprie

— o doctrind a bisericii (i.e. eclesiologie) care 1i legiti-

o1 Avis, ,,Anglican Ecclesiology”, 203.
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meazi existenta si ii afirmi integritatea. In timp ce
unele biserici continud sa conteste (cel putin prin
implicare) dreptul altor biserici de a exista, acestea
din urma vor considera necesar sa formuleze o
doctrind a bisericii care asigura un loc si o justificare
a existentei lor. Comuniunea Anglicana nu poate
exista pe baza eclesiologiei romano-catolice: acea
eclesiologie neaga integritatea ecleziald a anglicanis-
mului. Anglicanismul trebuie sa aiba propria
eclesiologie si, desigur, o are.®? Aceasta nu inseamna
cd doctrina anglicand despre biserica este separata
complet de toate celelalte eclesiologii, cd nu se
suprapune in pare parte cu doctrinele celorlalte
biserici. In ochii credintei existdi doar o singurd
Biserica si pentru ca toate bisericile separate
madrturisesc aceasta si toate se orienteaza spre
aceasta, ele Impartasesc baze comune mari atunci
cand este descrisa Biserica. Pana la un punct exista o
doctrind generala sau ecumenica a Bisericii: eclesio-
logiile specifice sunt derivate din aceasta asa cum
este exprimat in diverse contexte istorice, politice,
sociale si culturale. Existenta eclesiologiilor diferite
nu pune la indoiald existenta doctrinei crestine a

Bisericii, ci mai curand o reafirma.®

62 Jbidem, 204.
6 Ibidem, 205.
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4.4.2. Cum s-a dezvoltat eclesiologia anglicana?

In biserica Angliei existd opinia conform cireia,
eclesiologia anglicand nu a inceput o data cu Reforma.
Pentru anglicani, Reforma a insemnat (si inseamna
in continuare) repudierea jurisdictiei Episcopului
Romei de pe teritoriul Angliei si delimitarea fata de
anumite greseli si acte de coruptie ale bisericii
medievale. In mod pozitiv, aceasta a insemnat (si
continuda sd insemne) Innoirea vietii Bisericii, a
cultului si a slujirii prin intoarcerea la izvoarele
doctrinei si practicii crestine din Noul Testament si
la scrierile Sfintilor Pdrinti din Biserica primara. Nu
a Insemnat (si nu Inseamnd) nasterea unei noi
biserici in secolul al XVI-lea nici cad a fost trasatd o
linie care sa separe o bisericd ,, veche” de una ,noua”.
A existat o continuitate masiva precum si o discon-
tinuitate substantiald. In timp ce, la nivel popular,
trecutul ,papal” a fost respins in mod violent, mai
multe minti luminate, ca John Jewel (Episcop de
Salisbury 1560-71) si Richard Hooker, stiau ca
integritatea bisericii Angliei depindea de mentinerea
continuitatii vizibile cu biserica de-a lungul secole-
lor, mergand Inapoi de la biserica medievala a
secolului precedent pana la Parintii bisericii primare,
la episcopi si martiri. In realitate, biserica Angliei
reformata era formata, prin addugare sau eliminare,

din ceea ce mostenise de la biserica medievala.
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Scripturile continuau sa fie instanta de apel suprema
si au devenit (in cele din urma) disponibile in limba
nationala. Marturisirile de credinta au ramas neatinse
(pastrandu-se Filioque din teologia apuseanad). Litur-
ghiile anglicane au fost adaptari ale formelor medie-
vale si au fost scrise in limba nationala. Structura
parohiilor in cadrul diocezelor a fost pastrata, ciclul
slujirii parohiale a continuat, desigur cu unele trans-
formari, catedralele au ramas biserica mama a dioce-
zei, de asemenea, si scaunele episcopale. Adunarea
Clericala a continuat sa se intruneascd, desi acum
raspundea fata de rege si nu fata de papd. A fost
dezvoltat un numar impresionant de legi canonice.
In acest context, primul lucru ce trebuie notat despre
dezvoltarea eclesiologiei anglicane este ca aceasta
,nu a inceput cu anglicanismul” .64

Reforma bisericii engleze a fost initiatd de
Henric al VIIl-lea inainte de impactul ideilor
luterane pe teritoriul tdrii sale. Reforma in Anglia nu
a fost declansata de invatatura lui Luther. Erasmus si
ceilalti umanisti crestini au constituit inspiratia din
spatele unui program de reformad care era indreptat
impotriva coruptiei, a bogatiei excesive, a puterii si
ignorantei clerului, mai degraba decat impotriva

doctrinei crestine sau a liturghiei.

o4 Ibidem.
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Thomas Cranmer (Arhiepiscop de Canterbury
1533-53 in timpul domniei lui Henric VIII si Edward
VI) a fost inspiratia si calauza mai multor productii
de texte clasice si definitorii in anglicanism. Prima si
a doua Carte de rugdciuni obstesti (Book of
Common Prayer 1549, 1552) a asigurat o forma de
cinstire redusd pana la esentd, elaborata pentru laici
mai curand decat pentru oameni religiosi. Acestea
au redus ritualul la un minimum, au pus accentul
asupra slujirii Cuvantului si au reconstituit euharis-
tia ca o comuniune mai curand decat ca un sacrificiu
(desi acesta nu era absent). Aceste carti vorbeau
despre biserica universald si despre trupul mistic al
lui Hristos fara sa il mentioneze pe papd. Randuiala
hirotoniei (Ordinal) publicata in 1550 confirma
pastrarea celor trei trepte ale preotiei sacramentale:
episcop, preot (cuvantul a fost pastrat intentionat) si
diacon. T. Cranmer se ghida dupad credinta sincera
cu privire la mandatul divin al regilor de a primi
ascultare si al rolului ,printului evlavios”, exempli-
ficat de regii drepti ai Vechiului Testament, in
reformarea si guvernarea bisericii.

In timpul domniei reginei Elisabeta I, ]. Jewel si
respectiv. R. Hooker au apdrat biserica anglicana
impotriva Romei (pe plan extern) si a puritanilor (pe
plan intern). J. Jewel s-a dovedit a fi cel mai de
succes reprezentant si avocat al bisericii Angliei

impotriva atacurilor romano-catolice, bazandu-se pe
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teologia patristica si a practicii Bisericii primare. R.
Hooker (+1600) a purtat disputa la un nivel elevat si
uneori abstract (fundamentand-o pe primele principii
ale dreptului si ratiunii, ca exprimand mintea/gan-
dul lui Dumnezeu). R. Hooker a fost un polemist
letal si caruia efectiv nu i se putea rdspunde, magistral
in domeniul demonstratiilor sale. In lucrarea sa Of
the Laws of Ecclesiastical Polity (Despre legile organizarii
eclesiastice) (din cuprinsul cdreia doar primele cinci
carti au fost publicate in cursul vietii sale), R. Hooker
a cautat sa justifice ceea ce era perceput ca reforma
rationald, moderata din timpul reginei Elisabeta I
fatd de reformatorii mai radicali, puritani, care
doreau in general sa respinga tot ceea ce era patat cu
»papistagie”. El a salvat biserica Angliei de amenin-
tarea biblismului literal si de saracia liturgica,
protejandu-i totodata libertatea fata de stat. Aproape
contemporan cu R. Hooker, Richard Field (+1616),
autorul lucrarii Of the Church (Despre Bisericd) in cinci
carti, a fost mai putin curtenitor cu biserica Romano-
Catolicd, considerand cd aceasta a apostaziat, ca
institutie, cand Conciliul Tridentin a condamnat
oficial ideile Reformei.®

Conform aceluiasi P. Avis, perioada iacobina
(primul sfert al secolului al XVIl-lea) reprezinta

pentru multi cea mai find expresie a anglicanismului,

% Jbidem, 206.
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o perioadad In care teoria si practica s-au situat cel
mai aproape una de cealalta. Comparativ, securitatea
politica in tard si in afara granitelor a fost combinata
cu roadele eruditiei Renasterii, o polemica eficace
impotriva Bisericii Romano-Catolice si retragerea
temporara a amenintarii puritane fata de statul si cul-
tul anglican. In vreme ce teologia calvini era domi-
nantd, o noua directie de anglicanism moderat, tole-
rant si liberal a aparut in lucrarile lui Lord Falkland,
William Chillingworth si John Hales cu implicatii in
intelegerea autoritatii, interpretarea Bibliei si natura
ortodoxiei si a ereziei, a unitatii si a schismei.®

Cea mai mare incercare prin care a trecut angli-
canismul a fost provocata de dorinta regelui Charles
I si a arhiepiscopului William Laud de a contraca
delicat elementele catolice si reformate din cadrul
bisericii engleze spre o directie mai catolica (dar in
continuare reformatd si In mod sigur nu romano-
catolicd). Charles I si W. Laud au impus acceptarea
unei viziuni , inalte” asupra liturghiei, sacramentelor
si amenajarea bisericii, in ceea ce multi considerau a
fi o intoarcere la reminiscentele ,papistasesti”, o
asemanare mai apropiata cu Biserica Romei.

In urma rdzboaielor civile din regat arhiepis-
copul W. Laud si apoi a regele Charles I au fost
executati, iar episcopatul In biserica Angliei abolit si

6 Jbidem, 207.
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inlocuit cu prezbiterianismul. In momentul in care
regalitatea este restauratd si Charles al II-lea vine pe
tron in 1660, clericii anglicani, opozanti ai lui Charles
I si ai lui W. Laud erau decisi sd nu faca nici un
compromis fatd de cei care aproape reusisera sa
distrugd anglicanismul. Astfel, clericii anglicani din
perioada restauratiei au ramas ostili fatd de preten-
tiile romano-catolice, dar au devenit, totodata, mai
critici si fata de bisericile Luterand si Reformata de
pe continent pentru pierderea sau renuntarea la
episcopatul istoric. Cu toate acestea, in final, nici
unul dintre episcopii secolului al XVII-lea, de la
Hooker si Andrews la Laud, Hammond, Cosin si
Thorndike, nu a mers atat de departe incat sa
excomunice bisericile protestante de pe continent pe
baza erorilor in slujirea lor. Aceasta notd negativa
noud este atinsd pentru prima data cu ,schismaticii
nonjurors” (schismaticii neconsacrati sau care resping
consacrarea/hirotonia) din 1689, dintre care unii au
exagerat importanta hirotoniei de episcopi, conside-
rand-o necesara chiar pentru un botez valid. De la
acestia, negarea tainelor non-episcopale a degenerat
in miscarea de la Oxford.®”

In tot acest timp, anglicanismul sobru, dar in
general pios si ascultdtor din secolul al XVIII-lea a

fost stimulat de renasterea evanghelicd, care se

7 Ibidem.
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desfasura la scara mai mare, depdasind granitele
bisericii Angliei. Unii clerici anglicani, calvinul
George Whitefield si arminienii John si Charles
Wesley, au fost primii responsabili pentru initierea
asa-numitei miscari ,Metodiste”, o miscare de
devotament fierbinte, autodisciplind riguroasa,
adresare oamenilor ne-religiosi prin sustinerea de
predici in aer liber si pdstorirea in grupuri mici a
celor nou convertiti. Caracterul Bisericii Angliei a
fost schimbat, in detrimentul acesteia, de faptul ca
nu a putut Impaca energiile din spatele acestei
miscari. Evanghelismul anglican a rdmas puternic pe
tot parcursul secolului al XIX-lea, dar contributia
pozitiva la cunoasterea bisericii, a slujirii si a
sacramentelor a fost nesemnificativd. Evanghelismul
celor doi Wesely a fost combinat cu doctrina Marii
Biserici cu privire la sacramente ca mijloace ale
harului si a relatiei bisericii cu suveranul. Prin forta
conducerii sale personale, care era In Intregime
autocraticd, John Wesley a dezvoltat o viziune
»interconectatd”, sau unificata si uniformizata, asupra
miscdrii metodiste, care a modelat biserica in forma ce
avea sa o poarte ulterior. Metodismul a fost marcat de
o fervoare misionara si de pragmatism care a lipsit
intelegerii anglicane mai statice cu privire la slujitorii
consacrati. Evanghelismul anglican a suferit pana in

zilele noastre de un deficit eclesiologic.%®

%8 I[bidem, 207-8.
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Este important de mentionat ca biserica Angliei
a Imbratisat inca din secolul al XVIII-lea trei traditii
diferite de la care, mai tarziu, le vine si denumirea
de: a) Biserica inalti (High Church), care a pus
accentul intotdeauna pe elementele catolice din
traditia anglicana, b) Biserica largi (Broad Church), cu
limite nedefinite, reflecta caracterul liberal si de
impdcare a mai multor traditii deosebite din cadrul
teologiei liberale si c) Biserica de jos (Low Church)
care reprezinta atitudinea religioasa evanghelicd, cu
accente puse pe Sfanta Scriptura si pe simplificarea
cultului divin. Adeptii celor trei ramuri se mai
numesc anglo-catolici (High Church), liberali sau
modernisti liberali (Broad Church) si evanghelici
(Low Church). Pe acestea le vom prezenta pe scurt in
cele ce urmeaza.

O alta etapd a dezvoltarii eclesiologiei anglicane
este marcata de miscarea Tractariana sau miscarea
de la Oxford (initiata In 1833). Aceasta consta intr-o
multitudine de impulsuri ale Biserici inalte care au
fost generate In parte de o fructificare a traditiei
vechi, apropiatd de cea catolica si, partial, de antipa-
tia principalului protagonist, John Henry Newman,
fata de evanghelismul dominant popular al Bisericii
de jos. J. H. Newman il considera grosier, superficial,
fara venerare si mister, chiar sovin. Tractarienii au
incercat sa redefineasca eclesiologia anglicana,

bazand-o pe natura apostolica a bisericii si pe
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succesiunea marturisitorilor credinciosi ai credintei
si ordinii apostolice, de la Parinti pana la inaltii
sacerdoti din secolele al XVII-lea si al XVIII-lea. Trac-
tarienii erau o ramura din partidul tory® care si-au
arogat autoritatea de a demonta structurile biseri-
cesti (viata plind de bogdtii, zidirea de catedrale,
scaunele arhiepiscopale irlandeze).

Au existat trei zone de tensiune cu adevarat
grava in eclesiologia tractariani. in primul rand, ei
au denaturat mostenirea anglicanismului Bisericii
inalte, prin denigrarea predecesorilor sdi, sustinand
ca doar ei au mentinut credinta adevarata. Istoricii si
cititorii in general au avut tendinta de a da crezare
propagandei tractariene si de a citi anglicanismul
din secolul al XVIII-lea in aceastd lumina. In al doilea
rand, restul tractarienilor s-au indepartat incet de
identitatea reformata a Bisericii Angliei, dorind sd o
,de-protestantizeze”, iar in al treilea rand, desi
biserica Angliei pdrea sa respingd tractarianismul
ethosul miscdrii a remodelat profund fata Bisericii
Angliei si Comuniunea Anglicand. A inculcat un
sens de solemnitate si frumusete cultului si puterii

divine continute in sacramentele menite sa-1

® ,Tory | Define Tory at Dictionary.com”, data accesarii 29
mai 2017, http://www.dictionary.com/browse/tory  a
member of a political party in Great Britain from the late
17th century to about 1832 that favored royal authority
over Parliament and the preservation of the existing social
and political order: succeeded by the Conservative party.
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sfinteasca pe crestin, o viziune mai putin ostila fata
de Biserica Romano-Catolicd, pentru toate lipsurile
sale recunoscute, si o atentie sporitd orientatd catre
bisericile Luterand si Reformatd, care incepeau sa fie
contaminate cu studiul biblic sceptic. Tractarienii i-au
ajutat pe anglicani sa ia In considerare mai serios
biserica, natura sa mistica, misiunea si unitatea aces-
teia. Prin expansiune coloniala miscarea evanghelica
si cea de la Oxford au fost exportate In toata Comuni-
unea Anglicand ca versiuni rivale ale anglicanismului
si astfel ale crestinatatii insasi.” Reintorcandu-ne la
anglicanismul traditional, sa ne amintim de teoria
ramurilor popularizatd de miscarea de la Oxford.
Teoria ramurilor, dupa cum este inteleasa de multi
teologi anglicani, descrie conditia Bisericii in zilele
noastre care este formata din trei ramuri Romano-
Catolicd, Ortodoxa si Anglicand.”! William Palmer
(1803-1885), un teolog de la Oxford, a fost principa-
lul initiator al teoriei ramurilor. Aceasta teorie a fost,
mai apoi, popularizata in timpul Miscdrii Oxford, in
mod particular prin activitatea tractarienilor. Totusi,
cativa lideri ai miscdrii nu au fost multumiti si, mai
tarziu, au devenit romano-catolici. Majoritatea parti-
cipantilor la miscarea ecumenica fiind protestanti,

iar Intrucat teoria ramurilor exclude grupul eclesial

70 Avis, ,,Anglican Ecclesiology”, 208.

71 Frank Leslie Cross si Elizabeth A. Livingstone, ed., The
Oxford Dictionary of the Christian Church (Oxford University
Press, 2005), 233.
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protestant din sanul adevaratei biserici, deoarece
acestia nu au succesiunea apostolicd, este clar ca nu
se puteau primi sustinere din partea bisericilor
protestante. Refuzul ortodoxiei fata de ,teoria ramu-
rilor” este, de asemenea, o stare de fapt.

Un curent al eclesiologiei din cadrul Bisericii
Angliei in secolului al XIX-lea cdruia s-a acordat mai
putind atentie decat miscarii de la Oxford este asa-
numita tendintd liberald (Broad Church). Din nou
avem de-a face cu o aliantd formata din ganditori
originali care erau legati de influentele si preocu-
pdrile comune. S. T. Coleridge (+1834) a contribuit la
o renastere a metodei teologice imaginative, poetice
si empatice. S. T. Coleridge a aplicat aceasta viziune
sustinerii reformatorilor, in special M. Luther,
asimiland critica biblica germana si dezvoltand o
teorie sofisticata a relatiei dintre biserica crestina si
cultura si institutiile natiunii. Influenta adeptilor lui
Coleridge a continuat in ,Triumviratul de la
Cambridge” de J. B. Lightfoot, B. F. Westcott si F. J.
A. Hort, care au stabilizat cercetarea biblica,
adoptand elemente care apartineau stiintei biblice
germane si le-au combinat cu interesul pentru o
eclesiologie moderatd, dar catolicd, care enunta pozi-
tii nepotrivite referitoare la structura episcopatului si
privea biserica universala intr-o perspectivd mai

larga decat tractarienii.”

72 Avis, ,, Anglican Ecclesiology”, 209.
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4.4.3. Insusirile bisericii si intelesul lor

Dupa P. Avis, eclesiologia anglicanad are cons-
tiinta cd Intrupeaza cele patru insusiri ale bisericii:
unitatea, sfintenie, catolicitatea si apostolicitatea.
Acestea nu sunt plasate exclusiv in sfera empirica,
nici In viitorul eshatologic, dincolo de aceasta viata,
ci se regasesc in ambele dimensiuni. Unitatea,
sfintenia, catolicitatea si apostolicitatea sunt deja
intruchipate in viata bisericii. Ea are o unitate cu
adevarat prin botez si credintd, acolo unde acestea
sunt recunoscute reciproc si o unitate partiala prin
colegialitatea pastorilor ei. Cu toate acestea, unitatea
sa este imperfecta; biserica este momentan fragmen-
tatd; diviziunea a fost o marca a bisericii de la
inceput. Ea se bucurd de adevarata sfintenie prin
Cuvant si sacramente, iar membirii si slujitorii ei sunt
chemati sa duca vieti de caritate si castitate, dar toti
crestinii dezamagesc, cad in pdcat si au nevoie de
iertare si de mantuire. In acelasi fel biserica, ca
institutie, poate deveni un instrument de nedreptate
sau asuprire, chiar fata de propriii membri.
Catolicitatea bisericii este deja vizibila In deplina-
tatea vietii si Invataturii bisericii. Fiecare expresie a
bisericii trebuie sa fie legatd de si conformd cu
intregul. Biserica raspunde deja nevoilor si aspira-
tiilor diferitelor comunitati umane. Cu toate acestea,

exista Intotdeauna unii care se simt exclusi — biserica

185



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

nu se ridica la provocarea de a-i primi pe acestia:
altfel catolicitatea ei este compromisd. Apostolici-
tatea bisericii este intrinsecd: ea este fondata pe
misiunea si mesajul Apostolilor. Dar este totodata un
imperativ: biserica este chematd sa fie fideld
invatdturilor Apostolilor (Fapte 2, 42) si sa continue
misiunea lor in zilele noastre si iIn cadrul culturii
contemporane. In toate acestea, biserica in calitate de
institutie este departe de a fi perfectd si prabuseste in
mod constant de la vocatia sa. Dar virtutea crestina a
nadejdii vede biserica in lumina scopurilor lui
Dumnezeu si a fagaduintelor Lui cd aceste scopuri
vor fi implinite intr-o buna zi. Este o calomnie ceea
ce se spune uneori cd anglicanii nu cred ca exista
biserica una, sfanta, catolica si apostolica. Ei cred ca
aceasta este formata din comunitatile locale adunate
de catre episcopii lor si de alti pastori in unitatea de
credintd si in cea a sacramentelor. Asa cum afirma ca
biserica este o entitate misticd, anglicanii recunosc o
biserica universala — o comunitate vazutd, structu-
ratd si bine organizatd care a rezistat in istorie — a
celor credinciosi, a celor botezati. Dar nu le confunda

pe cele doua.”

73 Ibidem, 212-13.
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4.4.4. Influente ale Reformei

in eclesiologia anglicand

Spre finalul Evului Mediu a devenit dificil
pentru multi crestini sa vada biserica mistica in cea
institutionald. Calea mantuirii era departe de a fi
clard. Dar era esential sa apartii bisericii, sa primesti
sacramentele pentru a fi mantuit. Strigatul Reformei
,Cum pot sa il gasesc pe Dumnezeu Cel milostiv?” a
fost potrivit cu cdutarea bisericii autentice: ,,Unde
pot gdsi adevdrata bisericd?”. reformatorii au
raspuns cu doctrina notae ecclesiae. insu@irile (notae)
sau semnele adevdratei biserici erau, potrivit lui M.
Luther si J. Calvin, predicarea Cuvantului lui
Dumnezeu si administrarea sacramentelor. Urma-
toarea generatie de reformatori a addugat a treia
caracteristicdi anume, reglementarea efectivd a
comportamentului crestin, iar aceasta este reflectata
si In insistenta clerului anglican de mai tarziu asupra
faptului ca biserica nu poate exista fara pastorii ei si
fara o slujire episcopald, inteleasa mai larg, ca slujire
de ,supraveghere” in cele ale bisericii. Pentru
reformatori, aceste caracteristici indicau locul unde
se putea dobandi mantuirea: cdile de mantuire erau
evanghelia Indreptatirii prin har si prin credinta,
redescoperitd la acea vreme, precum si sacramentele
din evanghelice botezul, cina Domnului adminis-

trata sub ambele specii si penitenta sau confesiunea
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sacramentald. Aceste notse au astazi o valoare
limitatd deoarece bisericile sunt in dezacord in ceea
ce priveste interpretarea Cuvantului lui Dumnezeu
si au practici baptismale si euharistice diferite. Cu
toate acestea, pentru anglicani, notae ecclesiae (desi
rareori invocate) se sprijind ceea ce anglicanii
considera a fi minimum ireductibil a ceea ce face
biserica sa fie biserica: biserica este constituitd de

Cuvant si sacrament, slujita de pastorii sdi.”

4.4.5. Treptele preotesti

Slujirea preoteasca in biserica, inteleasa sub cele

trei trepte de episcop, preot si diacon este un ele-
ment al anglicanilor ce nu se negociaza in discutiile
ecumenice. Nu a existat nici o sugestie, in cadrul
Reformei engleze, ca episcopatul ar trebui sa fie
abolit, succesiunea istorica a consacrarilor fiind
pastratd. Renuntarea la treptele clerului inferior a
evidentiat mai bine rolul clerului superior. in 1662
cerinta pentru hirotonia de episcop a devenit
statutard si distinctia intre preot si episcop a fost
clarificatd. Diaconatul a fost intotdeauna o slujire
primitd prin hirotonie, desi In practica era privita ca
0 ucenicie pentru atingerea treptei preotiei. Cei care
ramaneau mai mult timp diaconi de obicei faceau
aceasta din motive pragmatice precum, spre

exemplu, mentinerea intr-o asociatie studenteasca.

74 Ibidem, 213-14.
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Asadar, teologia anglicand insista asupra episcopa-
tului istoric (presupunand cele trei forme de slujire)
ca una dintre conditiile minime pentru o comunitate
care se doreste bisericd, dar, totodata, anglicanii au
recunoscut autenticitatea slujitorilor supraveghetori
(episkopé) in bisericile non-episcopale.”

P. Avis, incheind prezentarea propriei traditii
pe care am folosit-o In acest subcapitol, numeste
sugestiv anglicanismul, , experiment”. Astfel, spune
acesta, biserica Angliei se autodefineste ca fiind
catolica si reformatd, ortodoxa in doctrina, dar totusi
deschisd la schimbare. Forma sa de organizare este
atat episcopala cat si sinodald. Acceptd un consiliu
ecumenic ca pe cea mai mare autoritate a bisericii,
dar nu se opune in principiu unui primat universal.
Marturiseste autoritatea suprema a Scripturii, dar
respecta traditia si asculta vocea culturii si stiintei.
Incearcs si nu fie nici centralizatd nici fragmentats,
nici autoritard nici anarhica. Este comprehensiva fara
sa fie relativista. Acest ,experiment interesant a
rezistat si s-a dezvoltat timp de aproape cinci
secole”. In ciuda dificultatilor actuale, anglicanismul

merita sa dureze.”®

75 Ibidem, 214.
76 Ibidem.
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4.5. Eclesiologie penticostala?

In secolul al XX-lea, aparitia si raspandirea
rapidd a miscarii penticostale si a altor miscari
harismatice ulterioare au reprezentat evenimente
semnificative in lumea crestind, contribuind la
remodelarea acesteia la nivel mondial la sfarsitul
mileniului al doilea.”

Cele mai cunoscute surse asociaza inceputurile
miscarii penticostale cu o miscare de , redesteptare”
a credintei declansatd in Statele Unite in 1 ianuarie
1901, la Colegiul Biblic Bethel din Topeka, Kansas,
infiintat de Charles F. Parham. Dupa un timp
dedicat studierii atente a cartii Faptele Apostolilor,
unii dintre studentii colegiului au Inceput sa
vorbeasca in limbi pe care nu le vorbisera inainte.
Erau limbi cunoscute, iar fenomenul s-a numit
xenolalie.”® Cativa ani mai tarziu, aceasta ,redestep-
tare” s-a bucurat de o atentie deosebitd, mai ales
datoritd lui William J. Seymour, un pastor afro-
american care a predicat noua invatatura a Cincize-

cimii la biserica de pe strada Azusa din Los Angeles,

77 Veli-Matti Karkkdinen, An Introduction to Ecclesiology:
Ecumenical, Historical & Global Perspectives (InterVarsity
Press, 2002).

78 Allan Anderson, An Introduction to Pentecostalism: Global
Charismatic Christianity (Cambridge University Press, 2004),
24-37.
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California. Tncepénd cu anul 1906, vestea , revarsarii”
Duhului Sfant se raspandeste pe intregul teritoriu al
Statelor Unite si in intreaga lume. Nu peste mult
timp, incep sd apard comunitati penticostale si in
Canada, Anglia, Scandinavia, Germania, Asia, Africa
si America Latind.” Peste aproximativ cincizeci de
ani, aceasta miscare, numita si ,, miscarea sau redes-
teptarea harismaticd”, a Inceput sa patrunda si in
bisericile mai vechi. In Statele Unite, a inceput sa se
vorbeasca despre ea la nivel national in 1960, odata
cu publicitatea acordata intamplarilor remarcabile
din misiunea condusa de Dennis Bennett, un lider
episcopalian din Van Nuys, California.®

Pe parcursul secolului al XX-lea, miscarea penti-
costala sau harismaticd a devenit din punct de vedere
numeric, cea mai mare comunitate ndscutd din
Reforma, avand o crestere de la zero la 400 de
milioane de adepti In noudzeci de ani, fapt fara pre-
cedent in istoria crestinismului. Daca, in momentul de
fatd, romano-catolicii reprezintd cea mai numeroasa
comunitate crestina, penticostalii se afld pe locul al
doilea si castiga rapid teren. Catolicii alcdtuiesc
aproximativ jumatate din numarul total al crestinilor,
in timp ce penticostalii alcdtuiesc aproape un sfert.

Inca de la inceputurile sale, miscarea penticos-

tald a fost caracterizatd prin varietate. Prin urmare,

7 Karkkainen, An Introduction to Ecclesiology, 68.
80 [bidem, 38-39.
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orice incercare de a o clasifica este, in cel mai bun
caz, o generalizare. Un motiv evident in acest sens il
reprezintd inceputurile sale multiculturale si multi-
nationale, precum si raspandirea in atat de multe arii
culturale. De fapt, ar trebui sa se vorbeascd despre
miscari penticostale, nu despre miscarea penticostala

ca un singur fenomen.8!

4.5.1. Spiritualitatea dinamicd si harismaticd,
centru al vietii comunitdtii
Veli-Matti Karkkdinen considera ca fenomenul
penticostal este o miscare spirituala pornita de
oameni simpli si nu o constructie teologicd noua.
Astfel, ea a produs putine inovatii doctrinare, insa a
cdutat sa propund un nou model de spiritualitate,
precum si metode noi, dar in acelasi timp, agresive
de propovdduire a Evangheliei.
Trasatura fundamentald a miscdrii penticostale
o reprezinta credinta in manifestarea contemporana
a unor daruri spirituale precum vindecdrile miracu-
loase, profetiile si, in mod specific, vorbirea in limbi
(sau glosolalia). Penticostalii afirma ca primesc
aceste daruri spirituale (sau harisme) de la Duhul
Sfant si ca ele sunt normative in viata si in lucrarea
bisericeasca din zilele noastre.
Multi observatori ai fenomenului gdsesc ca cea

mai importanta contributie a miscarii penticostale si

81 [bidem, 69.
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a miscarilor harismatice ulterioare o reprezinta
,revalorificarea harismelor,” iar nu analiza teolo-
gica.’? Penticostalii considera cd au (re)introdus in
biserica zilelor noastre un tip de spiritualitate
dinamicd si plind de entuziasm. In spiritualitatea
penticostala, accentul cade pe experierea mistica si
supranaturala a lui Dumnezeu. Aceastd categorie a
experientei este esentiald pentru a intelege spiritua-
litatea penticostalilor, si, in consecintd, intregul cult.
Daniel Albrecht, cercetator specializat in spiritua-

litatea penticostald, noteaza:

Intr-un mod foarte concret, slujbele de dumi-
nicd ale bisericilor penticostale sunt concepute
pentru a oferi contextul unei intalniri mistice, al
unei experiente a divinitdtii. Aceasta intalnire
este mediata de constiinta prezentei divine ne-
mijlocite. Principalele ritualuri de cult, precum si
altarul si raspunsul sunt structurate in asa fel
incat sa facd adunarea sensibila fatda de prezenta
divinitatii si sa stimuleze experierea constientd a
lui Dumnezeu. Gesturile, ritualurile si simbolu-
rile functioneaza Impreund In acest context
pentru a marturisi prezenta vaditad.”s3

82 Stanley M. Burgess si Eduard M. van der Maas, The New
International ~Dictionary of Pentecostal and Charismatic
Movements: Revised and Expanded Edition (Zondervan, 2010),
364.

8 Daniel E. Albrecht, ,Pentecostal Spirituality: Looking
through the Lens of Ritual”, Pneuma 14, nr. 2 (1996): 21.
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Pentru penticostali, prin ,,cult” (sau ,slujire”) se
exprimd ,prezenta lui Dumnezeu”. Slujbele lor
reprezintda un amestec interesant: exercitarea unor
daruri spirituale precum vorbirea in limbi, profetia,
rugaciunea pentru vindecare si concentrarea inspre
intalnirea misticdA cu Dumnezeu. Partea centrald a
cultului nu o reprezintd insa Sfantul Duh, ci lisus
Hristos si Dumnezeu, prin puterea Duhului. Adese-
ori numit ,sentimentalism” sau ,entuziasm” de
catre public si de catre cercetdtori deopotrivd, cultul
expresiv specific miscarii penticostale continua
traditia montanistilor, a anabaptistilor, a quakerilor,
a shakerilor si a altor miscari de ,redesteptare”.
Acest tip de cult este acompaniat adeseori de can-
tatul in limbi, de aplauze pentru Dumnezeu, de
ridicarea mainilor si de rostirea cu glas puternic a
cuvintelor ,amin” si ,aleluia”. Se pune accentul pe
puterea primitd de la Duhul Sfant pentru marturie si
misiune. Propovdduirea individuald si de grup se
bucurd de o prioritate sporitd, fiind, poate, factorul
principal care a determinat dezvoltarea remarcabild
a miscarii. Spiritualitatea si cultul penticostal scot in
evidenta supranaturalul .84

Penticostalii isi inchipuie o lume patrunsa de
elementul supranatural si isi Invatd adeptii sa se

astepte la intalniri cu supranaturalul. Acestia sustin

8 Karkkainen, An Introduction to Ecclesiology, 71.
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ca semnele si minunile nu sunt constranse la cadrul
slujbelor de duminicd, ci ar urma sd devina parte din
viata cotidiand. Identitatea unei teologii penticostale
care informeaza si 1si modeleazd eclesiologia ar
putea fi caracterizatd prin intermediul termenului
lor preferat, ,Evanghelia deplind”.®® Aceasta
cuprinde cinci motive teologice:

1. indreptarea prin credinta in Hristos;

2. sfintirea prin credintd ca o a doua lucrare

definita a harului;

3. vindecarea trupului fiecarui credincios;

4. 1intoarcerea premilenard a lui Hristos;

5. botezul in Duhul Sfant, demonstrat prin

vorbirea in limbi.

Acest ultim motiv a devenit trasatura specifica
pentru miscarea penticostala clasica. Poate cd un al
saselea motiv l-ar putea constitui si ,profetia”
tuturor credinciosilor, care sunt intelesi ca facand
parte dintr-o congregatie a alesilor sau a celor
daruiti.te

Alte voci considerda ca paradigma miscarii
penticostale ar trebui inteleasa intr-un sens mult mai

larg, incluzand urmadtoarele elemente identitare:

8 L. William Oliverio, Theological Hermeneutics in the Classical
Pentecostal Tradition: A Typological Account (BRILL, 2012),
21.

8 Burgess si Maas, The New International Dictionary of Pente-
costal and Charismatic Movements, 1137.
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oralitatea liturghiei; caracterul narativ al teologiei si
al marturiei; participarea deplina la nivel de gandire,
de rugaciune si de luare de decizii si, prin urmare, o
formda de comunitate Impdciuitoare; includerea
viselor si a ardtarilor in formele publice si private de
cult, reprezentand un tip de ,icoana” pentru cre-
dincios si pentru comunitate; intelegerea relatiei
dintre minte si trup, formatd prin experienta cores-
pondentei dintre trup si minte, iar modul cel mai
graitor in care aceasta este pusd in practicd il repre-

zinta vindecarea prin rugaciune.?”

4.5.2. Se poate vorbi

despre o eclesiologie penticostald?

In acest cadru teologic, nemaiintalnit in biseri-

cile traditionale, teologul catolic Paul D. Lee, un
analist avizat al miscarii penticostale, se intreaba in
ce mdsura ar fi rezonabil sa se vorbeasca despre o
eclesiologie specific penticostala. Intrucat penticosta-
lismul se defineste ca fiind o miscare, in ce masura
ar fi util sau valid sa vorbim despre eclesiologie? Ce
inseamnd eclesiologia pentru un penticostal? La
inceput, penticostalii erau intr-atat de concentrati pe
raspandirea , vestii bune” a revarsarii Duhului ,in
zilele cele din urma” incat nu s-au preocupat de
formarea unei denominatiuni. Caracterul premilenar

grabnic, dat de iminenta Imparitiei i-a ficut pe

87 Karkkainen, An Introduction to Ecclesiology, 72.
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penticostali sa se axeze pe propria pregatire, prin
convertirea si schimbarea personald, transformand,
astfel, orice dezbatere eclesiologica intr-o chestiune
relativ irelevanta sau de o importantd cel putin
secundara.®®

Veli-Matti Karkkainen sustine cd aceasta este o
observatie legitima, cu atat mai mult cu cat
penticostalii au scris surprinzator de putin despre
eclesiologie, singura contributie substantiala fiind
volumul lui M. L. Hodges, A Theology of the Church
and Its Mission: A Pentecostal Perspective. Apoi, Peter
Hocken, in articolul sdu intitulat , Teologia Bisericii”
din The Dictionary of Pentecostal and Charismatic
Movements (elaborat de un teolog catolic), mentio-
neaza ca procesul de transformare intr-o denomina-
tiune nu a produs vreo perspectiva specific penti-
costala a bisericii, cu exceptia acelor grupuri care
cdutau sd restaureze lucrarea In cinci puncte expusa
in Efes 4, 11. Prin urmare, se poate intelege natura ad
hoc a eclesiologiei penticostale, care lasa mult spatiu
pentru improvizatii. Intrucdt multi penticostali
subliniaza caracterul spiritual, deci invizibil, al
bisericii, multe dintre lucrarile lor scrise s-au

concentrat asupra formei de organizare eclesiastica

8 Paul D. Lee, Pneumatological Ecclesiology in the Roman
Catholic-Pentecostal Dialogue: A Catholic Reading of the Third
Quinguennium (1985-1989) (Pontificia Studiorum Universi-
tas a S. Thoma Aq. in Urbe, 1994), 15.
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definita prin dorinta restaurationistd de intoarcere
la vremurile apostolice. Asadar, P. D. Lee are drep-
tate atunci cand afirma ca eclesiologia penticostald
nu este iIntr-atat o teologie tematizata, cat, mai
degraba, o realitate trditd si, prin urmare, raspunsul
la intrebarea daca se poate intr-adevar vorbi despre
o eclesiologie penticostald, cu siguranta nu poate fi
multumitor din punct de vedere teologic. Ceea ce
nu Inseamnd ca eclesiologia ar fi de o importanta
secundara sau ca ar fi un element inutil ce vine sa
completeze spiritualitatea personald.®

In 1972, penticostalii s-au angajat intr-un dialog
prelungit cu Biserica Romano-Catolicd, ceea ce i-a
obligat sa se gandeasca serios la biserica, precum si
la viata si lucrarea acesteia. Daca subiectele eclesio-
logice erau abordate uneori in stadiile incipiente ale
discutiilor, cea de-a treia Intalnire cincinala (1985-
1989) a avut ca tema biserica sub titlul general de
koinonia. Aceasta i-a ajutat pe penticostali sa isi
articuleze intelegerea cu privire la doctrina bisericii.

Una dintre problemele legate de eclesiologie o
reprezinta relatia dintre Duh/harismad si institutie.
Dupa cum e de asteptat, Biserica Catolica a accen-
tuat mai mult rolul ierarhiei, al preotiei sacramen-
tale, al autoritatii bisericii si al aparatului sacramen-

tal, in timp ce miscarea penticostala, fiind o miscare

8 Karkkainen, An Introduction to Ecclesiology, 73.
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de ,redesteptare”, a cautat sa sublinieze experierea
unei miscari libere a harismelor in bisericd. Cu toate
acestea, penticostalii erau pregatiti sa lase In urma
dihotomia mult simplificatd de ,harisma versus
institutie” 1In favoarea unei notiuni mult mai
productive a unei biserici care este harismatica si
structurata in acelasi timp.

Dialogul ne demonstreazd cd eclesiologia
penticostala nu este iIntr-atait de naiva Incat sd
minimalizeze rolul autoritatii si al structurilor, dar
si ca eclesiologia catolica, la randul ei, nu agreeaza o
supraaccentuare a ierarhiei. In plus, penticostalii nu
s-au pus de acord intre ei cu privire la felul in care
ar trebui alcatuite structurile si institutiile
bisericesti. Perspectivele diferd de la nivelul parohial
la cel episcopal, insd lucrul important este ca acele
comunitdti penticostale implicate in dialogul cu
romano-catolicii accepta statutul eclesial deplin al
bisericilor structurate in diferite moduri. Pentru
penticostali, nu existda un singur criteriu care sa
indice ,adevarata naturda” a unei anumite biserici.
Opinia lor se intemeiaza pe observatia cd Noul
Testament nu pare sd ne arate o singura structurd, ci

mai multe.%

% Ibidem, 74.
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4.5.3. Biserica, o comunitate harismaticd

Dupa cum am mentionat deja, cea de-a treia
editie a discutiilor cincinale dintre catolici si penti-
costali s-a axat pe koinonia, tema centrala in eclesio-
logia ecumenica incd din anii ‘80. In ciuda faptului
cd, pana de curand, penticostalii nu participasera la
aceasta discutie, ei au fost mereu in favoarea limba-
jului comunitar pentru bisericd. Cu zeci de ani
inainte ca teologia ecumenica sa inceapa sd revina la
raddcinile biblice si patristice pentru a ,redestepta”
perspectiva teologica anticd a comunitatii crestine
drept koinonia, penticostalii vorbeau despre socie-
tatea surorilor si a fratilor insuflati de Duhul Sfant.
Spiritualitatea si teologia penticostale au apreciat
aproape de la inceput limbajul comunitar in detri-
mentul ,bisericii institutionalizate” (ca structura
ierarhicd). Soteriologia si pnevmatologia penticostale
duc fara indoiala inspre o eclesiologie a koinoniei
dintre persoane.

