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Cuvant inainte

Suita actiunilor comemorative dedicate parintilor capadochieni se implineste, in cazul
Facultatii noastre, prin acest Simpozion international cu o larga participare si cu o diversita-
te sectorial tematica ampld. Mai Intai se cuvine a adresa multumirile noastre oaspetilor din
straindtate: Miguel de Salis Amaral, Konstantin Nikolakopoulos, Adolf Martin Ritter,
Pasztori-Kupan Istvan, Hermann Pitters si Anargyros Anapliotis, dar nu pot sd nu remarc
prezenta bogata numeric a colegilor din tard si sd le multumesc spunandu-le un cuvant al
profesorului Constantin Skouteris: ,,popoarele ortodoxe trebuie sd-si salveze caracterul
autentic, pe care l-au mostenit de la parintii si sfintii lor, un caracter care arata distanta si
apropiere, distanta fatd de grija lumii si apropiere fatd de nevoile lumii... un element esen-
tial in acest proces este unitatea Ortodoxiei”. Or, azi, prin prezenta domniilor voastre, pu-
tem Intrezdri ceva din manifestarea acestei unitati, suntem partasi ai acestei revelatii a uni-
tatii, fapt pentru care tuturor va multumesc.

Scolile noastre teologice fac parte din marele concern european al educatiei universitare.
Prezenta si lucrarea noastra comune pot fi solutii de depasire a limitarilor generate de mani-
festarea unilaterala a factorului identitar etnic deoarece acest gen de actiuni tinteste eviden-
tierea structurilor marturiei crestine unitare si cred ca institutiile de Invatamant, prin carac-
terul lor formativ duhovnicesc, pot genera o marturie unitara, pastrand si afirmand din sine
patternul patristic, aspectul revelat si unitatea Scripturii si doxologia comuna, reciproca,
unii pentru altii. Acelasi dascal athenian spunea despre Ortodoxie cd are In campul ei de
activitate o atentie deosebita pentru dialog. Aici, in cadrul acestui simpozion, avem posibili-
tatea sd traim in plin dialog. Pentru aceasta, le multumesc teologilor din celelalte Biserici si
confesiuni pentru participarea lor si pentru faptul cd au expus In comunicarile lor elemente
concrete de reevaluare a modului lor de raportare la Traditie.

Am ales aceastd temd dedicata revelatiilor unitétii deoarece ne confruntam cu un feno-
men paradoxal: toate miscarile culturale si politice tintesc un anume fenomen de globaliza-
re si, totusi, consecintele imediate sunt mai degraba de fragmentare, de nivelare, de disipare
in global a structurilor identitare. Observand aceste situatii, nu poti sa nu te intrebi si sd nu
cauti unele solutii posibile pentru relansarea unui orizont unitar al asteptarilor si al trairilor
noastre. Asa se face cad am observat mutatiile produse de adoptarea de cétre crestinismul
apusean a unei anume dominante a categoriilor si principiilor juridice ce au generat un
sistem centralist in detrimentul sinodalitatii; ori faptul cd Reforma a promovat o ontologie
individualistd ce a culminat in realizarea persoanei izolate; dar si din perspectiva ortodoxa
am sesizat slabirea unitdtii panortodoxe odata cu divizarea eclesiasticd. Acestea sunt doar
cateva ratiuni pentru care am propus tema Revelatiile unitdatii la Parintii capadochieni,
crezand ca aici vom putea gasi cateva modele care sa inspire zona scolilor teologice spre a
promova o misiune concreta, centratd pe unitatea si unicitatea trupului mistic al Mantuitoru-
lui lisus Hristos, unitate si unicitate ce trebuie sa constituie obiectivul cautarilor noastre, ale
celor ce ne revendicdam a fi ai lui Hristos.

Revelatiile unititii. Conceptul in sine revendica din partea noastrd cateva nuantari: de
ce revelatii? Deoarece actul unitatii este de factura transcendentd n masura in care ne ra-
portam la originarea sa, la incipio-ul transcendent al acesteia, adica la Hristos, si prin iesirea
din apropriere inspre perihoretic, la Sfanta Treime; efortul nostru de a conserva sau de a
relansa unitatea este, in fapt, o regésire a noastra in aceasta si nu rezultatul strict al vreunui
act individual; de aceea, spunem ca in intdlnirea noastrd cu literatura patristicd obser-



vam/identificam elementele concrete de teologhisire care iti descopera reveldrile unitatii.
Motiv pentru care subliniem inca o data faptul ca raportarea la Parinti este un act de martu-
risire a unei continuitati asumate in faptul preluarii patternului exegetic, pastoral, misionar,
al preluarii ethosului slujirii lor, spre a le acomoda la mediul nostru de misiune tocmai pen-
tru a determina o unitate de Intelegere si un continuum de marturisire. Nu este vorba despre
o repetare, acesta ar fi In sine un semn de slabiciune, ci un act de Intrupare/inculturare prin
care noi ne regasim forta marturisirii in unitatea duhului Périntilor si sfintilor. Poate de
aceea Apusul saluta intrarea Greciei in UE cu apelativul ,,Bun venit tarii Filocaliei”. Si este
deplin adevarat faptul cd Ortodoxia are capacitatea de a contribui in chip real prin teologia,
antropologia si cosmologia ei la configurarea imaginii postmoderniste a lumii, oferind o
contrapunere care va elibera lumea din impasurile in care a fost condusd de modernismul
european apusean (C. Skouteris).

Dar, dacd vorbim despre revelatii, un prim aspect pe care il desprindem din Parinti este
cel dedicat Scripturii si care revendica din partea noastrd o continuad marturisire Si raportare
la Sfanta Scriptura ca la un text unitar si revelat-inspirat. Parintii ne-au aratat ca trebuie sa
pastram un deplin echilibru intre sensul literal-istoric si cel real-tipic, intre literalism Si
alegorie; ca trebuie sa avem mereu in fata paradigma exegetic hristica si modul de pastrare
a unitdtii revelatiei; cd trecutul nu este ceva epuizat, ci este un tezaur din care trebuie sa
scoatem structurile alitheice si reveldrile axiologice prin care ne-am pastrat in orizontul
anastasic al deplinei revelari plinite in Hristos. Scriptura in sine este o revelare a unitatii.

Fundamentul dogmatic al perioadei patristice, prin afirmarile si asumarile sale ecumeni-
ce, este, de asemenea, un mod de revelare a unitatii. Sa fim insa cu luare aminte la faptul ca
nu vorbim in limbajul infailibilului atunci cand ne referim la Parinti, ci la modul constant
de revenire prin structuri apologetice, exegetice si de marturisire/slujire la definirile dogma-
tice ale sinoadelor ecumenice, in cazul nostru, la formularile niceo-constantinopolitane.

Este o placere deosebita sa auzim comunicandu-ni-se faptul, din partea unui teolog lute-
ran, ca la Brasov au fost tiparite fragmente din opera Sfantului Grigorie Teologul (H. Pit-
ters). Dar la fel de incantati am fost ascultdndu-1 pe Miguel de Salis Amaral vorbindu-ne
despre rolul Sfintilor Parinti in viziunea eclesiologicd a lui G. Florovski, in cadrul careia
redescoperirea Sfintilor Parinti conditiona regasirea fondului comun care ar fi putut genera
unitatea crestina.

Fundamentul/temelia unitatii este Treimea, iar troita de arhierei ne indeamna constant sa
ne Intoarcem spre acest model de traire veSnica. Sfanta Treime este taina perfectei unitati a
Persoanelor distincte (V. Bel), este modelul unitatii Bisericii pe care ni-1 propun Parintii
capadochieni, subliniind 1n acest fel dimensiunea teandricd a Bisericii (I. Chirild), este
izvorul oricarui demers al crestinilor spre refacerea unitatii de credintd (N. Chifar). Un
autentic model de asumare a responsabilitatii episcopului 1n edificarea si prezervarea aces-
tei unitati eclesiale si a invataturii de credinta a Bisericii, ni-1 oferd Sfantul Vasile cel Mare
prin viata si scrierile sale (S. Tofana, A. Pavel), ardtand ca episcopul-monah este chemat sa
fie garantul unititii bisericesti. Implinirea acestei responsabilitati includea si asigurarea
relatiilor cu autoritatile de stat (E. Roman), uneori Sfintii Capadocieni intrand chiar in con-
flict cu autoritatea imperiald pentru binele Bisericii si al dreptei credinte (N. Dumitragcu).

Numai virtutea poate fi generatoare a unitatii. De aceea, Parintii Bisericii ne sunt mode-
le in intelegerea faptului ca telosul omului este desévarsirea (I.V. Leb), indumnezeirea (M.
Telea), care se realizeaza prin staruire in unitatea comuniunii de credintd (M. Basarab), in
lupta cu patimile (V. Sorescu) si in unirea cu Hristos prin sfintirea noastrd continua (St.
Tloaie).

Impactul vietii si operei Sfintilor Capadocieni depiaseste arealul strict al zonei lor de
responsabilitate 1n plan istoric. Prin vietuirea si teologia lor, ei au influentat puternic litera-
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tura crestind si gandirea teologica a timpului lor, dar si a secolelor urmatoare. Scriind cu
vadit talent retoric (K. Nikolakopoulos) despre unitate si multiplicitate (I. Popescu), despre
naturd (A.M. Ritter), despre Invatatura hristologicé (Pasztori-Kupan Istvan), despre medici-
nd (M.G. Buta), despre unitatea teleologica a sfintilor (A. Podaru), despre exigentele slujirii
pastorale (D. But-Capusan), sau formuland canoane care sd reglementeze probleme de
maxima gravitate morald (A. Anapliotis), ei au trasat cu claritate si fermitate orientarea
teologiei crestine de mai tarziu. Interactia lor directd sau indirecta (prin intermediul scrieri-
lor) cu alte personalitati ale Bisericii crestine este, In egald masura, foarte importantd pentru
intelegerea contributiei lor la dezvoltarea teologiei crestine (O. loan, G. Gardan, M. Bidi-
an). Pentru noi, pentru romani, este esential sd intelegem si impactul Sfantului Vasile cel
Mare 1n istoria crestinismului din nordul Dunarii (A. Moraru).

Un alt punct fundamental pentru revelarea unitdtii este rugaciunea, doxologia, cultul (A.
Baciu). in cult sunt structuri evidente ce atesta timpul, veacul unitatii. De fapt, noi incepem
slujirea cu declararea instaurdrii Imparatiei unitatii. Rugiciunea unora pentru ceilalti poate
fi, Si aceasta, perceputd ca semn /revelare a unitdtii (V. Stanciu, M. Oros). Iar cuvantul
omiletic si catehetic zideste sufletele inspre intelegerea acestei Imparatii vesnice (D. Man,
V. Timis).

Traditia iconografica marturiseste importanta Sfintilor Capadocieni pentru Biserica in
timpul lor si astazi; ei sunt prezenti in bisericile ortodoxe de pretutindeni ca modele autenti-
ce de slujire, virtute si lupta pentru realizarea Bisericii in chipul Treimii celei vesnice (C.
Marutoiu si V. Marutoiu, A.R. Trifa).

Va multumesc tuturor pentru faptul ca ne-ati facut partasi revelarii unitatii prin comuni-
carile domniilor voastre. Ortodoxia poate oferi un dar extraordinar Europei: mesajul filoca-
lic care intemeiaza moralitatea autentica din care lumea se poate imbogati in iubirea fata de
Dumnezeu, fata de om si fata de lume.