Comitetul penticostal de dialog a cautat sa
dezvolte un punct de vedere propriu asupra Bisericii
intelese ca o comunitate harismaticd, o realitate consti-
tuita In plan pnevmatologic. Aceasta accentueaza
modul in care este prezentata Biserica in Noul
Testament, koinonia fiind o experientd comund a
botezului in trupul lui Hristos prin Duhul Sfant.
Aceasta comuniune trebuie traita, fiind o experienta

comund In viata de zi cu zi a comunitatii. In acest

200



Intelesuri antagonice ale unititii Bisericii

sens, nu se poate raspunde la intrebarea , Unde este
biserica?” fdrd a face referire la prezenta vie a
Duhului.

Conform eclesiologiei penticostale, exista trei
modele de baza: intai, ,,cadrul traditional” protestant
al ,lectiei”, unde accentul cade pe amvon si pe
predicare; apoi, ,,cadrul teatral” al Bisericii Catolice,
unde accentul cade pe elementele dramatice ale
cultului; nu in ultimul rand, , koinonia” penticostala,
unde accentul cade pe comunitatea intrunita pentru
a Invata unul de la celalalt. Fara a dori sa excluda
elementele predicarii sau tainele, penticostalii
sugereaza ca principala caracteristica a cultului din
Noul Testament este participarea comuna la koinonia.

Daca fiecare membru al comunitatii primeste
harisme, iar acestea depind una de cealaltd cand
sunt puse in practicd, atunci structurile ierarhice si
chestiunea supunerii fatd de autoritate ar trebui
reevaluate. Dar importanta acordata unei Biserici
structurate harismatic nu Inseamnd accentuarea
harismelor in defavoarea structurii si a institutiilor.
Acest lucru ar fi naiv din punct de vedere istoric si
sociologic. Istoria ne invata o lectie despre miscarile
care au iesit din structurile ecleziastice deja stabilite,
si anume ca si ele ajung sd isi dezvolte propriile

structuri si institutii.”!

91 Ibidem, 75-76.
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4.5.4. Trasaturile distinctive ale eclesiologiilor
miscdrilor harismatice

Dupa acelasi Veli-Matti Karkkainen, desi penti-
costalismul si miscarile harismatice au In comun
anumite trasaturi de baza, existd, in acelasi timp, si
diferente clare. Acest lucru poate fi inteles in con-
textul in care teologiile harismatice sunt modelate de
traditiile propriilor lor biserici. Spre exemplu,
miscarea catolica harismatica este influentata la fel
de mult sau chiar mai mult de angajamentul sdu fata
de Biserica Catolica, decat de angajamentul sdu fata
de vreun tip de experienta spirituala. Miscarea
penticostala este o miscare de ,redesteptare” care
are o tendinta restaurationista si, prin urmare, si o
opinie nefavorabild cu privire la istorie si traditie. Pe
de altd parte, teologiile harismatice sunt, de regula,
mai atente fata de traditie si se intorc la raddcinile
istorice ale traditiilor lor. Catolicii harismatici in
special ne amintesc adeseori de faptul ca darurile
spirituale nu au lipsit niciodata din viata Bisericii,
gasind exemple (inclusiv de ,cantare in Duhul”)
de-a lungul istoriei lor.

Mai mult, crestinii harismatici pun, in general,
un pret mai mare pe comunitate decat cei penticos-
tali. Au un sentiment mai pronuntat de viata a
comunitdtii, lucru adevarat cu precadere in cazul

harismaticilor din denominatiuni mai sacramentale.
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Se considerd ca Duhul Sfant lucreaza prin traditie,
care poarta si talcuieste revelatia divina. Noua expe-
rientd a Duhului este talcuita in lumina Scripturii si
a traditiei. Considerand ca Duhul a lucrat de-a
lungul intregii istorii a Bisericii, harismaticii cauta
continuitatea dintre noua lor experienta si credinta
care le-a fost transmisa. Spre exemplu, in miscarea
catolica de ,redesteptare”, Duhul lucreaza, de ase-
menea, prin cele sapte taine ale Bisericii, care depind
toate de harul lui Dumnezeu si de credinta celui care
le primeste (sau de credinta parintilor, in cazul
botezului copiilor).

O altd caracteristica a miscarii harismatice a fost
aceea de a dezvolta concepte teologice inca de la
inceput, cautand sa demonstreze cum experienta lor
poate fi oarecum integrata in teologia lor traditio-
nald, In loc sd se Intoarca impotriva ei. Yves Congar
este, Insd, preocupat de faptul cd, in multe teologii
harismatice, existd o opozitie nesanatoasa intre
,harisma” si ,institutie”, lucru valabil fara indoiald

pentru miscarea penticostale.??

4.5.5. Trasdturile fundamentale

ale eclesiologiilor harismatice penticostale

Este interesantd caracterizarea pe care o face
preotul ortodox Michael Harper, pe atunci anglican,

vietii bisericesti penticostale si harismatice:

92 [bidem, 76-77.
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1. Rolul Duhului Sfant de a da fiecarui om viata
si putere, iar prin om, mai departe Bisericii si
lumii.

2. Participarea activa a intregii comunitati de
credinciosi la actele de cult si la administra-
rea tainelor.

3. Trimiterea laicilor la misiune in Biserica si in
lume, precum si rolul activ al acestora in
toate aspectele vietii bisericesti.

4. Importanta bisericii locale ca o adunare de
oameni ai lui Dumnezeu, pentru a fi pentru
lume o expresie intrupatd a vietii lui Hristos.

5. Experienta actelor harismatice ale lui
Dumnezeu. Un fel de cvasi-sacramentalism,
lucrand In mod activ in vietile oamenilor.

6. Restaurarea caracterului apostolic experien-
tial In intreaga bisericd. Biserica Romano-
Catolicd a accentuat propria natura aposto-
licd In termeni predominant istorici, precum
succesiunea apostolica. Bisericile protestante
au mutat accentul citre doctring, incercand
sd restaureze invatdturile apostolilor in bise-
ricd. Penticostalii au contribuit prin faptul ca
au restaurat semnele apostolice — vindecdri,
minuni, profetii, vorbirea in limbi etc.

Cea mai importantd contributie penticostald s-ar

putea sa fie, insd, capacitatea de a accepta si a se

folosi inca de la inceput de principiile si de valorile
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locale ale popoarelor, ceea ce explica in parte
cresterea remarcabild a miscarii. Daca demersurile
misionare ale bisericilor istorice in secolul al XIX-lea
s-au desfasurat in atmosfera construirii unor imperii
si a occidentalizarii altor culturi, misiunea penti-

costald nu a fost patrunsa de astfel de influente.*®

% Michael Harper, ,The Holy Spirit Acts in the Church, Its
Structures, Its Sacramentality, Its Worship and
Sacraments”, One in Christ, nr. 12 (1972): 323.
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Biserica, bisericile

si celelalte comunitati crestine

P articiparea Ortodoxiei in dialogurile intercres-
tine nu este o problema de identitate eclesiala.
Biserica Ortodoxdi stie cine este. Aceasta participa in
miscarea ecumenica avand constiinta ca este Biserica
cea una si unica, sfantd, soborniceascd si aposto-
leasca. Chestiunea problematica apare in momentul
in care Biserica trebuie sa-si , defineasca” partenerii
de dialog. Ce sunt celelalte comunitati crestine
pentru ortodocsi? Cum pot fi ele numite?

Tema identitatii eclesiale a celorlalte comunitati
crestine devine interesanta pentru teologia ortodoxa
in momentul in care Biserica Ortodoxd ajunge sa fie
partener in diverse organizatii ecumenice sau in
dialogurile bilaterale. Iata de ce, in momentul in care
s-a deschis discutia privind organizarea unui Sinod
pan-ortodox, chestiunea statutului eclesial al celor-

lalti a fost propusa ca tema ce trebuie luata in discutie.
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Pana la momentul organizdrii Sfantului si Marelui
Sinod din Creta, 2016, pozitia Bisericii Ortodoxe cu
privire la celelalte comunitati crestine nu a fost una
unanimd. Desigur au existat opinii teologice asema-
ndtoare, receptate la nivelul teologiei ortodoxe, dar
nu a fost formulatd o opinie oficiald, asumata intr-un
sinod recunoscut la nivel pan-ortodox. Dupa Sinodul
din Creta, aceasta formulare exista si a fost asumata
de Bisericile , conciliare” (cele participante la Sinod),
receptarea documentului fiind un proces in desfasu-
rare, cu reactii teologice diverse, pro sau contra for-
muldrii propuse. in art. 6 al documentului, ,Relatiile
Biserica Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine”,
Sfantul si Marele Sinod acceptd ,,denumirea istorica
a altor biserici si confesiuni crestine eterodoxe” cu
care Biserica Ortodoxa nu este In comuniune.
Recunoasterea faptului ca existd comunitdti
crestine, care, in decursul istoriei, s-au numit pe ele
insele biserici a fdcut ca anumite persoane din
mediul laic si monahal sa afirme ca Sinodul din
Creta a tradat Ortodoxia. Prin recunoasterea existen-
tei in istorie a unor comunitati care se numesc pe ele
insele biserici, sinodul ar fi recunoscut existenta mai
multor Biserici si distrugerea unitatii Bisericii, fapt ce
contravine flagrant eclesiologiei ortodoxe. Si totusi,
ce sunt celelalte comunitdti crestine? Cum ne rapor-
tdm la ceilalti crestini cu care interactionam zilnic,

mai cu seamd intr-un spatiu pluriconfesional cum
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este cel In care trdim. Ce sunt pentru noi catolicii,
protestantii sau grupdrile ndscute din Reforma
radicald? Sunt ei la fel ca necrestinii? Sunt ei pagani?
Bunul simt si experienta trdird in comun cu acestia
de sute de ani ne-ar spune cd nu sunt pagani sau
necrestini, sau, cel putin, nu putem pune semn de
egalitate intre credinta lor si crezurile necrestine.
De-a lungul istoriei, in special in secolul al
XX-lea, o seama de teologi ortodocsi au Incercat sa
ofere raspunsuri la aceste Intrebdri, natura eclesialita-
tii comunitdtilor eterodoxe nefiind totusi o preocu-
pare aparte a teologiei rasaritene. Fara indoiald, se
intalnesc in istoria Bisericii pozitii teologice cu privire
la celelalte comunitdti crestine, care au evoluat influ-
entate fiind de contextul istoric si politic in care Biseri-
ca Ortodoxa se afla, dar si de atitudinea celeilalte parti
a lumii crestine vis-a-vis de ortodoxie. Asupra

acestora ne vom opri pe parcursul acestui capitol.

5.1. Spre o teologie pluralista

Problematica lucrarii mantuitoare a lui Dumnezeu
in afara granitelor Bisericii este la fel de veche pe cat
de veche este Biserica insdsi. In masura in care se
recunoaste un primat al iubirii si milei Sale,
Dumnezeu este, In mod cert, pretutindeni, deschi-
zand drumul tuturor citre Imparatia cereasca. Dupa

Athanasios Papathanasiou, imaginea Dumnezeului
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iubirii si al milei este, in linii generale, rdspunsul dat
de o serie de teologi ai Bisericii primare, cum ar fi
Justin, Irineu si Clement din Alexandria filosofiei si
gandirii necrestine. Pozitia crestinad era reflectatd in
traditia pogorarii la Iad a Mantuitorului lisus Hristos,
care 1i scoate din impdratia mortii pe toti (indiferent
de religie) pentru a-i aduce la Dumnezeul cel viu. In
pofida acestei traditii, aceasta abordare in loc sd fie
dezvoltatd, a fost mai degrabd ocolitd. In teologia
institutionala au prevalat, pe de o parte, intelegerea
Bisericii ca organizatie sau structura care i1, contine”
pe Hristos, si, pe de altd parte, pe Duhul Sfant, ca
»produs secundar” a lui Hristos, in sensul ca Duhul
se acordd exclusiv membrilor Bisericii. Aceasta este,
pe scurt, ceea ce se numeste ,hristomonism”, tema
amplu discutatd in ultimele decenii, ca una ce a
condus teologia apuseana catre un mare impas.!
Ingustimea hristomonismului, impreuna cu continua
intrebare despre lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu
extra muros a avut ca rezultat un dialog animat in
ultimii ani, in special in domeniul Misiologiei. Cu
titlu de exemplu, sunt mentionate contributiile lui
Paul Tillich si Karl Rahner, precum si dezbaterea

privind exclusivismul, inclusivismul si pluralismul,

! Athanasios N. Papathanasiou, ,If I cross the boundaries,
you are there! An affirmation of God’s action outside the
canonical boundaries of the Church”, Communio Viatorum,
nr. 53.3 (2011): 40.
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datand incd din anii 1970.2 In acest context, contu-
rarea unei teologii care afirma lucrarea universald a
Iui Dumnezeu, fara a relativiza Insd unicitatea
crestinismului ramane o sarcina importantd.

In aceasta directie, s-au ficut pasi semnificativi
si din partea teologiei ortodoxe prin contributia lui
Vladimir Lossky, care inca din anul 1944 vorbea in
Teologia misticd a Bisericii de Rasdrit despre cele doua
iconomii, iconomia Fiului si iconomia Duhului Sfant,
care sunt intr-o relatie de interdependentsd, dar
niciodati amestecate®. In aceast relatie, Sfantul Duh
nu este doar Cel care este trimis de Fiul, ci este Cel
care a fost prezent in mod activ in lume, din primul
moment al creatiei si Cel care a facut posibild
intruparea Fiului. Duhul Sfant este prezent in toata
lumea si in iIntreaga creatie si dupa Tntruparea,
Invierea si Inaltarea la cer a Mantuitorului, ficand,

intr-un mod virtual, intreaga lume parte a Imparatiei

2 John Hick si Paul F. Knitter, eds., The Myth of Christian
Uniqueness: Toward a Pluralistic Theology of Religions
(Maryknoll, N.Y: Orbis Books, 1987); Paul F. Knitter, One
Earth Many Religions: Multifaith Dialogue and Global Responsi-
bility (Maryknoll, N.Y: Orbis Books, 1995); Gavin D’Costa,
ed., Christian Uniqueness Reconsidered: Myth of Pluralistic
Theology of Religions (Maryknoll, N.Y: Orbis Books, 1990).

3 Papathanasiou, ,If I cross the boundaries, you are there! An
affirmation of God’s action outside the canonical boun-
daries of the Church”, 41.

4 Vladimir Lossky, Teologia mistici a Bisericii de Rdsdrit, trad.
Vasile Raduca (Editura Bonifaciu, 1998), 121-55.
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lui Dumnezeu. Acelasi V. Lossky contribuie la for-
marea unei teologii inclusive, ce aduce impreund
Apusul si Rdsdritul crestin prin reabilitarea in
teologie a ,centrului mistic”, care apare in orice
forma de traditie vie, ca o sursd permanenta de
reinnoire si unitate.> El uneste dorinta de a dobandi
mintea Parintilor cu ceea ce el numeste ,factorul
religios”, care, in studiile istorice, a fost adesea
inlocuit de factorii politici, sociali sau culturali.
Conform teologului rus, atat spiritualitatea
rasdriteand si teologia dogmaticd, cat si, in aceeasi
masura, spiritualitatea occidentald si teologia
dogmatica trebuie sa se concentreze pe o experienta
interioard a adevarului care transcende cunoasterea
de sine si, in cele din urma, duce la unirea cu
Dumnezeu, la indumnezeire.® Pentru V. Lossky,
toatd istoria dogmelor crestine se fundamenteaza pe
acest centru mistic, iar teologia doctrinara care s-a
format in acel centru apare ca fundament al spiritua-
litdtii crestine. Relatia dintre Apusul si Rasaritul
crestin nu poate avea nicidecum un alt program mai

semnificativ.”

5 Ivana Noble, , Three Orthodox visions of ecumenism:
Berdyaev, Bulgakov, Lossky”, Communio Viatorum LVII, nr.
2 (ianuarie 2015): 153.

¢ Lossky, Teologia mistici a Bisericii de Rdsirit, 17-18.

7 Noble, , Three Orthodox visions of ecumenism”, 134.
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Tot in directia conturarii unei teologii care
afirma actiunea universald a lui Dumnezeu, parin-
tele D. Staniloae considera cd Intreaga creatie ,,se afla
obiectiv incadrata in razele aceluiasi Logos preincar-
national, deci In faza Bisericii dinainte de Hristos,
chematd si devind Biserica lui Hristos.” In mod
obiectiv, intreaga omenire de diferite credinte
cunoaste, intr-o oarecare masurd, pe Fiul lui
Dumnezeu, Logosul creator inainte de Intrupare.®
Avem, asadar deschise doud viziuni inclusiviste
asupra prezentei Fiului si a Duhului Sfant in creatie,
care pot sta la baza conturdrii unei teologii
pluraliste. De fapt, In opinia noastrd, iconomia
Tatalui, cea a Fiului si cea a Duhului Sfant nu pot fi
despadrtite, toate fiind expresia aceleasi iconomii a
Dumnezeului-Treime, care a fost si este prezent in
intreaga creatie si, potential, aproape de toti oamenii.
Inss, ceea ce riméne insuficient argumentat este
unicitatea crestinismului In raport cu celelalte
credinte, de asa maniera incat cei incd necrestini sa-L
inteleaga pe Hristos ca Unul ce era si este prezent in

mod misterios in religiile lor.

8 Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, 2:176.
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5.2. Biserica si bisericile

Teologul ortodox Emmanuel Clapsis, abordand
chestiunea granitelor Bisericii intr-un articol publicat
in 1990°, amintea de teologul catolic Avery Dulles
care oferd o sintezd a solutiilor propuse pentru a
explica raportul Bisericii celei Una (in cazul lui, cea
Catolica) cu celelalte biserici.'® Avand in vedere
intelesul pe care teologia catolica il da Bisericii,
precum si pozitiile teologice apropiate in aceasta
problematica, consideram ca sinteza se poate aplica,
macar partial, si teologiei ortodoxe.

Prima abordare, intdlnita in teologia ortodoxad,
sustine ca Biserica exista oriunde se gasesc elemen-
tele esentiale ale traditiei apostolice in materie de
doctrind, Sfinte Taine si slujire sacerdotala. Acest
lucru presupune ca Biserica este Una si este identica
cu o comunitate istoricd concretd si cd toate celelalte
»biserici” sunt pseudo-biserici. in scopuri irenice,
insa, se sugereaza ca, desi Biserica lui Hristos exista
pe deplin sau perfect intr-o singura comunitate,
aceasta poate fi gdsita nedesdvarsit sau prin

participarea si in alte comunitati, in mdsura in care

° Emmanuel Clapsis, ,The Boundaries of the Church: An
Orthodox Debate”, Greek Orthodox Theological Review 35, nr.
2 (1990): 113-27.

10 Avery Dulles, , The Church, the Churches and the Catholic
Church”, Theological Studies, nr. 33 (1972): 199-234.
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mai pastreazd unele darurile care apartin singurei
Biserici adevdrate. O a doua incercare de a rezolva
aceastd problema face distinctia intre o dimensiune
invizibild, noumenald sau spirituald in care unitatea
poate fi gasitd si o sferd vizibil, fenomenala sau
empiricd in care se trdieste diviziunea. Acest punct
de vedere sugereaza ca toti crestinii sunt una in lisus
Hristos, in sensul ca acestia apartin unei singure
comuniuni duhovnicesti, spre deosebire de Biserica
institutionald, care este o expresie externa a Bisericii
nevazute, prezentd in inimile credinciosilor. Potrivit
celei de-a treia abordari, adevarata Biserica nu este
pur si simplu identicA cu orice denominatiune
crestind existentd, dar ea isi face simtitd prezenta
secvential si tranzitoriu, cand Duhul Sfant trans-
forma comunitatea locald prin lucrarea cuvantului
scripturistic si prin Sfintele Taine. In cazul in care
acest punct de vedere ar putea fi acceptat, Biserica
devine o serie de evenimente total deconectate.!’ O a
patra abordare sustine ca Biserica adevarata exista ca
sperantd si promisiune, mai degraba decat ca
realizare efectivi. in cadrul istoriei, nicio comunitate
sau adunare de comunitdti nu pot avea pretentia de
a fi, chiar si pentru un moment, Biserica lui Hristos,
cu toate cd, In aceste comunitdti, ar putea locui

Biserica depling, insd Biserica isi dezvaluie prezenta

1 Clapsis, ,, The Boundaries of the Church: An Orthodox De-
bate”, 114.
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in mdsura In care acestea sunt transformate in mod
continuu in duhul Evangheliei lui Hristos. In cele
din urma, o a cincea abordare sugereaza ca separa-
rea confesionala a crestinilor si practica lor sacra-
mentala diferitd nu este In cele din urma decisiva,
intrucat Biserica se realizeaza cand crestinii actio-
neaza impreuna, depdsind diferentele confesionale
cu scopul de a-i sluji pe semenii lor. Adeptii acestei
abordari sustin ca cea mai buna modalitate de a pro-
mova unitatea crestinilor este a lucra in solidaritate,
ca si cum ar fi membri ai unei singure comunitati. Pe
masura ce cresc impreund, prin eforturile de
colaborare, bariera de suspiciune si de neintelegere
se va topi. Aceastd abordare este adesea acuzatd cd ia
in considerare doar dimensiunea orizontald sau
umana, In detrimentul dimensiunii verticale si
subordoneaza  adevarul dogmatic  aspectelor
practice, etice si politice.!?

Acestea sunt, In opinia lui A. Dulles, asumata si
de E. Clapsis, cele mai importante incercdri de a
rezolva dilema Bisericii celei una si a bisericilor.
Prima abordare are in vedere o eclesiologie exclusi-
vistd, deschisd spre celelalte comunitdti crestine
numai din scopuri irenice, nerecunoscand in fapt
natura eclesiala a celorlalte comunitati crestine.

Abordarea ni se pare putin juridistd si neconforma

12 Tbidem, 115.
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traditiei crestine. A doua optiune presupune partici-
parea automatista la taina Bisericii nevazute in sfera
fenomenalului, fapt care conduce, in cele din urma,
la o lipsa de interes fata de naturd sacramentald a
Bisericii si fatda de efortul de a cduta unitatea vizibila
a Bisericii. Acest tip de abordare pare sd promoveze
si lipsa de sens a cdutdrii unitdtii Bisericii la nivel
vizibil, Intrucat aceasta ori nu a existat niciodata in
sfera experientei umane, ori nu poate exista. A treia
sugereaza ca Biserica este un eveniment in continua
desfasurare si ca depinde de lucrarea liberd a
Duhului Sfant, marcand existenta secventiald in
istorie a wunei comunitati harismatice, a caror
eclesialitate este dependenta de transformarea
spirituald subiectiva a membrilor comunitatii sau a
liderilor acestora. A patra abordare este una exclusiv
eshatologica, situatie in care, la fel ca a doua abor-
dare, face fara sens orice cdutare a unitatii vizibile, in
timp ce cea de-a cincea vizeaza o perspectivd pur
orizontald, reducand unilateral discursul eclesiologic
la unul de tip sociologic.

Traditia Bisericii Ortodoxe cu privire la proble-
ma recunoasterii validitatii tainelor celorlalte comu-
nitdti si implicit recunoasterea eclesialitatii acestora a
fost complicata si destul de imprecisd. Uneori,
Biserica a transmis mesajul ca Tainele schismaticilor
si chiar cele ale ereticilor sunt valide si, prin urmare,

existd o eclesialitate In afara granitelor canonice ale
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Bisericii, alteori, Biserica a sugerat absenta completa
a harului in oricare din comunitatile crestine

,schismatice”, cu atat mai mult, in cele eretice.’®

5.3. Eclesialitatea eterodocsilor

la Sfintii Parinti

Problema prezentei sau a absentei harului in
gruparile eretice si schismatice s-a pus inca din
veacul al treilea, in perioada disputelor baptismale.
In acea perioada, Sf. Ciprian al Cartaginei sustine ci
harul sfintitor este total absent din orice grupare
ereticd sau schismaticd. Intr-o epistold adresatd lui
Qiuntus, episcop in Mauritania, care i-a cerut sfatul
in privinta primirii in Bisericd a ereticilor si a
schismaticilor botezati, Sf. Ciprian spune ca acestia
trebuie primiti in Biserica prin botez si accentueaza
cd nu prin ,re-botezare”, intrucat in asa-zisul botez
administrat In gruparile eretice sau schismatice ei
n-au primit harul sfintitor. ,Cu adevdrat ei nu au
primit nimic acolo, acolo unde nu este nimic; iar
daca vin la noi, ei vor primi harul si intreg adevarul,
deoarece harul si adevarul sunt una.”™* Atitudinea

Sf. Ciprian este clard, harul nu lucreaza in afara

13 Ibidem, 116.

14 Cyprian, , The Epistles of Cyprian. Epistle LXX”, In Ante-
Nicene Fathers, ed. Alexander Roberts si James Donaldson,
vol. 5 (Peabody, Mass: Hendrickson Publishers, 2004),
Epistle LXX, 1, 377.
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granitelor Bisericii, iar botezul primit in afara
Bisericii este fara valoare. Demna de observat este
legdtura pe care o face Sf. Ciprian intre adevarul de
credinta si har. Din ceea ce-i scrie episcopului
Quintus, pare sa creada ca ereticii si schismaticii au
pierdut si harul in momentul in care s-au indepartat
de adevar. Atragem atentia asupra sintagmei ,intreg
adevarul” pe care-l vor primi prin botez in Biserica.
Se pare ca Sf. Ciprian recunoaste cd eretici sau schis-
maticii mai au o parte din adevar, dar nu deplina-
tatea adevarului. Insa, chiar si pierderea unei parti
din adevar 1i conduce pe eretici si schismatici la
pierderea harului, care este una cu adevarul. Pier-
zand adevdrul si harul pentru eretici si schismatici
nu existd mantuire. Expresia ,nu exista mantuirea in
afara Bisericii”!® vine ca o consecinta a Indepartarii
de adevar si a pierderii harului.

Pentru a intelege mai bine sensul restrictiv al
eclesiologiei Sf. Ciprian, e nevoie sa facem apel la
viziunea sa asupra relatiei dintre episcop si Biserica.
In epistola adresatd lui Florentinus Pupianus, Sf.
Ciprian spune: ,trebuie sd stii ca episcopul este
Biserica si Biserica este episcopul, iar dacad cineva nu
este cu episcopul, acela nu este in Biseric”16. Intele-
gem de aici ca pentru Sf. Ciprian limitele Bisericii sunt

asociate persoanei episcopului, dar nu episcopului

15 Jbidem, Epistle LXXII, 21, 384.
16 Tbidem, Epistle LXVII, 8, 274-375.
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inteles ca la Sf. Ignatie, In sensul de purtdtor al
adevaratei invatdturi, ci mai degraba episcopului ca
purtdtor al autoritatii apostolice si, in special, al
capacitatii de a ierta pdcatele, autoritate cu care este
investit in singura mentiune a ,Bisericii” In Evan-
ghelii (Matei 16.18; 18, 17), episcopul fiind identificat
in cele din urma cu Biserica insasi.” Analizand
eclesiologia Sf. Ciprian, parintele John Behr noteaza
ca simpla delimitare a cuiva de episcop insemna
pentru Sf. Ciprian iesirea din adevar si har, lucru
dovedit de faptul ca grupurile schismatice cu care Sf.
Ciprian era in conflict ,erau perfect ortodoxe in
credinta lor”18.

Desi eclesiologia Sf. Ciprian nu a fost respinsa
in argumentarea sa teologica, practica primirii in
Biserica a ereticilor si a schismaticilor, propusa de Sf.
Ciprian nu a fost asumata la nivelul intregului corp
eclesial. Practica sustinuta de Sf. Ciprian revine
insd In actualitate in secolul al XVIII-la prin

patriarhul Chiril al V-lea al Constantinopolului, in

17 Ibidem, Epistle XXVI, 1, 305; Cyprian, ,The Treatises of
Cyprian”, 422-23; Sfantul Ciprian al Cartaginei, Despre
unitatea Bisericii universale. Despre conditia muritoare a
omului, 50-51.

18 Behr, , The Trinitarian Being of the Church”, 83.

19 Georges Florovsky, , The Doctrine of the Church, Schism
and The Branch Theory”, in Ecumenism 1. A Doctrinal
Approach, ed. Richard D. Haugh, vol. 13, The Collected
Works of Georges Florovsky (Vaduz: Biichervertriebsans-
talt, 1989), 34.
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anul 1755 si prin Sf. Nicodim Aghiorotul (1748-1809)
si este promovata de multi ortodocsi in Biserica
Ortodoxa azi. Totusd, dupa cum subliniaza G.
Florovsky, pozitia Sf. Ciprian a reprezentat o
inovatie?, si nu a fost urmata uniform de Biserica.?!

Intr-adevir, intdlnim cateva marturii importante
care contrazic practica primirii in Bisericd, propusa
de Sf. Ciprian. Iata, de exemplu, ce prevede canonul
8 al primului sinod ecumenic de la Niceea din 325:
,,in privinta celor ce s-au numit pe sine candva catari
(curati), iar acum (se reintorc) vin la soborniceasca si
apostoleasca Bisericd, i s-a parut sfantului si marelui
sinod ca punandu-se mainile asupra lor, sd ramana
astfel in cler.” Ereticii catari erau primiti fard a fi
botezati, ba mai mult, clericii lor erau recunoscuti ca
preoti doar prin reintegrarea sau integrarea in
Biserica prin punerea mainilor.

Daca pentru Sf. Ciprian atat ereticii, schisma-
ticii, cat si necrestinii erau priviti fard diferentiere, Sf.
Vasile cel Mare, in secolul al IV-lea, in Epistola 188
din anul 374, 1i priveste pe cei din afara Bisericii
diferentiat si-i imparte in mai multe categorii: a)
eretici, care difera privitor la credinta in Dumnezeu
(Maniheienii, Gnosticii, marcionitii). Acestia trebuie

sa fie rebotezati. b) schismatici care s-au despartit de

2 Georges Florovsky, , The Limits of the Church”, Church
Quarterly Review 117 (octombrie 1933): 123.
2 Behr, ,, The Trinitarian Being of the Church”, 84-85.
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Biserica pentru anumite cauze interne ce pot fi rezol-
vate; ¢) parasinagogi sau dizidenti, care s-au fomat
prin opozitie fata de autoritatea Bisericii. Atat schis-
maticii, cat si dizidentii ,sunt inca ai Bisericii” si
trebuie reprimiti fara a fi rebotezati.?? Mai tarziu,
canonul 95 al Sinodului Trulan identifica trei moduri
de reprimire a celor despartiti de Biserica: marturi-
sire de credintd, mirungere, rebotezare.?

Asadar, dacd citim cu atentie scrierile Sfintilor
Pdrinti, observam cd o parte dintre ei aveau vederi
mult mai nuantate cu privire la impdcarea dintre
Biserica si cei care s-au despartit de ea. Conform
mitropolitului rus Ilarion Alfeyev, ,cativa mari
teologi ai Bisericii vechi erau adeptii principiului
unui «minimum dogmatic»” in vederea realizarii
reconcilierii in Bisericd, ,un minimum care nu presu-
punea un acord total cu privire la fiecare formulare
dogmatica” ?*. Spre exemplu, Sf. Vasile cel Mare,
care, desi era un fervent aparator al dumnezeirii

Duhului Sfant, din cauza contextului arian in care

2 Basil, ,Letters and Selected Works”, in Nicene and Post-
Nicene Fathers, ed. Philip Schaff si Henry Wace, vol. §,
Second Series (Peabody, Mass: Hendrickson Publishers,
2007), 224-25.

2 Joan Sauca, ,Vocatia ecumenicd a Ortodoxiei”, Mitropolia
Olteniei, nr. 58 (2004): 33.

2 [larion Alfeyev, Taina credintei. Introducere in teologia
dogmatici ortodoxd, trad. Felicia Dumas (lasi: Doxologia,
2014), 201-3.
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trdia (cei mai multi episcopi din eparhia sa fiind
arieni), nu a marturisit niciodata, in mod deschis,
dumnezeirea Duhului Sfant. In opinia sa, pentru
inceput, era suficient a stabili ca baza comunad
credinta niceeana si a marturisi ca Duhul Sfant nu

este o creatura:

,Deocamdatd, sa nu le cerem nimic mai mult, ci sa
propunem fratilor care vor sd se uneasca cu noi sa
recunoasca simbolul stabilit la sinodul din Niceea,
iar daca primesc acest lucru, sa le cerem doar
atata: sa nu spuna despre Duhul Sfant cd ar fi o
creatura. Mai mult decat atata va rugam sa nu le
cereti, pentru cd sunt convins ci, in urma
contactelor indelungate si a stradaniilor pasnice,
orice ar mai fi nevoie, pentru clarificarea lucruri-
lor, ne va darui Dumnezeu.”?

Vedem ca Sf. Vasile cel Mare intelegea ca anu-
mite Biserici si grupari eclesiale se pot afla in etape
diferite de dezvoltare teologica si recunostea faptul
cd In acelea germina adevarul, care i-ar putea
schimba sau apropia de Biserica in mod deplin.

Un alt Parinte al Bisericii, apropiat al Sf. Vasile
cel Mare, Sf. Grigorie de Nazianz, avea acelasi mod

de a vedea lucrurile si o grija deosebitd pentru a

%5 Basil, ,Letters and Selected Works”, Letter 113; Sfantul
Vasile cel Mare, Scrieri, partea a treia, trad. Constantin
Cornitescu si Teodor Bodogae, vol. 12, Parinti si scriitori
bisericesti (PSB) (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1988), 294.

223



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

pastra si a cultiva unitatea de credinti in Biserica. In
cuvantarea inchinata Sf. Atanasie cel Mare, Sf.
Grigorie Teologul vorbeste despre eforturile acestuia
de a Impdca pe greci si latini cu privire la aspectele

treimice. lata ce zice Sf. Grigorie:

,Intr-adevir, din masa unui lichid nu se separd
numai cantitatea continuta in causul mainii care a
5c0s-0, ci i cea ramasa In jurul mainii, udand-o, si
care i se prelinge printre degete; tot asa, nu numai
tot ce este necredincios se indeparteazd de noi, ci si
elita evlaviei; si nu numai din pricina unor dogme
secundare si neglijabile — ceea ce ar fi, intr-adevar,
mai putin straniu - ci si din cauza unor cuvinte
care sunt doar simple sinonime. Intr-adevir, in
conformitate cu doctrina ortodoxd, vorbim despre
o singurd «esentd» si trei «ipostasuri»; prima for-
muld exprimd natura dumnezeirii, iar a doua,
insugirile fiecareia dintre cele trei Persoane. Si
latinii inteleg lucrurile ca noi, desi limba lor
poseda mijloace de exprimare prea limitate si un
vocabular prea sdrac pentru a le permite sa faca
diferenta intre ipostas si esentd. Din acest motiv,
limba lor iInlocuieste ipostasuri cu «persoane»,
pentru a evita sia admitd trei esente. Si ce se
intampla? Culme a ridicolului sau mai degrabd a
lamentabilului! Aceastd nelnsemnata chestiune
lexicald a fost receptatd ca o divergenta de credinta!
(...), Astfel de incidente neplacute apar foarte des:
spiritul de sicand provoaca un incident nepldcut si
riscam sd vedem marginile pamantului ridicandu-
se unele Impotriva altora asemenea silabelor din
cuvinte. Acest lucru l-a vazut si 1-a inteles fericitul
nostru sfant Atanasie, care era cu adevarat un om
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al lui Dumnezeu si mare povatuitor de suflete. El
a crezut cd nu trebuia sa accepte impartirea atat de
absurda si de stupida a Cuvantului si ca trebuia sa
indrepte el insusi rdul creat. Cum a procedat? Cu
blandetea si cu bunatatea sa obisnuite, a invitat
cele doua pdrti, a examinat in detaliu sensul
fiecarei expresii si dupa ce a constatat ca sunt cu
totii de acord asupra celor mai mici divergente
doctrinare, lasand la o parte chestiunile legate de
cuvinte, i-a impacat asupra fondului.”

Mitropolitul Ilarion Alfeyev se opreste asupra
faptului cd, pentru Sfantul Grigorie, diferentele din
terminologia dogmaticd nu presupun intotdeauna
un dezacord cu privire la intelegerea dogmelor
insesi, multe dintre divergentele de ordin doctrinar

fiind numai , 0 cearta pe silabe”.

,Istoria Bisericii abunda de cazuri in care marturi-
sirea de credintd a unei Biserici locale, tradusa
intr-o alta limba si interpretatd in contextul unei
alte traditii teologice, a fost interpretatd gresit,
consideratd eretica si respinsa de o alta Biserica.
Multe schisme au luat nastere astfel, dintre unele
au putut fi remediate, insa altele nu au fost vinde-
cate niciodatd, nici mdcar pana in zilele noastre.”?

Subliniaza apoi ideea Sf. Grigorie Teologul
conform careia exista ,dogme (doctrine) de mai mica
importanta”, iar chiar si crestinii evlaviosi se pot

despdrti de Bisericd, din cauza ca au inteles gresit

% Alfeyev, Taina credinfei. Introducere in teologia dogmatici
ortodoxd, 205.
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dogmele ,,de mai mica importantd”. $i concluzio-
neaza ca acesti oameni raman totusi, ,intr-o anumita
masurd, In interiorul Bisericii, chiar daca sunt
despadrtiti in mod formal de ea”. Iata de ce, remarca
I. Alfeyev, un teolog contemporan trebuie sa aiba
capacitatea sa faca deosebire intre o erezie necon-
forma cu Iinvatatura Bisericii si un simplu dezacord
cu privire la o ,dogma de mai micd importantd”,
rezultata dintr-o neintelegere, care poate fi ,lasata de
o parte”.?” Daca s-ar aplica cuvintele spuse de Sfintii
Grigorie si Vasile in epoca lor la situatia din vremu-
rile noastre, continua I. Alfeyev, s-ar constata cd ei
au fost mult mai ,liberali” decat cei mai convinsi
~ecumenisti” din zilele noastre. Nici Sf. Grigorie de
Nazianz, nici Sf. Vasile cel Mare n-au apreciat dez-
acordul cu privire la dumnezeirea Sfantului Duh
drept o bariera in calea impdcarii Bisericilor si nici
nu considerau cd cei care nu-L marturiseau pe
Sfantul Duh ca Dumnezeu sunt in afara Bisericii. In
plus, conform practicii generalizate in veacul al IV-lea
arienii trebuiau doar sa se pocdiascd si nu erau
trecuti prin Tainei Botezului. Azi. amintea teologul
rus, exista ortodocsi care spun cd romano-catolicii,
fiind ,eretici”, sunt in afara Bisericii si ar trebui
botezati din nou, atunci cand sunt primiti in Biserica.

»Insa nici catolicii, nici protestantii nu s-ar indoi de

27 Ibidem.
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dumnezeirea Fiului lui Dumnezeu, asa cum au facut-o
arienii, sau de dumnezeirea Duhului Sfant, agsa cum o
faceau majoritatea teologilor si episcopilor din veacul
al IV-lea. Chestiunea purcederii Duhului Sfant nu are,
cu sigurantd, aceeasi Insemnadtate ca aceea a dumne-
zeirii Sale.” A considera pe catolici si pe protestanti ca
apartinand unor , pseudo-Biserici” este total strdin de
duhul vechilor Parinti ai Bisericii, precum Sfantul
Vasile cel Mare sau Sfantul Grigorie Teologul.?®

Un alt Parinte al Bisericii, de aceasta datd din
traditia teologicd apuseand, priveste ca inoportuna
(re)botezarea ereticilor si a schismaticilor pe care a
propus-o sinoadele africane sub influenta lui
Agrippinus si a Sf. Ciprian.?”’ Este vorba despre Fer.
Augustin, care, in tratatul Despre Botez. Impotriva
Donatistilor, dezvoltd o teologie baptismald inclusi-
vistd, conform careia botezul in gruparile rupte de
Biserica era totusi ,botezul lui Hristos, doar ca nu
putea fi efectiv/lucrdtor fara comuniunea cu Biserica”,
insa, in momentul in care cei despartiti de Biserica s-
au intors ei au fost primiti ,prin punerea mainilor,
fiind de acum inraddcinati si temeluiti in dragoste,

fara de care toate celelalte lucruri sunt nefolosi-

2 Tbidem, 205-7.

» Augustin, ,On Baptism, Against the Donatists”, in Nicene
and Post-Nicene Fathers. St. Augustine, ed. Philip Schaff, First
(Peabody, Mass: Hendrickson Publishers, 2004), II, 7, 12,
430.
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toare”. Din acel moment, tainele primite inainte, in
afara Bisericii, ,au Inceput sd primeasca eficienta
spre iertarea pdcatelor si sfintirea vietii”, pana atunci
ei posedandu-le in zadar.*®

Fer. Augustin isi sustine pozitia rgumntand ca
insusi Sf. Ciprian nu cerea re-botezarea schismati-
cilor care s-au despartit de Bisericd dupa ce au fost
botezati in Biserica, ci doar primirea lor prin punerea
mainilor¥, recunoscand prin aceasta ca harul
botezului nu s-a pierdut prin imbrdtisarea ereziei
sau schismei. Fer. Augustin zicea despre cei care,
,prin sacrilegiul schismei se indepdrteaza de
comuniunea Bisericii”, ca pastreazd cu siguranta
harul botezului, primit Inainte de plecarea lor,
aceasta observandu-se in practica reintoarcerii lor in
Biserica. , Acestia nefiind botezati din nou se
dovedeste ca ceea ce au primit in timp cat erau in
unitatea Bisericii, nu a putut fi pierdut”. Si se
intreabad retoric, ,intrucat [harul] poate fi pastrat in
afara, de ce nu poate fi dat acolo?”® Daca harul
schismaticului rupt de Bisericd ramane in el intr-o
forma ne-efectiva sau nelucrdtoare, in acelasi fel este
primit si in botezul schismaticilor si al ereticilor. Asa
cum, dupd impdcarea cu Biserica, harul devine

lucrator sau efectiv, tot asa, acesta este primit in

30 Ibidem.
31 Cyprian, , The Epistles of Cyprian”, Epistle LXX, 1, 377-378.
32 Augustin, ,,On Baptism, Against the Donatists”, I, 1, 2, 411.
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afara Bisericii, in botezul sectarilor, dar intr-o forma
ne-efectiva sau ineficienta.®

Probabil, facand referire la formula consacrata
de Sf. Ciprian ,nu poti avea pe Dumnezeu de Tata
daca nu ai Biserica de mama”* si vorbind despre
botezul donatistilor, Fer. Augustin considera ca , este
dreptul Bisericii, care exista in Botez, ca oricine se
naste sd-si primeasca nasterea [de sus, botezul n.n.];
iar daca sunt de acord cu fratii lor, prin unitatea
pdcii ei intra in pamantul fagaduintei, nu pentru a fi
din nou aruncati din sanul mamei lor adevarate, ci
pentru a fi recunoscuti ca facand parte din samanta
tatalui lor”35, aceasta insemnand ca, spre deosebire
de Sf. Ciprian, cei botezati chiar dacd nu au Biserica
de mama, il au totusi pe Dumnezeu ca Tatd, intrucat
,Nu erezia da nastere Tnaintea Bisericii, ci Biserica
insasi da nastere mai intai”%, inclusiv in cazul in care
cineva s-a rupt de Bisericd. Daca pentru Sf. Ciprian
crestinul poate fi inteles numai ca un copil care are
doi parinti, mama si tata, pentru Fer. Augustin, chiar
daca unul dintre copii si-a parasit familia, In acest

caz Biserica, totusi nu i se poate refuza calitatea de

3 Ibidem, I, 1, 2, 411-412.

3% Cyprian, , The Treatises of Cyprian”, 423; Sfantul Ciprian al
Cartaginei, Despre unitatea Bisericii universale. Despre conditia
muritoare a omului, 54.