Pr. prof. dr. Ioan Chirila






Rolul Sfintilor Parinti in viziunea eclesiologica
a lui George Florovsky

Miguel DE SALIS AMARAL

Facultatea de Teologie Universitatea Pontificald Santa Croce Roma
mdsalis@pusc.it

George Florovsky este considerat ca fiind teologul secolului al XX-lea care reuneste con-
sensul celor, sprijinul, a mai multor Biserici Ortodoxe.! Este bine cunoscut intre rusi, care
i-au cunoscut aparitia si care au fost primii lectori ai operelor sale, si a fost foarte bine pri-
mit de greci, care i-au oferit doctoratul honoris causa al Universitatii de la Salonic. Poate
pentru cé in discutie se afla persoana care reprezintd, cel mai bine, sensus ecclesiae al Bise-
ricilor ortodoxe. Cel care, in Occident, doreste sa cunoasca profund, bine, teologia Orientu-
lui, va gési in persoana acestuia o cale mai usoara de cunoastere.

Dupa un senin domeniu practic al firmamentului teologic al Bisericii crestine, opiniile
sustinute de teologul rus sunt astazi obiectul unei regandiri, unei revizuiri si chiar a unor
critici provenite de la diversi autori. Concret, 1n teologia catolica a ultimilor doudzeci de ani
a fost mai putin evaluat, valorificat, de curentul sofiologic. Acest ultim curent a devenit, in
practica, mostenitorul renasterii gandirii teologice ruse si deseori se regéseste intr-o mare
crestere.? Faptul nu se constituie ca o problema daca este prins in interiorul cadrului global
al gandirii orientale. Dacd, in schimb, sofiologia ar fi inteleasa ca si o posibild punte intre
Orient si Occident, ar parea ca ar putea sa creeze dificultati in dialogul ecumenic.

Premisa

Tema care ne preocupa este cea care arata rolul Sfintilor Parinti in viziunea eclesiologica a
lui Florovsky. Pentru a putea afirma in adevar cateva cuvinte, trebuie, mai inainte de toate,
sa fie elaborate cateva premise care sd-si cunoasca fundamentul in lucrarea teologica a
teologului rus, care incepe — cel putin in Occident — sa fie uitat. Daca privim opera sa teolo-
gicd, se poate aprecia cd si aceasta este bogata in eseuri, articole si recenzii.* Nu cunoastem
nici o carte a sa — a publicat doar trei — In ceea ce priveste Biserica. Doua dintre acestea
privesc patrologia si cea de-a treia este opera sa cea mai cunoscuta: ,,Calea teologiei ruse, in
care studiaza teologia rusd de-a lungul istoriei. De aceea, inainte de a prezenta rolul Sfinti-
lor Parinti in viziunea sa, in ceea ce priveste Biserica, trebuie sd se discernd argumentele
ecleziologice in cadrul unei productii teologice ,,imprastiatd”, impartita in diversele reviste
si in variile limbi, in special cele ale Europei Occidentale si cea a Statelor Unite ale Ameri-

I Cf. P. EVDOKIMOV, Cristo nel pensiero russo, Citta Nuova, Roma 1972, pp. 193 s.u.

2 Pentru a oferi un exemplu al diminudrii importantei lui Florovsky este suficient a se citi numarul
revistei ,,Credereoggi dedicat teologilor ortodocsi ai secolului al XX-lea, unde teologul nostru nu
apare, cf. n.140 (2004).

Informatia cea mai complexa, completd, pe care o cunoastem in privinta manuscriselor lui Florov-
sky se gaseste la A. BLANE (ed.), George Florovsky. Russian Intelectual and Orthodox Church-
man, St. Vladimir’s Seminary Press, Crestwood 1993, pp. 343—401.
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cii. Doar dupa aceea se poate cauta a se trasa locul in care se gasesc, regasesc, Sfintii Pa-
rinti.

De ce nu gésim o gandire ecleziologica ordonata si unitara din care sa putem intelege
rolul Sfintilor Parinti? Unii considera ca o cauza pentru aceasta, ca s spunem asa, ,,a sau
non — sistematizare este adversitatea sa fata de aproape orice tip de sistem sau explicatie
globala. in acestea de fapt autorul presimtea gnosticismul si idealismul care stiteau la pan-
da. Chiar, unii autori se lamenteaza de faptul ca nici macar in privinta sintezei neopatristice
nu se poate gasi, in operele sale, o clard hermeneuticd sau un ansamblu de principii clar
delimitate.* Cu aceste premise, pare a fi aproape imposibild si fie realizat un discurs cu
privire la rolul Sfintilor Parinti in viziunea ecleziologica a lui Florovsky. Constienti fiind de
limitele pe care el insusi le impune dorintei noastre, gandim totusi cd se poate realiza un
discurs in care se schiteaza tema cu oarecare aproximare.

Motivele ciii patristice de a se apropia de mister

Pozitia intelectuald a lui Florovsky sublinia personalismul, libertatea si capacitatea omului
de transcendere a sistemului cultural in care trdieste. Fiinta umand a fost creata libera de
catre Dumnezeu si nu a fost supusa in curentul cultural intr-un asemenea mod Incat sa nu
poata actiona liber nici sa depaseasca categoriile pe care le utilizeaza. Istoria este facuta de
multe persoane libere si fiecare persoana poate sa mearga dincolo de schema conceptuala in
care s-a nascut si s transgreseze spatiul in care trdieste prin efortul personal. Williams a
numit ,,ascetic achievement” sinteza atinsd de aceasta asezare, si o vedem aplicatd si in
propunerea sa teologica.

Teologul rus isi didea seama de relativitatea cunostintei umane. in loc si-1 conduci spre
scepticism, aceasta constiinta l-a determinat sd nu se increada in premisa explicatiilor glo-
bale si a capacitatii marilor sisteme filosofice. Ca si la cativa dintre autorii din secolul al
XIX-lea rus, de un usor iz romantic, autorul nostru prefera sa realizeze o teologie care sa
pastreze misterul, privilegind apropierea sapientiald decét cea rationala. In viziunea sa cu-
noasterea este o interpretare a experientei. Credinciosul vede mai mult decét necredinciosul,
stie lucruri diverse si le cunoaste in mod diferit. Toti oamenii, printre altele, pot sa ajunga la
cunoasterea, cunostinta experientei, macar in parte.

Chiar dacé aceasta pozitie se poate masura in proportia romantismului chomiakovian,
raportul cunoastere-experientd are o raddcind scripturisticd bine notatd la Sfintii Parinti.
Totusi nu este automaticd paternitatea romanticd sau, daca dorim, potrivit lui Florovsky
pare a putea sa deschida, in aceastd structurare a cunoasterii de credintd, o cale prin care
transcende teologia si modul de lucrarea al Sfintilor Parinti.

Pentru el Revelatia era calea lui Dumnezeu in istorie. Crestinismul nu este un sistem de
adeviruri si Biserica nu este instrument pentru transmiterea lor. In Biserica se verifica, in
fiecare zi, experimentarea vocii lui Dumnezeu care vorbeste oamenilor, pentru ca Hristos
traieste in Aceasta si pentru ca Biserica este cea care contine in sine toate actele istorice ale
vietii lui Hristos. De aceea Revelatia are o dimensiune a experientei, neputand sa fie redusa
la o Tmpreuna inchidere a adevarului. La o asemenea experienta se ajunge prin intermediul
credintei.

Pentru Florovsky caracterul de experimentare al Revelatiei nu semnifica sa o redea ca
subiectivd din cauza a doud ratiuni. Prima, pentru ca Biserica este locul Revelatiei si, cea
de-a doua, pentru cid experimentarea cunoaste o formd sacramentala si ecleziald. Experi-
mentarea este personald, dar firea sa, caracterul sdu este eclezial. Dacd experimentarea

4 Cf. G:A: MALONRY, The Ecclesiology of Father Georges Florovsky, in ,,Diakonia” 4.
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personald nu il duce pe credincios la sentire cum Ecclesia si cu fratii, semenii, nu este expe-
rimentare ecleziala nici nu poarta Revelatia lui Hristos.

Potrivit teologului rus, Revelatia este o realitate de o mare bogétie in viata Bisericii, ca-
re nu se epuizeaza in forme istorice, chiar daca toate manifestarile o salvgardeaza, de la
liturghie la Sfanta Scriptura, slujire, dogma, si altele inca. Dogma calduzeste gandirea catre
intelegerea adevarului si o transfigura. Limitele oamenilor nu iau autenticitatea si totalitatea
cunoasterii insusite prin dogma, si acest fapt determina intrarea in noua lume pe care expe-
rimentarea credintei ne-o oferd, chiar pentru cé este relevatd de Dumnezeu. Acest fapt este
posibil doar pentru cd dogma si experimentarea crestind sunt strict relationate.’

Dacé dorim sa schitdm, la modul ideal, pasii facuti, putem sa postim la inceputul gandi-
rii Iui Florovsky Revelatia dumnezeiascd, care este accesibila omului In masura in care
acesta traieste in Bisericd — in sensul cd nu doar ia notd despre acel ceva pe care i-1 spune
Biserica ci, tocmai, ca traieste in ea. Experimentarea vietii in Hristos, trdita tocmai in Bise-
rica, este al doilea pas al acestui parcurs ideal si succesiv, fiind expresia sa concreta in creg-
tinism. O asemenea expresie in afara faptului de a fi concreta si variata, este fructul sinergi-
ei libertatii si harului. Se descopera in istorie in diverse moduri.

Biserica are o necesara dimensiune istorica, cresterea sa este un proces teandric in virtu-
tea Intrupdrii. In acest proces divino-uman exista elemente permanente care apartin la fiinta
Bisericii. Forta lor de asamblare provine din faptul ca ele manifesta fiinta interioara a Bise-
ricii in existenta sa concreta. Tocmai de aceea este important — potrivit lui Florovsky — sa ai
o viziune istorica, fundamentatd in constiinta Bisericii. Aceasta oferd corecta interpretare a
el insdsi. Cum se face? Autorul nostru face trimitere la Traditie, adica, la memoria istorica
pe cdt prezenta, a vietii In Hristos, inaugurata in istorie sub asistenta Duhului Sfant. Doar
asa istoria va fi o cale adecvata, altfel Revelatia si perceperea manifestarilor ei concrete ar
fi eventual compromise de viziunile istorice inchise®. Traditia apare ca un principiu vital, in
mod cert unul de conservare, dar si de crestere si de autoregenerare. Acest fapt il face pe
orice crestin capabil sa depaseasca momentul istoric si acela de diferentiere a adevarului
peren in mijlocul formularilor legitime, istorice ale credintei.

Ceea ce am vazut deja nu era un pas imediat iIn momentul in care autorul nostru incepea
sa faca teologie, spre sfarsitul anilor 20 ai secolului trecut. Teologia ortodoxd de atunci
avea o perspectiva foarte similard celei occidentale contemporane ei: dupa o consideratie a
teologiei catolice si a teologiei protestante, prezenta teologia ortodoxa ca si cale de mijloc
in a se afla adevirul’. Nu era de fapt o ,,teologie patristici”, chiar daca Biserica Ortodoxa,

»Dogmas” are ,,God given” testimony of the human spirit about what has been seen and experi-
enced, about the sending down and revelation in the catholic experience of faith, about the myster-
ies of eternal life revealed by the Holy Spirit. They all in strict clarity are revealed in the catholic
experience of faith, in the real touching of ,,things invisible”; therefore in the Church it is impossi-
ble to doubt and ,,allow” other dogmas — in other dogmas another life would been revealed and
concealed, another experience, touching something else G. Florovskij, The House of the Father, in
,»The Collected Works of Georges Florovsky”, vol. XIII, Bluchervertriebsanstalt, Vaduz 1989,
p. 73, originalul rus este din 1925.

«the Church thinks of the past not as of something that is no more, but as of something existing in
the catholic fulness of the one Body of Christ. Tradition reflects this victory over time. To learn
from tradition, or still better, “in tradition”, is to learn from the fulness of this time-conquering ex-
perience of the Church, an experience which every member of the Church may learn to know and
possess according to the measure of his spiritual manhood; according to the measure of his catho-
lic developmenty G. FLOROVSKIJ, Sobornost’: The Catholicity of the Church, in E.L. MAS-
CALL (ed.), ,,The Church of God”, SPCK, London 1934, p. 63.