% Augustin, , On Baptism, Against the Donatists”, I, 15, 23,
421.

3% Ibidem.
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fiu a lui Dumnezeu-Tatal, calitate In care Biserica-
mama l-a ndscut, chiar in botezul eretic sau schis-
matic. Cu alte cuvinte, ereticul sau schismaticul este
un fiu ratdcit sau pierdut, dar totusi fiu, asteptat cu
dragoste sd se Intoarca acasa.

Asadar, preluand opinia pdrintelui G. Florovsky
cu privire la pozitia Fer. Augustin, asumata si de
parintele Pavel Aurel si de teologul Ciprian Toroczki,
remarcam ca, in Tainele sectarilor, Biserica mai este
inca activa, chiar prin ceea ce ele au luat din ea
(,nucleul interior sacru al Bisericii” nu este distrus in
totalitate). Conform Efes 4, 3 unitatea Bisericii se
bazeaza pe dubla legdtura dintre ,unitatea Duhului”
si ,legatura pdcii”¥, iar in secte si schisme ,legatura
pacii” este rupta si sfasiata, dar ,unitatea Duhului”
in Taine nu este distrusa. Distinctia Fer. Augustin
are in vedere ,validitatea” sau ,realitatea” Tainelor,
respectiv ,eficacitatea” lor. ,Tainele schismaticilor
sunt valide; adicd, ele cu adevarat sunt Taine, Insa
nu sunt eficace (non-efficacia) din pricina schismei

sau dezbinarii”®. Pentru ca, in secte si In diviziune,

% Ibidem, II, 1, 1, 426.

% Georges FLOROVSKY, , The Boundaries of the Church”, in:
Ecumenism I: A Doctrinal Approach, Richard D. HAUGH (ed.),
vol. 13, coll. The Collected Works of Georges Florovsky,
Biichervertriebsanstalt, Vaduz, 1989, p. 42; Aurel PAVEL,
Ciprian Iulian TOROCZKAI, Adevdiratul si falsul ecumenism.
Perspective ortodoxe asupra dialogului dintre crestini, Editura
Universitatii Lucian Blaga, Sibiu, 2010, p. 37.
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dragostea se pierde, iar fdrd dragoste, mantuirea este
imposibila. In lucrarea de mantuire sunt doud dimen-
siuni: actiunea obiectiva a harului si efectul subiectiv
al fidelitatii fata de acesta. Sfantul Duh inca sufla in
secte, Insd In incapdtanarea si lipsa de putere a schis-
mei, lucrarea vindecatoare nu se implineste complet.®

Un alt autor patristic, de aceasta data din secolul
al XIV-lea, vorbeste despre faptul ca, in istoria
Bisericii, , exista sfinti care au acceptat adevarul nu
ascultand invataturile Bisericii si nici asistand la
miracole, ci printr-un botez mistic pe care Hristos
Insusi l-a initiat. Sf. Nicolae Cabasila aduce in atentia
noastrd exemplul a trei martiri din primele veacuri:
Porfirie, Ghelasie si Ardalion, toti trei, actori de
pantomima care obisnuiau sd-i ia in ras pe crestini.
St. Nicolae Cabasila relateaza ca Porfirie a avut sansa
de a auzi multe lucruri despre Hristos si sa asiste la
producerea unor miracole, dar a continuat sa nege
adeviarul® intr-o zi, el mima botezul crestin,
preficandu-se ci se boteaza el insusi. Insa harul lui
Dumnezeu l-a atins si cand a iesit din apa L-a
marturisit pe Hristos, devenind martir in cele din

urmd. Acelasi lucru s-a intamplat si cu Ghelasie.*!

% Florovsky, , The Boundaries of the Church”, 42.

4 Sfantul Nicolae Cabasila, Despre viata in Hristos, trad.
Teodor Bodogae (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 2001), 81.

4 Tbidem, 81-82.
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Povestea lui Ardalion este diferita. El juca rolul unui
martir crestin torturat, asadar ceilalti actori l-au
rastignit gol. Dintr-odata, el L-a acceptat pe Hristos,
si-a marturisit credinta si a devenit martir.#

In toate trei cazurile, Cabasila vorbeste despre
eros, iubirea careia Hristos Tnsugi i-a dat nastere
,coborandu-Se” in inimile actorilor. in special cu

privire la Ardalion acesta noteaza:

»Cand a ajuns sa spuna vorbele spuse de Hristos
pe cruce si s-arate oamenilor cum a simtit Acela
durerea ranilor, dintr-o data fiinta lui s-a schimbat,
sufletul a inceput sa simta ce-i spunea buzele, iar
cu cugetul a ajuns intr-adevdr ceea ce voia sd
arate: crestin. [...] pentru ca a zis in batjocura ca 1i
este drag de Hristos, a ajuns intr-adevar sa-l
iubeasca cu o dragoste care a trecut de la gura ca
un foc si i-a aprins inima”#.

Aceste relatari ale Sf. Nicolae Cabasila sunt o
dovada puternica a lucrarii lui Dumnezeu in afara
granitelor canonice ale Bisericii. Aici nu este vorba
despre o prezenta a lui Dumnezeu intr-o societate
pagand, care nu a auzit de Iisus Hristos si se
comporta conform legii morale naturale, intr-un
mod numit de noi, implicit crestin. Nu este vorba
nici despre eretici care s-au indepartat de Biserica si

totusi mai pastreaza ceva din adevar, ci despre niste

4 Jbidem, 82-83.
43 Ibidem, 83.
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dusmani declarati ai Bisericii lui Hristos, care
auzisera cuvantul Evangheliei predicat intr-o forma
,canonica” de Biserici, si au fost convertiti de Insusi
lisus Hristos, care vine personal in intimitatea fieca-
ruia dintre ei. Este o forma de transformare lduntrica
asemenea celei experimentate de Sf. Apostol Pavel.

Athanasios N. Papathanasiou, prezentand
episoadele relatate de Sf. Nicolae Cabasila, ne oferd o
alta interpretare a acestora in contextul paradigmei
missio Der**, evidentiind faptul ca Hristos a actionat
acolo unde Biserica nu a facut-o. Dumnezeu este
misionarul prin excelentd, care actioneazad neincetat
pentru mantuirea creatiei Sale.

Remarcam, asadar, in incheierea acestei sectiuni,
cd, In teologia patristicd, a existat o preocupare
permanenta pentru mentinerea unitatii Biserici: fie,
in cazul Sf. Ciprian, prin promovarea unei eclesio-
logii exclusiviste, care la nivelul vietii bisericesti s-a
concretizat prin impunerea practicii (re)botezarii
ereticilor si a schismaticilor, practica neasumata de
intreaga Biserica, fie, in cazul Sf. Vasile cel Mare sau
al Sf. Grigorie Teologul, prin adoptarea unei atitu-
dini deschise fata de cei ce au iesit din comuniunea
Bisericii, recunoscand in acestia o prezenta a lucrarii

harice si propunand ca solutie practica acceptarea

4 Papathanasiou, , If I cross the boundaries, you are there! An
affirmation of God’s action outside the canonical
boundaries of the Church”, 50-51.
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unui ,mininum dogmatic” pentru pastrarea intacta a
comunitatii eclesiale si o intensificare a dialogului
intercultural in vederea unei intelegeri reciproce cat
mai corecte. Fer. Augustin propune o eclesiologie
inclusivista, conform careia harul Duhului Sfant nu
este cu totul absent In secte, insa este nelucrator.
Consecinta practica a acestui mod de-a privi lucru-
rile a fost promovarea primirii in Biserica a ereticilor
si a schismaticilor fara administrarea Botezului.
Exemplele extraordinare de convertire evocate de Sf.
Nicolae Cabasila vin ca dovadd ca Dumnezeu
lucreaza in lume, iar harul sfintitor se poate primi
chiar si in afara spatiului canonic al Bisericii, chiar in
medii ostile, atunci cdnd Dumnezeu in mod provi-

dential, ingaduie acest lucru.

5.4. Practica primirii in Biserica

a eterodocsilor

Recunoasterea unei prezente a harului in comu-
nitdtile crestine eterodoxe se poate deduce si din
practica primirii la ortodoxiei a ereticilor sau a
schismaticilor. Aceasta a fost stabilitd prin canonul
95 Trulan:

,Pe aceia dintre eretici care se adauga (ataseaza)
Ortodoxiei si partii celor ce se mantuiesc ii primim
dupd urmadtoarea randuiald si obicei: pe arieni si
pe macedoneni si pe novatienii care-si zic lorusi
catari si stangaci, si pe quartodecimani (patruspre-
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zeceni), adicd pe tetraditi (miercurasi), si pe upo-
limtristi 1i primim, dand zapise (scrisori) si dand
anatemei toata erezia care nu cugetd (invata) cum
cugetd sfanta soborniceascad si apostoleasca a lui
Dumnezeu Bisericd, pecetluindu-i, adica ungandu-le
mai intai cu Sfantul Mir fruntea si ochii, si narile si
gura, si urechile, si pecetluindu-i pe ei zicem:
«Pecetea Darului Duhului Sfant». Iar despre pavli-
chieni, care revin la Biserica soborniceasca, s-a
asezat oranduirea ca neaparat acestia sa fie bote-
zati din nou. Iar pe eunomieni, cei botezati intr-o
singurd cufundare, si pe monilinisti, cei numiti
aici frigi, si pe sabelieni, care invata ca Fiul este tot
una (deopotrivd) cu Tatal si care fac si alte
oarecare rele (lucruri de neindurat), si pe toate
celelalte erezii, pentru cd multi sunt aici mai ales
cei care pornesc, vin din tara galatenilor, pe toti
care voiesc dintre acestia sa se adauge ortodoxiei
1i primim ca pe pdgani (elini) si (adica) In prima zi
i primim spre crestinare, iar in a doua catehu-
meni, apoi In a treia zi le facem lepddarile de
satana (ii exorcizam), cu suflarea de trei ori In fata
si in ochi, si astfel 1i catehizdm pe ei, si i facem sa
zdboveasca In Biserica si sa asculte Scripturile si
atunci 1i botezam pe ei. Dar si pe manihei si
severieni, si pe cei veniti din erezii asemenea
(acestora), primindu-i ca pe pagani (elini), ii
botezam din nou. lar nestorienii si eutihienii si
severienii, si cei din erezii asemenea (acestora)
trebuie sa faca zapis (scrisori) si sa dea anatemei
erezia (ratdcirea) lor, si pe Nestorie si pe Eutihie, si
pe Dioscur, si pe Sever si pe ceilalti Incepatori
(corifei) ai unor astfel de erezii, si pe cei ce cugeta
cele ale lor si toate ereziile aratate mai inainte si
asa sd se Impdrtaseasca cu sfanta Cuminecatura.”
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care este In conexiune si continuitate cu traditia
canonicd mai veche: canoanele 8, 19 sin. I ec; 1, 7 sin.
II ec; 7, 8 Laod.; 6, 57, 126 Cartag.; 1, 5, 47 Vasile cel
Mare. Se observa aici trei categorii de eterodocsi si
trei modalitdti de a fi primiti In Biserica: prin Botez,
prin Mirungere sau doar printr-o madrturisire de
credintd Insotita de un certificat (libelos pisteos).

in prima categorie sunt enumerati ereticii anti-
trinitari, intre care arienii si macedonienii (pnevnato-
mahi), care erau primiti In Bisericd fard a fi rebote-
zati, administrandu-li-se Mirungerea. Cei care erau
botezati, aici fiind vorba despre o a doua categorie,
erau ereticii antitrinitari care practicau botezul in
afara Bisericii printr-o singurd afundare. A treia
categorie era constituitd din cei care erau primiti
doar prin madrturisire de credinta. Intre acestia, se
numdrau monofizitii si nestorienii, grupdri care
imbratisau o hristologie eretica. Teologii contem-
porani considerd cd ,,in primele secole dupa schisma
dintre Apus si Rasdrit, latinii au fost incadrati in cea
de-a treia categorie, adicd erau reprimiti in
comuniune cu Biserica Ortodoxa, fara a se mai face

Mirungerea.”4

# Joan Moga, ,Har si fiintare ecleziald in afara granitelor
canonice ale Bisericii? Schite de rdspuns, pornind de la
contributia Parintelui Staniloae”, Tabor, nr. 11 (noiembrie
2013): 100-101.
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Pornind de la acest canon, practica primirii in
Biserica a eterodocsilor s-a particularizat, intalnind
in viata Bisericii o practicd ruseasca si una greceasca
a interpretarii acestui canon, precum si alte practici
diferite de cele doua.%®

Conform teologului John H. Erickson, practica ru-
seascd, initiata de Petru Movild in secolul al XVII-lea,
este puternic influentata de scolastica latina. Aceasta
nu numai cd a dominat practica Bisericii Ortodoxe
Ruse si a altora, dar, totodatd, a influentat profund
teologia de scoala din intreaga lume ortodoxa.
Conform acestei abordari ,rusesti”, Protestantii
trinitari traditionali, precum si romano-catolicii
neconfirmati (cei care nu au primit Taina Mirungerii
sau a Confirmadrii) trebuie sd fie primiti in Biserica
prin ungerea cu Sfantul si Marele Mir, dupa intregul
ritual postbaptismal. Aceasta nu este doar pentru ca
Protestantii neaga caracterul de taind al Mirungerii,
dar si pentru ca acestora le lipseste preotia sacra-
mentald, de succesiune apostolica istorica. Neavand
episcopi in ,succesiune apostolica”, le lipseste
preotia valida si, la randul sau, capacitatea de a sfinti
Stfantul si Marele Mir pentru o Mirungere valida.
Din punctul de vedere al Bisericii Ortodoxe, cei bote-
zati dintre acestia au o initiere crestina incompleta.
In timp ce au un botez canonic ,valid”, sunt intr-o

4 Vezi: John H. Erickson, ,The Reception of Non-Orthodox
into the Orthodox Church: Contemporary Practice”, t
Vladimir’s Theological Quarterly, nr. 41 (1997): 10-13.
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pozitie similard cu aceea a unei persoane botezate in
caz de necesitate de citre un mirean. In situatia
catolicilor confirmati sau a crestinilor necalcedonieni
mirunsi, acestia trebuie sa fie primiti doar prin
marturisirea credintei ortodoxe, din moment ce ei au
,hirotonie validd” si, prin urmare, si o Mirungere
valids. In opinia lui ]. Erickson, este frecvent
intalnita tendinta de-al discredita pe Petru Movild si
abordarea ,ruseasca” sa fie socotita latinizanta, insa
aceasta nu este nicidecum in completa contradictie
cu practica anterioara a Rasdritului crestin. Printre
altele, abordarea oferd o aplicatie clard si coerentd a
canonului 95 Trulan. Intruct nici canonul si nici alte
texte care reflectd continuarea practicii Bisericii
Constantinopolului din antichitate nu stabilesc o
ratiune pentru care anumite grupuri urmeaza sa fie
primite prin Mirungere, in timp ce altele vor fi
primite prin simpla marturisire de credintd. Aborda-
rea adoptatd de Petru Movila si de adeptii practicii
propuse de el privind implinirea Tainelor initierii
crestine In prezenta slujirii apostolice are o anumita
logica. Deja in secolul al IV-lea, Didim cel Orb din
Alexandria propune un rationament similar atunci
cand explica faptul cd cei care provin din grupuri
eretice, care practica totusi botezul in numele Sf.
Treimi sa fie unsi, deoarece nu au Mirul Sfant, pe
care doar un episcop il poate sfinti.”

47 Ibidem, 4-6.
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Practica ,greceascd” este mai cunoscuta decat
cea ,ruseasca”. Trebuie remarcat faptul ca teologii
rasdriteni care s-au ocupat de teologia Sf. Taine, de
exemplu, Dionisie Pseudo-Areopagitul, au fost mai
putin interesati de , Taina Mirungerii” (a doua Taina
a initierii crestine), pe cat au fost de practica ungerii
cu Sf. Mir. Tema Mirului in sine era interesanta, dar
nu atat in utilizarea Mirului in randuiala postbaptis-
mala, cat in diferite sfintirii In care acesta era utilizat.
Sf. Mir era folosit pentru sfintirea bisericilor, consa-
crarea impdratilor sau pentru primirea in Biserica a
diferitelor categorii de eretici, pentru reconcilierea
apostatilor la islam si, ocazional, a schismaticilor.
Conform lui J. Erickson, randuiala administrata aces-
tora nu era aceeasi cu randuiala Tainei Mirungerii
administrata imediat dupa Botez. Era o randuiala
diferitd, care folosea acelasi Sf. Mir intr-un ritual al
impacarii sau reconcilierii cu Biserica. Insi lipsa
surselor liturgice detaliate, nu se stie cu exactitate
modul in care latinii erau primiti in Bisericd prin
aceasta ungerea cu Sf. Mir, ca forma distincta de
marturisirea de credintd si nici tipul de ritual
implicat sau rugaciunile rostite.*8

Presupunand ca primirea crestinilor apuseni in
Biserica se fdcea doar prin simpld marturisire de

credintd, este clar cd, In urma ofensivei unioniste a

48 Ibidem, 6.
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sec. al XlII-lea, precum si a esecului incercarii de
unire de la Ferrara-Florenta (1438-1439), conflictul cu
Roma s-a acutizat, ceea ce a facut ca practica primirii
in Bisericd a latinilor sa fie schimbata in 1484. La un
sinod in Constantinopol s-a precizat cd acestia
trebuie primiti in urma unei marturisiri de credintd
insotitd de ungerea cu Sf. Mir ca ritual de reconci-
liere, special intocmit in acest sens. Dupa parintele
Ioan Moga, ramane o chestiune deschisa daca acest
rit al Mirungerii ,poate fi consideratd drept o
nerecunoastere a sacramentului mirului practicat in
Biserica romano-catolica, sau ca ceva aparte”¥,
tinand cont cd rugaciunea insotitoare a ritualului
avea caracter penitential, deci diferita de cea rostita
pentru noii botezati. Practica greceasca a primirii in
Biserica a eterodocsilor s-a schimbat si mai mult in
urma controverselor despre ,botezul ereticilor”, de
la mijlocul secolului al XVIII-lea. In 1755, un sinod la
Constantinopol, prezidat de Patriarhul Chiril V al
Constantinopolului, a emis un decret intitulat A
Definition of the Holy Church of Christ Defending the
Holy Baptism Given from God, and Spitting upon the
Baptisms of the Heretics Which Are Otherwise
Administered [O definitie a Bisericii lui Hristos. In

apdrarea Sfantului Botez dat de Dumnezeu si despre

% Moga, ,Har si fiintare ecleziald in afara granitelor canonice
ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la contributia
Parintelui Staniloae”, 101.
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scuiparea pe botezurile ereticilor care sunt in mod contrar
administrate], care a fost semnat si de patriarhii
Alexandriei si lerusalimului. Din acel moment, in
Biserica Greacad a fost practicatd (re)botezarea tuturor
convertitilor dintre apuseni, dar si a greco-catolicilor
si a crestinilor necalcedonieni. Cei care au fost in
favoarea noii practici (de exemplu, Sf. Nicodim
Aghioritul, in comentariile la Pidalion), cand au fost
nevoiti sa explice practica nebotezarii eterodocsilor
mentionatd mai devreme, au invocat principiul
iconomiei care ar fi fost aplicat si In secolul al IV-lea,
dar si in practica mentionatd de canonul 95 Trulan.
Pdrintele Ioan Sauca remarcd faptul ca Sf. Nicodim
reintroduce notiunile vechile canonice de acribie si
iconomie, dar le da o nuanta noua fata de cum au fost
ele intelese si folosite in trecut. Cu Sf. Nicodim
Aghioritul ,iconomia sacramentala a inceput sa fie
inteleasa ca un fel de recunoastere retroactivd a
validitdtii unor taine savarsite in afara Bisericii, dar
care, in realitate, au fost complet invalide si lipsite de
har.” Aceastd conceptie este o inovatie, nefiind in
continuitate cu prevederile canonice din Biserica
veche. A accepta fara criticd noua interpretare pune
mari probleme teologice, deoarece s-ar ldsa sa se
,Inteleagd faptul ca ierarhia ar dispune de puteri
harice miraculoase in virtutea cdrora ar putea
recunoaste valid ceea ce este invalid, si lucrator si

haric ceea ce este si a fost totdeauna lipsit de har.”
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Aceasta abordare ,mecanicistd”, nu are suport si
consistenta teologicd serioasa®.

Incepand cu mijlocul secolului al XIX-lea, in
Biserica din Constantinopol, si, de la inceputul
secolului al XX-lea, in Biserica Greciei, primirea in
Biserica a eterodocsilor se face din nou prin Mirun-
gere si madrturisire de credintd, fara a se impune
(re)botezarea. Recunoasterea botezului in Bisericile
eterodoxe se face insa prin iconomie. Dupa J. Erickson,
abordarea, desi nu mai presupune (re)botezarea
eterodocsilor este, totusi, nefericita. Aceasta este
posibila intrucat definitia privind botezului eretic
din 1755 nu a fost anulatd, recurgerea la akribeia
(adica, re-botezare) ramanand o posibilitate in lumea
ortodoxad greacd si este si azi adesea sustinuta, in
special, in cercurile influentate de Muntele Athos.5!

A cincea concluzie a consultarii teologice dintre
ortodocsii nord-americani si catolici pe tema Botezu-
lui si a iconomiei sacramentale este ca influenta
teorie a ,,iconomiei sacramentale” propusa in comen-
tariul la Pidalion nu reprezinta invatdtura si traditia

Bisericii, fiind mai degraba o inovatie din secolul al

50 Sauca, ,, Vocatia ecumenica a Ortodoxiei”, 33.
51 Erickson, , The Reception of Non-Orthodox into the Ortho-
dox Church: Contemporary Practice”, 5-6.
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XVIII-lea, motivata de diferite circumstante istorice.>?

In aceeasi directie, pr. loan Moga noteaza:

,Fard doar si poate, atat atitudinea patriarhului
Chiril al V-lea din anul 1755, cat si teologia Sf.
Nicodim Aghioritul, care a sustinut aceasta viziu-
ne, trebuie citite drept o reactie fireasca la noua
eclesiologie promovata de misionarii catolici ai
sec. XVIIL, potrivit careia «tot ceea ce se sdvarsea
in afara autoritatii pastorale a papei, se savarsea in
afara Bisericii lui Hristos», si, prin urmare,
sacramentele sdvarsite de clerici in afara legaturii
jurisdictionale cu papa, erau ilegitime.”

Asadar, chiar daca in practica greceasca nu se
mai impunea (re)botezarea eterodocsilor, ci primirea
lor prin Mirungere, aceasta era vazuta ca o forma de
iconomie sacramentald. In sine, tainele eterodocsilor
raman mai departe nerecunoscute, fapt care contra-
zice practica veche a Bisericii, inclusiv canonul 95
Trulan. Athanasios Vletsis este de pdrere cd, in
lumina canonului 95 Trulan, recunoasterea Botezului

latinilor (romano-catolici si luterani) nu tine de

52 ,Baptism and «Sacramental Economy»: An Agreed State-
ment”, par. IIl. A. 5., data accesarii 22 aprilie 2017, http://
www.usccb.org/beliefs-and-teachings/ecumenical-and-inter
religious/ecumenical/orthodox/baptism-and-sacramental-
economy.cfm.

5 Moga, ,Har si fiintare ecleziala in afara granitelor canonice
ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la contributia
Parintelui Staniloae”, 101.
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iconomie, ci, dimpotriva, de acribie,>* aceasta Insem-
nand ca Botezul, savarsit In numele Sfintei Treimi,
este valid n sine, Intr-o anumita masurda, chiar la
eterodocsi. Aceastd tezd este numita in teologia
actuala iconomie sacramentald moderati.>®

Alaturi de cele doud abordari amintite mai sus
mai exista o a treia care le combina pe cele doua sau
exagereaza in modul in care este administratd Mirun-
gerea In cazul primirii In Biserica a crestinilor
eterodocsi care au primit aceastd Taind In comunita-
tile lor. In aceste situatii, tuturor eterodocsilor,
inclusiv romano-catolicilor, li se administreaza Taina
Mirungerii la intrarea in Biserica Ortodoxd, iar ran-
duiala dupa care se face aceasta primire este aproape
identica cu cea a Mirungerii postbaptismale. Intele-
sul ungerii cu Sf. Mir ca ungere de impacare cu Bise-
rica sau ungere cu caracter penitential este astfel cu
totul uitata.

Astazi, (re)botezarea convertitilor proveniti din
Bisericile eterodoxe este practicata doar in Muntele
Athos si in unele manastiri sau comunitati apropiate

Sfantului Munte. Majoritatea Bisericilor Ortodoxe

54 ¢f. ibidem, 100.

% Vezi: Grigore Dinu Mos, ,Is “Sacramental Oikonomia” a
Coherent and Faithful Expression of Orthodox Ecclesiology
and Is It Useful for Its Ecumenical Vocation? Reflections on
Some Theological Conceptions and Official Statements”
(Bossey, 2017), 1-13.
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autocefale nu impun (re)botezarea convertitilor
proveniti din comunitdtile eterodoxe, desigur, in
conditiile in care Botezul a fost sdavarsit in confor-
mitate cu traditia baptismald a primului mileniu
crestin (marturisirea de credintd, formula trinitara,
intreita afundare in apa Botezului). Cu toate ca
Botezul nu se repetd, recunoasterea acestuia depinde
de tipul de intelegere a iconomiei sacramentale pe care
fiecare Biserica autocefala il imbratiseaza. Desi
pentru multe Biserici Ortodoxe botezul eterodocsilor
nu este valid in sine, acestea nu-i privesc pe ceilalti
crestini ca si cum nu ar fi crestini si nu se raporteaza
la ierarhii lor (cel putin in cazul catolicilor) ca si cum
nu ar fi ierarhi, chiar dacd nu au o eclesiologie
ortodoxd. De aceea, unii teologi contemporani sunt
pentru adoptarea unei iconomii sacramentale mode-
rate. Opinia conform cdreia se recunoaste Botezul
eterodocsilor prin iconomie numai pentru aceia care
devin ortodocsi implica faptul ca s-a realizat doar
forma Botezului, iar intrarea in Biserica Ortodoxa
presupune o implinire a Botezului in continutul sau,
nu este ortodoxd. Ne afldm in plind teorie a formelor
fara fond. Dupa adeptii iconomiei sacramentale mode-
rate, este necesar sa recunoastem prezenta elemente-
lor eclesiale in comunitdtile eterodoxe intrucat
Biserica nu poate crea ceva din nimic atunci cand

recunoaste Botezul eterodocsilor. Prin iconomie,
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Biserica poate vindeca ceea ce este ranit (Alexis van
der Mensbrugghe); poate lucra numai acolo unde
existd ceva, cu toate ca existd un defect. Acesta poate
fi vindecat (Peter L’Huillier)®; poate recunoaste
Botezul intrucat eterodocsii au pastrat intr-o oareca-
re masurd o relatia cu Hristos si, prin urmare, si po-
sibilitatea sa se bucure de harul Bisericii (Ion Bria).>”
Asadar, practica primirii eterodocsilor in
Biserica este o dovada ca Biserica Ortodoxd recu-
noaste prezenta unor elemente eclesiale in celelalte
comunitati crestine, precum si o anumita prezenta a
harului In acestea. Primirea lor in Bisericd implica
reconciliarea lor cu Biserica si desavarsirea a ceea ce
era nedeplin, chiar dacd sacramental era valid.
Astfel, alaturandu-ne opiniei teologului Grigore D.
Mos, considerdm ca primirea in Ortodoxie a etero-
docsilor deschide pentru acestia dimensiunea
deplina a harului, odata cu intregul potential al

sfintirii, desavarsirii si iIndumnezeirii lor.>

% Ibidem, 11-12.

5 Erickson, , The Reception of Non-Orthodox into the Ortho-
dox Church: Contemporary Practice”, 3-4.

% Mos, ,Is “Sacramental Oikonomia” a Coherent and Faithful
Expression of Orthodox Ecclesiology?”, 11-12.
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5.5. Eclesialitatea eterodocsilor
in teologia neopatristica

Am vazut pana acum pozitia traditiei patristice
cu privire la eclesialitatea celorlalte comunitati
crestine, precum si practica liturgicd ce reflecta
aceasta teologie si am putut constata cd exista o
abordare diversa a acestei teme, nu Intotdeauna
inteleasa la fel sau aplicatda uniform. Chestiunea
asupra identitatii eclesiale a celorlalte comunitati
crestine s-a pus mai serios incepand cu secolul al
XIX-lea, datoritd, pe de o parte, dezvoltarii societatii
umane, care dupd revolutia industriald si dupa
marile descoperiri stiintifice si-a Inceput drumul ei
cdtre ceea ce azi numim ,global village”, iar, pe de
alta parte, datoritd primelor initiative de organizare
a colaborarii ecumenice a Bisericilor.

O pozitie teologica ortodoxa care incerca sa dea
un raspuns la intrebarea ,cine sunt ceilalti pentru
noi” este cea a lui Alexei Homiakov. Raspunsul
teologului si filosofului rus poate fi incadrat in ceea
ce numim ,eclesiologie agnostica”. Conform acestui
tip de gandire, noi stim cad Biserica Ortodoxa este
Biserica, iar ceea ce este dincolo de ea nu ne-a fost
dat sa stim. Dupa A. Homiakov, Biserica vazutd, cea
de pe pamant, ,trdieste intr-o desavarsitd comu-

niune si unitate cu tot trupul bisericesc, al carui Cap
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este Hristos”. Desi il are pe lisus Hristos si harul
Duhului Sfant care locuiesc intru ea in toata plina-
tatea lor, totusi nu-i are pe Acestia (Hristos si Duhul
Sfant) in deplinatatea manifestarii Lor, intrucat in
Biserica se savarseste si impdrtaseste atat numai cat
voieste Dumnezeu. Conform lui A. Homiakov,
Biserica pamanteasca nu este incd implinirea intregii
Biserici. Biserica plenara se va descoperi in ziua
Judecatii de apoi, ,ea faptuieste si cunoaste doar in
limitele sale nejudecand pe cei dinafara”. Pe cei ce
nu-i mai apartin intrucat s-au despartit de ea ,nu
face decat sd-i recunoasca separati”, iar in ce priveste
restul omenirii, o lasa pentru Judecata lui Dumnezeu
din ziua cea mare.®® A. Homiakov expune eclesio-
logia sa intr-un eseu despre Biserica este una. Desi
redus ca numar de pagini, ideile sale expuse foarte
concentrat se vor regdasi In aproape toate pozitiile
teologie ulterioare privind limitele Bisericii, in
special teza existentei tainice a unei forme de
eclesialitate In afara Bisericii Ortodoxe. Ideea a fost

dezvoltata de teologul rus din exil, Paul Evdokimov,

% Aleksei Khomiakov si Ivan Kireevsky, On Spiritual Unity: A
Slavophile Reader, ed. Boris Jakim si Robert Bird (Lindisfarne
Books, 1998), 32; Alexei S. Khomiakov, The Church Is One
(Eastern Orthodox Books, 1988), 11; Alexis Homiakov,
Biserica este una, trad. Elena Derevici si Lucian Muresan
(Cluj-Napoca: Patmos, 2008), 16-18.
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in cunoscuta sa prezentare monografica, Ortodoxia®,
preluata apoi si de Timothy (Kallistos) Ware.*!

Un alt teolog, tot rus, unul dintre pionierii
implicarii Ortodoxiei in miscarea ecumenica, Serghei
Bulgakov dezvolta o teologie ecumenicd in care ras-
punde problematicii prezentei harului in gruparile
eterodoxe. In timp ce locuia la Praga, Bulgakov s-a
apropiat de Miscarea Studentilor Crestini Rusi,
stabilind astfel contacte cu Asociatia Tinerilor Cres-
tini Protestanti (Young Men’s Christian Association)
(YMCA). In acest cerc, S. Bulgakov intalneste trei
ecumenisti americani, care au contribuit mai tarziu
la intemeierea scolii de teologie ortodoxa de la Paris.
Este vorba de teologul metodist, John Mott (1865-
1955), primul secretar al Federatiei Mondiale a
Studentilor Crestini (World’s Christian Student
Federation), colegul lui Donald Lowrie (1887-1974),
care a lucrat anterior ca voluntar cu prizonierii de
razboi in Rusia si un american episcopalian, Paul
Anderson (1894-1985), primul director al YMCA
Press din Paris. In 1927, deja in calitate de decan al

Institutului Teologic Sf. Serghie din Paris, S.

¢ Paul Evdokimov, L’Orthodoxie (Paris: Desclee de Brouwer,
1979), 343; Paul Evdokimov, Ortodoxia, trad. Irineu Ioan
Popa (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1996), 197.

61 Vezi: Timothy Ware, The Orthodox Church: New Edition, 2nd
edition (London, England ; New York, N.Y: Penguin Books,
1993), 308.
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Bulgakov a participat la primul congres anglo-rus la
St Albans, ceea ce a contribuit la nasterea organiza-
tiei Prietenia Anglicano-Ortodoxd St. Albans si Sf. Serghie
in 1928. Aici S. Bulgakov a fost ales vicepresedinte.®?
Viziunea ecumenica a lui S. Bulgakov este
exprimatd In cartea sa Ortodoxia (1933). El incepe
cartea cu o afirmatie intalnita, de altfel, la mai toti
teologii ortodocsi care au abordat chestiunea dialo-
gului ecumenic: ,,Ortodoxia este Biserica lui Hristos
pe pamant”. Ea nu este o institutie , este o viatd noud
cu Hristos si in Hristos, condusa de Duhul Sfant.”¢
Dupa S. Bulgakov, Biserica are misiunea de a oferi
spatiul devenirii omului ca fiinta wuniversali. De
aceea, in teologia lui, Biserica a fost inaintea tuturor
veacurilor, ea a fost ziditd inainte de orice, pentru ea
a fost facuta lumea, iar Dumnezeu l-a facut pe om
dupd chipul Bisericii. Acest lucru face ,posibila
patrunderea omului de cdtre spiritul Bisericii, pre-
cum si Intruparea Domnului: cici Dumnezeu n-a
putut sd ia asupra sa decat natura unei fiinte care i-a
fost conforma si a avut chipul siu. In unitatea inte-
grald a neamului omenesc se gaseste deja in germen
unitatea Bisericii, dupa imaginea Sfintei Treimi.”* E

dificil sa se indice asadar un timp in care Biserica nu

62 Noble, ,, Three Orthodox visions of ecumenism”, 123.

6 Serghei Bulgakov, Ortodoxia, trad. Nicolae Grosu (Bucu-
resti: Editura Paideia, 1997), 7.

64 Ibidem, 12-13.
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a existat, cel putin ca plan a lui Dumnezeu. Biserica,
in sens primordial, exista deja In paradis.®> Este util
sa mentiondm aceastd viziune despre ontologia
unitatii Bisericii la S. Bulgakov intrucat pe acest
fundament teologic isi va construi intreaga teologie
ecumenica. In acelasi context, al discursului despre
unitatea extinsa a Bisericii, teologul rus sustine ca
Biserica a atins plenitudinea existentei sale dupa
intruparea Mantuitorului, insa nu si deplinatatea sa.
Ea se afld inca in situatia unei Biserici luptatoare,
care trebuie sa devina triumfatoare.®® Vedem aici ace-
easi pozitie pe care am intalnit-o si la A. Homiakov:
Biserica pamanteasca nu este incd implinirea Intregii
Biserici.®” Prin urmare, Bisericii nu i se pot defini
limitele nici In timp, nici in spatiu, nici in puterea de
actiune, cu toate acestea, ea nu este nevazuta. Bise-
rica nu este numai transcendentd, este accesibila
experientei umane, intelegerea existentei ei, exclusiv
intr-un mod nevazut, ar echivala cu nefiinta
Bisericii.®® Biserica este, deci, una, iar pluralismul
eclesial pe care-l intalnim astdzi trebuie inteles in
sensul ca celelalte confesiuni crestine s-au indepartat

de Biserica si e necesar ca ele sd se intoarcd. Dupd S.

65 [bidem, 13.

% Jbidem.

67 Khomiakov, The Church Is One, 11; Homiakov, Biserica este
una, 18-19.

¢ Bulgakov, Ortodoxia, 13.
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Bulgakov, este inadmisibil sa ne gandim la pluralis-
mul diferitelor Biserici confesionale ca fiind Biserica
universald sau sd acceptdm teoria ramurilor.
Problema unitdtii si pluralitatii eclesiale are o
altd solutie la S. Bulgakov. El a vazut doar doua cai
de realizare a unitdtii: monarhia autoritara a catoli-
cismului sau conciliaritatea ortodoxa (sobornost).
Respingand prima formula, opteaza pentru a doua.”
Dar cum se realizeaza aceasta? Biserica Ortodoxa are
constiinta cd reprezinta Biserica adevarata, posedand
plenitudinea adevarului in Sfantul Duh. De aici si
conceptia despre celelalte confesiuni, care s-au
separat de unitatea Bisericii: ,ea nu poate decat sa
doreasca un lucru, si aducd la ortodoxie lumea crestind
in Intregime (s.n.), pentru ca toate confesiunile sa se
contopeascd in Ortodoxia universald.” 7° Desi pare o
atitudine aroganta, S. Bulgakov nu propune o unire
bisericeascd, rezultat al unei forme agresive de pro-
zelitism sau imperialism, ci apropierea comunitatilor
eterodoxe de doctrina si viata Bisericii Ortodoxe,
devenind parte a Bisericii ecumenice ca Biserici
autonome sau autocefale. Aceasta reapropiere si
unitate exterioara presupunand, fara indoiald, o mis-
care interioard corespunzatoare din partea celorlalte
comunitati crestine. O migcare de acest fel, sustine S.

Bulgakov,

% Noble, , Three Orthodox visions of ecumenism”, 130.
70 Bulgakov, Ortodoxia, 207.
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,nu este imposibild, cdci toate comunitdtile biseri-
cesti, chiar si acelea al caror drum s-a Indepartat
mult de al Bisericii, pastreaza o parte insemnata
din traditia universala si — in consecinta — ele parti-
cipd la Ortodoxie: ele poseda toate «un graunte» de
Ortodoxie. Si acest spirit ortodox, care sdlasluieste
in Biserica universald, este mai vadit in ochii lui
Dumnezeu decat in al oamenilor; in primul loc,
toti cei ce au trecut prin botez sunt crestini, deci
sunt, Intr-un anumit inteles, ortodocsi. Caci
Ortodoxia se compune asa zicand din doua
cercuri: un cerc larg — curtea bisericii, un cerc
strimt — biserica si sfanta sfintelor. Ortodoxia nu
vrea sd supund pe nimeni, ea vrea numai sa faca
adevarul inteles tuturor: dar acest lucru il savar-
seste, in afara de eforturile oamenilor, Sfantul
Duh, care locuieste in Biserica.””!

Asadar, la S. Bulgakov vedem ca idealul ,, unirii
Bisericilor” se realizeazd prin intrarea comunitatilor
crestine in sanul Ortodoxiei. Acest lucru este posibil
intrucat comunitatile eterodoxe nu sunt total straine
de Biserica Ortodoxa, participa la aceasta, chiar daca
intr-o forma implicitd. Ele sunt iIntr-o oarecare
masurd ortodoxe. Desigur, nu fac parte incd din
Ortodoxia canonicd, dar sunt ortodocsi asezati in
,curtea bisericii”, unde Duhul lui Dumnezeu lucrea-
za. Dupa Miguel de Salis Amaral, la S. Bulgakov
tainele oficiate In comunitatile neortodoxe imparta-

sesc harul divin, fapt pentru care, intr-o anumita

71 Ibidem, 208.
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masurd, ,exista deja o unire reald intre catolici si
ortodocsi, deoarece sacramentele catolicilor sunt
intr-adevar valide”72.