7 Cf.Y. SPITERIS, La teologia ortodossa neo-greca, EDB, Bologna 1992, p. 22.

11



deja de atunci, se rechema, se referea la insasi Biserica Sfintilor Parinti, cu aceeasi credinta,
cu acelasi spirit si cu acelasi mod de privire a Tainei. Trebuie sa fim constienti de ambigui-
tatea termenilor ,,teologie patristica” si ,,Biserica Sfintilor Parinti”, care necesitd o clarifica-
re Tnainte de a putea fi utilizati, dar aici dorim doar sa descriem diagnosticul unei situatii —
aceea a perioadei dintre cele doud razboaie mondiale — in care multi teologi ortodocsi erau
de acord: separarea intre sensus al Bisericii Ortodoxe si teologia realizata de teologii orto-
docsi ai ultimilor 300 de ani®. Potrivit autorului nostru, teologia ortodoxa a suportat o pseo-
domorfosi si nu o adevarata imbogatire cand a incercat sa imite teologia occidentala. Primul
pas al teologului rus a fost acela de reface legatura teologiei ortodoxe cu trairea Bisericii
Ortodoxe, redandu-i un suflet ortodox.

Pentru intoarcerea la introducerea teologiei ortodoxe in limfa, seva care insufleteste Bi-
serica lui Hristos, trebuie recuperate elementele neschimbate ale identitatii ecleziale. Aces-
tea erau: liturghia, viata spirituala si cea a devotiunii, doctrina apostolica. In cazul acestui
ultim element, Florovsky propunea recuperarea mai mult a modului in care acesta era con-
solidat 1n rugdciunea publica si privata a Bisericii. Calea, ca o suma, era aceea de reintoar-
cere In mod creativ la Sfintii Parinti ai Bisericii.

Sfintii Périnti in teologie

Acum putem sa aprofundam putin propunerea lui Florovsky, intoarcerea la Sfintii Parinti,
conform cunoscutei sinteze neopatristice propuse de el. concret sugereaza sa ne intoarcem
la Sfintii Parinti greci si latini din secolul IV, printre care au un loc special Parintii Capado-
cieni, cei din secolul al V-lea si din urmatoarele.’ A ne intoarce nu inseamna a imita meca-
nic, ci mai degrabd o comuniune a inspiratiei revelatiei.

Consider ca expresia este foarte importantd din doua cauze. Pe de o parte autorul evita
imitatia mecanicd si banalul interes contextual, care vede patristica precum un detaliu care
doreste sd scoatd in evidentd dogmele trinitare si hristologice. Pe de alta ,,comuniunea in-
spiratiei, revelatiei” indica o dimensiune ecleziologica aprioricd oricarui rationament, o
comuniune de experientd, la care se accede chiar in comunitatea ecleziologicd in care tra-
ieste acelasi lisus Hristos de care Sfintii Parinti s-au apropiat si prin care au trait. Este vorba
despre o radacind comuna, care nu are rol numai de origine, ci si de impuls si, chiar mai
mult de discernimant. Comuniunea de inspiratie reveleazd de fapt o dimensiune mai in
perspectiva, ce provine tot conform autorului atingerea unei personalitafi catolice (univer-
sale). Aceastd idee este foarte importanta in teologia lui Florovsky si nu trebuie considerata
un nivel superior definit de elemente specificante, stabile si precise. Se afirma cd un crestin
are o ,,personalitate catolicd (universala)” cand a primit forta si capacitatea de a exprima
concret viata Intru Hristos si constiinta bogétiei adevarului in totalitatea sa. Nu e un fel de
oracol sau actiune pe care crestinul o face fara sa-si dea seama, ci mai degraba contrariul, o
actiune prin excelentd umana, creativa si eroica. Deci e tot un act personal si propriu cresti-
nului.

Pentru Florovsky comuniunea inspiratiei, revelatiei este posibil la toti crestinii, ba chiar
o considera o datorie. Dar recunoaste ca nu toatd lumea ajunge la ea. Cei care ating aceasta

8 Cateva dintre studiile cele mai recente au permis si dimensioneze mai bine asa-zisa receptare a-

criticd a teologiei occidentale 1n Orient.

Cei mai studiati Sfinti Parinti de catre Florovsky sunt, in afara de capadocieni, Maxim Marturisito-
rul, Nicolae Cabasila, Grigorie Palama. Asa cum se poate observa la Florovsky conceptul de Sfant
Parinte merge dincolo de perioada Sfantului loan Damaschinul.
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personalitate catolicd, universald marturisesc credinta Bisericii si nu numai credinta lor
personala si sunt considerati Sfinti Parinti, maestrii sau doctori ai Bisericii.

Inainte de a continua trebuie si observam ci in spatele figurii Sfintilor Parinti sti menta-
litatea catolica, universald sau daca dorim personalitatea universala. Sfintilor Parinti le este
recunoscutd o categorie capitald in ecleziologia teologului rus deoarece acestia au avut o
personalitate catolica sau universald, iar aceasta e conditia pentru a putea vorbi in numele
Bisericii. '

Sfintii Parinti au reusit sd creeze o noua filozofie pentru a interpreta crestinismul: ele-
nismul crestin. Printre aspectele teologico-spirituale pe care Sfintii Parinti le-au elaborat,
teologul rus le indica pe urmatoarele: relectura cosmosului si a timpului, invierea trupului,
timpul linear si non-ciclic, istoria vazuta ca perfectionare si nemurire a sufletului. Elenis-
mul crestin era astfel catalogat de autor, care il considera, o categorie permanenta a existen-
tei crestine. Cu alte cuvinte, crestinismul nu mai trebuia gandit prin intermediul categoriilor
altor filosofii, ci oarecum invers. Acesta a fost cadrul in care a scris Caile teologiei ruse.

Sfintii Parinti sunt mai mult decat o simpla manifestare a Traditiei, mai mult decat una
dintre multiplele manifestari ale Traditiei. Pentru autor teologia are o conditie patristica, sau
un filtru daca doriti.!! Chiar daca nu exista o filosofie particulard, care sa fi fost canonizata,
el considera ca schemele si formele traditionale erau eleniste sau grecesti. Acest ,,elenism”
este atmosfera comund, creatd de secole, de generatii crestine si din acest motiv autorul
credea ca Biserica era elenistica si ca elenismul ar fi o categorie permanentd a existentei
crestine. Prin urmare sustinea cé orice teolog trebuia sa treacd printr-o experienta de ele-
nism spiritual daca dorea si fie creativ in vremurile actuale traite de Biserica. Trebuia si
fim mai greci pentru a putea fi cu adevirat ortodocsi'? sau cu alte cuvinte, se intdmpla si se
restaureze in ei insisi capacitatea de a fi martori la credinta Bisericii si sa dobandeasca acea
mentalitate catolicd sau sensus ecclesiae.

Intr-un anumit sens, este dificil si se distinga in perspectiva lui Florovsky ce este Tradi-
tia si teologia patristica. Pentru el predania apostolica in categoriile elenismului crestin era
o categorie permanentd a credintei crestine si masura teologicd a credintei adevirate.!® El
s-a opus delimitarii de epoca patristica, pentru cd vedea In aceastd propunere doua pericole
viitoare, care stau la panda. Primul era vointa — doritd sau mai putin doritd — sd privesti
epoca patristicd precum un tip de epoca aleasa, de aur care acum nu mai existd. Al doilea
era sa vezi ca si o ingradire printre altele pe care Biserica o parcurge si depaseste. Pentru el,
in spatele acestor pericole era viziunea perioadei patristice ca si un timp trecut i pentru
anumite versete inchis, dezlegat de traditia trdita, se contrazicea principiul bazic al traditiei

10" Pentru o analizd mai detaliata a personalitdtii catolice, cf. M. DE SALIS AMARAL, Doud viziuni
ortodoxe cu privire la Biserica: Bulgakov si Florovsky, Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca
2009, pp. 225-228 ¢ 270-278.

«The witness of the Fathers belongs, integrally and intrinsecally, to the very structure of the Or-
thodox faith. The Church is equally commited to the kerygma of the Apostles and to the dogmata
of the Fathers. Both belong together inseparably. The Church is indeed “Apostolic”. But the
Church is also “Patristic”. And only being “Patristic” is the Church continuosly “Apostolic”. The
Fathers testify to the Apostolicity of the tradition» G. FLOROVSKIJ, The Ethos of the Orthodox
Church, in The Ecumenical Review 12 (1960) 187.

12 Cf. G. FLOROVSKI, Patristics and Modern Theology, in ,,Diakonia” 4 (1969/3) 232. Textul este
cel al Congresului de la Atena din 1936.

Pentru a intelege mai bine pozitia deosebita a traditiei si a teologiei patristice este util de observat
modul sau de argumentare in The Ethos of the Orthodox Church, in “The Ecumenical Review” 12
(1960) 189-191, unde Sfintii Parinti sunt situati la nivelul traditiei traite.
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trdita de Bisericd, ce consta in identitate cu Biserica patristica. De aceea la Florovsky Sfintii
Parinti par a fi situati la acelasi nivel cu traditia traita.

Dupa el a eleniza vroia sd spund sa-ti asumi ethosul Bisericii Ortodoxe, al Traditiei, al
adevarului conservat in Biserica si garantat de charisma veritatis certum donatd la Inceput
de Biserica si pastratd de succesiunea neintreruptd apostolicd.'* Vroia si s afirme legarea la
spiritul catolic, universal al Traditiei, la continua asistenta si prezentd a Duhului Sfant in
Biserica. ,,A-i urma pe Sfintii Parinti — sunt cuvintele sale — nu doreste doar sa afirme doar
citarea lor. Inseamnd dobdndirea gandirii lor, phronema lor. Biserica Ortodoxa afirma
pastrarea acestei phronema si ca a facut teologie a mentem Patrum 3. Phronesi — in greaca
biblicd uneori este tradus ca si sentiment (cf. Fil. 2,5) — este spiritul in actiunea de a rationa
sau a judeca. Intr-un anumit sens, este modul de a gandi si de a auzi, ,,schita” anterioara de
la care se evalueaza totul. Se impunea dezbaterea unei intrebari si a sensului ei. In mod
normal este ceva pozitiv. De aceea lipsa sa, merita spus, descurajarea, demoralizarea, frica,
meschinul si precipitarea erau retinute — de greci — ca si o carentd a phronesi. Florovsky
uneori o traduce ca si minte, dar cuvantul grec este mai bogat, dind mai evident concesia cu
viata spirituald si experienta vitala.

Se pare ca propunerea lui Florovsky se poate aplica la toti crestinii, pentru care rolul
Sfintilor Parinti este cu mult mai mare decat se prevede la prima vedere. Acesta se desfa-
soard la nivelul experientei aprofundata de credinta, ce este prevestit tuturor, chiar daca nu
toti il ajung. Intre acei ce' aveau sa-1 perceapi trebuiau si fie teologii.

Cativa dintre autorii catolici ce au fost interesati de gandirea sa retin faptul cd el nu a
precizat mult natura teologiei, pentru care ramanea putin in umbra distinctia intre slujire,
teologie, traditie si teologia patristica.!” Alti autori, mai apropiati timpurilor noastre, cred ca
samburele dur al elenismului crestin al sau este de reinnoire teologica.'® In mediul ortodox
se gaseste si 0 oarecare observatie asupra interpretarii prea rigide a traditiei patristice prin
prisma ,.elenismului crestin”. Mai concret, anumiti teologi afirmé ca el a uitat faptul ca
traditia merge mult mai departe de elenismul crestin, pentru ca include si traditia latina,
siriand si altele.”

14 Florovskij citeaza pe S. Ireneu de Lyon, (Adv. haereses, IV. 26, 2): «qui cum episcopatus succesio-

ne charisma veritatis certum acceperunty.

«“To follow the Fathers” does not mean simply to quote their sentences. It means fo acquire their

mind, their phronema. The Orthodox Church claims to have preserved this phronema and to have

theologised ad mentem Patrum» G. FLOROVSKIJ, The Ethos of the Orthodox Church, in “The

Ecumenical Review” 12 (1960) 189.