Motivat de optimismul primelor conferinte care
au stat la baza miscarii ecumenice contemporane de
la Stockholm (1925) si Lausanne (1927) S. Bulgakov
vede In acestea un semn ca in lumea crestina exista o
miscarea cdtre reunire si ca aceasta va conduce la
aprofundarea chestiunilor privitoare la traditia
bisericeasca si, ca urmare, va provoca o intoarcere la
Ortodoxie. Da exemplul Bisericii Luterane traditio-
nale si al Bisericii episcopale din Anglia, America si
din alte tari, care au manifestat un interes real fata de
traditie si o deschidere sincerd catre experienta
spirituald a Ortodoxiei. Intoarcerea la Biserica Orto-
doxa nu s-a intamplat asa cum astepta S. Bulgakov,
insa reflectiile lui teologice raman valabile si astazi.
Astfel, participarea Bisericii Ortodoxe la miscarea
ecumenicd nu Inseamnd nicidecum vreun com-
promis, scopul permanent al acesteia fiind de a
marturisi adevarul, ,pentru ca madcar pe unii sa-i
dobandeascd” (1 Cor. 9, 22).73

72 Miguel De Salis Amaral, Doud viziuni ortodoxe cu privire la
Bisericd: Bulgakov si Forouvsky, ed. Ioan-Vasile Leb si Gabriel-
Viorel Gardan, trad. Daniela Chetan (Presa Universitara
Clujeana, 2009), 176.

73 Bulgakov, Ortodoxia, 210-11.
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Unul dintre marii teologi care au pus bazele
aderarii Ortodoxiei la miscarea ecumenica si unul
dintre membrii comitetului care au pregatit crearea
Consiliului Mondial al Bisericilor (CMB) este parin-
tele George V. Florovsky”. Potrivit mitr. Ioannis
Zizioulas, G. Florovsky a fost primul care a ridicat
chestiunea participdrii Ortodoxiei In miscarea
ecumenicd la nivel teologic. Pand la acea data,
ortodocsii s-au limitat doar la a afirma ca Biserica
Ortodoxa este Biserica cea Una si Sfintd, evitand sa
dea un rdspuns cu privire la eclesialitatea celorlalti
participanti in dialogul ecumenic.”

Asa cum aflam de la teologul Ciprian I
Toroczkai, implicarea lui G. Florovsky in cercurile
ecumenice este legatd de grupul de teologi si filosofi
crestini infiintat de Nikolai Berdiaev in 1926 la Paris
si la care participau membri ai Bisericii Ortodoxe (S.
Bulgakov, B.P. Vyseslavtev, M. Lot-Borodine si V.V.
Zenkovsky), Romano-Catolice (J. Maritain, G. Marcel,
Ch. du Bos si, ocazional, E. Gilson) si Protestante (M.
Boegner, W. Monod sau P. Maury). De asemenea,
decisivd pentru participarea sa la dialogurile ecume-

nice este alaturarea lui intrunirilor cu anglicanii, in

¢ De Salis Amaral, Doud viziuni ortodoxe cu privire la Biserici:
Bulgakov si Forouvsky, 198.

7> Joannis Zizioulas, ,The Self-Understanding of the Ortho-
dox and Their Participation in the Ecumenical Movement”,
in Orthodox Perspectives on Mission, ed. Petros Vassiliadis
(Wipf & Stock Pub, 2014), 84.
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organizatia numitd Prietenia Sf. Alban si Sf. Serghie
(Fellowships of St. Alban and St. Sergius). in 1937 G.
Florovsky va fi delegat al Bisericii Ortodoxe ruse din
exil la a doua conferinta ,Faith and Order” de la
Edinburgh, cand s-a luat hotdrarea infiintarii CMB,
iar, In 1948, va participa la prima Adunare Generald
a CMB la Amsterdam, unde a avut o contributie
esentiald, motiv pentru care a si fost ales membru in
Comitetul central al CMB.”®

In discursul siu de la prima Adunare al CMB de
la Amsterdam, G. Florovsky relata deschis faptul ca
nu exista o gandire comuna (common mind) In lumea
crestinad si ca aceasta ar trebui creata” si ca nu exista
o limba comuna, intrucat crestinii sunt divizati.”®
Astfel, problema schismei si a consecintelor acesteia
sunt chestiuni care trebuie rezolvate. Divizarea

Bisericii a contribuit la aparitia mai multor

76 Ciprian Iulian Toroczkai, Traditia patristici in modernitate.
Ecleziologia Pdrintelui Georges V. Florovsky (1893-1979) in
contextul miscdrii neopatristice contemporane (Sibiu: Editura
Andreiana, 2008), 98-99.

77 Georges Florovsky, ,Ecumenical Aims and Doubts. An
Address at the Firts Assembly of the World Council of
Churches in Amsterdam, 1948”, in Ecumenism I: A Doctrinal
Approach, ed. Richard D. Haugh, vol. 13, The Collected
Works of Georges Florovsky (Vaduz: Biichervertriebsans-
talt, 1989), 22.

78 Georges Florovsky, , The Tragedy of Christian Division”, in
Ecumenism I: A Doctrinal Approach, ed. Richard D. Haugh,
vol. 13, The Collected Works of Georges Florovsky (Vaduz:
Biichervertriebsanstalt, 1989), 27.
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comunitati eclesiale, a caror statut, in relatie cu
Ortodoxia, trebuia lamurit. Pornind de la premisa ca
Biserica Ortodoxa este Biserica adevaratd, ,una,
sfanta, soborniceasca si apostolica”, G. Florovsky era
constient ca statutul ,ne-ortodocsilor” reprezinta
centrul problematicii ecumenice. Recunoscand ca
orice ,sectd” sau ,schismd” constituie ceva
contradictoriu si nefiresc, in virtutea faptului ca
insasi spiritul sectar este exact opusul duhului
Bisericii, definit ca unitate dupa chipul Sfintei Treimi
si exprimat in catholicitate (sobornost), G. Florovsky
va incerca sa solutioneze aceastd chestiune intr-un
studiu intitulat , Limitele Bisericii””’, pe baza a doua
viziuni patristice (prezentate de noi mai sus), una
exclusivistd, promovata de Sf. Ciprian si una
inclusivista, a Fer. Augustin.®

Asa cum am vazut, potrivit Sf. Ciprian de
Cartagina, harul este total absent in orice secta.
Sfintele Taine sunt , asezate” in Biserica si se savar-
sesc doar In comuniune cu Biserica, schisma insem-
nand iesirea din Bisericd, presupunea o situare voita
in afara, o renuntare la a mai fi in sobornicitate si, pe
cale de consecinta, absenta oricdrei lucrari harice in
sacramentele eterodocsilor. Aceasta auto-excludere

conduce, in final, la pierderea mantuirii. In acest tip

7 Florovsky, ,The Boundaries of the Church”; Florovsky,
,The Limits of the Church”.
80 Pavel si Toroczkai, Adevdratul si falsul ecumenism, 33-34.
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de interpretare, granitele canonice ale Bisericii limi-
teaza lucrarea harului numai in Tainele ortodoxe.
Acesta nu lucreaza in afara, socotind ca sacramentele
se celebreazd numai acolo unde este Biserica. Altfel
spus, granitele sau limitele canonice se suprapun
peste cele harismatice si viceversa. Conform
teologiei patristice si practicii primirii in Biserica a
eterodocsilor, constatam ca doctrina exclusivista a Sf.
Ciprian nu a fost impadrtdsita de Bisericd in ansam-
blul ei. De aceea, afirma G. Florovsky, Biserica, in
existenta sa sacramentala, misterioasa, depaseste
limitarile canonice, iar granitele canonice nu se
suprapun obligatoriu peste granitele harismatice.’!
Prin urmare, limitele Bisericii sunt caracterizate de
un ,paradox mistic”. Viata plina de har fiind accesi-
bila in toata deplinatatea ei in Biserica Ortodoxa,
dar, totodatd, acelasi har este prezent in mod obiec-
tiv si ,In afara” Bisericii. De fapt, prin identificarea
celor doud tipuri de limite, G. Florovsky se apropie
de conceptia lui S. Bulgakov despre Biserica inte-
leasd in dimensiunea ei cosmica. Limitele harisma-
tice ale Bisericii presupun libertatea lui Dumnezeu
de a lucra in intreg cosmosul si, in special, in comu-
nitdtile crestine, care la un moment dat erau parte a
Bisericii celei Una, incadrate In limitele ei canonice.

Chiar referitor la aceastd abordare, G. Florovsky face

81 Florovsky, , The Boundaries of the Church”, 37.
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anumite precizdri, socotind ca nu este potrivit ca
aceasta sa fie impusa asupra adevarurilor dogmatice
si se intreabd retoric dacd nu cumva perspectiva
canonicd ar tine mai degraba de chestiuni de ordin
pastoral 8

De aceea, In momentul In care este adusa In
discutie modalitatea recunoasterii prin iconomie a
sacramentelor eterodocsilor, G. Florovsky considera
ca principiul ,,iconomiei” nu poate fi aplicat in acest
caz, ci, dimpotrivd, chestiunea recunoasterii validi-
tatii sacramentelor eterodocsilor trebuie pusa si
solutionata in termenii celei mai stricte acribii,
nefiind atat o problemad de drept, cat una de fapt, de
realitate sacramentala. Validitatea Tainelor schisma-
ticilor si ereticilor, nefiind o chestiune de ,,recunoas-
tere”, pe cat este o chestiune de ,diagnoza”, este
necesar ,sa identifice si sd discearnd o realitate
misticd”, in masura in care aceasta exista.s

Interpretarea ,iconomica” a canoanelor, dupa
G. Florovsky, nu este invatdtura Bisericii, ci numai o
,opinie teologica” particulara, foarte tarzie si foarte
controversata, ndscutd intr-o perioada de confuzie si
de decadenta teologica, determinata de efortul grabit
de a se face o disociere de teologia romana. Aceasta,
teologia apuseand, admite si recunoaste ca in secte

ramane o ierarhie validad si, intr-un oarecare sens,

82 [bidem.
83 [bidem, 38.
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,succesiunea apostolica”, asa Incat, in anumite
conditii, pot fi savarsite unele taine, si in fapt fiind
chiar Implinite, atat printre schismatici si chiar
printre eretici. Premisele fundamentale ale acestei
teologii sacramentale au fost deja stabilite de Fer.
Augustin, iar teologia ortodoxa are toate motivele sa
tind seama de teologia Fer. Augustin in sinteza sa
doctrinald. Daca pentru Sf. Ciprian, unde este
Biserica, acolo se savarsesc Sf. Tainele, pentru Fer.
Augustin termenii se inverseaza: acolo unde se
savarsesc Sf. Taine, acolo este Biserica.

Primul lucru pe care G. Florovsky il remarca la
Fer. Augustin este modul organic in care el leaga
problema validitdtii Tainelor de taina Bisericii.
Realitatea sacramentelor savarsite de schismatici si
de eretici inseamna pentru Fer. Augustin continua-
rea legaturilor lor cu Biserica. Fer. Augustin afirma
in mod direct ca in Tainele ereticilor este prezenta si
activd Biserica. Ceea ce este valid In secte este ceea
provine in ele din Biserica si ceea ce ramane cu ele
din nucleul interior sacru al Bisericii, prin care ei
sunt legati de Biserica.?

Asa cum am vazut In sectiunea dedicata Fer.
Augustin In capitolul despre eclesialitatea eterodoc-
silor in teologia patristica, unitatea Bisericii este

bazata pe o dubld legatura: ,unitatea Duhului” si

84 [bidem, 42.
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Jegitura pacii” (cf. Efes 4, 3). In secte si schisme
,legatura pdcii” este ruptda si sfasiata, dar nu si
,unitatea Duhului”. Acesta este paradoxul existentei
sectare: secta ramane unita cu Biserica in harul
tainelor, iar aceasta legaturd devine o condamnare
pentru ea insasi, odatd ce dragostea s-a vestejit si a
murit. Pornind de aici, conform lui G. Florovsky, la
Fer. Augustin se face distinctia ,validitatea” sau
,realitatea” Tainelor si ,eficacitatea” lor. Tainele
schismaticilor sunt valide, ele sunt cu adevdrat
Taine, insd nu sunt eficace din pricina schismei sau
dezbindrii. ,Duhul sfant si sfintitor respira inca in
secte, dar in inddrdtnicia si neputinta schismei nu se
implineste vindecarea.” Din acest motiv este incorect
sd se afirme ca ,in ritualurile schismatice nu se
implineste nimic”, dacad cuvinte goale, lipsite de har,
ele ar fi chiar intr-o profanare sau o sinistra contra-
facere a lucrdrii sfintitoare. Dacd randuielile schis-
maticilor nu sunt taine, atunci ele sunt o caricatura
blasfemiatoare, si in aceasta situatie nu este posibila
nici recunoasterea si explicarea lor ,iconomica” 8
Astfel intelegand lucrurile, se pare ca Fer.
Augustin intelege validitatea Tainelor ex opere operato
(independent de ,vrednicia” savarsitorului), teorie
promovatd de teologia romano-catolicd mai recenta.
Pentru Fer. Augustin nu conta atat de mult ca tainele
schismaticilor sunt ,ilegale” (illicita), ci faptul ca

% Ibidem, 41-42.
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unitatea dragostei s-a destrdmat prin schismad, fiind
insa, in acelasi timp, constient cd ,iubirea lui
Dumnezeu poate coplesi esecul dragostei in om”®.
Chiar dacd sund echivoc si nu poate Insemna ca
ereticii continua sa se afle in cadrul Bisericii, trebuie
acceptat ca aceasta isi savarseste incd lucrarea
mantuitoare in schisma.®” Pentru a nu lasa loc de
interpretdri, G. Florovsky precizeaza cd sensul
acestei abordari este unul eshatologic:

,Ar fi mai adevdrat sa spunem ca Biserica continua
sd lucreze la schismatici In asteptarea ceasului
tainic cand inima Indarddnica va fi topita de
cildura «harului premergdtor» al lui Dumnezeu,
atunci cand dorinta si setea de comuniune si
unitate vor izbucni in cele din urma in flacari.
«Validitatea» tainelor printre schismatici este ga-
rantia misterioasa a Intoarcerii lor la plenitudinea
si unitatea soborniceasca”®s.

Astfel, vorbind despre viziunea lui G. Florovsky,
teologul roman C. I. Toroczkai noteaza ca, pana la
Parusie, fiecare om care s-a (auto)exclus din Biserica
are posibilitatea sa revind in sanul ei, daca doregte

aceasta si dd dovada de cainta pentru ,ratacirea” lui.®

8 Ibidem, 43.

87 Pavel si Toroczkai, Adeviratul si falsul ecumenism, 37.

8 Florovsky, ,, The Boundaries of the Church”, 43.

% Toroczkai, Traditia patristicd in modernitate. Ecleziologia Pdrin-
telui Georges V. Florovsky (1893-1979) in contextul miscirii
neopatristice contemporane, 37.
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Un alt aspect al gandirii parintelui G. Florovsky
ce nu trebuie uitat si care are legatura cu forma de
eclesialitate pe care o putem intelege in comunitatile
eterodoxe este teza conform careia ,,Biserica adevdira-
td nu este Incd Biserica perfectd”*. Aceastd afirmatie,
foarte curajoasd de altfel, se inscrie in linia teologiei
ortodoxe rusesti, intdlnita atat la A. Homiakov, dar
si la S. Bulgakov. Dacd la A. Homiakov Biserica este
inca in stadiul de Biserica luptdtoare, care trebuie sa
devina triumfatoare?, iar la S. Bulgakov, Biserica a
atins plenitudinea existentei sale dupa Intruparea
Mantuitorului, nu si deplindtatea sa®?, la G. Florovsky
Biserica ,nu este inca perfecta”.

In opinia noastra, pentru a intelege formularea
de mai sus, trebuie s-o punem in legdturd cu inca
doud teme ecumenice intalnite la G. Florovsky. Este
vorba despre ,ecumenismul in timp” si despre
,unitatea Bisericii ca dar si indatorire de implinit sau
misiune”.

,Ecumenismul in timp” vine ca un rdspuns la
un modelul apusean de ecumenism, numit de G.
Florovsky ,ecumenism in spatiu”. A reduce dialogul
ecumenic doar la o ,cooperare” intre diverse factiuni

% Georges Florovsky, , The True Church”, in Ecumenism I: A
Doctrinal Approach, ed. Richard D. Haugh, vol. 13, The
Collected Works of Georges Florovsky (Vaduz: Biicherver-
triebsanstalt, 1989), 134.

91 Khomiakov, The Church Is One, 11; Homiakov, Biserica este
una, 18-19.

%2 Bulgakov, Ortodoxia, 13.
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crestine poate deveni un impediment, un obstacol in
calea ,cautarii adevarului”. Ecumenismul nu in-
seamna o activitate sociala, ci unirea in Biserica Una.
Din acest motiv, ,ecumenismul in spatiu” este
»insuficient”, trebuie completat de un , ecumenism
in timp”, care coincide cu revenirea la , istoria comunid”
a ,crestinismului divizat”®. Altfel spus, dialogul
ecumenic vizeaza pe de o parte, marturia Bisericii
Ortodoxe, care are datoria de a fi dovada , Traditiei
vii”, In calitatea ei de continuatoare a Bisericii
apostolice, iar, pe de alta parte, efortul celorlalte
comunitdti crestine de a redescoperi aceasta credinta
apostolici in propriul lor cadru eclesial. in acest
context, programul reintoarcerii la Parinti, propus de
G. Florovsky, capata relevanta si in dialogul
ecumenic, intrucat recuperarea ,mintii patristice”
este afirmata ca o conditie sine qua non pentru
pastrarea integritatii eclesiale.”

Cealalta temad pe care G. Florovsky o abordeaza
este unitatea Bisericii inteleasa ca un ,principiu
dinamic” sau ,insusire dinamica”. Unitatea Bisericii
este deopotriva , dar” (la donne primordial) si ,,indato-
rire/misiune” (le probleme a resoudre)® si 1si argumen-
teazd pozitia pornind de la teologia paulina si de la

% Florovsky, , The Tragedy of Christian Division”, 32.

% Pavel si Toroczkai, Adevdratul si falsul ecumenism, 42.

% Georges Florovsky, ,Le corps du Christ vivant. Une inter-
pretation orthodoxe de I'Eglise”, in La Sainte Eglise
Universelle. Cahiers theologiques de l'actualite protestante, 4
(Neuchatel, Paris: Delachaux et Niestle S.A., 1948), 24.
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cea patristica despre unitatea Bisericii. Conform Sf.
Ap. Pavel, Hristos a intrat in slava Sa pre-eterna si ca
om si a chemat intreaga existentd umana sa vietuias-
ca in El si prin EL. ,Dumnezeu, fiind bogat in mila,
din marea Sa iubire cu care ne-a iubit, chiar si atunci
cand noi eram morti prin fdrddelegile noastre ne-a
unit cu Hristos si ne-a ridicat cu El si ne-a facut sa
sedem Impreuna cu El in ldcasurile ceresti, in lisus
Hristos” (Efes 2, 4-6). Aceasta este taina Bisericii ca
trup al lui Hristos. Citand apoi din Sf. Ap. Pavel care
spune ca Biserica este plindtatea (mtAegoua) -
implinirea, desavarsirea (Efes 1, 23), face apel la
talcuirea Sf. Ioan Gurd de Aur:

,Biserica este plinatatea lui Hristos in acelasi fel in
care capul intregeste trupul si trupul este intregit
de cap. Intelegem de ce apostolul vede pe Hristos
ca si Capul care are nevoie de toate membrele.
Fiindca multi dintre noi, pe de alta parte suntem
un picior, un alt madular, toate sunt insa sunt
necesare ca astfel trupul sa fie deplin. Trupul este
format din toate madularele. Aceasta inseamna ca si
capul va fi deplin doar atunci cand trupul va fi
perfect, cand noi cu totii suntem uniti deplin si
puternici.” (Tn Ephes. Hom. 3, 2; Migne, PG, XII c. 26)

Aceasta talcuire a Sf. Ioan Gurd de Aur il face pe
G. Florovsky sa spund despre Hristos ca ,El este
complet si deplin perfect, dar inca nu a atras umani-
tatea la Sine In stadiul desavarsirii finale. Numai
gradual poate umanitatea sd intre in comuniune cu

El si astfel sa ddruiascd o noua deplindtate operei
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sale.”® Astfel intelegem ca adevarul deplin ne este
dat ca dar in Biserica, prin Hristos si Duhul Sau, iar
desdvarsirea noastra finald in conlucrare cu Hristos
si Duhul Sau este o actiune ce se continua spre
desavarsire. In acest sens, trebuie si intelegem teza
lui G. Florovsky: Biserica adevirati nu este incd
Biserica perfectd.

In opinia noastrd, G. Florovsky nu aduce nicio
,noutate” sau inovatie in eclesiologie, desi, pentru
unii, ar parea cd Imbratiseazd o pozitie strdind
Ortodoxiei, in sensul ca ar afirma ca Biserica nu este
deplind, nefiind , perfectd”. Aceasta pozitiei trebuie
inteleasa in planul existentei umane, in sens empiric.
Aceeasi abordare o intalnim la G. Florovsky si atunci
cand vorbeste despre sensul intern al catholicitatii
Bisericii.”” Chiar daca nu afirma explicit, la G.
Florovsky se poate observa o abordare ontologica
asupra naturii Bisericii, conform careia Biserica este
una, sfanta, soborniceascd si apostolicd, dar si

deplind si o abordare fenomenologicd, in sfera

% Georges Florovsky, ,The Catholicity of the Church”, in
Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, ed.
Richard D. Haugh, vol. 1, The Collected Works of Georges
Florovsky (Vaduz: Biichervertriebsanstalt, 1987), 38-39;
Preot Georges Florovsky, Biblie, Bisericd, Traditie. O viziune
ortodoxd, trad. Radu Teodorescu (Alba Iulia: Editura
Reintregirea, 2016), 58-59.

%7 Vezi: Florovsky, Biblie, Bisericd, Traditie. O viziune ortodoxd,
60-61.
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experientei imediate, unde unitatea credinciosilor
este un proces, care se va implini la Parusie, dar care,
credem noi, nu se va sfarsi atunci. Procesul urcu-
sului continuu in viata harului presupune o forma
de dinamism desavarsit, dar care, in mod paradoxal,
continua sa se desavarseasca.

In teologia ortodoxa din Romania, parintele
Dumitru Staniloae, reprezentant al curentului neo-
patristic, a dezvoltat o viziune proprie asupra impli-
cdrii Bisericii Ortodoxe in dialogurile ecumenice.
Parintele D. Stdniloae nu a fost un teolog ecumenic
in sensul strict al cuvantului, nenumarandu-se
printre aceia care, de-a lungul timpului, au reprezen-
tat Biserica Ortodoxa Roméana in structurile CMB de
la Geneva. Si totusi, prin opera sa este remarcat ca
unul dintre cei mai fecunzi teologi romani care au
cladit punti de dialog cu alte Biserici si confesiuni
crestine, punand in valoare dimensiunea si vocatia
ecumenica a teologiei ortodoxe®.

Parintele D. Staniloae, abordand chestiunea pre-
zentei harului in afara granitelor canonice ale Bise-
ricii Ortodoxe, trata, 1n anul 1931, intr-un scurt arti-

col apdrut In Revista teologicd,* problema recunoas-

% Sauca, , Vocatia ecumenica a Ortodoxiei”, 35.

% Dumitru Staniloae, ,Cari dintre eretici si schismatici vor
putea fi primiti in sanul Bisericii Ortodoxe: a. Prin botez, b.
Prin mirungere, c. Prin libelos pisteos?”, Revista teologici
XXI, nr. 11-12 (1931): 444-47.
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terii botezului crestin in bisericile neortodoxe!®. in
acest context, face o prezentare foarte succinta doua
atitudini teologice divergente: prima care recunoaste
ca ,valid in sine” ,botezul savarsit cu apd si in
numele Sf. Treimi”, ,chiar acordat In afarda de
Biserica ortodoxa” si a doua, potrivit careia ,toate
botezurile din afard de Bisericd, fara exceptie, sunt in
sine nevalide” 191, Cei din afara Bisericii, chiar daca
au fost botezati In numele Sfintei Treimi nu pot fi
considerati In nici un fel membri ai Bisericii atata
timp cat nu se reintorc la sanul ei. Cand vor decide
sd se reintoarcd, Biserica le accepta ,botezul”, dar
doar prin ,iconomie” si nu le va cere sa se reboteze.
O astfel de pozitie exclude posibilitatea recunoasterii
vreunui semn al eclesialitatii In Bisericile si In
confesiunile din afara Bisericii Ortodoxe si a lucrarii
harice a Duhului Sfant in sanul acestora. Parintele D.
Staniloae considera gresita cea de-a doua atitudine,
spunand ca ,dacd nici un botez extern nu e valid”,
de ce Biserica ar valida numai un tip de Botez, si nu
pe toate tipurile de botez savarsite in afara granitelor

ei. D. Staniloae este adeptul primei interpretari, pe

10 Vezi analiza teologiei ecumencice a parintelui Dumitru
Staniloae la Moga, ,Har si fiintare ecleziald in afara
granitelor canonice ale Bisericii? Schite de raspuns,
pornind de la contributia Parintelui Staniloae”.

101 Staniloae, ,Cari dintre eretici si schismatici vor putea fi
primiti in sanul Bisericii Ortodoxe: a. Prin botez, b. Prin
mirungere, c. Prin libelos pisteos?”, 446.
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care Insd o corecteazd: ,..botezurile In apd si in
numele Sfintei Treimi din afara de Biserica sunt
dupd natura valide, dar actualizarea Harului din ele
se realizeazda numai dacd si cand vrea Biserica
Ortodoxd”1%2, In plus, el propune o uniformizare a
atitudinii panortodoxe fatd de ,botezurile straine”,
in felul urmator: ,a) vor fi botezati cei care au un
botez spiritual sau antitrinitar; b) vor fi numai
miruiti cei ce n-au fost miruiti sau n-au Mirul si
preotia ca Taina; c) vor fi primiti cu libelos pisteos cei
care au botezul material-trinitar, au fost miruiti si au
Mirul si preotia ca Taind”'®® (adicd romano-catolicii,
greco-catolicii etc.)!%4.

In anul 1956, parintele D. Staniloae reia discutia
asupra celor doua directii de interpretare, conside-
rand, de aceasta data, ca solutia dogmatica ar trebui
cdutatd ,, undeva la mijloc, intre cele doua teorii, intre
recunoasterea caracterului de taind al Botezului si
negarea oricarui continut obiectiv al lor”!®. Solutia
propusa ar fi ca, de vreme ce Tainele sunt , mijloacele

prin care omul intra in relatie deplind si normald cu

102 Tbidem, 447.

103 Thidem.

104 Moga, , Har si fiintare ecleziala in afara granitelor canonice
ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la contributia
Parintelui Staniloae”, 102.

105 Dumitru Staniloae, ,Numadrul tainelor, raporturile intre ele
si problema tainelor din afara Bisericii”, Ortodoxia, nr. 2
(1956): 211.
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Hristos”, inseamna ca asa numitele Taine din afara
Bisericii intermediaza relatii cu Hristos, dar in baza
credintei personale: ,omul nu poate primi in general
pe Hristos sau de la Hristos mai mult decat crede”!%.
Asadar, conform teologiei pdrintelui D. Staniloae,
omul 1l primeste pe Hristos pe masura credintei lui,
chiar daca se afla in afara granitelor canonice ale
Bisericii, Tnsa ceea ce se primeste exact in aceste
tainele nu se poate sti: ,Nu putem spune exact ce
primesc cei din afara de Bisericd, in asa zisele lor
taine. (..) Formula, imaginea adecvata pentru
aceastd baza obiectiva pusd de ceremoniile lor,
pentru ridicarea si trecerea lor pe planul tainelor, ne
lipseste inca.”'”” Este vorba si In acest caz de o
eclesiologie de tip ,agnostic”, pe care o intalnim si la
alti teologi ortodocsi.

Cu toate acestea, contributia parintelui D.
Staniloae la teologia ecumenica consta iIn modul cum
aplica principiul , unitate in diversitate”!%, la chesti-
unea raportului dintre Ortodoxie si celelalte biserici.
Conform parintelui D. Staniloae, desi Biserica Orto-
doxa este socotitd Biserica adevarata, Biserica deplina,
totusi, celelalte confesiuni crestine nu sunt lipsite de
valoare. Existd o relatie graduald intre Biserica

Ortodoxa si celelalte biserici, numite mnedepline.

106 Tbidem, 211.
107 Ibidem, 212.
108 Pavel si Toroczkai, Adeviratul si falsul ecumenism, 143.
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,Socotim cd ele sunt biserici nedepline, unele mai
aproape de deplindtate, altele mai departate”'®. Prin
aceastd pozitie, teologul roman corecta opinia care
socotea cd ,toate confesiunile sunt despartaminte
egale” fata de Biserica cea Una. Urmand traditia
ortodoxd, spunea D. Staniloae, trebuie ,,sd socotim ca
confesiunile neortodoxe sunt despartdminte care
s-au format intr-o anumita legatura cu Biserica
deplina si exista intr-o anumitd legaturd cu ea, dar
nu se impartasesc de lumina si de puterea deplina a
soarelui Hristos”11°. Urmand aceasta logicd, Biserica
cea Una cuprinde, intr-o oarecare madasura, ,toate
confesiunile despdrtite de ea, intrucat ele nu s-au
putut desparti deplin de Traditia prezentd in ea”!!l,
Fidel traditiei patristice rdsaritene, considera ca
intreaga creatie ,se afla obiectiv incadratd in razele
aceluiasi Logos preincarnational, deci in faza
Bisericii dinainte de Hristos, chemata sa devina
Biserica lui Hristos. Obiectiv si subiectiv intreaga
omenire de diferite credinte cunoaste intr-o oarecare
masurd pe Logosul preincarnational. Iar obiectiv si
subiectiv 1l cunosc pe Hristos, dar nedeplin, celelalte
confesiuni cregtine”''2. Deci, ,,0 anumita biserica

subzista si azi in afara de crestinism, Intrucat exista

109 Staniloae, Teologia Dogmaticid Ortodoxd, 2:176.
110 Ibidem.
1 Thidem.
112 Ibidem.

271



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

incd anumite legdturi ontologice ale fortelor umane
cu Logosul dumnezeiesc. Cu atat mai mult, exista
aceasta biserica in celelalte formatiuni crestine, data
fiind legatura lor prin credinta cu Hristos, Logosul
intrupat, si dat fiind ca au, in parte, o credinta
comund In Hristos cu Biserica Ortodoxa, Biserica
deplina”!13.

Vorbind, asadar, despre aceasta deplindtate
graduald, parintele D. Staniloae o aplica la viata cre-
dinciosilor si se intreaba in ce masura se mantuiesc

neortodocsii? Iatd raspunsul:

In diferitele confesiuni crestine sunt multi credin-
ciosi a caror viata crestind nu s-a redus la formule-
le doctrinare oficiale ale confesiunilor lor. Traditia
veche crestind a fost mai puternica decat inovatiile
de doctrina aduse de intemeietorii lor si sustinute
in mod oficial pand azi de acele formatiuni si de
teologii lor. in catolicism de exemplu se practici
pana azi Tainele insotite de convingerea credin-
ciosilor ca prin ele se unesc intim si nemijlocit cu
Hristos, deci ca Hristos este lucrdator in sanul
Bisericii”!, desi teologic existd deosebiri fata de
Biserica Ortodoxd. Apoi, adauga D. Staniloae,
,trebuie tinut seama [...] si de un al doilea factor:
credinciosii diferitelor confesiuni crestine s-au
trezit fard voia lor in cadrul acelor denominatiuni
cu credinta despre un Hristos, Care nu e prezent
cu toata eficienta Lui maéantuitoare in sanul lor.
Participarea lor nedeplina la Hristos, si aceasta in

113 Ibidem.
114 Thidem, 2:177.
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mare masura fara vina lor, poate va avea ca urma-
re o participare nedeplind la El si In viata viitoare,
conform cuvantului Mantuitorului: «in casa
Tatalui Meu multe locasuri sunt...» (In. 14, 2)”15,

Contributia personala si termenul cheie!’® ce
sintetizeazd deschiderea ortodocsilor spre membrii
altor culte il reprezintd ,sobornicitatea deschisa”!'”.
In Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan,
Biserica este caracterizata ca fiind ,catholica” sau
soborniceasca; din aceastd perspectiva, ea este ,un
intreg organic, un organism sau un corp spiritual, o
plenitudine care are totul, iar acest tot, aceastd
plenitudine e prezentd si eficientd in fiecare din
madularele ei, din actele ei, din partile ei”. Altfel
spus, Biserica este soborniceasca nu doar intr-un
sens universal, ci si local; nu doar in ,intregul” ei, ci
si in fiecare ,parte” — desigur, doar ramanand in
relatie cu celelalte ,parti” —, fard ca acest fapt sa
determine o uniformizare monotona: ,Biserica are
pe Hristos intreg cu toate darurile Lui mantuitoare si
indumnezeitoare si fiecare Bisericd locala si chiar
fiecare credincios 1l are intreg, dar numai intrucat
ramane in intregul corpului. Asa cum in orice celula

a unui corp e corpul intreg cu lucrarea lui, cu

115 Ibidem.

116 Vezi: Pavel si Toroczkai, Adevdratul si falsul ecumenism, 147-58.

117 Dumitru Stédniloae, ,,Sobornicitatea deschisa”, Ortodoxia 23,
nr. 2 (1971): 165-80.
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specificul lui, asa este In orice mddular sau parte a ei
Biserica intreagd si prin aceasta Hristos intreg, dar
numai intrucat respectivul madular sau respectiva
parte a ei rdmane in Biserica. Mddularele nu sunt
uniformizate de aceasta, ci sunt complementare,
datorita faptului ca viata corpului intreg sau Hristos
Insusi prin Duhul Sfant e prezent in mod activ in
toate” 118,

Aceastd plenitudine a Bisericii ca Trup al lui
Hristos, realizata prin prezenta harului Duhului
Sfant in ea, are nevoie de binomul ,,unitatea in diver-
sitate”, adica, depdsirea oricarei forme de accentuare
unilaterald a unui aspect sau altul din Traditia
ecleziali. In formularea pdrintelui D. Staniloae, ,0
traditie nu poate dura permanent cand in ea e
nedeplinatate, o insuficienta, pentru ca generatiile
urmatoare isi dau seama de aceastd nedeplindtate si
cauta sa o depdseasca sau cel putin sd o intregeasca
printr-o conceptie mai cuprinzatoare, printr-un mod
de viata lipsit de nedeplinatatea de care suferea cel
de pana atunci”!®. Este punctul in care conceptia
despre ,Bisericile nedepline” se intalneste cu cea

despre ,sobornicitatea deschisd”: plenitudinea

118 Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, 2:186-87; Pavel si
Toroczkai, Adeviratul si falsul ecumenism, 146.

119 Dumitru STANILOAE, ,Unitate in diversitate In Traditia
Ortodoxd”, in: Ortodoxia, 22, 3 (1970), p. 333; A. PAVEL, C.I.
TOROCZKAI, Adeviratul si falsul ecumenism. Perspective
ortodoxe asupra dialogului dintre cregtini, pp. 146-147.
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ecleziald a Bisericii depline a lui Hristos, Biserica
Ortodoxd, este deschisa tuturor, dar in aceastd sobor-
nicitate intra doar cei care renunta la accentuarea
excesivd a unei pdrti din credinta Apostolilor si
doresc sa traiasca ,potrivit intregului”, in Biserica
una, sfantd, soborniceasca si apostolica!?.

In viziunea pdrintelui Pavel Aurel si a teolo-
gului C. I. Toroczkai, pdrintele D. Staniloae preia, in
dezvoltarea conceptiei sale despre ,sobornicitatea
deschisd”, echivalarea facutd in general in teologia
ortodoxd intre termenul grecesc kafoAikn si cuvan-
tul de origine slava sobornaia (derivat din verbul
sobirati, ,a aduna la un loc”, ,a reuni”). Intentia
acestei echivalari era de a exprima intr-un mod mai
pregnant tocmai plenitudinea ecleziala prezentata
anterior. Numind Biserica ,,soborniceasca”, se exprima
sensul cel mai apropiat de intelesul termenului
,catolic”, prin acesta Intelegandu-se ,modul sinodal
de pastrare a Invatdturii Bisericii la nivel episcopal,
dar si modul general comunitar al practicarii
invataturii. Toata Biserica este un Sinod permanent,
0 comuniune, o convergenta si o conlucrare perma-
nentd a tuturor membrilor ei, cdci numai In aceasta
stare se pastreaza si se valorifica bunurile ei spiri-

tuale”!?!. Aceasta ,sinodalitate generala”'??, implica,

120 Pavel si Toroczkai, Adeviratul si falsul ecumenism, 147.
121 Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, 2:186.
122 [bidem.
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asadar, complementaritate, ceea ce diferentiaza
acceptiunea ortodoxa a termenului , catolicitate” de
cea de sorginte apuseand, inteleasa, conform lui D.
Staniloae, In romano-catolicism, ca universalitate sau
teologia anglicana ca integritate doctrinard. In inte-
lesul ortodox, sobornicitatea exprima ,,sensul partici-
pdrii active a tuturor credinciosilor la bunurile spiri-
tuale ale lui Hristos in duhul deplinei comuniuni,
aceasta constituind insasi Biserica in calitate de
organism sau trup al lui Hristos”. Astfel, sensul orto-
dox nu le exclude, ci le include pe celelalte doua
sensuri, Intrucat ,aceastd comuniune ar imbogati cu
atat mai mult pe fiecare, cu cat ar cuprinde mai multi
membri, daca e posibil pe toti crestinii si pe toti
oamenii”!?. , Deci, catolicitatea in sensul deplin al
cuvantului este rodirea activa de catre toti crestinii,
in deplind comuniune, a intregii comori de adevar si
viata aduse de Hristos. Cuvantul sobornicitate poate
exprima mai bine decat cel de catolicitate, acest
intreit sens, caci inseamna adunarea multora (sensul
extensiv), impreund-sfatuirea lor (sensul intensiv), in
toate problemele care intereseaza pe toti (integritatea
doctrinei)” .12

Sobornicitatea deschisd este un concept care

plaseaza limitele Bisericii dincolo de granitele

123 Dumitru Stdniloae, ,Coordonatele ecumenismului din punct
de vedere ortodox”, Ortodoxia 19, nr. 4 (1967): 516.
124 Tbidem, 516-17.
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canonice propriu-zise. Chiar dacd crestinii sunt
membri ai unei biserici ,,nedepline”, prin experienta
lor duhovniceasca si prin intelesul propriu al
revelatiei, pot participa le deslusirea tainei lumii si a
omului. Altfel spus, apostolicitatea credintei se poate
regdsi, In parte, si la membrii unor biserici ,nede-
pline”, acestia iIn virtutea sobornicitatii deschise,
participand la insdsi unitatea Bisericii.

Intre sobornicitatea Bisericii, inteleasad ca ,, unita-
tea crestina perfecta”, si apostolicitatea credintei
existd o relatie organica. Potrivit pdrintelui D.
Staniloae, ,sobornicitatea este wunitatea crestina
perfectda In marturisirea si trdirea ei de cdtre toti
crestinii, In comuniune, a mostenirii apostolice, incat
se poate spune ca Biserica cea una, pe care trebuie sa
nazuiasca s-o realizeze ecumenismul, este Biserica
apostolicd si soborniceascd. Fara apostolicitate,
sobornicitatea nu are sens, si farda sobornicitate,
apostolicitatea sau Revelatia in Hristos nu poate fi
deplin cunoscutd si valorificata, nu poate dezvolta
toate valentele umane, nu poate desavarsi deplin pe
nici un credincios”!?. intr-un alt studiu, unde sobor-
nicitatea este echivalata cu sinodalitatea'® si este
legata, de asemenea, de apostolicitate, D. Staniloae

consemneaza ca bazele acestei sinodicitati ar consta:

125 Tbidem, 517.
126 Dumitru Staniloae, ,Natura sinodicitatii”, Studii Teologice
29, nr. 9-10 (1977): 605-6.
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1. In wmanitate ca intreg identic dupa fiinta, dar
divers in persoanele ce il constituie; 2. In faptul ca
omul a fost creat dupd chipul Iui Dumnezeu si chemat
spre aseménarea cu El; 3. In sens mai larg, in cadrul
familiei si al neamului; 4. In Hristos si in Bisericd, in
adunare a tuturor in Hristos, sub actiunea Duhului
Sfant, ,,Duhul comuniunii”.

Dupa Pavel Aurel si Ciprian Toroczkai, prin
sobornicitate, Parintele D. Staniloae a dorit sd scoata
in evidenta dimensiunea concreta, practicd, si nu
teoreticd a termenului: , Sobornicitatea trebuie sa fie
de fapt o trdire a credintei intr-o comuniune vie; ea e
universalitate crestind in forma de comuniune
(koinonia)”'. Termenul de universalitate folosit aici
nu este Intamplator. El implica deopotriva
invatatura si trairea ei — sobornicitatea este ,,unitatea
atotcuprinzatoare a Invataturii crestine trdite de
comunitatea universald si libera a crestinilor” — nu
doar in sens restrans, ci si ca misiune pentru toti
crestinii: ,soborul a toatd lumea, In care toti crestinii isi
aduc intelegerea intregii realitdti divine revelate si a
intregii umanitati vazute In lumina revelatiei
integrale, pentru a o impartdsi tuturor si pentru ca

fiecare sa se impdrtaseasca de intelegerea tuturor”!2,

127 Staniloae, ,,Sobornicitatea deschisa”, 172.

128 D. STANILOAE, ,Sobornicitatea deschisa”, p. 172; A. PAVEL,
C.I. TOROCZKAI, Adeviratul si falsul ecumenism. Perspective
ortodoxe asupra dialogului dintre cregtini, p. 149.

278



Biserica, bisericile si celelalte comunitditi crestine

Intr-adevir, teologul roman subliniaza ca la actuali-
zarea Invataturii de credinta crestina, la intelegerea
ei tot mai concretd, corespunzdtor nivelului de
intelegere al fiecdrei generatii, sunt chemate sa-si
aduca o contributie si traditiile altor formatiuni cres-
tine'”, chiar daca ele au retinut aspecte mai putine
sau au accentuat prea exclusiv pe unele din totali-
tatea realitdtii spirituale divino-umane a crestinis-
mului. «Subiectul» cunoasterii teologice este un
Cine, nu un ce, si de aceea fiinta divina raméane
mereu incognoscibila ratiunii umane, care nu poate
sa o cuprinda totalmente chiar si atunci cand
Dumnezeu i Se reveleaza” 1%,

Fara a avea pretentia vreunei analize exhaustive
a teologiei ecumenice a pdrintelui D. Staniloae, vom
incheia aceasta sectiune cu cateva idei cu caracter de
concluzii. Ne vom folosi si de observatiile parintelui

Ioan Moga'®! asupra teologiei parintelui D. Staniloae.

129 Staniloae, ,,Sobornicitatea deschisa”, 172.

130 Pavel si Toroczkai, Adevdratul si falsul ecumenism, 150.

131 Joan Moga (n. 1979), preot, doctor in teologie ortodoxa
(Universitatea din Miinchen), in prezent lector la Catedra
de Teologie si Istorie a Bisericilor Rasdritene a Facultatii de
Teologie Romano-Catolica din cadrul Universitatii Viena.
Monografii publicate: Teologia  ortodoxd si  provocarea
antropologici a mneurostiintelor (in lb. germand, Ed. Dr.
Kovac: Hamburg 2006); Biserica - Mireasd a lui Hristos, intre
Cruce si Parusie. Ecleziologia lui Hans Urs von Balthasar din
perspectivi ortodoxd (in limba germand, Ed. LIT: Berlin-
Miinster 2010); Sfanta Treime, intre Apus si Rdsdrit. Despre
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In studiul din 1931, teologul roman a combétut ideea
potrivit careia Tainele sdvarsite in afara Bisericii
Ortodoxe ar fi forme lipsite de continut haric. Ca
practica unitard, el recomanda chiar nerepetarea
Mirungerii si a Hirotoniei in cazul convertitilor
proveniti din Biserica Romano-Catolica, fiind de
acord, In aceasta chestiune, cu traditia ruseasca. Este
rezervat in a face speculatii privind calitatea sau
realitatea harica a acestor Taine, optand pentru un
discurs nuantat in care trebuie distins nu intre
,valid” si ,invalid”, ci intre ,deplin” si ,nedeplin” —
gradul ,ne-deplindtatii” sacramentale depinzand nu
numai de criteriile clasice (succesiune apostolica,
marturisirea de credinta etc.), ci si de teologia
sacramentald a fiecarei comunitdti neortodoxe in
parte. , Aceasta retinere subliniaza si faptul ca
discutia privind validitatea tainelor savarsite in afara
Bisericii Ortodoxe trebuie purtata intr-un context
teologic mai larg. Pe de o parte, si din punct de
vedere eclesiologic, pentru parintele D. Staniloae,

exista grade diferite de participare la Taina Bisericii.

Filioque si alte dileme teologice, Ed. Eikon: Cluj-Napoca
2012; Simfonia  Cuvdntului. Contributii privind Constitutia
despre Revelatie ,Dei Verbum”, din perspectiva dialogului
catolic-ortodox. Omagiu adus lui Joseph Ratzinger / Papa
Benedict al XVI-lea la implinirea a 85 de ani, de citre noul cerc
al fostilor studenti (,Neuer Schiilerkreis”), (In lb. germand,
volum coordonat impreuna cu Michaela C. Hastetter si
Christoph Ohly), Ed. Eos: St. Ottilien 2012.
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Folosind termenul de , biserici nedepline”, D. Staniloae
accentueaza dimensiunea vie a fiintei eclesiale si
deschiderea cosmicd a trupului lui Hristos. Pe de alta
parte, aceastd deschidere nu are voie sa duca la o
relativizare a unitatii de credintd ca fiind premisa
unitdtii sacramentale”!®2. Apoi, promovand teologia
,sobornicitatii deschise”, intr-un sens ecumenic, toti
crestinii contribuie la intelegerea tainei lumii si a
omului in lumina revelatiei integrale si a experientei
duhovnicesti in Duhul lui Hristos cel viu.
Comparand eclesiologia pdrintelui D. Staniloae
cu cea pdrintelui G. Florovsky, observam ca ceea ce
la G. Florovsky este numit granita harismatici a
Bisericii, la D. Stdniloae, prin sobornicitatea deschisd,
se explicd modul de subzistentd a Bisericii In aceste
granite harismatice. In opinia noastra, cele doua
pozitii conjugate pot da o imagine coerenta asupra
unei eclesiologii inclusiviste, care ofera posibilitatea
dialogului ecumenic. Este, de asemenea, interesant
de mentionat si opinia parintelui I. Moga care, cu
privire la teza pdrintelui D. Staniloae despre aparte-
nenta graduald la taina Bisericii, tine sa consemneze ca
acest tip de teologhisire ,este si «solutia» teologica
pentru care opteaza Biserica Romano-Catolica in

aceasta chestiune, incepand cu Conciliul II Vatican”.

132 Moga, , Har si fiintare ecleziala in afara granitelor canonice
ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la contributia
Parintelui Staniloae”, 105.
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Daca in enciclica , Mystici Corporis” din anul 1943,
Biserica Romei ,,opta pentru un exclusivism eclesio-
logic, afirmand totusi ca exista un dor ne-explicit al
crestinilor ne-catolici, dar si al ne-cresgtinilor de a
intra in comuniune deplind cu Biserica, Conciliul II
Vatican va schimba 1n mod radical viziunea, vorbind
despre o apartenentd gradualid la Biserici. In
decretul «Unitatis Redintegratio» al Conciliului II
Vatican se spune ca «botezul creeaza o legatura
sacramentald a unirii intre toti cei care renasc prin
el» (UR 22), dar ca Botezul nu este decat un inceput
orientat Inspre «dobandirea plindtatii vietii in
Hristos». La aceasta afirmatie privind o legaturd
baptismald intre toti crestinii s-ar putea subscrie si
din perspectiva ortodoxa”3*. Este cunoscut faptul ca
eclesiologia romano-catolicd a Conciliului al II-lea
Vatican precizeaza ca Biserica Universald , subzista in
(subsistit in)” Biserica Romano-Catolica, evitandu-se
verbul , a fi”, altfel spus, lasand posibilitatea existen-
tei unei comunitati ne-catolice aflate in legdturd cu
Biserica Romano-Catolica'3*. Avand in vedere aceste
apropieri intalnite in teologia parintelui D. Staniloae
si In teologia conciliard, cu privire la modul de
intelegere a relatiei Bisericii celui Una cu celelalte

biserici, se deschide o directie de comunicare ecume-

133 Ibidem.

134 See: Lennan, ,,Roman Catholic Ecclesiology”, 234-50.
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nicd intre cele doua Biserici, care, in viitor, poate
incita la o analizd comparativa mult mai elaborata.
Un alt teolog din aceeasi generatie cu parintele
D. Staniloae, grec de origine, Ioan Karmiris'®, abor-
dand chestiunea eclesialitatii eterodocsilor, observa
cd, din moment ce conceptul Sf. Ciprian extra Eccle-
siam nulla salus nu are origini in Sfanta Scriptura, nu
poate fi considerat o caracteristica centrala o
doctrinei Ortodoxe despre Bisericd, cu toate ca a fost
mentionat de multi Parinti ai Bisericii. El considera
cd acest concept ar trebui inteles ca un impuls sau un
indemn la a pastra unitatea Bisericii impotriva
ereziilor si a schismelor si sugereaza ca acesta ar
trebui analizat in contextul istoric si teologic al acelor
timpuri. Mai departe, el sustine cd in gruparile
eretice si schismatice, ca entitdti independente, nu
existd mantuire, dar chiar si asa, membrii acestor
grupari, care au fost botezati si care traiesc o viata
dreapta poate fi mantuiti. Dupa I. Karmiris, pot
exista oameni ai lui Dumnezeu care sunt sau vor fi
mantuiti, cu toate ca nu sunt crestini. [. Karmiris
sustine ca, Intr-un mod mai larg, mistic si invizibil,
pot fi considerati membri ai Bisericii celei Una

oameni ai altor Biserici crestine si chiar ai altor

135 John Karmires, ,H mnaykoopdte g év Xowotw
ocwtneiag”, Oeodoyia, nr. 52 (1981): 16-45; John Karmires,
,H maykoouotne mg év Xowotw owtnoiac”, Oeoloyia,
nr. 51 (1980): 645-91.
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religii, deoarece harul lui Dumnezeu nu lucreaza
numai la cei care sunt membri ai Bisericii canonice,
ci se extinde la toti oameni pe care Dumnezeu
doreste sa-i mantuiascd.!%

Printre cei mai importanti teologi ortodocsi
contemporani care au contribuit esential la teologia
ecumenica actuald, se numara si mitropolitul Ioan
Zizioulas de Pergam. Acesta considera ca Ortodoxia
nu a dat incd un rdspuns satisfacator la problema
limitelor Bisericii si a implicatiilor acesteia pentru cei
care traiesc In afara lor."¥” El marturiseste cd este
foarte dificil sd limitezi lucrarea Duhului Sfant
numai la Biserica Ortodoxd. Sunt sfinti in afara
Bisericii Ortodoxe. Cum putem intelege acest lucru
din punct de vedere teologic? Cum putem tine cont
de aceastd realitate fara sa consideram ca limitele
canonice ale Bisericii nu sunt importante.”13 In
viziunea sa, limitele canonice ale Bisericii sunt
importante, dar nu absolute. Limitele canonice ale
Bisericii n-ar trebui sa fie considerate ceva care
separd, ci modalitdti de a pune 1In legdtura
comunitdtile locale cu restul lumii. Mai departe,

adauga faptul ca Botezul creeaza limitele Bisericii si

136 Clapsis, ,The Boundaries of the Church: An Orthodox
Debate”, 117-18.

137 Zizioulas, , The Self-Understanding of the Orthodox and
Their Participation in the Ecumenical Movement”, 85.

138 Joannis Zizioulas, ,Orthodox Ecclesiology and the Ecu-
menical Movement”, Sourozh, nr. 21 (1985): 22.
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ca, In acest limite, nu este exclus sa existe diviziuni,
dar orice diviziune, intre aceste limite nu e acelasi
lucru cu diviziunea dintre Biserica si cei din afara
limitei Botezului.’® Din aceasta perspectiva, in
afara Botezului, nu exista nici o Biserica, Insa in
limitele Botezului, cu toate ca exista diviziune, s-ar
putea vorbi despre Biserica.!*® Pentru ortodocsi,
existd intr-adevdar o rupturda in comuniune cu
ceilalti, nu suntem in pozitia de a ne iubi unul pe
altul si a marturisi aceeasi credinta. Cu toate acestea,
ruptura nu inseamna cd unul se incadreaza in afara
domeniului Bisericii. Acest lucru, in conformitate cu
I. Zizioulas, este reflectat in reticenta ortodocsilor
dupd schisma din secolul al XI-lea si pana de curand,
de a numi episcopi in regiunile din Apusul crestin,
deoarece, in intelegerea lor, schisma nu implica
neapdrat crearea a doud Biserici. Prin contrast,
romano-catolicii si-au creat propriile lor biserici in
spatiul ortodox, numind noi episcopi apuseni la
scurt timp dupa schisma. Din perspectiva ortodoxa
si eclesiologia romano-catolicd, daca exista doi
episcopi din acelasi loc, doar unul dintre ei poate fi
episcop al Bisericii adevdrate.!*! Numirea de episcopi

latini In spatiile locuite de ortodocsi dovedeste faptul

139 Ibidem, 23.

140 Tbidem.

141 Clapsis, ,The Boundaries of the Church: An Orthodox
Debate”, 119-20.
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cd Roma a avut, In acele timpuri, o intelegere
exclusivistda asupra Bisericii, fapt ce a contribuit,
printre altele, la radicalizarea ortodocsilor fata de
Roma, in special, si fata de celelalte comunitati
crestine nascute din Reformd, in general.

O altd voce cunoscutd in mediile ecumenice este
cea a mitropolitului Ilarion Alfeyev. Atunci cand
abordeaza chestiunea dezunitatii crestinilor, acesta
spune cd numai Dumnezeu cunoaste limitele
Bisericii si ca, dupa Fer. Augustin, multi dintre cei
care sunt considerati ca fiind straini de Biserica vor fi
vazuti in ziua judecatii cd fac parte din ea si multi
dintre cei care se cred madulare ale Bisericii vor fi
socotiti ca fiindu-i straini. A afirma ca harul exista
numai in Biserica Ortodoxa ar insemna a ingradi
atotputernicia lui Dumnezeu si ar fi un ,atentat” la
libertatea harului, pe care l-am inchide intr-un
perimetru in afara cdruia ,nu ar avea dreptul” sd
lucreze. Argumentarea mitropolitului I. Alfeyev,
alaturi de componenta teologica, face apel si la
realitatea lumii In care traim, care numai o parte
mica este ortodoxa si, prin urmare, daca am aplica o
gandire foarte restrictiva, celelalte Biserici crestine,
,necredincioase, lipsite de valoare”, creatii ale unei
minti viclene, aldturi ce cealalta parte a lumii
necrestine, adicd, aproximativ nouazeci la suta din
omenire, ar fi sortita pierzaniei.'> Cu toate ca acest

142 Alfeyev, Taina credintei. Introducere in teologia dogmatici
ortodoxd, 201-7.
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din urma rationament nu are un suport teologic,
dupd o gandire simpld, omeneascd, nu putem
concepe ca Dumnezeu poate ldsa lipsitd chiar de
orice formd de prezentd binecuvantatd a harului Sau
pe marea majoritate a populatiei, oameni creati dupa
chipul Sau.

Un alt teolog foarte cunoscut in spatiul teologiei
pan-ortodoxe este pdrintele John Behr. Acesta
abordeaza problematica lucrarii harului in Biserica si
in afara spatiului canonic al Bisericii intr-o maniera
personalistd. J. Behr amintind ca intrarea in trupul
lui Hristos se face prin botezul in numele Sfintei
Treimi, subliniazd cd marturisirea credintei intr-un
,Botez spre iertarea pdcatelor” sta aldturi de
marturisirea credintei intr-o singura Bisericd, Trupul
lui Hristos. Intrucat trupul despre care vorbim este
trupul Sau rastignit si inviat, Botezul Insusi este
inteles ca o partdsie la moartea Lui: ,,Au nu stiti ca
toti cati in Hristos lisus ne-am botezat, intru moartea
Lui ne-am botezat? Deci ne-am ingropat cu El, in
moarte, prin botez, pentru ca, precum Hristos a
inviat din morti, prin slava Tatalui, asa s umblam si
noi intru innoirea vietii; Caci dacd am fost altoiti pe
El prin asemdnarea mortii Lui, atunci vom fi partasi
si ai Invierii Lui” (Rom 6, 3-5). Pentru ]. Behr este
foarte important sa observam timpurile verbale
folosite de Sf. Ap. Pavel: daca ne-am ingropat cu

Hristos, tot asa vom fi pdrtasi ai invierii Lui. Cu toate
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ca Botezul este o taina specifica, un eveniment sacru,
pand la moartea noastra reald, trebuie sa pastram
statutul nostru de fiinte botezate. Cu alte cuvinte,
,un botez spre iertarea pdcatelor” nu este pur si
simplu poarta de acces intr-Una Biserica si apoi
poate rdmane uitat. Botezul are o dimensiunea
pascald, ce caracterizeaza toata viata crestina si
contribuie la formarea fiecdarui aspect ale acesteia.
Este vorba aici de o asumare personala a darului
Botezului si de-al pdstra pentru intreaga viata.
Citandu-l-1 pe Aidan Kavanagh, J. Behr remarca
faptul ca intreaga iconomie de a deveni crestin, de la
convertire si catehizare prin Euharistie, este para-
digma fundamentala de a si rdmdne crestin. Crestinul
in Biserica cea Una trebuie sa pastreze darurile
Botezului pana in eshaton, cand Biserica va deveni,
asa cum spunea G. Florovsky, Biserica deplina/per-
fectd. Valorificand eclesiologia euharisticd in aceeasi
directie a devenirii crestine ca proces continuu, J.
Behr aminteste ci banchetul Impériatiei, Euharistia
este evenimentul comuniunii prin excelentd, in care
crestinii se Impartisesc anticipat de Impéaratia
cereasca si cd in aceastd Taina ne rugam ca pe noi
,care ne impartasim dintr-o paine si dintr-un potir,
sa ne unesti unul cu altul prin impartasirea Aceluiasi
Stant Duh” (Liturghia Sf. Vasile cel Mare). Aceasta
unitate este deja prezentd in Euharistie, dar nu este

deplin realizati in istoria profand In care trdiesc
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crestinii. Eshatologia crestina a lui deja si nu inca
aminteste de faptul ca Biserica este inca in via cautand
si primind profetic, ca anticipare, starea de deplina-
tate, care se va manifesta plenar in eshaton.3 In
aceasta tensiune a devenirii crestine este inteleasa si
lucrarea harului in afara Biserici Ortodoxe, ca o
realitate ce e pe cale sd se implineasca, anticipand/
traind secvential realitatea harica a Bisericii celei Una.

In continuarea tipului de argumentare propus
de pdrintele John Behr, vine si reflectia teologica a
parintelui Ioan Moga. lata de ce, chestiunea Botezu-
lui sdvarsit in afara granitelor canonice ale Bisericii
trebuie sd aiba in vedere faptul ca ceea ce este ,in
afara” Bisericii nu este strain de harul dumnezeiesc,
ci este wviatd ecleziald in devenire, sau, folosind o
metafora din mediul parohial, . Moga o numeste
,biserica In constructie”. Altfel spus, viata in Hristos
poate incepe ,in afara Bisericii”, care nu este locul
damnarii, ci locul unei eclesialititii latente. Cum am
vazut la V. Lossky si la S. Bulgakov, care vorbeau
despre dimensiunea universala a lucrarii lui
Dumnezeu si a intelegerii Bisericii, I. Moga amin-
teste de ,,logoi spermatikoi” ca prezente a Logosului
creator In lumea si cultura antica, iar, in mod similar,
sustine ca ,ar trebui sa recunoastem ca Biserica nu

poate sa creasca decat in masura in care Dumnezeu

143 Behr, , The Trinitarian Being of the Church”, 81-82.
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ingdduie si «ekklesiai spermatikai», seminte de fiintare
ecleziale, dincolo de granitele canonice ale Bisericii” 4.

In contextul acestei fiintiri eclesiale deschise sau
integratoare, I. Moga sustine o koinonia crestina, dar
si una a iIntregului neam omenesc. Propune o
imagine a unor cercuri concentrice, care au in mijloc
Biserica deplina, fidela intregii marturisirii aposto-
lice. Harul lui Dumnezeu lucreaza cu siguranta in
Biserica Ortodoxd, iar aceasta afirmatie nu repre-
zintd o confiscare confesionalist-polemica a harului,
ci ,incapacitatea de a relativiza o traditie ecleziala,
cdreia 1i apartinem.” Traditia aceasta este deschisd, iar
cu toate ca implinirea ei finalad este una eshatologicd,
ea nu este relativd. Efortul pe care crestinul il depune
pe drumul de la botezul sacramental la ,botezul
lacrimilor” (Sf. Ioan Scararul, Sf. Simeon Noul
Teolog) este, dupa I. Moga, marele capitol inca
nescris al teologiei sacramentale, capitolul vietuirii si
al rodirii, care se implineste eshatologic. Viziunea
asupra prezentei harului in Bisericd este una
dinamica si vie, e conlucrarea crestinului cu harul
primit ca dar, iar aceastd lucrare odata inceputa si
intretinuta nu se sfarseste. Este ca o implinire
continua In har, o desavarsire dinamicd, ce se

continud In vesnicie.

144 Moga, , Har si fiintare ecleziala in afara granitelor canonice
ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la contributia
Parintelui Staniloae”, 103.
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De aceea, observa I. Moga, si discutia privind
granitele Bisericii ar trebui purtata tot din perspectivi
eshatologicd. Astfel, viata traita In har da masura
participarii la taina Bisericii, iar cei care fac aceasta
desavarsit sunt sfintii. Biserica este, deci, comuniune
a sfintilor, communio sanctorum, iar chemarea la
sfintenie este adresata tuturor celor botezati, chiar si
celor botezati in ,biserici nedepline”. , Chiar daca
plenitudinea harului nu poate fi decat acolo unde
este si unitatea credintei si autenticitatea traditiei
apostolice”, drumul e deschis tuturor. De aceea, se
cere ortodocsilor un maximum existential, posibil de
realizat prin implinirea teologiei sacramentale. In
implinirea chemdri la sfintenie se depaseste mentali-
tatea eclesiologica abordata exclusiv din prisma
orizontalismului canonic. ,Existd sfinti crescuti in
afara granitelor canonice ale Bisericii si aceasta
realitate ar trebui sa ne inspire la o tdcere teologica
privind granitele harului.”'¥ Viziunea pdrintelui I.
Moga e intdritd si de recentele descoperiri care vin sd
confirme, de pilda, faptul ca Sf. Isaac Sirul era
membru al unei comunitati considerate nestoriene.!4

In aceste cazuri, nu credem ca exista voci care ar

145 Ibidem, 104.

146 Joan Icé jr., ,Sfantul Isaac Sirul necunoscutul - opera, profil
istoric si gandire spirituala pe fundalul traditiei siro-
orientale”, in Cuvinte citre singuratici despre viata duhului,
taine dumnezeiesti, pronie si judecatd: partea a 2-a, recent
descoperitd, de Sfantul Isaac Sirul, trad. Ioan Icd jr., a 2-a
(Sibiu: Deisis, 2007), 18-19, 33-34.
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putea contesta ortodoxia celor doi si faptul ca harul
lui Dumnezeu lucra in acestia in mod desdvarsit.
Observam, asadar, ca dezbaterea cu privire la
granitele canonice ale Bisericii si la limitele harului
ar trebui purtatd intr-un alt plan. Ceea ce este
limpede in cazul Sf. Isaac Sirul este ca ortodoxia
invatdturii lui a fost desavarsitd, iar spiritualitatea
practicata de acesta a influentat si continua sa
inflenteze viatd spirituald a credinciosilor ortodocsi
pana azi.

Ca o concluzie, putem spune ca dezbaterea in
jurul legitimitatii dialogului ecumenic ar trebui sa se
plaseze intr-o alta zona teologicd. Daca in secolul al
XX-lea accentul a fost pus pe eclesiologie, in special
pe ideea de comuniune, in secolul al XXI-lea pare ca
antropologia (re)vine in prim plan. Intuitia noastra
este confirmata si de alti teologi. Astfel, in anul 2012,
Consiliul Mondial al Bisericilor a deschis seria
publicatiilor din colectia Doxa & Praxis cu un volum
semnat de Mitropolitul Kallistos Ware, intitulat
Orthodox Theology in the Twenty-First Century [Teologia
Ortodoxd in secolul XXI], In care, In doar cateva
pagini, renumitul teolog ortodox incearcd sa identi-
fice subiectele care constituie puncte nevralgice
pentru Ortodoxie in secolul al XXI-lea. In opinia sa,
»Vva fi un transfer al cercetarii teologice de la pro-
blemele ce tin de eclesiologie, la antropologie. [...]

Intrebarea cheie va fi nu doar ,,Ce este Biserica?”, ci

292



Biserica, bisericile si celelalte comunitditi crestine

si[...] ,,Ce este fiinta umana?”1¥. Inainte de K. Ware,
intr-un alt context, teologul american J. Behr sublinia
ca problema cea mai importanta a zilelor noastre
este ,faptul cd natura umanad existd in doud forme
consubstantiale: barbat si femeie”*8, chestiunea de
ordin antropologic, privind intelegerea omului ca
ipostas biologic, necesitand noi cercetdri teologice.
Asadar, se pare cd tema eclesiologica a fost depasita
si ne aflam In momentul in care antropologia suscita
tot mai mult interesul. Cine este omul sau cine este
cel care e membru al Bisericii in relatie cu Dumnezeu
sau cu semenii sunt interogatii asupra carora si
discursul ecumenic. Amintim doar cd in cadrul
dialogului ecumenic contemporan, antropologia
devine un subiect important in special atunci cand se
vorbeste despre rolul si misiunea femeilor in Biserica
si despre discernamantul moral. Se observa astfel o
trecere foarte subtild de la chestiunile teologice, care
separd comunitatile crestine, la chestiunile de
morald, care provoaca atitudini paradoxale. Spre
exemplu, dialogul Bisericii Ortodoxe cu comunitédtile
crestine nascute din Reforma are teme comune de

dezbatere teologicd, Insda in momentul in care

147 Kallistos (Bishop of Diokleia) si Kallistos Ware, Orthodox
Theology in the Twenty-First Century (World Council of
Churches, 2012), 25.

148 John Behr, ,A Note on the «Ontology of Gender»”, St.
Vladimir’s Theological Quarterly 42, nr. 3-4 (1998): 363.
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dialogul se poarta pe temele de morala, opiniile par
ireconciliabile. In acelasi timp, daci privim dialogu-
rile cu miscdrile evangelicale, se poate observa ca
pozitiile sunt In mare parte divergente, insd, in
privinta chestiunilor morale, suntem foarte aproape.

In acest context, problema recunoasterii lucrarii
harului in afara granitelor Bisericii Ortodoxe va
trebui sd abordeze, aldturi de zona discursului
dogmatic si canonic, si spatiul spiritualitatii si al

moralei crestine.

5.6. Cauzele anti-ecumenismului

contemporan

Am putut vedea in sectiunile anterioare ca
exista opinii nuantate In privinta lucrarii harului in
afara granitelor canonice ale Bisericii. Am intalnit
pozitii care sustin o eclesiologie de tip , agnostic” cu
referire la ceilalti, o eclesiologie pe care am putea-o
numi , partiald” sau ,nedeplina”, dupa cum formu-
leaza D. Staniloae, dar si o lucrare deplind sau
desavarsita a harului in sfintii lui Dumnezeu care
apartin unor traditii ,eretice”, cum sunt Sf. Isaac
Sirul sau Sf. Efrem Sirul. Cu toate acestea, exista o
atitudine anti-ecumenica, care nu poate fi trecuta cu
vederea. Iatd de ce, vom Incerca sa vedem care sunt

cauzele anti-ecumenismului contemporan.
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Printre cei care au abordat aceastd tema delicata
se numara si Aurel Pavel si Ciprian Iulian Toroczkai,
care, in 2010 publicd volumul Adeviratul si falsul
ecumenism. Perspective ortodoxe asupra dialogului dintre
crestini'® in care alaturi de atitudinile lui G.
Florovsky si D. Staniloae, prezinta pozitiile anti-
ecumeniste ale Sf. ITustin Popovici si ale comunitatii
monahale athonite. De asemenea, 1i amintim pe
teologul grec Pantelis Kalaitzidis care in 2013 publica
studiul , Historical, Social and Theological Reasons
for Anti-Ecumenical Movements” [Motive istorice,
sociale si teologice ale miscdrilor anti-ecumenice] in
Orthodox Handbook on Ecumenism. Resources for Theo-
logical Education [Manual ortodox de ecumenism.
Resurse pentru educatia teologica]'® si pe Vladimir
Fedorov, care, in acelasi volum colectiv, publica
studiul , Distored Images of Ecumenism — Historical
and Theological Reasons for the Difficulties to
Develop a Proper Undestanding of Ecumenism in

the Russian Context” [Imagini distorsionate despre

149 Aurel Pavel si Ciprian Iulian Toroczkai, Adeviratul si falsul
ecumenism. Perspective ortodoxe asupra dialogului dintre
crestini (Sibiu: Editura Universitatii ,Lucian Blaga”, 2010).

1% Pantelis Kalaitzidis, ,Historical, Social and Theological
Reasons for Anti-Ecumenical Movements”, in Orthodox
Handbook on Ecumenism. Resources for Theological Education,
ed. Pantelis Kalaitzidis et al. (Volos: Volos Academy
Publications (in cooperation with WCC Publications and
Regnum Books International, 2013), 134-51.
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ecumenism — Motive istorice si teologice pentru
dificultatile dezvoltdrii unei iIntelegeri potrivite a
ecumenismului in contextual rusesc]®. Nu in ulti-
mul rand, amintim lucrarea teologului Daniel Buda,
publicatd in 2014, Bisericile Ortodoxe la inceputul
secolului al XXlI-lea si miscarea ecumenicd, in care
abordeaza tema anti-ecumenismului romanesc.!®
Acestea sunt sursele principale pe care le vom utiliza
pentru a schita o sinteza a motivelor anti-ecumenis-
mului ortodox.

Ortodoxia a avut un rol decisiv in conturarea
institutionala a miscarii ecumenice din secolul al
XX-lea. Cele doua enciclice bine cunoscute (1902 si
1920) emise de Patriarhia Ecumenica de la Constanti-
nopol (prin care li se cerea crestinilor sa fie uniti si sa
coopereze in sanul Bisericii, dar, de asemenea, li se
mai cerea sa infiinteze o ,liga” a Bisericilor) si
hotdrarea Marelui Consiliu al Bisericii Ortodoxe din
Rusia de a infiinta un Departament pentru unitate

151 Vl]adimir Fedorov, ,Distorted Images of Ecumenism -
Historical and Theological Reasons for the Difficulties to
Develop a Proper Understanding of Ecumenism in the
Russian Context”, in Orthodox Handbook on Ecumenism.
Resources for Theological Education, ed. Pantelis Kalaitzidis
et al. (Volos: Volos Academy Publications (in cooperation
with WCC Publications and Regnum Books International,
2013), 152-57.

152 Buda Daniel, Bisericile Ortodoxe la inceputul secolului al XXI-
lea si miscarea ecumenicd (Sibiu: Ed. ASTRA Museum, 2014),
273-91.
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crestind (1918) sunt dovezi suficiente in acest sens.
Cu toate acestea, reactii care au contestat implicarea
Bisericii Ortodoxe In miscarea ecumenicd au aparut
inca din primele momente ale deschiderii Bisericii
spre celelalte Biserici si comunitati crestine. Astfel,
dupa P. Kalaitzidis au apdrut reactii negative chiar
fata de Enciclica patriarhald din 1902, care nu a fost
primitd pozitiv de Bisericile Ortodoxe.’ Apoi,
alaturi de atitudinile anti-ecumenice ale grecilor de
rit vechi din perioada interbelica, trebuie consemnat
si faptul cd, In 1948, in cadrul Adundrii de la
Amsterdam, fondatoare a Consiliului Mondial al
Bisericilor (CMB), doar trei patriarhi ortodocsi
(Patriarhul Ecumenic, Biserica din Cipru si Biserica
din Grecia) au fost mentionati in calitate de membri
fondatori ai marelui forum ecumenic si de cooperare
inter-crestind. Celelalte Biserici Ortodoxe s-au plasat
fie Intr-o pozitie neutra, fie si-au manifestat In mod
direct dezacordul. Aceasta situatie trebuie inteleasa,
in primul rand, in contextul situatiei politice de la
acea vreme, conturata de regimul comunist. , Suspi-
ciunile” fata de miscarea ecumenica institutiona-
lizata In CMB au fost confirmate de Bisericile
Ortodoxe din tarile aflate sub influenta URSS, care
au semnat Documentul de la Moscova, emis la fina-
lul Consultatiilor Bisericilor Ortodoxe, organizate la
initiativa Bisericii Ortodoxe Ruse (1948).

153 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 135.
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In a doua jumaitate a secolului al XX-lea au loc
evenimente notabile care marcheaza angajamentul
ecumenic al Ortodoxiei rasdritene. Majoritatea
Bisericilor Ortodoxe au devenit membre nu numai
ale CMB, ci si ale Consiliului Bisericilor Europene
(CBE) dupa anul 1959. In urma intalnirii cu Papa Paul
al Vl-lea in lerusalim (1964), Patriarhul Ecumenic
Athenagoras I a transmis lumii crestine un mesaj de
reconciliere si de iertare, inaugurand, astfel, , dialogul
iubirii”. Urmand initiativei Patriarhiei Ecumenice a
Constantinopolului, toate Bisericile Ortodoxe au
intrat intr-un dialog teologic de duratd cu Biserica
Romano-Catolicd, asa numitul ,dialog al adevaru-
lui” Incepand in anul 1980 si se desfdsoard pand in
prezent. in paralel cu acest dialog teologic oficial,
Bisericile Ortodoxe s-au angajat in numeroase dialo-
guri teologice oficiale cu Bisericile Ortodoxe Orien-
tale, cu Biserica Anglicana, cu Biserica Vechi-Catolica,
cu comunitdtile luterane, cu cele reformate etc.’>

Conform lui P. Kalaitzidis, in ciuda acestui
acord panortodox, legat de statutul de membru
ortodox al CMB si, in sens larg, de participarea la
miscarea ecumenica, precum si in pofida orientdrii si
a angajamentului ecumenic neechivoc al teologilor
ortodocsi de mare renume, cum ar fi Arhiepiscopul

Anastasios al Albaniei, Mitropolitul Anthony Bloom

154 Ibidem.
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al Sourozh-ului, John Zizioulas al Pergamonului,
Georges Khodr din Muntele Libanului si Kallistos
Ware din Diokleia, Georges Florovsky, Dumitru
Staniloae, John Meyendorff, Ion Bria, Cyril Argenti,
Nikos Nissiotis, Olivier Clement, Todor Sabev,
Gerassimos Konidaris, Savas Agourides si altii, se
observa o puternica tendinta anti-ecumenistd, care
prezentd fiind in mod vadit, inca de la inceput, in
ortodoxia rdsdriteand, are un impact important
asupra multor domenii ale vietii eclesiale si asupra
educatiei teologice.’™ Cum se explicd aceasta
reticenta ,ortodoxa” sau animozitate fata de ideea
ecumenica?

Aceastd atitudine defensiva a fost adancitd si
din cauza unor evenimente nefericite, cum ar fi, de
exemplu schisma din 1924 a celor de rit vechi din
sanul Bisericii Ortodoxe Grecesti sau din sanul
Bisericii Ortodoxe Romane’® sau crearea unui Sinod
al Episcopilor Bisericii Ruse din Straindtate la
Sremski Karlovci, Serbia (1922, 1927), mai tarziu
numitd ,Biserica Ortodoxa Rusa din afara Rusiei”
(Russian Orthodox Church Outside Russia - ROCOR),

ca reactie la compromisurilor facute de Biserica

155 Thidem.

1% Vezi atitudinea referitoare la miscarea ecumenica: ,Mitro-
polia Slatioara - Biserica Ortodoxa de Stil Vechi din
Romania”, data accesdrii 7 mai 2017, http://www.mitro
poliaslatioara.ro/eclesiologia.php.
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Ortodoxa Rusa in timpul Rusiei bolsevice si al
ateismului comunist. Aldturi de aceste atitudini care
sunt explicabile in contextul special in care se gaseau
contestatari miscarii ecumenice, P. Kalaitzidis amin-
teste si de anumite reactiile extreme venite din partea
unui grup de credinciosi ortodocsi, putini ca numar,
dar foarte conservatori (cu o agenda anti-moderna,
anti-ecumenica si anti-occidentald), Impotriva
oricdrei incercari de a reforma sau schimba viata
Bisericii, situatie care a facut ca multe Bisericii
Ortodoxe locale, ierarhi si teologi laici, sa adopte o

»atitudine ambigud” fata de miscarea ecumenica.

~Reprezentantii ortodocsi oficiali au folosit timp
de decenii un limbaj dual: unul ecumenic ad extra
si unul conservator si defensiv (dar nu anti-
ecumenic) ad intra. Ca rezultat al acestei ambigui-
tdti, In ciuda atitudinii initiale pozitive a orto-
doxiei rasaritene In privinta miscdrii ecumenice,
credinciosii ortodocsi au ramas alienati si, in cele
din urmd, au manifestat suspiciune in privinta
unitatii crestine si a eforturilor menite sa duca la o
mai bund intelegerea a ecumenismului.”’%

Viziunea lui P. Kalaitzidis este sustinutd si de
teologul rus V. Fedorov, care in studiul mentionat
mai sus, pomenind pozitia Patriarhului Chiril,
noteaza ca unul dintre motivele antipatiei fata de

ecumenism, tipicd pentru constiinta populara rusa,

157 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 136.
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are legatura cu faptul cd, timp de mai multi ani, din
motive politice, a fost singura elita teologica care se
implica in activitati ecumenice in perioada in care
Biserica Ortodoxa Rusa participa la activitatile CMB
si ca abia In noul context (post-comunist) i-a fost
permis Bisericii, pentru prima data, sa priveasca atat
spre miscarea ecumenicd, cat si spre CMB, din pozi-
tia de credinciosi comuni si nu de elita teologica.!s
In aceeasi directie, a nevoii de popularizare a
rezultatelor dialogului ecumenic pand la nivelul
credinciosilor, cu scopul de a evita ambiguitdtile de
orice fel, vine si pozitia teologului D. Buda care
sustine fara echivoc ,ca principala cauza a anti-
ecumenismului este necunoasterea si ignoranta”!*.
Toate aceste motive au creat contextul propice
formularilor anti-ecumenice si cultivarii atitudinilor
anti-ecumenice. Pe fond, miscarea anti-ecumenica
are mai multe motive, Incepand de la unele de
factura teologica si incheind cu unele care dovedesc
superficialitate in studiul miscarii si al dialogului

ecumenic.

158 Fedorov, , Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a
Proper Understanding of Ecumenism in the Russian
Context”, 157-58.

1% Buda Daniel, Bisericile Ortodoxe la inceputul secolului al XXI-
lea si miscarea ecumenicd, 273.
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5.6.1. Motive teologice ale anti-ecumenismului
Conform analizei realizate de profesorul
Athanasios Vletsis, teza fundamentala a eclesiologiei
ortodoxe privind relatiile Bisericii Ortodoxe cu
celelalte comunitdti crestine nu pare a lasa loc
vreunei forme de dualism , intre o imagine idealizata
a catholicitatii Bisericii si expresia sa concretd, vizi-
bila si institutionala, in cadrul Bisericii Ortodoxe”,
cea Una, Sfanta, Soborniceasca si Apostolica.!®® Apoi,
conform lui Timothy (Kallistos) Ware, in lucrarea sa
clasica The Orthodox Church [Biserica Ortodoxd], prin
participare la dialogul ecumenic, nu se intelege ca
toate confesiunile crestine ar fi egale si nici nu se
compromite marturisirea ca Biserica adevaratd este
cea Ortodoxd. Ortodocsii pot participa la Miscarea
Ecumenica fdrd sa-si puna in pericol ortodoxia. Prin
urmare, dacd ortodocsii pot participa, atunci
participarea este imperativa. Avand convingerea cd
Biserica Ortodoxa este cea adevarata, este de datoria
lor sda dea marturie de aceasta.!®! Astfel, participarea
ortodoxa la miscarea ecumenica nu este inteleasa
doar ca o marturie a Bisericii nedivizate, ci si ca o
invitatie, lansata celorlalti crestini, de a se reintoarce

la traditia comund a primului mileniu. Aceasta este

160 Kalaitzidis, ,,Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 137.
1l Ware, The Orthodox Church, 1993, 307-11.
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adesea asociatd cu ideea conform cdreia cautarea
surselor patristice si biblice comune, precum si
reintoarcerea la origini, ar duce la o convertire a
crestinilor occidentali la ortodoxie. Din aceasta pers-
pectiva eclesiologicd, mai mult sau mai putin exclu-
sivistd, dialogul ecumenic este justificat prin faptul
ca, Intr-o buna zi, ar trebui sa duca la marturisirea de
catre toti crestinii a credintei autentice, asa cum este
ea pastrata in Biserica Ortodoxa. Dar, avand in
vedere faptul ca aceasta reintoarcere nu a avut loc,
iar crestinii occidentali isi urmeaza in continuare
propria traditie bisericeascd, ba chiar introduc
reforme si schimbari canonice In multe domenii ale
vietii bisericii, frustrarea si dezamagirea au crescut
considerabil in randul ortodocsilor, impreuna cu
suspiciunea si dezaprobarea legate de dialogul
ecumenic.!62

Asa cum am vazut si in capitolele anterioare,
ortodocsii afirmd, in mod constant, necesitatea reve-
nirii tuturor crestinilor, inclusiv a celor ortodocsi, la
traditia Bisericii neimpadrtite, dar identificand aceasta
traditie exclusiv cu Biserica Rasariteand si atribuind
celorlalte biserici si confesiuni crestine o eclesiologie
deficienta sau partiald.'®> Aceastd reintoarcere, in

unele medii monahale si teologice radicale, ar trebui

162 Kalaitzidis, ,,Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 136-67.
163 Tbidem, 137.
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sd includd nu numai acceptarea pozitiei ortodoxe in
cazul aspectelor dogmatice cheie cum ar fi, de
exemplu, filioque sau intaietatea si infailibilitatea
papala, distinctia In privinta fiintei si a energiilor
divine necreate in Dumnezeu, purgatoriul si teoria
privind impdcarea dreptatii divine prin Crucea lui
Tisus Hristos etc., dar ar trebui, de asemenea, sa se
orienteze spre ritul liturgic, spre problemele cano-
nice sau chiar spre obiceiuri si practici locale.!'** Ca
rezultat, fiecare dintre diferitele credinte si practici
ale vietii Bisericilor neortodoxe, fiecare formula
divergentd sau mod de adresare in traditia dogma-
tica a celei din urma aduce cu sine, pentru multi
dintre credinciosii ortodocsi, statutul de rastalmacire
doctrinard, care trebuie abandonatd si depdsita daca
aspirdm la uniune si Impartasire din acelasi potir
Euharistic. Din aceste motive, considera P. Kalaitzidis,
pentru multi ortodocsi, este dificil sa vada unitatea
in diversitate sau sa inteleaga unitatea Bisericii si
existenta legitima a unei diversitati In Biserica,
precum si sa accepte pluralismul teologic.'%
Atitudinea rezervata fata de ,pluralismul teo-
logic legitim” si unitatea in diversitate sunt tratate cu
suspiciune nu numai cand se face referire la crestinii
de alte traditii, ci si cand crestinii ortodocsi fac

referire la ei insisi. Un exemplu In aceasta directie ar

164 Ibidem, 138.
165 Tbidem, 139.
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fi predominanta in toate institutiile ortodoxe,
facultati sau seminarii, si chiar in Scolile rusesti de
teologie, a ,sintezei neo-patristice” si a caracterului,
de acum inainte obligatoriu pentru toti teologii
ortodocsi, bine-cunoscutei ,reintoarceri la Parinti”
sau, pentru a folosi un alt exemplu, inserarea de
modele si practici spirituale sau de elemente ale
ritului liturgic (arhitecturd, iconografie, muzicd),
originare in , Bisericile mame” grecesti sau ruse, in
misiunea ortodoxa din Asia si Africa, fara a
manifesta o preocupare aparte pentru inculturarea
Evangheliei. Toate acestea ar putea fi considerate
semne clare ale uniformitatii eclesiastice si teologice
care afecteaza ortodoxia de azi si care Impiedica
manifestarea spiritului ecumenic curat si autentic in
cazul crestinilor ortodocsi.'®® Motivele teologice
enuntate mai sus de P. Kalaitzidis prezinta o incapa-
citate ortodoxa de a formula si a accepta o teologie
pluralista, fard a se atinge unitatea fiintiala a
Bisericii. Este demn de subliniat faptul ca autorul
grec nu sustine un pluralism eclesial, adica existenta
legitima a mai multor Biserici si, alaturi de acestea, a
mai multe credinte, ci acceptarea legitima a manifes-
tarii locale sau specifice a vietii Bisericii celei Una,

intr-o lume care este, in sine, una pluralista.