16 Cf. G. FLOROVSKIJ, Le Corps du Christ vivant. Une interprétation orthodoxe de I’Eglise, in AA.

VV., “La Sainte Eglise Universelle. Confrontation oecuménique”, Delachaux et Niestlé, Neucha-

tel-Paris 1948, pp. 11s.

Cf. YN. LELOUVIER, Perspectives russes sur I’Eglise: un théologien contemporain, G. Florovs-

ky, Ed. du Centurion, Paris 1968, pp. 54s; G.A. MALONEY, The Ecclesiology of Father Georges

Florovsky, in “Diakonia” 1 (1969) 23-25 e BATTISTA MONDIN, 7 grandi teologi del secolo

ventesimo. I teologi protestanti e ortodossi, Ed. Borla, Torino 1969, p. 312.

«In the neo-patristic synthesis of Father Georges Florovsky the tradition of fourth and fifth-century

Christian Hellenism has, to adapt his favorite word from Irenaeus, become a permanent and reju-

venating deposit of provocatively thoughtful universal theological literature for all mankind» A.

BLANE (ed.), Georges Florovsky. Russian Intellectual and Orthodox Churchman, cit., p. 329.

19 Cf. J. MEYENDOREFF, Prefazione, in G. FLOROVSKIJ, “Vie della teologia russa”, Marietti,
Genova 1987, p. xxxvii; «I am also convinced that one should not apply criteria from one context
to a patristic author belonging to a totally different context. One cannot, for instance, judge Syriac,
Latin or Russian patristics from a Byzantine perspective. That is to say: such a judgment is possi-
ble, but it will be neither adequate nor fair. As an example one can mention Florovsky’s famous
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Chiar dacd si criticile nu sunt fara fundament, trebuie recunoscut faptul ca impunerea lui
Florovsky era mai universala decat erau celelalte ai unor contemporani de-ai sai, din dias-
pora, mai preocupati de mentinerea identitatii gandirii rusesti. Era vorba despre o preocupa-
re impartasita — dupa al II-lea Razboi Mondial — de alte Biserici Ortodoxe, in diaspord, in
ceea ce priveste propria culturd nationala. Multi teologi si ganditori rusi retineau filosofia
idealistd, chiar dacd avand corectari oportune, era modul cel mai adecvat de a transmite
credinta la omul de atunci. Acelasi lucru trebuia afirmat pentru alte nationalitati dupa cel
de-al Doilea Razboi Mondial. Florovsky nu retinea ca fiind importanta trecerea prin cadrul
filosofiei idealiste, chiar daca a ales-o, pentru motive de eficacitate in transmiterea credin-
tei. Era mai convins de valoarea prezentdrii adevaratei credinte omului, pentru a-1 determi-
na si se Intoarca la Hristos si la phronesi-ul Sfintilor Périnti. Pentru el aceasta nu era cauta-
rea unei specificitati orientale, deoarece pentru el crestinismul oriental era crestinismul fara
ajustari, acelasi duh si acelasi mesaj dintotdeauna, de care lumea are nevoie.

Astfel, programul lui Florovsky nu se referea doar la rusi, ci la intreaga Biserica Orto-
doxa — sau toate — Bisericile Ortodoxe. in fata diverselor forme de nationalism ortodox care
relativizau celelalte Biserici autocefale, autorul nostru reamintea ca ea, credinta, nu apartine
unei tari determinate sau unei limbi?°,

As adauga ca propunerea lui Florovsky ar trebui contextualizata si in mediul occidental,
in care surse iau in considerare trei puncte: protestantismul liberal, renasterea patristica
universald, catolica si statutul studiilor patristice de atunci. in mod concret, in opozitie fata
de cateva idei ale protestantismului liberal prezente la A. Harnack si la alti autori care pri-
veau elenismul crestin ca desfdsurare istoricd a mesajului genuin a lui lisus, care trebuia
depisit. In mediul catolic francez de atunci — gandindu-ma in mod concret la iezuitii scolii
din Lyon — Fourviere si la altii incd — se incerca reintoarcerea la Sfintii Parinti cu intentia de
a reinnoi teologia, asa numitul resursement, care gasea nu putine afinitdti cu propunerea
teologului rus. Dar intentia in spatiul catolic, poate inceput cu ideea de apropiere in mod
direct fata de Sfintii Parinti, si nu in folosirea medierii scolastice, devine mai specific fata
de persoana Sfintilor Parinti si de structura lor existentiala. Pentru a reusi, iezuitii implicati
au recunoscut chiar si o anumita afinitate intre cateva categorii patristice $i a unui numar
cert a acelor instante culturale tipice lumii secolului XX. Astfel, de la resursement se trece
la reinnoire teologica, care urmeaza la ceea ce Sfintii Parinti au facut in timpul lor: transmi-
terea credintei primite (si vazute) contemporanilor lor in asemenea mod incat sa fie primita
in mod facil. In practica, au tinut cont de circumstantele lor si de cultura?'. In final, studiile
patristice de atunci cu privire la mediul semitic, sau mai bine spus, scrierile Sfintilor Parinti

Ways of Russian Theology, which perceives the entire Russian theological tradition through the
spectacles of Byzantinism [...] holy Tradition is not equivalent with Byzantinism since, besides
the Byzantine tradition, it includes Latin, Russian and many other traditions as well» Hilarion AL-
FEYEYV, Paper delivered at the 9th International Conference on Russian monasticism and spiritu-
ality, Bose monastery (Italy), 20 september 2001.

Cf. G. FLOROVSKIJ, De la participation des orthodoxes au Mouvement oecuménique, in “Russie
et Chrétienté” 1/1-2 (1949) 56s. Sull’influsso del teologo russo nell’ecclesiologia greca del secolo
XX si puo vedere E. LANNE, La Chiesa come mistero e come instituzione nella teologia ortodos-
sa, in F. HOLBOCK-TH. SARTORY (eds.), Il mistero della Chiesa, Vol. 2, Ed. Paoline, Roma
1965, pp. 686ss.