166 [bidem.
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Tot de un tip de sustinere teologica a anti-
ecumenismului tine si faptul cd miscarea ecumenica
a fost caracterizatd ca ,erezie”. Dupd. V. Fedorov,
curentul de acuzare a , ecumenismului” de erezie a
aparut in Rusia, si credem noi nu numai in Rusia, la
sfarsitul anilor 80, inceputul anilor 90. Daca vom fi
atenti la argumentele anti-ecumeniste, care sunt
prezente mai nou in spatiul virtual, vom observa ca
majoritatea asociaza ecumenismul ereziei.'”” Conform
aceluiasi V. Fedorov, curentul anti-ecumenist a fost
alimentat de inmultirea legdturilor rusilor cu credin-
ciosii europeni occidentali si americani ai Bisericii
Ortodoxe din afara Rusiei, care foloseau argumen-
tarea anti-ecumenistd a anti-calendaristilor schisma-
tici. Edificator este discursul Arhiepiscopului Vitaly

(Ustinov), mitropolit primat al Bisericii Ortodoxe din

167 Ecumenismul - erezie”, data accesdrii 7 mai 2017,
http://www .ortodoxism.ro/erezia_ecumenismului.shtml;
Ganduridinortodoxie, , Ecumenismul este erezie. Hotara-
rile sinodului din Creta sunt eretice.”, ganduri din ortodoxie,
23 decembrie 2016, https://ganduridinortodoxie.word
press.com/2016/12/23/ecumenismul-este-erezie-hotararile-
sinodului-din-creta-sunt-eretice/; admin, , ECUMENIS-
MUL FARA MASCA - O carte ce cuprinde tot ce nu s-a
spus pana acum despre erezia ereziilor: ecumenismul”,
Noua adresi: APOLOGETICUM.RO, 21 aprilie 2011,
https://apologeticum.wordpress.com/2011/04/22/ecumenis
mul-fara-masca-o-carte-ce-cuprinde-tot-ce-nu-s-a-spus-
pana-acum-despre-erezia-ereziilor-ecumenismul/;
,Despre Ecumenism in Ortodoxie”, data accesdrii 7 mai
2017, http://www.credo.ro/ecumenism.php.
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afara Rusiei (1985 - 2001), dupa Adunarea Generald a
CMB, din 1968:

,Ecumenismul este erezia ereziilor, deoarece,
panad in prezent, fiecare erezie luatd separat in is-
toria Bisericii a luptat sa ia locul Bisericii adeva-
rate, In timp ce miscarea ecumenicd a unit toate
ereziile si le-a invita pe acestea sa se cinsteasca pe
ele insele ca reprezentand Biserica cea adevdrata.
Alci, arianismul ancestral, monofizitismul, mono-
telitismul, iconoclasmul, pelagianismul, reprezinta
toate formele de superstitii ale sectelor contem-
porane, doar purtand nume diferite, unindu-se si
luand Biserica cu asalt. Acest fenomen are un
caracter apocaliptic, fard indoiala. Diavolul a lup-
tat, la randul sau, aproape secvential, cu Adevarul
lui Hristos pus inainte in Simbolul de Credinta de
la Niceea, ajungand acum la paragraful final si
extrem de vital al Crezului: Cred Intr-una Sfants,
Catolica si Apostolica Biserica.”'6

In demersul siu critic, Arhiepiscopul Vitaly
spunea ca miscarea ecumenica a fost pregatitd si s-a
inspirat dintr-o perspectivd speciald asupra lumii,
una pseudo-crestina, neglijand si ignorand in
totalitate faptul ca, aceasta este inradacinata, totusi,
in sanul unor organizatii crestine. Din punctul sdu
de vedere, impartdsit si de alti credinciosi ortodocsi,
cel mai clar si mai rational argument, In ceea ce

priveste ecumenismul, se regaseste in lumea si in

168 Ecumenism”, data accesarii 7 mai 2017, http://orthodox
info.com/ecumenism/vitaly.aspx.
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strategiile Masoneriei Libere care incearca sa
stabileasca un guvern secret, si care — din punctul
sau de vedere — inspira, ajutd si finanteaza, in orice
mod posibil, ecumenismul. Teorie care nu are nici o
sustinere reald sau rationald.!®® Atragem atensia si
aupra felului in care arhiepiscopul Vitaly largeste in
mod curios notiunea de ecumenism, care se referea
doar la fenomenul crestin de colaborare interconfe-
sionala, pentru a include problema atitudinii fata de
credintele necrestine si a le pune in paralel cu alte
confesiuni crestine care sunt la fel de inacceptabile ca

si credintele pagane.'”

, Toate celelalte religii, asa-numite crestine, mono-
teiste sau pagane, toate, fara cea mai mica exceptie,
fie cd este vorba despre catolicism, protestantism,
islamism sau budism — toate reprezintd obstacole
plasate de diavol si de ispitele acestuia intre
Biserica lui Hristos si Intreaga rasa umand. Doar
in cadrul relatiilor personale cu cei de alte cre-
dinte, de dragul iconomiei bisericesti sau, mai
simplu, de dragul cunoasterii si analizei, putem sa
i vedem pe unii mai capabili de a deveni
ortodocsi, iar pe altii mai putin capabili, dar, in
principiu, toti acestia, fdra exceptie, trdiesc in
minciung, nu au nimic In comun cu adevarul [...]
Astfel, in toate aceste religii 1i regdsim pe cei care

16> Fedorov, , Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a
Proper Understanding of Ecumenism in the Russian
Context”, 155.

170 Ibidem, 156.
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au acceptat mancare de la diavol: aici regasim
ispita subtild a lui Francisc din Assisi intr-un
singur vas, si langa acesta nirvana intr-altul, si acolo
Mohammed, Luther, Calvin, Henric al VIII-lea cu
mancare corespunzdtoare gusturilor acestora.”!”!

La arhiep. Vilatly, amestecarea dialogului ecu-
menic cu dialogul inter-religios este ori o dovada de
ignorantd in ceea ce priveste iIntelesul si rostul
dialogului ecumenic, ori o constructie premeditata,
cu scopul de a proteja comunitatea pe care o pasto-
rea de primejdia asimildrii ei intr-o administratie
eclesiala care s-a compromis in timpul regimului
comunist. Nu avem argumente in sustinerea acestei
ipoteze, plauzibild, de altfel, insa ceea ce e demons-
trabil e faptul ca Biserica Ortodoxa din afara Rusiei a
fost o sursd continua de alimentare a atitudinilor
anti-ecumenice, mai ales in conditiile in care existau
suspiciuni ca participarea Bisericii Ortodoxe Ruse la
Adunarea de la New Delhi ar fi fost doar o expresie
a supunerii servile fatd de Partidul Comunist. In
timpul atmosferei tensionate de la inceputul anilor
1960, ideologii sovietici s-au simtit obligati sa
determine lumea occidentald sa accepte URSS-ul ca
stat socialist cu figurd umand, mimand astfel si o
formad de intelegere a manifestarilor religioase. Dupa
V. Fedorov, in realitate, acestia au fost ani de perse-
cutie ideologica severd a religiei cu rele tratamente
aduse credinciosilor si, de asemenea, ani in care au

171 ecumenism/orthodoxinfo.com/vitaly”.
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avut loc inchideri masive ale bisericilor si ale méanas-
tirilor. Legaturile ecumenice din aceasta perioada au
oferit o sansa unica bisericilor din spatiul dominat
de influenta sovieticd de a castiga sustinere religi-
oasa si politicd internationald.'”? Avand in minte
situatia diasporei ruse in perioada comunista putem
explica, asa cum am mai spus, atitudinea arhiep.
Vitaly, insd totusi nu se poate explica argumentarea
teologica impotriva dialogului ecumenic. Discursul
arhiep. Vitaly diabolizeaza la propriu pe toti partici-
pantii in dialogurile ecumenice”® si limiteaza, in
opinia noastra, Biserica Ortodoxa la doar acele comu-
nitati care nu au nimic de a face cu miscarea ecu-
menica. Cu toate acestea, posibila implicare KGB-ului
in structurile CMB, despre vorbeste si Daniel Buda, ar
trebui analizata si evaluatd Intr-un mod obiectiv.174

5.6.2. , Pierderile succesive
ale universalismului ortodox”
O teza foarte incitantd cu privire la motivele
care au dus la exclusivismul eclesial ortodox si la
uniformitatea teologica este cea a lui P. Kalaitzidis.

Acesta vorbeste despre pierderile succesive ale

172 Fedorov, , Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a
Proper Understanding of Ecumenism in the Russian
Context”, 155.

173 ecumenism/orthodoxinfo.com/vitaly”.

174 Buda Daniel, Bisericile Ortodoxe la inceputul secolului al XXI-
lea si miscarea ecumenicd, 302-9.
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universalismului ortodox, care a determinat fondul
teologic al miscarilor ortodoxe anti-ecumenice.

Intrucat intelegerea catholicitatii Bisericii s-a
trdit, in primul rand si cu precadere, in Euharistie,
aceasta a avut unele consecinte pentru cursul istoric
al Bisericii. In plan secundar, sustine P. Kalaitzidis,
Euharistia a fost asociatd cu viziunea universala a
Imperiului crestin. Imperiului Roman de Rasarit
reprezenta simbolic Impéritia lui Dumnezeu pe
pamant, unde Impératul trebuie si ,ia locul lui
Hristos.” Avand in vedere felul in care ideea de
catholicitate a fost asociata cu puterea imperiala si cu
otkumene-ul ~ bizantin, intelegerea universalitatii
Bisericii a suferit din cauza multiplelor pierderi, in
principal istorice si politice. Caderea Imperiului
Bizantin, ca punct culminant al succesivelor pierderi,
a afectat grav sensul constiintei catholice si univer-
sale a Ortodoxiei. Dupa P. Kalaitzidis, ortodocsii
identificd aceastd constiinta cu Bizantul si, prin
urmare, caderea Imperiului in 1453 parea sa fi
deschis o rand incurabila in fiinta eclesiologica si in
modul in care se concretizeaza relatia dintre Biserica
locala si cea universala.'”

Dacad universalitatea si catholicitatea Bisericii au
fost intr-adevdr asociate Imperiului, atunci putem

intelege cu usurinta ca prima si cea mai mare

175 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 140.

311



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

pierdere care a avut loc in secolul al V-lea, perioada
a dezbaterilor hristologice, este schisma dintre
Bisericile Ortodoxe Rasdritene si Bisericile Ortodoxe

Orientale (necalcedoniene).

,Dar, dupa cum este recunoscut in zilele noastre,
in spatele definitiilor distincte dogmatice se poate
regasi, In sanul celor doua familii ale bisericii,
aceeasi credintd Hristologica. Totusi, acest lucru
nu a fost admis la acea vreme si a cauzat prima
mare schisma a crestinismului, cand, dupa cel de-
al Patrulea Sinod Ecumenic de la Calcedon (451),
crestinii orientali s-au separat de Biserica Impe-
riului Bizantin (nu numai din motive teologice, ci
si din motive politice, culturale si etnice, ca reactie
impotriva opresiunii puterii imperiale fatd de
specificul lor etnic, si, mai apoi, elenizarea care a
avut un efect ce nu putea fi evitat de stdpanirea
bizantind). Odata cu aceasta pierdere, a venit si
cea a regiunilor orientale ale Bizantului (cu precd-
dere Siria, Palestina, Egipt), dar si a traditiei semi-
tice si siriene, precum si intelegerea neontologica
si mai degraba narativa a teologiei si a credintei
crestine. Ortodoxia rasariteand a devenit gradual
greceasca In expresia sa culturald si in experienta
sa liturgica. Acest lucru a dus la omogenizarea
riturilor liturgice si la disparitia treptatd din
peisajul ortodox rdsdritean a unor traditii liturgice
multiple ale Bisericilor ancestrale si ale Egiptului,
Siriei, Armeniei (cum ar fi Liturghia Sfantului
Tacob, Frate al lui Dumnezeu, anafora euharistica
prezenta Didahii si Evhologhionul Sfantului Serapion
de Thmuis, liturghia Sfantului Marcu, liturghia asa
numitelor , Constitutii Apostolice” etc.) in plus,
,lex orandi”, atat de importantd pentru constiinta
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de sine ortodoxa eclesiologicd si teologica, este
identificata exclusiv cu traditia liturgica bizanting,
si, prin urmare, cu credinta conform cdreia numai
prin intermediul experientei traditiei rasdritene se
poate ajunge la sfintenie si iIndumnezeire (theosis).
Mai mult, nu au cunoscut sau studiat si acceptat
alte traditii patristice, decat pe cea a Parintilor
greci, ignorand aproape 1In totalitate Pdrintii
bisericesti sirieni si latini.”176
Acelasi lucru se aplicd, mutatis mutandis, in
viziunea lui P. Kalaitzidis, si in cazul Marii Schisme
din 1054 dintre Bisericile rasdritene si cele occiden-
tale. Este important de remarcat faptul ca separarea
crestind a Rasdritului de Apus a afectat major uni-
versalismul crestin si a contribuit la cresterea tendin-
tei spre specificitate sau particularizare. Daca dupa
aceasta separare politica si religioasa semnificativa,
occidentul a devenit mai agresiv cautand sa domine,
sa se extinda si sd Isi manifeste suprematia in
detrimentul crestinismului rasaritean, cel din urma a
devenit mai defensiv si mai suspicios, si, in acelasi
timp, mai putin universal, incercand sa gdseascd
modalitati de a fi protejat de cuceririle latine si
musulmane (mai intai, arabe, apoi turcesti). Apoi,
cdderea Constantinopolului sub turcii otomani
(1453), precum si dominatia turcilor, care a urmat
timp de multe secole, a impus tarilor ortodoxe

(exceptand Rusia) adoptarea principiilor ce tin de

176 Ibidem.
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nationalitate si etnicitate. De asemenea, lipsa de
dinamism a Bisericilor ortodoxe in timpul secolului
al XIX-lea, impreund cu omogenitatea etnicd si
confesionald au contribuit In mare madsura la eclip-
sarea universalismului ortodox si la adoptarea unei
pozitii anti-ecumenice.!”

P. Kalaitzidis ne ofera o investigatie lucida, care
arata ca, in realitate, intelesul istoric al ideii ecume-
nice a luat loc universalismului si catholicismului
Bisericii. Biserica a fost astfel limitata la ceea ce se
intelegea la acea datd prin lumea ecumenicd, adica
lumea Imperiului roman de Rasarit si de Apus, ca
imperiu ecumenic. Ceea ce era in afara Imperiului
sau a iesit de sub sfera de influenta a imperiului
ecumenic nu mai era parte nici din Biserica univer-
sald a lui Hristos. Relevantd, In acest sens, este
situatia Bisericilor necalcedoniene, care nu faceau
parte din Imperiul Bizantin si care, neprimind
hotararile de la Calcedon, tocmai pentru ca erau
considerate hotdrari imperiale, au fost apreciate ca
fiind eretice, cu toate ca o parte dintre acestea nu
impartaseau de exemplu monofizitismul.!”®

Dupa cdderea Constantinopolului, ideea univer-

salismului Imperiului Bizantin s-a transplantat in

177 Ibidem, 141.

178 Vezi: loan Ica jr., ,Sfantul Isaac Sirul necunoscutul - opera,
profil istoric si gandire spirituald pe fundalul traditiei siro-
orientale”, 37 s.u.
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Rusia si In tarile ortodoxe din Balcani, unde ortodoxia
a fost inteleasa In matricea formatoare bizantina.
Moscova s-a numit pe sine a treia Roma si s-a consi-
derat mostenitoarea de drept a Constantinopolului.
Ideea supravietuirii Bizantului in Balcani, dupa
cdderea Constantinopolului sub turci, o gdsim in
celebra lucrare Bizant dupi Bizant a lui Nicolae Iorga.
Tot in acelasi cadru, al recuperarii unei mosteniri
bizantine unice, putem intelege miscarea slavofila,
impdrdtia crestind medievald din Serbia, caracterul
latin si unicitatea ortodoxiei romanesti.””” Dupa
modelul renuntarii la universalitatea Bisericii in
favoarea ecumenicitdtii Imperiului Bizantin, se cons-
tata adesea aceeasi renuntare la universalitate in fa-
voarea etnofiletismului sau nationalismului eclesial.
Pana astdzi farmecul, de altfel legitim, al teolo-
giei bizantine oferd o importanta esentiala discursu-
lui teologic, Insa, totodata, ofera si prilejul alunecdrii
pe panta ,bizantinismelor”. Intelegem aici prin
,bizantinisme” asumarea fara discernamant a tot
ceea ce este numit , bizantin”, atat ca forma exclusiva
de teologhisire, cat si ca practica liturgica, fara a se
tine cont de elementul local. Si aceste tendinte
contribuie la cultivarea unei atitudini anti-ecumenice

si exclusiviste.

179 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 145.
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5.6.3. Relatia ortodoxiei cu modernitatea

Relatia problematica si ,nerezolvatda” a orto-
doxiei cu modernitatea este, de asemenea, vazuta ca
0 cauzd a atitudinilor anti-ecumeniste. Dupa acelasi
P. Kalaitzidis, desi cautarea unitatii crestine si a unei
modalitati de a depadsi schismele din Biserica a fost
dintotdeauna in centrul vietii Bisericii si a rugaciunii
liturgice inca din primele secole crestine, miscarea
ecumenica este un fenomen al timpurilor moderne,
deoarece sustine existenta unei ,schimbadri in para-
digmd” care afecteaza domenii vaste, cum ar fi viata
spirituald si intelectuald, incluzand probleme legate
de dialog si de drepturile omului, libertatea reli-
gioasd si toleranta, acceptarea celuilalt si a diversi-
tatii.’® Teologul roman Grigore Dinu Mos observa ca
ar fi o greseald neacceptarea realizarilor mintii umane
sau consolidarea valorilor umane care s-au dezvoltat
in modernitate. De exemplu, secularizarea ca rezultat
al modernitatii poate Insemna si o umanizare a
mesajului Bisericii, acceptand trdirea unei vieti
crestine in lume asa cum aratd ea astdzi. Daca
acceptam acest fel de a privi secularizarea, e natural
ca Biserica sda devina ,secularizatd” sau moderna,
pentru a lua uneori forma vietii din lume, pentru a
schimba lumea din interior. Modernitatea a adus
multe aspecte pozitive precum democratia, dreptu-
rile omului, respectul pentru libertatea si demnitatea

180 [bidem.
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umand, lupta impotriva discrimindrii si a nedreptatii
sociale, protejarea impotriva fanaticilor si a proiec-
telor utopice, pe scurt, afirmarea valorilor umane
intre limite acceptabile, percepute cu maturitate si
realism si, in final, fondate pe o antropologie cres-
tina!s!, In final, Biserica nu se poate inchide in mo-
delele culturale ale trecutului, ci trebuie sd accepte o
parte dintre valorile modernitatii, altfel compatibile
cu vocatia sa ecumenica si universala.!®?

Cu toate ca dialogurile teologice mai vechi si
cele contemporane urmaresc aceeasi finalitate (de
exemplu, unitatea crestind, acordul doctrinar si
comuniunea euharistica deplind), modul in care se
desfdsoara acum aceste dialoguri este diferit, iar
aceasta se datoreaza schimbarilor radicale pe care le-a
adus modernitatea. Asocierea miscdrii ecumenice
timpurilor moderne, relatia problematica si nerezol-
vatd a ortodoxiei cu modernitatea, pe langa expli-
carea dificultdtii majore pe care prima o are in a-si
comunica mesajul lumii moderne, ar putea fi privite,
dupd P. Kalaitzidis, ca motive importante pentru
animozitatea ortodox fundamentalista fata de

miscarea ecumenica.!83

181 Grigore Dinu Mos, ,,Secularizarea si rationalismul teologic
— provocdri majore ale constiintei crestine” Epifania, nr. 26
(2013): 115.

182 Tbidem, 116.

183 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 145.
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Conform teologului grec, dupa cum reiese din
miscarea sociologicd curentd, miscdrile fundamenta-
liste, prin actiunile si discursurile lor, raspund, de
obicei, provocdrilor modernitatii. Motivul nasterii
fundamentalismului insusi este modernismul si, prin
extensie, revolutia pe care modernitatea a adus-o in
toate domeniile (relatia dintre religie si politica,
precum si cea dintre sacru si secular, dezangajarea
societatilor si forma individuala de influenta
religioasd, noile abordari hermeneutice ale Bibliei si
ale textelor sacre, reexaminarea relatiei dintre
credintd si stiinta, reevaluarea naturii si a lumii
naturale etc.). Din acest motiv, fundamentalismul
este incomprehensibil in afara contextului modernist
si poate fi inteles doar ca o reactie la acesta.

In principal, din motive istorice, lumea ortodoxa
nu a participat In mod inerent la fenomenul moder-
nismului si nu a experimentat Renasterea, Reforma
si Contra-Reforma, razboaiele religioase si Iluminis-
mul, Revolutia Franceza si cea Industriala, ridicarea
individului si a individualitatii, a drepturilor omului
si a statului secular. Din acest motiv, tot ce a fost
caracterizat ca realizare a modernitatii pare a-i fi
strain ortodoxiei. De aceea, crestinismul ortodox
intampina dificultati in a comunica cu lumea
moderna si contemporand; acest lucru ar putea
explica, dupa P. Kalaitzidis, ambiguitatea si limbajul

dual al multor reprezentanti in cadrul miscdrii
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ecumenice mentionate mai sus, Intrucat se pare ca
numai la un inalt nivel eclesiastic si teologic, desi
doar pana la un anumit punct, ortodocsii sunt
constienti de schimbdrile radicale aduse de
modernitate, in timp ce credinciosii ortodocsi rdman
alienati si, in final, devin suspiciosi in fata eforturilor
de intelegere a ecumenismului.’8

Dupa V. Fedorov, multi oponenti ai dialogului
ecumenic trateaza fenomenul ca pe cea mai mare
manifestare a modernismului protestant, catolic si
ortodox, intelegand prin aceasta imposibilitatea
reconcilierii modernismului cu ortodoxia autentica.
Totusi, notiunea de modernitate merita o atentie
speciald. In cercurile obscure si fundamentaliste, nu
reprezinta altceva decat o alta etichetda abuziva.
Ideologii, care lupta impotriva modernitatii, insista
cd acesta inseamna introducerea in teologia Bisericii
a unei game largi de erezii, perspective filosofice,
idei stiintifice, savanti culturali, clisee sociale si
ideologice si, mai presus de toate, superstitii — de
dragul reinnoirii si al transformarii Bisericii pentru a
tine pasul cu progresul. Modernitatea se conformea-
za treptat schimbadrilor revolutionare dezordonate
ale societdtii umane cu scopul ultim, ideal, de
reilmpdcare totala cu cursul evenimentelor, privita ca

instaurare a Imparatiei lui Dumnezeu pe Pamant. O

184 [bidem, 146.
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astfel de imagine porneste, de obicei, de la o premisa
falsa si de la convingerea ca teologia, prin definitie,
nu ar trebui sa evolueze. Adesea, aceastd abordare
este Insotitd de o gandire teologicd ce refuza
creativitatea exegezei si hermeneuticii.'®

Conceptia conform cdreia ortodoxia este tradi-
tionald, conservatoare si rezistenta la influentele
contemporane este inraddcinata in mintile credincio-
silor ortodocsi, facind ca situatia noastra sa fie
adesea confuzd. Se spune, uneori, ca reinnoirea,
aggiornamento, este in opozitie cu ortodoxia. Biserica
Ortodoxa este cu certitudine legatd de Traditie si, in
acest sens, este traditionala, dar Biserica Ortodoxa
reprezinta Traditia vie. Da, este conservatoare, dar in
sensul in care serveste propovaduirii si conservarii
valorilor eterne ale Evangheliei. Biserica este un
organism teandric si nu poate sa nu interactioneze
cu mediul social si sa nu caute o modalitate de
comunicare cu cei care ascultd Evanghelia azi. In
acest context, dupa V. Fedorov, notiunea de ,incul-
turare”, ca argument misionar introdus in discursul
misiologic in ultimul sfert al secolului al XX-lea,

poate fi un punct de plecare. Intrucat inculturarea

185 Fedorov, , Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a
Proper Understanding of Ecumenism in the Russian
Context”, 155.
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orizontald, geografica este evidentd, iIn mod natural,
se poate admite si inculturarea cronologica.!®
Asadar, cu toate cd Biserica Ortodoxa pare a
evita modernitatea, in timp ce modernitatea pare a
ignora crestinismul si adevarul profund spiritual al
acestuia, Biserica Ortodoxd si teologia ortodoxa nu
mai pot ignora realitatile contemporane si nici nu
mai pot actiona ca si cand ar trai intr-o societate pre-
modernd si traditionala. Desconsiderarea moderni-
tatii este sinonima cu negarea esentei teologiei
intruparii, deoarece In contextul istoric, social si
cultural al modernitatii si postmodernitatii Biserica
este chemata sa 1si duca misiunea la bun sfarsit si
este chematd, din nou, sa intruchipeze adevdrul

despre Dumnezeu, lume si umanitate.!$”

5.6.4. Influenta unei pdrti

a mediului monastic

Pentru intelegerea reactiilor anti-ecumenice, nu

putem face abstractie de influenta mediului

monastic asupra laicilor, a teologilor, a preotilor si
chiar a ierarhilor contestatari ai miscarii ecumenice.

Monahismul ortodox a cunoscut in ultimele

decenii o renastere semnificativa, dobandind, in

acelasi timp, si o putere economica importantd, iar

186 Tbidem, 156.
187 Kalaitzidis, , Historical, Social and Theological Reasons for
Anti-Ecumenical Movements”, 146.
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uneori chiar influentd politica.'s® Cert este ca mode-
lul monastic athonit a fost , exportat” in mai multe
tari ortodoxe, dar si in diaspora ortodoxa, insd, odata
cu acest ,transfer” de practicd spirituala autentic
athonitd, au fost transmise, uneori, si atitudini anti-
ecumenice.

Monahismul a reprezentat intotdeauna o voce
conservatoare in intelegerea traditiei si a practicii
ortodoxe, ceea ce a fost apreciat de multi teologi
ortodocsi importanti. Renasterea athonita din anii
70-80 a fost salutata in Bisericd, fiind o sperantd a
reinnoirii Bisericii si fiind considerata drept cel mai
semnificativ eveniment eclesial al timpurilor
moderne.’® Monahismul a mai fost inteles si ca o
voce ,profeticd” in Biserica, voce care criticd abate-
rile de la invatatura ortodoxd, lucru necesar si de
mare folos Bisericii. Fara a desconsidera acest rol,
trebuie totusi amintit ca unele voci monahale au luat
pozitii fata de miscarea ecumenicd folosind
argumente care dovedeau necunoasterea fenomenu-
lui si a sensului implicdrii Bisericii In acest dialog.
Cele mai frecvente erori sunt acelea prin care se
confundd dialogul inter-crestin cu cel inter-religios,
nefacand nicio diferentiere intre ce inseamnd a fi
membru al unei comunitati crestine eterodoxe sau al

unei alte religii. Adesea, dialogul ecumenic este

188 [bidem, 148.
189 Ibidem.
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asociat sincretismului religios, promovat de noile
miscari religioase sau compromisului si minimalis-
mului dogmatic. Marea majoritate a vocilor mona-
hale anti-ecumenice inteleg participarea Bisericii
Ortodoxe ca o platforma in care Biserica Ortodoxa ar
trebui sa-si defineasca propria eclesialitate, intele-
gand ca Biserica Ortodoxd nu are constiinta ca este
Biserica cea Una si Unicd a lui Hristos. Apoi, pre-
luand intelesuri ale ecumenismului promovat de
comunitdtile eterodoxe cu care Biserica Ortodoxa
intra in dialog, critica acel inteles al ecumenismului
ca si cum ar fi cel promovat de Biserica Ortodoxa.
Spre exemplu, teza reconcilierii eclesiale, ,teoria
ramurilor”, ideea existentei , bisericilor surori”, inter-
comuniunea ca finalitate si drum impreuna al dialo-
gului ecumenic sunt modele ale dialogului si practicii
ecumenice neimpartasite de Biserica Ortodoxa.

Comunitatea monahala de la Muntele Athos a
redactat mai multe documente care exprima pozitia
acesteia fata de dialogul ecumenic si miscarea ecu-
menicd. Analizandu-le cu atentie, se poate observa o
graduala schimbare de atitudine, care porneste de la
urmdrirea cu interes a dialogurile ecumenice, pana la
recomandarea parasirii acestora.

Astfel, intr-o scrisoare din 8 decembrie 1993,
reprezentantii si conducatorii celor doudzeci de mari
manastiri din Sfantul Munte scriu Patriarhului Ecu-

menic Bartolomeu (si concomitent si altor Biserici
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Ortodoxe autocefale implicate in dialogul ecumenic),
aratand modul in care, din perspectiva ortodoxa, ar
putea avea loc unirea Bisericilor. Redactarea scrisorii
este motivatd de cateva marturii si actiuni ale
Patriarhului Alexandriei (Parthenie), care a declarat,
in mai multe radnduri, ca s-ar cuveni sa-l recunoas-
tem pe Mahomed ca profet, de cazul Patriarhiei
Antiohiei, care a initiat comuniunea cu necalcedo-
nienii, fard o hotarare pan-ortodoxd, precum si de
declaratia comund, din iunie 1993, la Conferinta de
la Balamand, a Comisiei Mixte de Dialog intre
romano-catolici si ortodocsi.!® Scrisoarea nu reco-
manda retragerea Bisericii Ortodoxe din miscarea
ecumenicd, ci exprima o pozitie referitoare la modul
in care dialogul ecumenic ar trebui sa se desfasoare
si care ar fi finalitatea acestuia. Pe scurt, pozitia
athonita vede participarea ortodoxa in dialogul
ecumenic ca o forma de marturie a credintei
apostolice, iar finalizarea acestuia ca Intoarcere a
partenerilor de dialog la credinta apostolicd, pastrata
si traita in Biserica Ortodoxa

In 17/30 decembrie 2006 Sf. Munte di un
Comunicat cu ocazia vizitei Papei Benedict al XVI-lea
la Patriarhia Ecumenica, in ziua prdznuirii Sfantului

Apostol Andrei si a vizitei ulterioare a Arhiepisco-

1% Vezi analiza scrisorii la: Pavel si Toroczkai, Adeviratul si
falsul ecumenism. Perspective ortodoxe asupra dialogului dintre
crestini, 208-13.
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pului Hristodul al Atenei la Vatican (14 decembrie
2006)."! De aceasta datd, comunitatea athonita se
arata si mai rezervata fata de miscarea ecumenics,
aratand cd, pand la acea datd, nu s-au inregistrat
evolutii notabile si ca, In masura in care Biserica
Ortodoxd mai rdmane membra a CMB, acesta tre-
buie sd-si schimbe denumirea din CMB in ,Consiliul
Mondial Crestin”, cu care apoi sd se pastreze o lega-
turd ca simplu observator, fara acorduri si obligatii
care contravin eclesiologiei Bisericii Ortodoxe.!*?

In 2009, la Volos, mai multi egumeni, stareti,
ieromonahi si monahi din Sfantul Munte, patru
mitropoliti, arhimandriti, protoierei, preoti parohi si
intelectuali au semnat ,Marturisirea de credintd”
impotriva ecumenismului dupa modelul marturisi-
rilor de credinta din trecut pe care Biserica le-a dat
atunci cand s-a confruntat cu o erezie."® In docu-
mentul cu pricina, ecumenismul este erezie si
panerezie, ,initial o inventie protestanta, iar acum
avizata si de catolici, erezie care infiaza si legifereaza
toate ereziile ca biserici si ataca dogma despre
Biserica cea Una, Sfanta, Soborniceasca si Aposto-

leasca”!%. Aparent, acest din urma document este

191 Tbidem, 213.

192 Tbidem, 231.

193 Tbidem, 208.

194 Vezi textul ,Madrturisirea de credintd”, Volos, 2009 la:
Ibidem.
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asumat astdzi la nivel destul de larg in discursul
anti-ecumenic si citat cu valorare de marturisire de
credintd recunoscuta de Biserica. ,Marturisirea de
credintd” de la Volos (2009) nu a fost niciodata
asumatd de Bisericd, lucru intdrit si de faptul ca o
parte dintre cei amintiti intre semnatari nu au
recunoscut ca ar fi semnat documentul. Ceea ce este
clar e ca documentul influenteazd si alimenteaza

atitudinile opuse dialogului ecumenic.

5.6.5. Ideologizarea dialogului ecumenic.
Ecumenismul

Daca pana acum am prezentat cateva cauze ale
reactiilor anti-ecumenice care par nefondate, in cele
ce urmeaza ne vom opri la una intemeiatd, si anume
la reactia impotriva a ceea ce numim dialog ecu-
menic ideologizant sau chiar, generic, ecumenism.

V. Fedorov, pornind de la analiza lui Visser’t
Hooft asupra cuvantului ,ecumenic”, cdruia 1i atri-
buie sapte semnificatii'®, e de parere ca termenul
»ecumenic” si-a largit sensul, iar cateva dintre accep-
tiuni ridica anumite semne de intrebare. Se poate
observa cd neintelegerile legate de conotatiile nega-
tive ale cuvantului ,ecumenism” sunt datorate, in
parte, faptului ca acest cuvant s-a ,substantivizat”

195 Willem Adolf Visser't Hooft, The word ‘ecumenical’ - its
history and use, in: ,, Appendix 1,” in: Ruth Rouse and
Stephen Neill (ed.), A History of the Ecumenical Movement
1517-1948, v. I, (Geneva: WCC, 1993), 739.
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(s-a transformat intr-un substantiv: ,ecumenism”
din ceea ce initial era un adjectiv (,ecumenic”).
Aceasta reprezintd una dintre cauzele respingerii
conceptului de ,ecumenism”, in special in mediul
vorbitor de limba rusd, sustine V. Fedorov, dar nu
numai, addaugam noi. Semnificatia rdmane inca
neclard si vaga. Termenul ,ecumenism” este adesea
asociat, In constiinta populara rusd, cu o teorie sau o
ideologie care a venit in Est din Vest si, prin urmare,
este demna de suspiciune. Radacina greaca originara
a cuvantului nu este recunoscutd, in timp ce sufixul
,ism” are conotatii asociate cu termenul ,,comunism”
sau alte -isme, percepute drept negative. Foarte
putini sunt aceia care se vor gandi, mai degraba la
notiuni precum ,Romantismul” sau ,Idealismul”,
care folosesc acelasi sufix ,tehnic.” In ceea ce i pri-
veste pe simplii credinciosi si pe slujitorii Bisericii, se
prea poate ca unele persoanele sa fie familiarizate cu
cuvantul ,,ecumenism” doar in contextul sloganului
,Ecumenismul este cea mai rea dintre ereziile sec. al
XX-lea” sau ,,0 erezie a ereziilor moderne” sau , pa-
nerezie”, asa cum a fost numita de cdtre oponenti.
Pericolul distorsiondrii conceptului de ,,ecumenism”
a Inceput in momentul in care ecumenismul a fost
prezentat si tratat ca doctrina importata a Vestului si
ca ideologie Inchisa.'*

1% Fedorov, ,Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a Proper
Understanding of Ecumenism in the Russian Context”, 153.
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In general, ideologia este caracterizati de ambi-
guitate. Este un concept inseldator pentru ca ridica
intrebdri referitoare la fundamentul si validitatea
intrebdrilor noastre cele mai profunde. O contributie
importanta la crearea , aurei” de ambiguitate il are si
sensul peiorativ pe care l-a dobandit. De aceea, ideo-
logia este respinsa instinctual, mai ales in spatiile in
care ideologiile de orice tip au avut influente nefaste.
Ne gandim aici la ideologia marxist-leninistd sau la
ideologiile militant seculariste din Apus si, mai nou,
si din Rasdrit. Acest tip de criticd la adresa ecumenis-
mului este intemeiatd. In masura in care dialogul
ecumenic aluneca in ideologie si se impune ca
solutie absolutd si singulard, in masura in care nu
mai lasa loc libertatii si exprimarii confesionale, ci
uzeaza de principii ne-teologice cum ar fi ,,corectitu-
dinea politicd”, socotim legitima rezerva implicarii
intr-un astfel de demers si legitima critica acestuia.

In ceea ce ne priveste, credem cd, pana la urmg,
critica Sf. Iustin Popovici la adresa dialogului
ecumenic este o criticd a acestui model ideologic,
inteles ca influentd a umanismului in teologie. Sa nu
uitam ca in acelasi fel in care critica ecumenismul, Sf.
Iustin Popovici critica papismul, in catolicism,
nationalismul In ortodoxism, precum si relativismul
agnostic contemporan.'”

197 Joan Icd si Ioan Ica jr., ,Parintele Iustin Popovici: lupta cu
Protagoras sau criteologia filosofiei ortodoxe a Adevaru-
lui”, in Omul si Dumnezeul-om: abisurile si culmile filozofiei,
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5.6.6. Metode neacademice
de a face teologie ecumenici

Un alt motiv foarte serios care std la originea
atitudinilor anti-ecumenice este educatia ecumenica
deficitara, ca rezultat al unei cercetari neacademice
in domenii. Ne vom referi, pe scurt, la cateva
caracteristici ale metodei teologice intalnite adesea in
scolile noastre de teologie.

Prima pe care o amintim este atitudinea anisto-
rica de a face teologie. Aceasta este amintita de diac.
Ioan Ica jr. In studiul introductiv realizat la
traducerea in limba romana a scrierilor Sf. Isaac
Sirul. Eruditul teolog roman prezinta falsificdrile
succesive ale scrierilor Sf. Isaac Sirul, care, prove-
nind dintr-o comunitate de crestini ,nestorieni”, dar
receptat foarte bine In teologia bizantina si latina, nu
putea fi conceput ca unul dintre ,eretici” in care
harul lui Dumnezeu sd lucreze deplin. Astfel un
,modest ascet si episcop «nestorian» dintr-o obscura
provincie a Imperiului persan devenit «Sfant Parinte»
al Bisericii Ortodoxe nu putea sd nu socheze, mai ales
pe ortodocsi. Acestia n-au ezitat chiar sa sfideze
evidentele pentru a evita paradoxul unui «eretic»
dascdl duhovnicesc al «ortodocsilor».”1*® Un exem-

de Tustin Popovici, trad. Ioan Ica si Ioan Icd jr. (Bucuresti:
Ed. Sophia, 2010), 19-20.

1% Joan Icd jr., , Sfantul Isaac Sirul necunoscutul - operd, profil
istoric si gandire spirituala pe fundalul traditiei siro-
orientale”, 21.
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plu al unei astfel de atitudini anistorice, prizoniera
cliseelor dogmatice si stereotipiilor, se gaseste si la
parintele D. Staniloae, care, captiv fiind in orizontul
informational al Roméaniei comuniste, In introduce-
rea sa la Sf. Isaac Sirul, inclusd iIn volumul X al
Filocaliei, insista ca problema identitdtii lui Isaac este
incd nerezolvata.'”

Cam 1n acelasi registru se inscriu si chestiunile
asupra cdrora se opreste ieromonahului Petru
Pruteanu pe blogul sdu, intr-o postare intitulata ,Ce
mai scrie prin «Vietile Sfintilor»... (exemple de

pseudo-aghiografie)”:

»,Dupd cum scria pdrintele Agapie Corbu intr-un
studiu introductiv, «Vietile Sfintilor» si viata
bisericeascd in general este «infiltrata astazi tot mai
mult de o evlavie contrafacutd, de un joc de-a
duhovnicia, de o mimata sfintenie care se lasd lesne
sesizata datorita exceselor sentimentale, a disocierii
de ascetism, a pietismului adogmatic centrat pe el
insusi...». Acelasi teolog spune ca, pe langa aghio-
grafia veritabild, avem si multa pseudoaghiografie,
care «alege calea lipsitd de acrivie intelectuald si de
efort oferitd fie de stereotipurile retorice emotio-
nante, usor de manevrat si cu un efect verificat, fie
de sfatogenia cu iz popular, cu predilectie slavon,
autoidentificate cu traditionalismul, cu ortodoxia si
trdirea, dar In acelasi timp exclusiviste si lesne de
migcat spre fanatism [...] Aghiografia de acest tip
isi meritd cu prisosinta prefixul «pseudo» si
pacatuieste fata de pliroma Bisericii cel putin in

199 Tbidem, 22.
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doud feluri: primul, poate cel mai grav, este ca ofera
credinciosului spre trdire o literaturd, o fictiune, un
univers imaginar construit, ce-i drept, din elemente
bisericesti si elemente istorice reale minime, a ciror
putinatate este Inghititd de opulenta expresiilor
induiosatoare, de multimea detaliilor emotionate
stereotipice..., de clisee pe care cititorul pios le as-
teapta inconstient ca sa se mangaie la descoperirea
lor. Al doilea este consecinta celui dintai: intruparea
si asimilarea duhului acestui gen literar de cdtre o
anumitd patura a fiilor Bisericii, monahi sau mireni,
si identificarea lui cu adevarata evlavie ortodoxa
«dupd Sfintii Pdrinti»... Minciuna anistorica auto-
generatd de schemele retoricii pseudoaghiografice
si-a atins astfel telul: a otravit trdirea Bisericii cu o
pseudotraire, cu o pseudoevlavie osificatd in
manierisme de vorbire si de purtare, pretinse nor-
me de duhovnicie, model unic de viata evlavioasd,
tip al urmarii lui Hristos» (pp. XXVII-XXIX).”20

Asadar, ,minciuna anistoricd” si un anumit
dogmatism steril pot contribui la formarea atitudi-
nilor anti-ecumenice. Acestea fabrica imagini care nu
tin cont de ceea ce istoriografia contemporana pre-
zintd ca argumente, ba mai mult, propun certitudini
inchipuite, a caror contestare este asociatd cu
pacatul. Astfel, se formeaza tineri teologi cu atitudini
fundamentaliste, cdror le lipseste spiritul critic si

care trdiesc intr-o realitate imaginatd. Pentru acestia,

20 Ce mai scrie prin «Vietile Sfintilor»... (exemple de pseudo-
aghiografie)”, data accesarii 9 mai 2017, http://www.
teologie.net/2014/08/24/ce-mai-scrie-prin-vietile-sfintilor-
exemple-de-pseudo-aghiografie/.
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tot ceea ce impieteaza proiectia lor asupra realitatii
istorice si asupra vietii bisericesti de-a lungul
secolelor este lucrare demonica sau conspiratie de
acelasi tip.

In aceeasi ordine de idei, teologia de tip enco-
miastic se Inscrie si ea in acelasi mod de a intelege
lucrurile. Ea se referd, pe de o parte, la modul
triumfalist de a prezenta invatatura de credinta, iar,
pe de alta parte, la incapacitatea de a sesiza cat este
stil encomiastic intr-un discurs teologic, din sec. al
IV-lea spre exemplu, si care este adevdrul de
credintd transmis. Potrivit lui Robert L. Wilken,
encomionul si invectiva erau doua tehnici oratorice
folosite de sofisti, care au intrat atat in discursul
crestin oral, cat si in cel scris. Encomionul era un stil
oratoric folosit pentru a lauda exagerat pe cineva, iar
invectiva pentru a-l1 defdima.?" Auditoriul era
obisnuit cu acest fel de discurs si putea discerne cat e
stil oratoric si cat e adevadr In ceea ce se transmitea.
In sec. al IV-lea si al V-lea, constata Wilken, se inre-
gistra un abuz de retoricd in teologie.?”? Relatdrile
din , Vietile sfintilor” abunda de encomioane. Stilul
encomiastic are rolul de a misca cititorul in fata vietii

sfantului si de a-l1 face sd-i urmeze exemplul de

201 Robert L. Wilken, John Chrysostom and the Jews: Rhetoric and
Reality in the Late 4th Century (Berkeley, Los Angeles,
London: University of California Press, 1983), 112.

202 Tbidem, 123.
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sfintenie. Trecand dincolo de stil, cititorul avizat, In
special teologul, ar trebui sa poatd discerne cat este
stilistica si cat este mesaj transmis. Primind intregul
discurs, inclusiv stilul, fara un filtru critic, tanarului
teolog 1i va fi foarte greu sa inteleaga ca sfintii nu
sunt infailibili in afara comuniunii Bisericii si cd sunt
sfinti care exprima doar pareri teologice, fara ca
acestea sa fie asumate ca ,,dogme” ale Bisericii si ca
sunt sfinti ale caror pareri teologice au fost la limita
neconformitatii cu Invatatura Bisericii. Cu toate
acestea, sfintenia lor si rolul lor de mijlocitori pentru
oameni, In calitatea lor de sfinti, nu au cu nimic de
suferit. Asadar, debarasarea de discursul encomi-
astic si intelegerea lui ca stil oratoric poate contribui
la 0 asumare reala si vie a teologiei ortodoxe. Astfel,
s-ar putea evita aparitia fundamentalismului si a
autosuficientei confesionale.

Pe de alta parte, teologul Daniel Buda vorbeste

N

despre ,amatorism” si ,superficialitate” in tratarea
problemei ecumenice. Nu vom reproduce analiza
aici, ITnsd vom reda, concluziile acesteia, foarte
sugestive pentru tema luata in discutie In aceasta

sectiune.

,Am ales aceste doud exemple doar pentru a
arata ca amatorismul in cele legate de ecumenism
sporeste necunoasterea si incertitudinea fata de
acesta, contribuind la ignoranta din care se
hraneste antiecumenismul. Cei implicati in
miscarea ecumenicd sunt datori sd explice tuturor
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credinciosilor ce anume inseamna aceasta. Nu pot
sd nu remarc faptul cd ecumenismul, daca va
deveni impopular in randul credinciosilor, atunci
nu are nicio sansa de reusita. Noi ortodocsii nu
avem voie sd uitdm ca uniri ale Bisericilor Rasari-
teana si Apuseana au fost semnate, de exemplu la
Lyon in 1274 si la Ferrara-Florenta in 1438-1439,
insd pentru cd s-au lovit de rezistenta maselor, au
ramas inutile. De aceea eforturile de unitate
trebuiesc explicate tuturor credinciosilor, cu
multa rabdare. Un ecumenism elitist nu are nicio
sansa sd devina eficient in viata eclesiald.”2%

O analizd a atitudinilor negative fata de
ecumenism, In comunitdti de confesiuni crestine
diferite, lasa impresia ca uneori atitudinile antago-
niste nu sunt corelate cu opiniile confesionale
impartasite la nivel mondial, ci apartin, mai degraba,
unor tipologii rigoriste, care, uneori, pot evolua
inspre fanatism, autoritarianism, predispozitie spre
fariseism, tendinta spre interpretare literald a
textelor si a canoanelor, lipsa gustului exegetic si
hermeneutic, atacul la adresa dusmanului si incre-
derea in teoriile conspiratiei. In ceea ce priveste
preferintele sociale si politice, cei ce apartin acestei
tipologii au tendinta de a respinge democratia, de a
subestima principiul libertatii constiintei, de a-si
manifesta antipatia fatda de toleranta religioasa si

disponibilitatea in a se baza pe forte externe in lupta

203 Buda Daniel, Bisericile Ortodoxe la inceputul secolului al XXI-lea
si miscarea ecumenicd, 291.
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impotriva eterodoxiei. De obicei, un asemenea tip de
personalitate se regdseste in spatele tipului religios

fundamentalist.204

5.7. Acceptarea formularii ,,denumirea istorica
a altor biserici si confesiuni crestine eterodoxe”

in contextul dialogului ecumenic (Creta, 2016)

Asa cum am mai amintit, intre 18-27 iunie 2016
majoritatea Bisericilor Ortodoxe autocefale s-au
intalnit intr-un Mare si Sfant Sinod in Creta, dupa o
foarte lunga perioada de pregatire. Adoptarea
documentului privitor la statutul eclesial al celorlalte
biserici si comunitati crestine a fost urmarita cu mare
interes atat de teologii ortodocsi implicati in dialo-
gurile ecumenice, cat si de partenerii neortodocsi sau
de simplii observatori. Asteptarile erau mari, deoa-
rece inainte de Creta nu a existat un document
ortodox normativ in aceasta chestiune cu totul
speciala, participarea Bisericii Ortodoxe la miscarea
ecumenica avand nevoie de o pozitie oficiala legata
de intelegerea eclesiala a celorlalti crestini. in plus,
vocile anti-ecumeniste au devenit tot mai prezente si
mai intense In ultima vreme, adaugand presiune

suplimentara dezbaterii.

204 Fedorov, ,Distorted Images of Ecumenism - Historical and
Theological Reasons for the Difficulties to Develop a
Proper Understanding of Ecumenism in the Russian
Context”, 158.
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Sinodul a emis un document intitulat Relatiile
Bisericii Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine care a
elaborat o pozitie ortodoxa la problema dialogului
intercrestin si a statutului eclesial al celorlalte comu-
nitdti crestine. Prin urmare, scopul acestei ultime
parti este de a vedea despre ce tip de acceptare si
recunoastere eclesiala vorbeste documentul Marelui
Sinod.

Textul documentului contine 24 de articole,
nefiind Impartit pe capitole. Pentru o mai buna
analizd a lui I-am divizat In patru sectiuni mai mari,
in functie de continuturile pe care le trateaza. Prima
parte (art. 1-6) abordeaza reperele teologice ale
dialogului ecumenic, precum si problemele legate de
recunoasterea eclesiala. A doua parte (art. 7-15),
abordeaza doud aspecte importante, proceduri si
metodologie in cadrul dialogului ecumenic, in vreme
ce a treia parte (art. 16-2) se refera la participarea
Bisericilor Ortodoxe in CMB. In final, a patra parte
(art. 22-24) descrie atitudinea Bisericilor Ortodoxe
fata de fundamentalism, prozelitism si uniatism.

Vom incepe demersul nostru explicand ce
inseamnd recunoasterea eclesiald in teologia orto-
doxa. Apoi vom descrie contextul aparitiei docu-
mentului, vom observa raportul dintre unitatea
Bisericii si unitatea credintei, conform documentului
si vom incheia cu cateva concluzii in care vom
mentiona ce tip de recunoastere eclesiald promo-
veaza Sinodul din Creta.
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5.7.1. Ce inseamnd recunoasterea eclesiali?

In sens restrans, recunoasterea eclesiali se referd
la acceptarea unei alte comunitati ortodoxe ca Bise-
ricd locala, autocefald aflata in comuniune deplina cu
alte Biserici Ortodoxe autocefale.

In ceea ce priveste celelalte comunitati crestine,
recunoasterea eclesiald devine o problema mai
complicatd. In general, putem avea in vedere doua
perspective. Mai intai, deplina recunoastere a unei
comunitdti crestine drept Biserica Ortodoxa in
credinta sa apostolicd, In succesiunea apostolicd, in
Sfintele Taine si in comuniunea euharistici. in acest
sens, recunoasterea are un sens restrictiv. Un al
doilea tip de recunoastere, ,graduald”, presupune
acceptarea unor elemente eclesiale care sunt de
reguld prezente In diferite comunitati crestine.
Aceastd perspectivd particulara este impartdsita de
multi teologi ortodocsi, majoritatea participanti la
dialogurile ecumenice.

5.7.2. Repere istorice ale aparitiei documentului

A cincea Conferintd panortodoxd presinodala
din 2015 adoptat documentele presinodale, inclusiv
pe cel supus aici analizei si a fost, mai apoi, semnat
de catre toti arhiereii Bisericilor autocefale, urmand
ca In iunie 2016 sa fie acceptat, cu cateva schimbari si
revizuiri, in Creta. Este binecunoscut faptul ca Biserici-
le din Antiohia, Rusia, Bulgaria si Georgia nu au par-

ticipat, in cele din urma, la Sfantul si Marele Sinod.
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In timpul lucririlor Sinodului Relatiile Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine a fost ultimul
document semnat, existand chiar voci care le-au
cerut reprezentantilor sa amane discutiile asupra lui.
Aceasta situatie a fost provocatd de discutia in jurul
eclesialitatii eterodocsilor. S-a pus intrebarea in ce
masurd comunitatile eterodoxe puteau fi considerate
biserici sau nu. A existat multd presiune din partea
unei parti mai radicale care insista cd celelalte
comunitdti crestine nu sunt biserici, sustinand ca
Sinodul ar trebui sa utilizeze cuvantul , biserica”
numai in cazul Bisericii Ortodoxe. Acestia mai
afirmau, ITn mod ferm, cd Biserica este Una, iar
unitatea Bisericii nu poate fi distrusd, si, prin
urmare, nu putem vorbi despre mai multe Biserici.

Pentru a ajunge la o mai buna intelegere a aces-
tei probleme, ar fi util sa aruncdm o privire asupra
catorva repere istorice ale elabordrii documentului.
Organizarea Sfantul si Marele Sinod a fost mentio-
natd pentru prima oard in 1902, iar procesul a
inceput in cadrul Congresului Panortodox din
Constantinopol, din 1923. Primele pregatiri cu carac-
ter formal au avut loc in Rhodos, in 1961. La intalni-
rea Comisiei Pregatitoare Interortodoxe, care a avut
loc la Manastirea Vatopedu (1930), a fost intocmitd
prima listd de teme propuse spre discutie in cadrul
Sinodului. Prima Conferinta Panortodoxa, Rhodos

(1961), a constituit in cadrul inceputului formal al
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activitatii de pregatire pentru Sinod. A treia Confe-
rintd Panortodoxa Presinodala, Chambésy (1986), a
elaborat documentul intitulat ,Relatiile Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine”, in care este
dezbatutd recunoasterea ,existentei de facto”?™ a
celorlalte biserici crestine.

Desi documentul presinodal, semnat in ianuarie
2016, sustinea ca ,Biserica Ortodoxa recunoaste
existenta istoricd a celorlalte biserici si confesiuni
crestine care nu sunt In comuniune cu aceasta”?%,
dezbaterea referitoare la statutul celorlalte comuni-
tati crestine a continuat si, in cele din urma, in iunie
2016, in timpul activitatii Sinodului, s-a optat pentru
o reformulare si anume: ,Biserica Ortodoxa accepta
denumirea istorica a altor biserici si confesiuni

crestine eterodoxe, fara a fi in comuniune cu ele”?%.

205 Viorel Ionita, Towards the Holy and Great Synod of the
Orthodox Church: The Decisions of the Pan-Orthodox Meetings
since 923 until 2009 (Freiburg: Basel: Reinhardt, Friedrich,
2014), 171.

206 Pre-Conciliar Documents - The Holy and Great Council of
the Orthodox Church. Relations of Orthodox Church with
the rest of the Christian World”, data accesarii 22 august
2016, https://www .holycouncil.org/preconciliar-documents.

27 Sfantul si Marele Sinod: Relatiile Bisericii Ortodoxe cu
ansamblul lumii crestine (Document oficial)”, Basilica.ro -
Agentia de presi a Patriarhiei Romdne, 11 iulie 2016,
http://basilica.ro/sfantul-si-marele-sinod-relatiile-bisericii-
ortodoxe-cu-ansamblul-lumii-crestine-document-oficial/.
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Astfel, intreaga dezbatere referitoare la docu-
ment se concentreaza in jurul intelegerii Bisericii,
drept Una, Sfantd, Soborniceascd si Apostoleascd,
precum si a unitatii acesteia. Dacd Biserica este Una,
cum le putem recunoaste pe celelalte drept biserici,
daca Biserica este Una, cum putem intelege dezbi-
narea credintei, si dacd Biserica este Una, cum putem
»accepta denumirea istoricd a celorlalte biserici si

comunitati crestine eterodoxe”?

5.7.3. Unitatea Bisericii si unitatea credintei
Conform documentului, Biserica Ortodoxa este
consideratd drept Una Sfanta, Soborniceascd si
Apostoleascd Biserica, avand constiinta cd unitatea si
integritatea credintei apostolice a fost transmisa si
pastratd in inima Sa. In acelasi timp, Biserica este
constientd de aspectul conform caruia, de-a lungul
istoriei, crestinii s-au divizat datoritd ereziilor si
schismelor, care erau, fara indoiala, realitati ce au
dus la aparitia mai multor comunitdti ecleziastice,
comunitdti care nu mai Impartdsesc in totalitate
aceeasi credint. In plus, conform Traditiei ortodoxe,
Biserica Ortodoxa marturiseste ca in perioada apos-
tolica a existat o anumitd unitate in sanul Bisericii,
recunoscutd in credinta apostolica, in praznuirea
euharistica si In existenta unei ierarhii bisericesti
statornicite in timp. Dupa traditia ortodoxa, peri-

oada crestinismului timpuriu a fost marcata de
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unitatea teologica, aceasta, bineinteles, fiind expri-
mata prin formuldri specifice si in contexte locale,
pluralismul in acest cadru fiind, la randul sau,
inteles mai degraba ca un mod de a transmite
credinta universala prin mijloace cat mai diverse.

Biserica este una deoarece Capul Bisericii este
unul, lisus Hristos Duhul Sfant este unul, pentru ca
il face pe Hristos prezent in ea si Sfanta Treime este
una, iar comuniune Acesteia poate fi traitd ca o
anticipare in viata Bisericii. Distrugerea unitatii
Bisericii ar insemna separarea lui Hristos de Sfanta
Treime. Insd unitatea Bisericii este legatd ontologic
de comuniunea cu Dumnezeu si aceasta comuniune
este prezenta si traita in Biserica, prin urmare, in cele
din urma in darul lui Dumnezeu. Credinciosii se
bucura, sunt binecuvantati si se desavarsesc in
aceasta comuniune. Cu sigurantd, acest lucru ne face
sd ne intrebam de ce documentele emise de Sinod fac
referire la , 0 restaurare a unitatii” (art. 4)?

Acest mod de abordare poate sugera ca intre
unitatea Bisericii si unitatea crestinilor exista anu-
mite diferente. Totusi, crestinii participa la unitatea
Bisericii ca membrii ai acesteia si raman in uniune
daca marturisesc aceeasi credinta apostolicd, daca
mentin succesiunea apostolica intactd, precum si
integritatea vietii sfinte, exprimata in forma sa cea
mai Inaltda in Euharistie si daca raman In comuniune
dogmatica, canonica si euharistica cu celelalte
Biserici Ortodoxe locale. Biserica este un organism
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divin si uman, fiecare dintre membrii acesteia este o
celuld vie, o parte a comunitatii care trdieste Intru
Hristos o viatd plind de Duh Sfant. In mésura in care
aceste conditii minimale sunt indeplinite, o comuni-
tate eclesiald poate fi numitd Bisericd si devine o
manifestare vizibild a Bisericii.

Prin articolul 1, documentul Relatiile Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine reafirma credinta
conform careia , Biserica Ortodoxa, fiind Biserica
Una, Sfantd, Soborniceasca si Apostoleasca, crede cu
tarie, In constiinta ei eclesialda profundd, cd ocupa un
loc central in promovarea unitatii crestine in lumea
contemporand”, articolul 4 sustine cd Biserica
Ortodoxa ,a cultivat intotdeauna dialogul cu cei care
s-au separat de ea, cu cei de aproape si cu cei de
departe, a condus chiar cercetarea contemporand a
cdilor si a mijloacelor de restaurare a unitatii celor
care cred in Hristos si a participat la Miscarea
Ecumenica inca de la aparitia acesteia, contribuind la
formarea si la dezvoltarea ei ulterioara”. In plus, in
articolul 6, se mentioneaza ca ,Potrivit naturii onto-
logice a Bisericii, unitatea sa nu poate fi tulburata.
Biserica Ortodoxa acceptd denumirea istorica a altor
biserici si confesiuni crestine eterodoxe, fard a fi in
comuniune cu ele”?®, In acest context teologic,

208 Relations of the Orthodox Church with the Rest of the
Christian World | The Russian Orthodox Church”, data
accesarii 10 februarie 2016, https://mospat.ru/en/2016/01/
28/news127362/.
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trebuie sa Intelegem ca pentru Biserica Ortodoxa,
obiectivul dialogului ecumenic nu este de a restabili
unitatea Bisericii ,per se”?”, care este o trasdtura
esentiala a Bisericii si un dar de la Dumnezeu ce nu
poate fi distrus, ci de a ajunge la uniunea de credinti
care a fost distrusd de-a lungul istoriei.

Pentru Biserica Ortodoxd, la baza separdrii Bise-
ricii se afla erezia si schisma, realitati dureroase care
au dus aparitia unui pluralism confesional. Cu toate
acestea, putem oare sustine pana la capat ca daca
cineva padraseste Biserica, din cauza ereziei sau a
schismei, acea persoana nu mai poate fi numita
crestin si devine pagan? Practicile de reprimire a
ereticilor si a schismaticilor in sanul Bisericii, care au
fost stabilite in cadrul sinoadelor ecumenice (can. 7,
sin. II ec., 381; 95 sin. Trulan) ne aratd cd au existat
diferente clare intre diferite tipuri de erezii,
nemaivorbind despre diferentele dintre eretici si
pdgani. De asemenea, viata Bisericii a dovedit cd s-a
stabilit o distinctie clara intre eretic si cei care 1i
urmau acestuia.

In istoria mai veche sau chiar mai recenta a Bise-
ricii existd documente care arata ca acele comunitati
care apartineau crestinatatii occidentale erau numite

considerate crestine, iar adunarile lor erau numite

29 Jon Bria, Dictionar de teologie ortodoxdi: A - Z, a Il-a
(Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1994), 259.
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biserici, desi nu erau ortodoxe. Astfel, Sf. Marcu
Eugenicul, arhiepiscop al Efesului, care a fost impo-
triva Sinodului unionist de la Florenta, vorbeste
despre , Biserica Occidentald a Romei” (tr)g dutikng
ExxkAnoiac g Pwuncg)??, care s-a separat de
Biserica Ortodoxa adoptand dogme ce nu erau
conforme cu Traditia. Reprezentantii patriarhiilor
din Alexandria, Antiohia si Ierusalim au participat la
Sinodul care a avut loc la Constantinopol, in 1484,
primul Sinod in cadrul cdruia a fost condamnat
Sinodul Ferrara-Florenta si unde apare titulatura
folositd mai sus pentru crestinatatea latina.

Termenul de biserici este folosit in cadrul
serviciilor speciale de reprimire a celor de alte
credinte in cadrul Bisericii Ortodoxe, sustinand ca
cei care se reintorc de la catolicism ar trebui sa
renunte la erezii, la dogme si la celelalte , obiceiuri si
traditii ale bisericii aceleia” (kal T@wv Aowmav €0V
s ExxAnoiac éxetvwv)?!l. Asadar, acest lucru nu
numai cd a fost afirmat in mod general de cdtre
Sinod, dar a fost si parte a formulei liturgice folosita
de Biserici timp de secole. In plus, in Enciclica
Patriarhilor din Résarit, din 1848, ca raspuns adresat

Papei Pius IX, au fost utilizate mai multe denumiri

210 5f. Marcu Evghenicul, Opere, vol. I (Paters, 2009), 252.

21 Joannis Karmiris, Ta Aoyuatikd kar Zvupoiica Mvnueia
e OpBodosov kaboAiknc ExkAnciac, vol. II (ABrvaig,
1953), 988.
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pentru a face referire la biserica Apuseana: ,Biserica
Romana”, ,Biserica Romei”, ,Biserica Apuseana” 2.
Mai mult, aceeasi enciclica spune: , Toti avem motive
sa asteptam intelepciune din partea Sanctitatii Sale,
ca adevarat urmas al Sfantului Petru, al lui Leon I si
Leon III care a scris pe tablele eterne Crezul dumne-
zeiesc — care va uni din nou Bisericile din Apus (tag
ExkAnolag g Avoewg) cu Sfanta, Soborniceasca si
Apostoleasca Bisericd, deoarece Biserica Apostolica
asteapta reintoarcerea Pdstorilor care s-au aflat in
apostazie Impreuna cu turmele lor..”?3, Acestea
sunt cateva dintre documentele sinodale, recunos-
cute de catre Biserica Ortodoxa, care folosesc
cuvantul biserici cand fac referire la comunitatile
crestine de alta confesiune. Prin urmare, Marele
Sinod din Creta urmeaza acestei traditii de utilizare
a denumirii istorice a celorlalte biserici si confesiuni
crestine eterodoxe.?'

Lasand de-o parte dezbaterea terminologics,
Sfantul si Marele Sinod face referire la ,unitatea
pierdutd a crestinilor” ca o realitate evidenta pentru
toatd lumea. Sunt credinciosi care se numesc pe ei

insisi crestini, chiar daca nu se afld In comuniune cu

212 Ibidem, 1I:915, 918, 920.

213 Tbidem, I:918.

214 Razvan Persa, ‘Sfantul si Marele Sinod - intre dezbaterea
fundamentald si fundamentalistd’, Revista Renasterea, nr. 9
(Septembrie 2016): 8.
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Biserica si, din acest punct de vedere, unitatea cresti-
nilor este intr-adevar pierduta. Astfel, intrucat anu-
miti credinciosi au decis sd pdrdseasca credinta apos-
tolicd, unitatea In credinta a fost distrusa. Totusi,
faptul cd una sau mai multe parti ale Bisericii s-au
delimitat, nu poate afecta unitatea ontologica a
Bisericii.

Ceea ce trebuie sa observam noi in acest docu-
ment este faptul ca pozitia Bisericii Ortodoxe este
consistenta si in concordanta cu teologia ecumenica
anterioard, reafirmand invatdtura conform cdreia
Biserica Ortodoxa este Biserica Unica, iar efortul
dialogului ecumenic consta in restabilirea unitatii de
credintd a tuturor crestinilor si nu unitatea Bisericii
insesi, care, dupa cum am mentionat anterior, nu
poate fi distrusd, intrucat apartine esentei Bisericii.

Pentru a sintetiza, putem spune cd unitatea
Bisericii este atat dar, cat si misiune care trebuie
indeplinitd, iar catholicitatea/sobornicitatea si
apostolicitatea sunt doud aspecte ale aceleiasi
realitdti. Dacd prin unitate exprimam de fapt ideea
cd Biserica este Una, prin catholicitatea/sobornici-
tatea sa, aratam ca natura unitatii se afla iIn comu-
niune, sustinutd de convergenta unanima a mem-

brilor sdi in plenitudinea vietii lui Hristos.
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5.7.4. Acceptarea denumirii istorice
a celorlalte comunitdti eterodoxe
si recunoasterea eclesiald

Asa cum am vazut, in articolul 6 al documen-

tului, Sfantul si Marele Sinod accepta numele istoric
de biserici acordat celorlalte confesiuni si biserici
crestine neortodoxe cu care Biserica Ortodoxa nu se
afla in comuniune. In opinia noastrd, acceptarea
numelui istoric de biserica ar putea Insemna ca:

1. Biserica Ortodoxa este constientd de faptul ca
celelalte comunitati crestine se vad pe ele
insele drept biserici, dar, de fapt, nu le recu-
noaste aceasta calitate.

2. Este o formula apropiata ,agnosticismului
eclesiologic”. In unele cazuri, ortodocsii
limitandu-se la a marturisi ca numai Biserica
Ortodoxa este Una Sancta, evitand sd adre-
seze intrebdri legate de ce reprezinta ceilalti
participanti la miscarea ecumenica, din
punct de vedere eclesiologic. De-a lungul
istoriei, unii teologi i-au considerat pe toti
acestia ,,despdrtaminte egale” fara har divin.
Altii au adoptat un fel de ,agnosticism
eclesiologic” (A. Homiakov), spunand ca noi
stim unde este Biserica, dar nu stim unde nu
se afld aceasta si cd doar Dumnezeu poate
decide soarta celorlalti?®>.

25 Zizioulas, ,The Self-Understanding of the Orthodox and
Their Participation in the Ecumenical Movement”, 84.
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3. Poate fi considerata o formuld politicoasa,
folositd in cazul partenerilor la dialogul ecu-
menic. In acest caz, semnificatia cuvantului
bisericd ar fi minimalizata, dar noi credem ca
aceasta ipoteza probabil nu este adevarata.

4. Legat de ipoteza anterioard, unii sugereaza
ca ar fi dificil de folosit nume diferite cand se
face referire la alte comunitati neortodoxe,
luand in considerare faptul ca pana acum au
fost numite biserici.

5. O altd opinie, studiatd in profunzime de Pr.
George Florovsky, este aceea a ,granitelor
canonice” si a , granitelor harismatice”. Con-
form opiniei acestuia, dincolo de granita
canonicd a Bisericii, am putea gasi elemente
eclesiale si chiar harul lui Dumnezeu. Artico-
lul 6 ar putea fi interpretat in aceasta cheie.

6. Formula permite un anumit tip de recunoas-
tere ecleziala, una care poate fi inteleasa doar
gradual, ca o recunoastere a catorva elemen-
te eclesiale ale altor confesiuni crestine. Noi
credem cd este cea mai plauzibild interpre-
tare a ,,acceptdrii denumirii istorice” a celor-
lalte comunitati crestine eterodoxe si vom
aducem trei argumente care sa sustind
aceasta opinie. Argumentarea aceasta devine

subiectul urmatoarei sectiuni.
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5.7.5. Recunoasterea elementelor eclesiale
apartindtoare celorlalte comunititi crestine
1. Documentul adoptat are ca suport multe
documente teologice anterioare. Primul este intitulat
,Oikonomia in Biserica Ortodoxa”. In 1971, comisia
organizatoare a Sfantului si Marelui Sinod al Bise-
ricii Ortodoxe a emis un document pe tema icono-
miei In Biserica Ortodoxa.?’® Acest document a
reprezentat un pas important spre recunoasterea
naturii eclesiale a celorlalte comunitati crestine. Aici
se afirma cd ,Duhul Sfant actioneaza asupra celor-
lalti crestini in multe feluri, in functie de cat de mare
este credinta si speranta acestora”?'”. In plus ,cres-
tinii din afara Bisericii, chiar si atunci cand nu isi
mentin intactd si nepatatd credinta, isi pastreaza
legatura cu Dumnezeu [...] acesti crestini marturi-
sesc ca prin speranta, il au pe Hristos, Domnul si
Dumnezeul nostru, asemeni tuturor crestinilor,

deoarece madrturisirea lui Hristos ne uneste pe noi

216 Damaskinos Papandreou, ed., Towards the Great Council.
Introductory Reports of the Interorthodox Commission in
Preparation for the Next Great and Holy Council of the
Orthodox Church (London, 1972), 39-54; Viorel Ionita,
Towards the Holy and Great Synod of the Orthodox Church:
The Decisions of the Pan-Orthodox Meetings since 923 until
2009 (Freiburg: Basel: Reinhardt, Friedrich, 2014).

217 Papandreou, Towards the Great Council. Introductory Reports
of the Interorthodox Commission in Preparation for the Next
Great and Holy Council of the Orthodox Church, 45.
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toti, El fiind Domnul si Dumnezeu nostru si Speranta
mantuirii noastre celei din urma.” 28 In viata celor
aflati in afara Bisericii Ortodoxe , harul nu inseamna
o dorintd totala [...] deoarece acestia iIncd mentin o
forma de relatie cu lisus Hristos si cu Biserica Sa,
astfel ca lumina harului divin al Bisericii Inca i
lumineaza pe anumite cai.”?"? Un alt document pre-
sinodal din 1986 sustine recunoasterea existentei de
facto a celorlalte biserici. Documentul preconciliar
din 2015 a adresat problema , recunoasterii istorice”
a celorlalte biserici si confesiuni crestine, dar in
versiunea finala a documentului, adoptat la Creta,
Sfantul si Marele Sinod a propus formula conform
cdreia , Biserica Ortodoxa acceptd denumirea istorica
a celorlalte biserici si confesiuni crestine eterodoxe
care nu se afla In comuniune cu ea” 2. Consideram
ca aceasta versiune finala contine in ,subtext”
versiunile anterioare si, in consecinta, o recunoastere

partiala a eclesialitatii eterodocsilor.

218 Papandreou, Towards the Great Council. Introductory Reports
of the Interorthodox Commission in Preparation for the Next
Great and Holy Council of the Orthodox Church.

219 Ibidem.

20 TRelations of the Orthodox Church with the Rest of the
Christian World - Official Documents - The Holy and
Great Council of the Orthodox Church”, data accesarii 22
august 2016,  https://www.holycouncil.org/-/rest-of-
christian-world.
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2. Contributia delegatiei romane a fost in
asentimentul celor mentionate mai sus. Argumen-
tarea ortodocsilor romani s-a bazat pe teologia
ecumenica a parintelui D. Staniloae. Conform
acestuia, desi Biserica Ortodoxa este considerata
Biserica lui Hristos cea adevarata, celelalte denomi-
natiuni crestine au la randul lor o anumita valoare.
Parintele D. Staniloae considera ca exista o relatie
graduala Intre Biserica Ortodoxa si celelalte biserici
pe care le numeste incomplete. ,,Noi considerdm ca
acestea sunt biserici incomplete, unele mai aproape
de a fi complete/desavarsite, altele mai departe” 221,
Adoptand aceasta pozitie, teologul roman raspunde
opiniei emise de mitropolitul Platon, care era de
pdrere cd toate denominatiunile sunt despartdminte
egale fatd de Biserica. Conform traditiei crestine si a
parintelui D. Staniloae, trebuie sa avem in vedere ca
denominatiunile eterodoxe sunt segmente care s-au
format prin abordarea unei anumite relatii cu
Biserica deplind si exista prin prisma unei anumite
relatii cu aceasta, dar nu sunt in comuniune cu harul
lui Dumnezeu??. intr-o anumitd maisurd, urmand
acest rationament, Biserica fiind Una, inglobeazd,
panad la un anumit nivel, toate denominatiunile care
s-au separat de ea, deoarece acestea nu s-au putut

delimita complet de Traditia care este prezenta in

221 Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, 2:176.
222 Tbidem.
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ele?. Parintele D. Staniloae era de parere ca intreaga
creatie este obiectiv incadratd de raze ale aceluiasi
Logos de dinainte de intrupare, prin urmare, in
ipostaza Bisericii de dinainte de Hristos, chemata sa
devina Biserica a lui Hristos. Privind obiectiv si
subiectiv, Intreaga omenire purtdtoare de credinte
diferite are anumite cunostinte despre Logosul de
dinainte de intrupare. Si tot subiectiv si obiectiv,
celelalte denominatiuni crestine il cunosc pe Hristos,
dar incomplet?*. Asa ca, o biserica poate subzista
chiar si in zilele noastre, in afara crestinatatii,
deoarece Inca mai existd legaturi ontologice ale
fortelor omenesti in raport cu Logosul divin. Ba mai
mult, aceasta biserica existd in celelalte grupuri
crestine, avand in vedere relatia lor prin prisma
credintei in Hristos, in Logosul intrupat, si avand in
vedere faptul ca au o credintd partial comuna in
Hristos cu Biserica Ortodoxd, Biserica completa??.

3. Ultimul argument folosit ca suport al opiniei
noastre este acela al recunoasterii Tainelor eterodocsilor
sau al oikonomiei sacramentale. Conform vechii traditii
ortodoxe, primirea celor convertiti in sanul Bisericii
Ortodoxe se face fdrd a-i reboteza. Documentul men-
tioneaza atributiunile Bisericii si mentioneaza funda-

mentele unitatii Bisericii In Ilisus Hristos si in

223 Tbidem.
224 Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, 2:176.
225 Tbidem.
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comuniunea Sfintei Treimi (art. 1-2). Avand la baza
aceastd unitate indestructibild, Biserica Ortodoxa ,a
cultivat dialogul cu cei Instrdinati, atat aflati aproape,
cat si departe” (art. 4). Aceasta afirmatie este aliniata
in totalitate cu traditia canonica a Bisericii si nu
implicd nici un grad de relativizare sau distrugere a
eclesiologiei. In acelasi timp, articolul 20 sustine ca
,Perspectivele dialogurilor teologice ale Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii cregtine sunt intot-
deauna determinate pe baza principiilor eclesiologiei
ortodoxe si a criteriilor canonice ale traditiei
bisericesti deja constituite”. Desi nu sunt amintite
explicit, criteriile canonice deja constituite se refera si
la modul primirii/reprimirii in Biserica a eterodoc-
silor. Cei aflati ,,aproape” si cei aflati ,,departe” sunt
cei pe care-i mentioneaza traditia canonica si sunt
primiti in Bisericd urmand , proceduri” specifice.
Astfel, bazat pe experientele anterioare ale Sfintilor
Parinti, Sf. Vasile cel Mare subliniaza diferentele
cand compara diferite grupuri care au pardsit
Biserica, impdrtindu-le pe diferite tipuri de erezii,
schisme si grupuri dizidente. Nivelul la care au
ajuns in indepartarea fatd de Bisericd urmand sa
determine modalitatea prin care aceste grupuri sunt
reprimite in Bisericd: cei care au pdrasit Biserica din
cauza ereziilor, urmau sa fie rebotezati, cei care au
plecat din cauza schismei, urmau sa fie reprimiti
prin Sfanta Mirungere, In vreme ce apartindtorii
grupurilor disidente urmau sa fie acceptati ,, dupa ce
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s-au pocait si au devenit demni de a fi reprimiti”. De

aceea, Sf. Vasile cel Mare sustine clar ca botezul

schismaticilor ,ar trebui acceptat ca si cand acestia
inca apartin Bisericii (wg €tt éx g 'ExkAnolag

Ovtwv)”’. O abordare similard poate fi regasita in

canonul 7 II ecumenic si in canonul 95 al sinodului

Trulan??* si aceeasi practicd o regasim azi in Biserica

dupa Sfantul si Marele Sinod din Creta.

Considerand ca procesul de receptare al Sino-
dului din Creta este in plina desfasurarea si opiniile
enuntate mai sus nu au caracter definitiv, vom
incheia cu cateva remarci concluzive:

1. Problema recunoasterii ecleziale a comunitatilor
crestine, conform documentului, este ambigud si
lasd loc mai multor interpretari.

2. Din cate stim, enuntul ,Biserica Ortodoxa
acceptd denumirea istorica a altor biserici si
confesiuni crestine eterodoxe” este o formuld
noua intrebuintatda in discursul ecumenic de
ortodocsi pentru a denumi valorile ecleziale ale
celorlalti crestini.

3. Documentul Sinodului din Creta, poate fi inter-
pretat ca promotor al unei eclesiologii exclusi-
viste prin comparatie cu documentul ,, Oikonomia
in Biserica Ortodoxa”, din 1971, sau cu versiunea
presinodala a documentului semnat in ianuarie
2016 la Chambésy.

226 Persa, ‘Sfantul si Marele Sinod - intre dezbaterea funda-
mentala si fundamentalista’, 8.
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4. In acelasi timp, poate fi 0 marturie a eclesiologiei
inclusive promovatd la nivel panortodox, dar
formulatd in asa fel incat sa poata fi acceptata de
reprezentantii ortodocsi radicali. Aceasta ipoteza
poate fi luatd in considerare avand in vedere
reactiile ostile la adresa documentului in multe
Biserici Ortodoxe locale.

5. Poate fi privit ca un document de eclesiologie
inclusiva daca ne orientdm privirea spre expli-
catiile legate de dialogul cu alte Biserici, precum
si de modul in care este receptat in Bisericile
Ortodoxe care l-au semnat, ca decizie ortodoxa
pentru implicarea in dialogul intercrestin.

6. Probabil nu a oferit o solutie satisfacdtoare in
privinta recunoasterii eclesiale celor care astep-
tau o argumentare teologicd mai profunda, dar
este cel putin un document oficial care se afla
inca In plin proces de receptare si va deveni in
timp un reper pe problema teologiei si practicii
ecumenice in Biserica Ortodoxa.

7. Recunoasterea ecleziastica a celorlalte comunitati
crestine, conform documentului Relatiile Bisericii
Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine este 1n
dezbatere deschisa, dupa cum este confirmat si
de Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane??,

227 ‘Comunicat: Orice lamurire privind credinta trebuie facuta
in comuniune bisericeascd, nu in dezbinare - Basilica.ro’,
accessed 23 January 2017, http://basilica.ro/comunicat-
orice-lamurire-privind-credinta-trebuie-facuta-in-
comuniune-bisericeasca-nu-in-dezbinare/.
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si necesitd analizd continua si probabil explicatii
detaliate in cadrul urmatorului Sfant si Mare
Sinod.

8. Ce presupune concret aceasta formulare este
ceea ce s-a marturisit prin viata si practica Bise-
ricii si pana acum. Biserica Ortodoxa este Biserica
Una, Sfanta, Soborniceascd si Apostoleasca (art. 1),
care accepta ca ale comunitati s-au numit pe ele
insele in decursul istoriei biserici. Ea nu este in
comuniune cu acestea, insd are constiinta ca
ocupd un loc central in marturisirea unitatii
Bisericii lui Hristos, cu scopul realizdrii unitatii
de credinta a tuturor crestinilor in Biserica cea
Una. Din acest motiv, documentul Relatiile
Bisericii Ortodoxe cu ansamblul lumii crestine poate
fi unul, care receptat cum se cuvine, poate pune

dialogul ecumenic pe temelii ortodoxe.

356



Indice de nume

Afanasiev, Nicolai, 34, 40, 358, 366.

Agourides, Sava 299.

Albrecht, Daniel E. 193, 358.

Alexandru cel Mare 14.

Alfeyev, Ilarion 221, 225, 226, 286, 358.

Anderson, Allan 190, 358.

Anderson, Paul, 249.

Aquino, Toma de 125, 197, 364.

Aragon, Caterina de 92, 93.

Arminius, Jacobus 151.

Asptoulis, Nikolaos 361, 363.

Assisi, Francisc de 309.

Athenagoras I, Patriarhul Constantinopolului 298.
Avis, Paul 168, 170, 171, 172, 177, 183, 184, 185, 189, 359.

Bach, Johann Sebastian 130.

Balthasar, Hans Urs von 279.

Barth, Karl 167, 364.

Bartolomeu I, Patriahul Constantinopolului 323.
Bauswein, Jean-Jacques 142, 368.

Bayre, Stephen 170.

Benedict al XVI-lea, papa, vezi Ratzinger, Josef.
Berdiaev, Nicolae 255, 365.

Behr, John 22, 220, 287, 288, 289, 293.

Bel, Valer 43, 45, 46, 359.

Beveridge, Henry 160, 360.

Beza, Theodore 150.

Bird, Robert 248.

Blaga, Lucian 230, 366.

Bloom, Anthony 298.

Bobrinskoy, Boris 21, 22, 23, 42.

357



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Bodogae, Teodor 223, 231.

Boenja M. 255.

Boleyn, Anne 93.

Bolsec, Hieronymus 157.

Bonino, Jose Miguez 13.

Bria, Ion 18, 343, 359.

Brock, Sebastian 54.

Bucer, Martin 155, 159.

Buda, Daniel 16, 17, 310, 333, 334, 359.
Bulgakov, Serghei 249, 250, 251, 252, 253, 254, 255, 256,
263, 289, 359, 365.

Bullinger, Henrich 147,166.

Burgess, Stanley M. 193, 195, 359.

Calov, Abraham 130.

Calvin, Jean 89, 90, 91, 95, 145, 147, 150, 151, 155, 157, 159,
160, 161, 162, 163, 164, 165, 166, 187, 360.
Carol al VI-lea 86, 92.

Carol cel Mare 69.

Carol I al Angliei 94, 178.

Cerularie, Mihail 75.

Chadwich, Henry 360.

Chadwich, Owen 84, 98, 68, 360.

Charles al II-lea 179.

Chemnity, Martin 130.

Chetan, Daniela 254, 360.

Chilingwoth, William 178.

Chiriac, Geanina 35, 368.

Chiril al V-lea, Patriarhul Constantinopolului 220, 240.
Chiril, Patriarhul Rusiei 300.

Ciobotea, Daniel 7, 23, 24, 25, 33, 45, 46.
Clapsis, Emanuel 214, 215, 216, 284, 285, 360.
Clement, Olivier 299.

Coleridge, S. T. 184.

Congar, Yves 16, 203.

358



Cornitescu, Constantin 223.
Cosin 179.

Crammer, Thomas 93, 94, 175.
Cromwell, Oliver 94.
Cromwell, Thomas 93.

Cross, Frank Leslie 183, 360.

Davis, Leo Donald 56, 62, 360.
D’Costa, Gavin 360.

Derevici, Elena 248, 363.

de Salis Amiral, Miguel 253, 254, 257, 360.
de Zinzelor, Nikolaus Ludwig 130.
Didim cel orb 238.

Diodor din Tars, 59.

Dioscor al Alexandriei 58, 60, 235.
Donaldson, James 42, 218, 357.

du Bos, Charles 255.

Dulles, Avery 214, 216, 360.
Dumas, Felicia 222, 358.

Ecaterina I 94.

Edward VI 141, 176.

Eduard al VI-lea 94.

Elisabeta 1142, 176, 177.

Erasmus de Rotterdam 81.

Erickson, Hohn H. 237, 238, 239, 242, 246, 360.
Etienne, Henri 13.

Eutihie 60, 235.

Evdokimov, Paul 248, 249, 361.

Farrugia, Eduard G. 13.

Feodorov, Valendin 291, 296, 300, 302, 303, 319, 320, 326,
327,339, 361.

Fericitul Augustin 227, 228, 22, 230, 257, 260, 286, 351.
Ferol, Guillaume 89, 155.

Field, Richard 177.

359



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Fisher, John 93.

Florovsky, George 32, 33, 220, 221, 230, 231, 255, 256, 257,
258, 259, 261, 262, 263, 264, 265, 266, 281, 295, 299, 348,
361, 362.

Folkland 178.

Fotie, Patriarhul Constantinopolului 69, 70.

Francke, August Hermann 130.

Friedrich, Reinhardt 339, 249, 363.

FritzGerald, E. Thomas 10, 56, 58, 60, 62, 65, 68, 70, 73, 83,
84, 85,90, 94, 96, 99, 361, 363.

Gabor, Adrian 52, 362.

Gargano, G. -1. 13, 16.

Gardan, Gabriel-Viorel 254, 360.
Gerhard, Johann 130.

Gerhard, Paul 130.

Gilson, E. 255.

Golitzin, Alexander 13, 15.
Gordon, J. Melton 84, 364, 139, 364.
Grosu, Nicolae 250, 359.

Hales, John 178.

Hammend 179.

Hannafert, Robert 170, 362.

Harper, Michael 203, 205, 362.

Hart, F.J. A. 184.

Haugh, Richard D. 220, 230, 263, 264, 256, 361, 362.
H. de Santa Ana, Julia 15, 16.

Henric al VIII-lea 92, 93, 94, 176.

Hick, John 211, 362.

Hocker, Peter 197.

Hooker, Richard 174, 176, 177, 179.

Hodges, M. L. 196.

Homiakov, Alexei 21, 247, 248, 251, 263, 347, 363, 364, 365.
Hovorun, Chiril 361, 363.

360



Hristodulos, Arhiepiscopul Atenei 325.
Humbert, cardinalul 74, 75.
Hus, Jan 84.

Ica, Ioan jr. 54, 55, 67, 291, 314, 328, 329, 363, 365.
Ignacio de Loyola 98.

Ioan al VIII-lea, papa 70.

Ioan al XXIII-lea, papa 112, 118.

Ioan, Evanghelistul 36, 47.

Ionita, Viorel 66, 123, 339, 349, 363.

Iorga, Nicolae 315, 316.

Istrati, Ioan Valentin 35, 368.

Jakin, Boris 248.
Jevel, John 174, 176.
Joanta, Serafim 37, 41, 371.

Kalaitzidis, Pantelis 17, 295, 296, 297, 28, 300, 302, 303, 311,
313, 314, 315, 316, 318, 321, 361, 363.

Kamiris, Ioan 283, 364.

Kaarkainen, Veli Matti, 190, 191, 192, 194, 196, 197, 198,
202, 363.

Kavanadagh, Aiden 288.

Khodr, Georges 299.

Kircevsky, Ivan 248, 364.

Knitter, Paul F. 211, 362, 364.

Knox, John 91.

Konidaris, Gerassimos 299.

Laud, William 178. 179.

Leb, Ioan-Vasile 254, 360.

Lee, Paul D. 196, 198, 364.

Lennan, Richard 107, 108, 112, 116, 117, 121, 364.
Leon, papa 60, 62, 69, 74, 82, 345.

Leon al X-lea, papa 92.

Leon al XIlI-lea, papa 111, 371.

361



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Lennan 283.

Le Normant, V. 13.

L'Huiller, Peter 246.

Lightfoot, J. B. 184.

Ligore, Guy 361, 363.

Livingstone, Elizabeth A. 189, 360.

Lot-Borodine, Myrrha 255.

Lowie, Donald 249.

Lossky, Nicolas 13, 211, 212, 289, 364.

Luther, Martin 85, 86, 88, 95, 127, 129, 138, 139, 166, 187.

Marcel, Gabriel 255.

Maritain, J. 255.

Mannion, Gerard 108, 125, 147, 170, 360, 364, 366.
Maury, P. 255.

McAdoo, Henry 171.

McCormack, Bruce 166, 364.

McGuckin, John Anthony 55.
Melanchton, Phillip 86, 125, 129.

Melton, Gordon, J. 84, 87, 92, 94.
Meyendorff, John 34, 62, 79, 299, 365.
Miller, Dana 55, 365.

Moga, Ioan 236, 240, 243, 268, 269, 279, 281, 289, 290, 291,
365.

Monod, W. 255.

Moore, Thomas 93.

Moodge, Lewis 108, 125, 141, 170, 359, 366.
Mos, Grigore Dinu 244, 246, 316, 317, 365.
Mott, John 249.

Movila, Petru 237, 238.

Muresan, Lucian 248, 363.

Munzer, Thomas 96.

Nastetter, Michele C. 280.
Neill, Stephen 171, 326.

362



Nestorie 54, 56, 63, 235.
Newman, John Henry 181.
Nissiotis, Nikos 299.

Noble, Ivana 212, 250, 252, 365.

Olivierio, William L. 195, 365.

Palmer, William 183.

Papa Paul al IIl-lea 97.

Papa Paul al VI-lea 298.

Papathanasoiu, Athanasios 209, 210, 233, 366.
Parham, Charles F. 190.

Pavel, Apostolul 35.

Pavel, Aurel 230, 257, 262, 264, 270, 273, 274, 275, 278, 279,
295, 324, 366,

Parvu, Justin 27.

Pekridou, Aikaterini 361, 363.
Permiakov, Vitaly 34, 40, 358, 366, 366.
Persa, Razvan 345, 366.

Peterson, Michael D. 13, 15.

Petraru, Gheorghe 14.

Pius al IX-lea, papa 111, 344, 371.
Planche, Joseph 13.

Plekon, Michael 34, 40, 366.

Pobee, John 13.

Policarp al Smirnei 27.

Popandreou, Damaskinos 349, 350, 365.
Popa, Ioan Irineu 249, 361.

Popescu, Adrian 13.

Popescu, Dumitru 27, 28.

Popescu, Teodor M. 60, 366.

Popovici, Justin 27, 295, 328, 329, 363.
Popovici, Nicolae 55, 366.

Prokurat, Michael 13, 15.

Pupianus, Florentinus 219.

363



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Quenstedt, Johann Arndt 130.
Quintus 219.

Rahner, Karl 117, 119, 120, 210, 366.
Raiser, Konrad 13, 14, 15.

Ramsey, Michael 171.

Ratzinger, Josef, 280, 324.

R&duca, Vasile 211.

Roberts, Alexander 218, 357.

Rosu, Adina 358.

Runcie, Robert 170.

Saarinen, Risto 124, 129, 366.

Sabev, Todor 299.

Saint Albans 250, 256.

Saint Serghie 250, 256.

Sauca, loan 222, 242, 267, 367.

Savonarola, Giorlamo 84.

Schaff, Phillip 51, 222, 227, 357.

Schleermeier, Freidrich 131.

Schmemann, Alexander 34.

Servetus, Michael 157.

Sfantul Atanasie cel Mare 224, 225.

Sfantul Chiril al Alexandriei 42, 55, 56, 57, 60, 63, 210, 366.
Sfantul Ciprian al Cartaginei 42,160, 218, 219, 220, 221, 228,
229, 233, 256, 260, 283, 357, 358.

Sfantul Dionisie Areopagitul 239.

Sfantul Grigore cel Batran 51.

Stantul Grigore de Nazianz 51, 223, 224, 225, 226, 227, 233,
357.

Sfantul Grigore Teologul, vezi Sfantul Grigore de
Nazianz.

Sfantul Ignatie al Antiohiei 28, 33, 220, 358.

Sfantul Ioan Gura de Aur 29, 265.

Sfantul Irineu de Lyon 29, 30, 210.

364



Sfantul Isaac Sirul 54, 55, 291, 292, 294, 329, 330, 359, 363,
365.

Sfantul Justin Martirul si Filosoful 210.

Sfantul Marcu Eugenicul 344, 358.

Sfantul Nicodim Aghioritul 221, 241, 243.

Sfantul Nicolae Cabasila 231, 232, 234, 358.

Sfantul Vasile cel Mare 221, 222, 223, 226, 233, 236, 288,
353, 357, 358.

Simion, Marian G. 16, 17.

Sirul, Efrem 26, 291, 294.

Skyes, Stephen 171, 367.

Soderblom, Nathan 16.

Spener, Philipp Jacob 130.

Stan, Alexandru I. 42, 69, 358, 365.

Staniloae, Dumitru 28, 30, 31, 44, 213, 236, 240, 243, 267,
268, 269, 270, 271, 273, 274, 275, 276, 277, 278, 279, 280, 281,
290, 294, 295, 299, 336, 351, 352, 367.

Talos, Marius 120, 366.

Teodor de Mopsuestia 55, 59.
Teodorescu, Radu 264, 362.
Tenny, Thomas 55, 367.

Tetzel, Johann 84.

Tharndike 179.

Tilich, Paul 210.

Todoran, Isidor 45, 367.
Toroczkay, Ciprian 230, 255, 256, 257, 262, 264, 270, 273,
274,278,279, 285, 324, 366, 367.
Tudor, Maria 141.

Ustinov, Vitaly 306, 307, 308, 309.

van der Borght, Eddy 141, 142, 148, 163, 360.
van der Maas, Eduard M. 193, 195, 359.

van der Mensbrugge, Alexis 246.

Vassilidis, Petros 255.

365



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Vischer, Lukas 143, 368.

Visser's Hoft, Wilhelm Adolf 326.
Vlestis, Athanasios 243.

Vyseslatev, B. P. 255.

Wace, Henry 51, 222, 357.

Ware, Kallistos, vezi Ware, Thimoty.
Ware, Thimoty 56, 57, 62, 70, 76, 81, 249, 250, 292, 294, 299,
302, 368.

Werner, Dietrich 361, 363.

Wesller, Charles 180.

Westcott, B. 1. 184.

Wiley, John 55, 180, 367.

Wilhelm, Friedrich 131.

Wilken, Robert 332, 368.

Witefield, George 154, 180.

Yannoulatos, Athanasios 298.
Zenkovsky 255.
Zizioulas, Ioannis 34, 35, 36, 38, 39, 40, 41, 255, 284, 285,

299, 347, 368.
Zwingli, Ulrich 87, 88, 89, 95, 147, 149, 150, 165, 166.

366



Bibliografie

Izvoare

Biblia sau Sfanta Scripturd. Bucuresti: Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1982.

Actele martirice. Parinti si scriitori bisericesti (PSB), vol. 11.
Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1982.

Augustin. ,On Baptism, Against the Donatists”. In Nicene
and Post-Nicene Fathers. St. Augustine, editie de Philip
Schaff. First. Peabody, Mass: Hendrickson Publishers,
2004.

Basil. , Letters and Selected Works”. in Nicene and Post-
Nicene Fathers, editie de Philip Schaff si Henry Wace,
Vol. 8. Second Series. Peabody, Mass: Hendrickson
Publishers, 2007.

Cyprian. , The Epistles of Cyprian”. In Ante-Nicene Fathers,
editie de Alexander Roberts si James Donaldson, Vol. 5.
Peabody, Mass: Hendrickson Publishers, 2004.

— — —. ,/ The Treatises of Cyprian”. In Ante-Nicene Fathers,
editie de Alexander Roberts si James Donaldson, Vol. 5.
Peabody, Mass: Hendrickson Publishers, 2004.

Gregory Nazianzen. ,,On the Death of His Father”. in
Nicene and Post-Nicene Fathers: Second Series, Volume VII
Cyril of Jerusalem, editie de Philip Schaff si Henry Wace.
New York: Cosimo Classics, 2007.

367



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Sf. Marcu Evghenicul. Opere. Vol. 1. Paters, 2009.

Sfantul Ciprian al Cartaginei. Despre unitatea Bisericii
universale. Despre conditia muritoare a omului. Traducere
de Alexandru I. Stan si Adina Rosu. Bucuresti: Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, 2013.

Sfantul Ignatie Teoforul. , Catre Smirneni”. In Scrierile
Pirintilor Apostolici. Parinti si scriitori bisericesti (PSB),
vol. 1. Traducere, note si indici de Pr. D. Fecioru.
Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1979.

Stantul Nicolae Cabasila. Despre viata in Hristos. Traducere
de Teodor Bodogae. Bucuresti: Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 2001.

Sfantul Vasile cel Mare. Scrieri, partea a treia. Traducere de
Constantin Cornitescu si Teodor Bodogae. Vol. 12.
Parinti si scriitori bisericesti (PSB). Bucuresti: Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, 1988.

Volume si studii

Afanasiev, Nicholas. The Church of the Holy Spirit. Editie de
Michael Plekon. Traducere de Vitaly Permiakov. Notre
Dame, Indiana: University of Notre Dame Press, 2007.

Albrecht, Daniel E. ,Pentecostal Spirituality: Looking
through the Lens of Ritual”. Pneuma 14, nr. 2 (1996).

Alfeyev, llarion. Taina credintei. Introducere in teologia
dogmaticd ortodoxd. Traducere de Felicia Dumas. lasi:
Doxologia, 2014.

368



Anderson, Allan. An Introduction to Pentecostalism: Global
Charismatic Christianity. Cambridge University Press,
2004.

Avis, Paul. ,Anglican Ecclesiology”. In The Routledge
Companion to the Christian Church, editie de Gerard
Mannion si Lewis S. Mudge, 202-16. New York and
London: Routledge, 2008.

— — —. The Identity of Anglicanism: Essentials of Anglican
Ecclesiology. Bloomsbury Academic, 2008.

Behr, John. ,,A Note on the «Ontology of Gender»”. St.
Vladimir’s Theological Quarterly 42, nr. 3-4 (1998): 363-72.

———. ,The Trinitarian Being of the Church”. St
Viadimir’s Theological Quarterly 48, nr. 1 (2004): 67-88.

Bel, Valer. Teologie Si Bisericid. Presa Universitara Clujeana,
2008.

Bobrinskoy, Boris. Taina Bisericii. Alba Iulia: Reintregirea,
2004.

Bria, Ion. Dictionar de teologie ortodoxd: A - Z. A II-A.
Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1994.

Brock, Sebsatian. ,Biserica «nestoriand»: o eticheta
nefericitd pentru Biserica Asiriand a Rasiritului”. In
Cuvinte cdtre singuratici despre viata duhului, taine
dumnezeiesti, pronie si judecatd: partea a 2-a, recent
descoperitd, de Sfantul Isaac Sirul, 447-64. traducere de
Ioan Ica jr., A 2-A. Sibiu: Deisis, 2007.

Buda, Daniel. Bisericile Ortodoxe la inceputul secolului al
XXI-lea si miscarea ecumenicd. Sibiu: Ed. ASTRA Museum,
2014.

Bulgakov, Serghei. Ortodoxia. Traducere de Nicolae Grosu.
Bucuresti: Editura Paideia, 1997.

369



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Burgess, Stanley M., si Eduard M. van der Maas. The New
International Dictionary of Pentecostal and Charismatic
Movements: Revised and Expanded Edition. Zondervan,
2010.

Calvin, Jean. Institutes of the Christian Religion. Traducere
de Henry Beveridge. Hendrickson Publishers, 2008.

Chadwick, Henry. East and West: The Making of a Rift in the
Church: From Apostolic Times until the Council of Florence.
OUP Oxford, 2005.

Chadwick, Owen. The Reformation. Penguin Books, 1972.

Clapsis, Emmanuel. ,The Boundaries of the Church: An
Orthodox Debate”. Greek Orthodox Theological Review 35,
nr. 2 (1990): 113-27.

Cross, Frank Leslie, si Elizabeth A. Livingstone, ed. The
Oxford Dictionary of the Christian Church. Oxford
University Press, 2005.

Davis, Leo Donald. The First Seven Ecumenical Councils
(325- 787) Their History and Theology. Collegeville,
Minnesota: The Liturgical Press, 1983.

D’Costa, Gavin, ed. Christian Uniqueness Reconsidered:
Myth of Pluralistic Theology of Religions. Maryknoll, N.Y:
Orbis Books, 1990.

De Salis Amaral, Miguel. Doud viziuni ortodoxe cu privire la
Bisericd: Bulgakov si Forovsky. Editie de loan-Vasile Leb si
Gabriel-Viorel Gardan. Traducere de Daniela Chetan.
Presa Universitara Clujeana, 2009.

Dulles, Avery. ,The Church, the Churches and the
Catholic Church”. Theological Studies, nr. 33 (1972): 199-
234.

Eddy van der Borght. ,Reformed Ecclesiology”. in The
Routledge Companion to the Christian Church, editie de

370



Gerard Mannion si Lewis S. Mudge, 187-201. New York
and London: Routledge, 2008.

Erickson, John H. , The Reception of Non-Orthodox into
the Orthodox Church: Contemporary Practice”. ¢
Vladimir’s Theological Quarterly, nr. 41 (1997): 1-17.

Evdokimov, Paul. L’Orthodoxie. Paris: Desclee de Brouwer,
1979.

———. Ortodoxia. Traducere de Irineu Ioan Popa.
Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1996.

Fedorov, Vladimir. ,Distorted Images of Ecumenism -
Historical and Theological Reasons for the Difficulties to
Develop a Proper Understanding of Ecumenism in the
Russian Context”. In Orthodox Handbook on Ecumenism.
Resources for Theological Education, editie de Pantelis
Kalaitzidis, Thomas FitzGerald, Cyril Hovorun,
Aikaterini Pekridou, Nikolaos Asproulis, Guy Liagre, si
Dietrich Werner, 152-57. Volos: Volos Academy
Publications in cooperation with WCC Publications and
Regnum Books International, 2013.

FitzGerald, Thomas E. The Ecumenical Movement: An Intro-
ductory History. Greenwood Publishing Group, 2004.

———. The Ecumenical Movement: An Introductory History.
Westport, Conn: Praeger, 2004.

Florovsky, Georges. ,Ecumenical Aims and Doubts. An
Address at the Firts Assembly of the World Council of
Churches in Amsterdam, 1948”. In Ecumenism I A
Doctrinal Approach, editie de Richard D. Haugh, Vol. 13.
The Collected Works of Georges Florovsky. Vaduz:
Biichervertriebsanstalt, 1989.

———. ,Le corps du Christ vivant. Une interpretation
orthodoxe de I'Eglise”. In La Sainte Eglise Universelle.

371



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Cahiers theologiques de l'actualite protestante. 4. Neuchatel,
Paris: Delachaux et Niestle S.A., 1948.

— ——. , The Boundaries of the Church”. In Ecumenism I:
A Doctrinal Approach, editie de Richard D. Haugh, Vol.
13. The Collected Works of Georges Florovsky. Vaduz:
Biichervertriebsanstalt, 1989.

— — —. , The Catholicity of the Church”. in Bible, Church,
Tradition: An Eastern Orthodox View, editie de Richard D.
Haugh, 1:37-55. The Collected Works of Georges
Florovsky. Vaduz: Biichervertriebsanstalt, 1987.

— ——. , The Doctrine of the Church, Schism and The
Branch Theory”. In Ecumenism I: A Doctrinal Approach,
editie de Richard D. Haugh, Vol. 13. The Collected
Works of Georges Florovsky. Vaduz: Biichervertriebsan-
stalt, 1989.

———. ,The Limits of the Church”. Church Quarterly
Review 117 (octombrie 1933): 117-31.

———. ,The Tragedy of Christian Division”. in
Ecumenism I: A Doctrinal Approach, editie de Richard D.
Haugh, Vol. 13. The Collected Works of Georges
Florovsky. Vaduz: Biichervertriebsanstalt, 1989.

———. ,The True Church”. In Ecumenism I: A Doctrinal
Approach, editie de Richard D. Haugh, Vol. 13. The
Collected Works of Georges Florovsky. Vaduz:
Biichervertriebsanstalt, 1989.

Florovsky, Preot Georges. Biblie, Bisericd, Traditie. O viziune
ortodoxd. Traducere de Radu Teodorescu. Alba Iulia:
Editura Reintregirea, 2016.

Gabor, Adrian. ,Curs de Istorie bisericeasd universala”.
Bucuresti, 2010.

Hannaford, Robert. The Future of Anglicanism. Gracewing
Publishing, 1996.

372



Harper, Michael. ,The Holy Spirit Acts in the Church, Its
Structures, Its Sacramentality, Its Worship and
Sacraments”. One in Christ, nr. 12 (1972).

Hick, John, si Knitter, Paul F., ed. The Myth of Christian
Uniqueness: Toward a Pluralistic Theology of Religions.
Maryknoll, N.Y: Orbis Books, 1987.

Homiakov, Alexis. Biserica este una. Traducere de Elena
Derevici si Lucian Muresan. Cluj-Napoca: Patmos, 2008.

Ica, Ioan si Ioan Icd jr. ,Parintele Tustin Popovici: lupta cu
Protagoras sau criteologia filosofiei ortodoxe a
Adevarului”. Tn Omul si Dumnezeul-om: abisurile si
culmile filozofiei, de Tustin Popovici, traducere de Ioan Ica
si loan Icd jr. Bucuresti: Ed. Sophia, 2010.

Ica, Ioan jr. ,950 de la «Marea Schisméd». Interpretari si
documente”. Revista teologicd, nr. 3 (2004): 8-41.

Ioan Icéd jr. , Sfantul Isaac Sirul necunoscutul - operd, profil
istoric si gandire spirituald pe fundalul traditiei siro-
orientale”. In Cuvinte citre singuratici despre viata
duhului, taine dumnezeiesti, pronie si judecatd: partea a 2-a,
recent descoperitd, de Sfantul Isaac Sirul, traducere de
Ioan Icé jr., A 2-A. Sibiu: Deisis, 2007.

Ionita, Viorel. Towards the Holy and Great Synod of the
Orthodox Church: The Decisions of the Pan-Orthodox
Meetings since 923 until 2009. Freiburg: Basel: Reinhardt,
Friedrich, 2014.

Ionitd, Viorel. ,Dialogul teologic dintre Bisericile
Ortodoxe si celelalte Biserici crestine la nivel mondial”.
Revista teologicd, nr. 2 (2011): 203-21.

Kalaitzidis, Pantelis. ,Historical, Social and Theological
Reasons for Anti-Ecumenical Movements”. in Orthodox
Handbook on  Ecumenism. Resources for Theological
Education, editie de Pantelis Kalaitzidis, Thomas
FitzGerald, Cyril Hovorun, Aikaterini Pekridou,
Nikolaos Asproulis, Guy Liagre, si Dietrich Werner,

373



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

134-51. Volos: Volos Academy Publications in
cooperation with WCC Publications and Regnum Books
International, 2013.

Karkkadinen, Veli-Matti. An Introduction to Ecclesiology:
Ecumenical, Historical & Global Perspectives. InterVarsity
Press, 2002.

Karmires, John. ,H mnayxoouotng g év Xouotw
owelag”, Beodoyia, nr. 51 (1980): 645-91.

———. ,H mayxoouiotne mg év Xpwotw ocwtneiag”,
Oeoloyia, nr. 52 (1981): 16-45.

Karmiris, Ioannis. Tae Aoyuatikd kat Zvuporixd Mvnueia
¢ OpBodoéov kaboAiknc ExxAnoiac. Vol. II. ABrjvaug,
1953.

Khomiakov, Aleksei si Ivan Kireevsky. On Spiritual Unity:
A Slavophile Reader. Editie de Boris Jakim si Robert Bird.
Lindisfarne Books, 1998.

Khomiakov, Alexei S. The Church Is One. Eastern Orthodox
Books, 1988.

Knitter, Paul F. One Earth Many Religions: Multifaith
Dialogue and Global Responsibility. Maryknoll, N.Y: Orbis
Books, 1995.

Lee, Paul D. Pneumatological Ecclesiology in the Roman
Catholic-Pentecostal Dialogue: A Catholic Reading of the
Third Quinquennium (1985-1989). Pontificia Studiorum
Universitas a S. Thoma Aq. in Urbe, 1994.

Lennan, Richard. ,Roman Catholic Ecclesiology”, in The
Routledge Companion to the Christian Church, editie de
Gerard Mannion si Lewis S. Mudge, 234-50. New York
and London: Routledge, 2008.

Lossky, Vladimir. Teologia mistici a Bisericii de Rdsdrit.
Traducere de Vasile Raduca. Editura Bonifaciu, 1998.

374



McCormack, Bruce. ,Fundamentul cristologic al intele-
gerii ecumenismului In teologia lui Karl Barth”.
Conferintd prezentat la Intilnirea Centrului de studii
ecumencie si inter-religioase din cadrul Universitatii
,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, noiembrie 2016.

Melton, ]. Gordon. Encyclopedia of Protestantism. Infobase
Publishing, 2005.

Meyendorff, John. Byzantine Theology: Historical Trends and
Doctrinal Themes. Fordham Univ Press, 1979.

— ——. John Meyendorff, Christ in Eastern Christian Thought.
Washington: Corpus Publications, 1969.

— — —. Teologia bizantind. Tendinte istorice si teme doctrinare.
Traducere de Alexandru I. Stan. Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1996.

Miller, Dana. ,Istoria si teologia Bisericii Rasdritului din
Persia pana la sfarsitul secolului VII”. In Cuvinte caitre
singuratici despre viata duhului, taine dumnezeiesti, pronie si
judecatd: partea a 2-a, recent descoperitd, de Sfantul Isaac Sirul,
465-534. traducere de Ioan Ica jr., A 2-A. Sibiu: Deisis, 2007.

Moga, loan. ,Har si fiintare ecleziald in afara granitelor
canonice ale Bisericii? Schite de raspuns, pornind de la
contributia Parintelui Staniloae”. Tabor, nr. 11 (noiem-
brie 2013): 94-104.

Mos, Grigore Dinu. ,,Is “Sacramental Oikonomia” a Coherent
and Faithful Expression of Orthodox Ecclesiology and Is
It Useful for Its Ecumenical Vocation? Reflections on
Some Theological Conceptions and Official Statements”.
Bossey, 2017.

———. ,Secularizarea si rationalismul teologic -
provocari majore ale constiintei crestine” Epifania, nr.
26 (2013): 109-17.

375



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Noble, Ivana. , Three Orthodox visions of ecumenism:
Berdyaev, Bulgakov, Lossky”. Communio Viatorum LVII,
nr. 2 (ianuarie 2015): 113-40.

Oliverio, L. William. Theological Hermeneutics in the Classical
Pentecostal Tradition: A Typological Account. BRILL, 2012.

Papandreou, Damaskinos, ed. Towards the Great Council.
Introductory Reports of the Interorthodox Commission in
Preparation for the Next Great and Holy Council of the
Orthodox Church. London, 1972.

Papathanasiou, Athanasios N. ,If I cross the boundaries,
you are there! An affirmation of God’s action outside
the canonical boundaries of the Church”. Communio
Viatorum, nr. 53.3 (2011): 40-55.

Pavel, Aurel, si Ciprian Iulian Toroczkai. Adevdiratul si
falsul ecumenism. Perspective ortodoxe asupra dialogului
dintre crestini. Sibiu: Editura Universitatii Lucian Blaga,
2010.

———. Adeviratul si falsul ecumenism. Perspective ortodoxe
asupra dialogului dintre crestini. Sibiu: Editura Universi-
tdtii , Lucian Blaga”, 2010.

Persa, Razvan. ,Sfantul si Marele Sinod - Intre dezbaterea
fundamentald si fundamentalista”. Revista Renasterea, nr.
9 (septembrie 2016): 8.

Plekon, Michael. , Introduction. The Church of the Holy
Spirit— Nicholas Afanasiev’s Vision of the Eucharist
and the Church”. In The Church of the Holy Spirit, de
Nicholas Afanasiev, editie de Michael Plekon, traducere
de Vitaly Permiakov. Notre Dame, Indiana: University
of Notre Dame Press, 2007.

Popescu, Teodor M. ,Importanta istoricd a sinodului al
IV-lea ecumenic”. Ortodoxia, nr. 2-3 (1951): 188-294.

376



Popoviciu, Nicolae. Inceputurile nestorianismului. Cu
speciald consideratie asupra anatematismelor Sf. Ciril. Sibiu,
1933.

Rahner, Karl. Tratat fundamental despre credintd. Introducere
in conceptul de crestinism. Traducere de Marius Talos.
Targu Lapus: Galaxia Gutenberg, 2005.

Saarinen, Risto. ,Lutheran Ecclesiology”. In The Routledge
Companion to the Christian Church, editie de Gerard
Mannion si Lewis S. Mudge, 170-86. New York and
London: Routledge, 2008.

Sauca, loan. , Vocatia ecumenica a Ortodoxiei”. Mitropolia
Olteniei, nr. 58 (2004): 29-38.

Staniloae, Dumitru. ,,Cari dintre eretici si schismatici vor
putea fi primiti in sanul Bisericii Ortodoxe: a. Prin botez,
b. Prin mirungere, c. Prin libelos pisteos?” Revista
teologicd XXI, nr. 11-12 (1931): 444-47.

———. ,Coordonatele ecumenismului din punct de
vedere ortodox”. Ortodoxia 19, nr. 4 (1967): 495-540.

— — —. ,Natura sinodicitatii”. Studii Teologice 29, nr. 9-10
(1977): 605-14.

———. ,Numdrul tainelor, raporturile Intre ele si
problema tainelor din afara Bisericii”. Orfodoxia, nr. 2
(1956).

— ——. ,Sobornicitatea deschisd”. Ortodoxia 23, nr. 2
(1971): 165-80.

— ——. Teologia Dogmaticd Ortodoxd. Editia a doua. Vol. 2.
Bucuresti: Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1997.

———. ,Unitate In diversitate in Traditia Ortodoxa”.
Ortodoxia 22, nr. 3 (1970).

Sykes, Stephen. Unashamed Anglicanism. Darton, Longman
& Todd, 1995.

377



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Tenny, Thomas. ,Nestorianism”. Editie de John Anthony
McGuckin. The Encyclopedia of Eastern Orthodox
Christianity, 2 Volume Set. John Wiley & Sons, 15
decembrie 2010.

Todoran, Isidor. ,Unitatea Bisericii in perspectiva
ecumenista”. Ortodoxia, nr. 3, XXV (1973): 337-46.

Toroczkai, Ciprian Iulian. Traditia patristici in modernitate.
Ecleziologia Pdirintelui Georges V. Florovsky (1893-1979) in
contextul —miscdrii  neopatristice contemporane. Sibiu:
Editura Andreiana, 2008.

Vischer, Lukas. , The Reformed Tradition and Its Multiple
Facets’”. in The Reformed Family Worldwide: A Survey of
Reformed Churches, Theological Schools, and International
Organizations, editie de Jean-Jacques Bauswein si Lukas
Vischer. W.B. Eerdmans, 1999.

Ware, Kallistos. Eustratios Argenti: A Study of the Greek
Church under Turkish Rule. Wipf and Stock Publishers,
2013.

Ware, Kallistos (Bishop of Diokleia). Orthodox Theology in
the Twenty-First Century. World Council of Churches,
2012.

Ware, Timothy. The Orthodox Church: An Introduction to
Eastern Christianity. Penguin UK, 1993.

— ——. The Orthodox Church: New Edition. 2nd edition.
London, England; New York, N.Y: Penguin Books,
1993.

Wilken, Robert L. John Chrysostom and the Jews: Rhetoric and
Reality in the Late 4th Century. Berkeley, Los Angeles,
London: University of California Press, 1983.

Zizioulas, tloannis. Euharistie, Episcop, Biserici. Unitatea
Bisericii in dumnezeiasca Euharistie si episcop, in primele trei
secole crestine. Traducere de Ioan Valentin Istrati si

378



Geanina Chiriac. Bucuresti: Editura Basilica a Patriarhiei
Romane, 2009.

Zizioulas, loannis. ,Orthodox Ecclesiology and the
Ecumenical Movement”. Sourozh, nr. 21 (1985): 16-27.

———. ,The Self-Understanding of the Orthodox and
Their Participation in the Ecumenical Movement”. in
Orthodox Perspectives on Mission, editie de Petros
Vassiliadis. Wipf & Stock Pub, 2014.

379



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

Surse electronice

admin. ,ECUMENISMUL FARA MASCA - O carte ce
cuprinde tot ce nu s-a spus pana acum despre erezia
ereziilor: ecumenismul”. Noua adresi: APOLOGETICUM
.RO, 21 aprilie 2011. https://apologeticum.wordpress.
com/2011/04/22/ecumenismul-fara-masca-o-carte-ce-
cuprinde-tot-ce-nu-s-a-spus-pana-acum-despre-erezia-
ereziilor-ecumenismul/.

,Baptism and «Sacramental Economy»: An Agreed
Statement”. Data accesarii 22 aprilie 2017. http://www.
usccb.org/beliefs-and-teachings/ecumenical-and-interreligi
ous/ecumenical/orthodox/baptism-and-sacramental-
economy.cfm.

,Ce mai scrie prin «Vietile Sfintilor»... (exemple de
pseudo-aghiografie)”. Data accesdrii 9 mai 2017.
http://www.teologie.net/2014/08/24/ce-mai-scrie-prin-
vietile-sfintilor-exemple-de-pseudo-aghiografie/.

,Comunicat: Orice ldmurire privind credinta trebuie
facuta In comuniune bisericeascd, nu in dezbinare -
Basilica.ro”. Data accesdrii 23 ianuarie 2017. http://
basilica.ro/comunicat-orice-lamurire-privind-credinta-
trebuie-facuta-in-comuniune-bisericeasca-nu-in-
dezbinare/.

,Confesiunea Augustana - BISERICA LUTHERANA, o
misiune lutherana confesionala in Romania”. Data
accesarii 10 mai 2017. http://www bisericalutherana.ro/
credinta-lutherana/confesiunea-augustana-invariata.

,Despre Ecumenism in Ortodoxie”. Data accesdrii 7 mai
2017. http://www.credo.ro/ecumenism.php.

,Ecumenism”. Data accesdrii 7 mai 2017. http://orthodox
info.com/ecumenism/vitaly.aspx.

380



,Ecumenismul - erezie”. Data accesdrii 7 mai 2017.
http://www.ortodoxism.ro/erezia_ecumenismului.shtml

Ganduridinortodoxie. , Ecumenismul este erezie. Hota-
rarile sinodului din Creta sunt eretice.” ganduri din
ortodoxie, 23 decembrie 2016. https://ganduridin
ortodoxie.wordpress.com/2016/12/23/ecumenismul-este-
erezie-hotararile-sinodului-din-creta-sunt-eretice/.

,Lumen gentium”. Data accesdrii 29 aprilie 2017.
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_
council/documents/vat-ii_const_19641121_lumen-
gentium_en.html.

~Mitropolia Slatioara — Biserica Ortodoxa de Stil Vechi din
Romania”. Data accesdrii 7 mai 2017. http://www.mitro
poliaslatioara.ro/eclesiologia.php.

,Relations of the Orthodox Church with the Rest of the
Christian World | The Russian Orthodox Church”. Data
accesarii 10 februarie 2016. https://mospat.ru/en/2016/
01/28/news127362/.

,Relations of the Orthodox Church with the Rest of the
Christian World - Official Documents - The Holy and
Great Council of the Orthodox Church”. Data accesarii
22 august 2016. https://www.holycouncil.org/-/rest-of-
christian-world.

»Reluarea dialogului intre crestinii ortodocsi si crestinii
vechi-orientali”.  Basilica.ro, 26 noiembrie 2014.
http://basilica.ro/reluarea-dialogului-intre-crestinii-
ortodocsi-si-crestinii-vechi-orientali/.

,Sfantul si Marele Sinod: Relatiile Bisericii Ortodoxe cu
ansamblul lumii crestine (Document oficial)”. Basilica.ro
- Agentia de presi a Patriarhiei Romdne, 11 iulie 2016.
http://basilica.ro/sfantul-si-marele-sinod-relatiile-bisericii-
ortodoxe-cu-ansamblul-lumii-crestine-document-oficial/.

381



Teologia dialogului intercrestin. O introducere

»Synodality and Primacy During the First Millennium:
Towards a Common Understanding in Service to the
Unity of the Church (Chieti, 21 September 2016)”. Data
accesarii 12 mai 2017. http://www.vatican.va/roman_
curia/pontifical_councils/chrstuni/ch_orthodox_docs/rc_
pc_chrstuni_doc_20160921_sinodality-primacy_en.html.

»Tory | Define Tory at Dictionary.com”. Data accesarii 29
mai 2017. http://www.dictionary.com/browse/tory

,Unitatis redintegratio”. Data accesarii 29 aprilie 2017.
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_
council/documents/vat-ii_decree_19641121_unitatis-
redintegratio_en.html.

Pope Leo XIII. ,Satis Cogitum”. Papal Encyclicals Online.
Data accesdrii 29 aprilie 2017. http://www.papalency
clicals.net/Leo13/113satis.htm.

Pope Pius XI. ,Mortalium Animos”. Papal Encyclicals
Online. Data accesarii 29 aprilie 2017. http://www.
papalencyclicals.net/Leo13/l13satis.htm.

t Serafim, Mitropolitul Ortodox Roman al Germaniei,
Europei Centrale si de Nord. ,Euharistia si unitatea
Bisericii - daruri ale Sfantului Duh”. Data accesarii 3
martie 2017. http://www.mitropolia-ro.de/index.php/
cuvinte-de-invatatura/211-euharistia-si-unitatea-bisericii-
daruri-ale-sfantului-duh.

382



Volumul de fatd s-a construit in jurul uneia dintre
intrebarile foarte prezente in disputele din ultima
vreme. De ce este necesar dialogul ecumenic si de
ce ,trebuie” sa ne angajam in acesta? Raspunsul
poate veni foarte rapid: pentru ca este voia
Mantuitorului lisus Hristos, care se roaga Tatalui
,ca toti sa fie una” (In 17, 21). Si totusi, cum
explicam faptul ca o parte a crestinilor refu-
za dialogul ecumenic sau chiar il condamna? Mai
ales ca acestia sunt cei care sustin ca implinesc
intru totul poruncile Mantuitorului. Cautand ras-
punsurile, s-au conturat alte intrebari care aveau
nevoie de lamuriri. Ce fnseamna, de fapt, dialog
ecumenic? Care sunt asteptarile dialogului ecume
nic? Cine sunt partenerii acestui dialog? De ce
intalnim reactii antagonice referitoare la dialogul
ecumenic?
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