Pentru o scurtéd prezentare istorico-teologica a renasterii patristice in orizontul dialogului cu teolo-
gii exilati la Paris, cf. P. PROSPERI, 1/ ritorno ai Padri: le «Sources Chrétiennesy, in A.
DELL’ASTA (ed.), «La teologia ortodossa e 1’occidente nel XX secolo. Storia di un incontro. Atti
del Convegno promosso da Fondazione Russia Cristiana ¢ Commissione Teologica Sinodale del
Patriarcato di Mosca. Seriate 30-31 ottobre 2004», La Casa di Matriona, Milano 2005, pp. 59-73.
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orientali aflati in afara matricei elene (sirieni, arabi, armeni etc.) nu erau foarte notabile.
Doar in a doua jumatate a secolului XX s-a ajuns la cunoasterea mai atenta a operelor lor.

Din ceea ce a fost expus, se poate conclude ca locul Sfintilor Parinti, chiar dacd nu pare
bine delimitat de autorul nostru, cunostea o dimensiune nu doar universala ci chiar de uni-
versalizare, ajutand la transcenderea aspectelor nationale care puneau in pericol amploarea
vietii crestine. Acestia par mai mult decat autori istorici, adevarati profeti si inspiratori ai
vietii In Hristos. Un fel de cale sapientiald si spirituala cétre personalitatea catolica (univer-
sald). In acest sens se pare ca apropierea de Hristos trece prin intermediul Sfintilor Parinti
in mod cert, dar e plind de posibile deschideri neprevazute — cel putin in linia principiului —
in formularea lui Florovsky.

Sfintii Parinti ca si cale a miscarii ecumenice

Cand vorbeste despre miscarea ecumenica autorul nostru propune realizarea ecumenismului
in timp, caracterizat de o intoarcere la trecutul comun al Bisericii din Orient si Occident si
concretizat in realizarea aceleiasi phronesi. Sensul propunerii sale nu este cel al unei sinteze
intre cele doua entitdti, pentru ca nu este vorba de o aritmetica a adevarului in abstract, nici
de o intalnire pentru a gasi o bazd minima de intelegere intre doud parti. Seria Sfintilor
Parinti ca si maestri vii, acei maestri vii, era pentru el conditia pentru a gasi fondul comun,
care ar fi ajutat la atingerea unitatii crestinilor.

El vedea miscarea ecumenicd mai mult ca pe un spatiu in care Bisericile Ortodoxe ma-
nifestau momentul patristic care le era propriu??, o noud ocazie de evanghelizare. Dar, ce
problematica considera autorul nostru in vederea ecumenismului ca si un spatiu misionar?
Era rolul Sfintilor Parinti in viziunea sa ecleziologicd, sau in mod deosebit, constiinta sa
personali a identititii Bisericilor Ortodoxe cu cea a Sfintilor Parinti? In mod sigur convin-
gerea sa 1n privinta permanentei traditiei patristice in Bisericile Ortodoxe detine aici un rol
important, dar era chiar el cel care afirma ca este necesard reluarea in spatiul ortodox a
momentului teologic al unei asemenea traditii pentru a nu se intoarce la caderea in pseudo-
morfosi a secolelor anterioare. In schimb, recunostea ci in spatiul catolic nu s-a pierdut
complet identitatea discursului patristic?.

Din cele deja afirmate se poate deduce faptul nu este posibil sa fie gandit Florovsky ca
un sustindtor inversunat al ,,elenismului crestin”, trebuie spus, al elenismului Sfintilor Pa-
rinti, Inteles ca programa de ,,inculturare” inchisa si opusa teologiei si istoriei crestinismului
occidental?*, Nu de putine ori autorul nostru a sustinut deschiderea criticd — in sensul grec
al cuvantului — fatd de studierea istoriei, experientei si a teologiei occidentale. Astfel de
elemente occidentale, dupa el, isi gaseau deplinatatea lor de sens propriu prin intermediul
phronesi-ului patristic. Acest lucru vrea sa afirme cd Sfintii Parinti, In afara faptului de a fi
fundamentul crestinismului oriental si occidental sunt modul prin care orientalii pot sa
primeascd mai bine contributiile crestinismului occidental®.

Elenismul crestin propus de autorul nostru in spatiul miscérii ecumenice a fost bine
primit: acest lucru nu se intelegea In mod strict ca si referire unica la Sfintii Parinti greci ai

22 [L’Orhodoxie] exprime dans I’economie de 1’oecumenisme le moment patristique” G. FLOROV-

SK1J, Une vue sur l’assemblee d’Amsterdam in Irene 22 (1949) 11.

2 Cf. G. FLOROVSKIJ, The Eastern Orthodox Church and the Ecumenical Movement, in “Theolo-
gy Today” 7 (1950) 74s.

24 Cf. E. LANNE, Tradition et communion des Eglises. Recueil d’etudes, Leuven University Press,
Leuven 1997, pp. 439s.

25 Cf. G. FLOROVSKII, Vie della teologia russa, cit., pp. 406s; ID. The Eastern Orthodox Church
and the Ecumenical Movement, in “Theology Today” 7 (1950) 78s.
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secolelor IV si 'V, ci, mai ales, la Sfintii Parinti greci si latini, ajungand chiar pana la epoca
medievald greacd si latind. Se recunoaste chiar un debit al Sfintilor Périnti latini fatd de
elenismul crestin si se descopera multe idei ale elenismului crestin in vederea si in phronesi
a multor Biserici si comunitdti crestine?®. Ca si autoritate teologicd, in schimb, acesta a fost
criticat ca fiind prea rigid de catre colegii sdi, care il vedeau ca si o interpretare a traditiei
inchise la Sfintii Parinti greci din secolele IV si V (v. deasupra). Cum sé rezolvi aceasta
diversitate de valutare?

Pe de o parte, trebuie tinut cont de contextul in care s-a formulat fiecare pozitie. Teolo-
gii ortodocsi care criticau elenismul crestin al lui Florovsky ca fiind prea strict, il manifesta
in mod principal cand se refereau la forma de judecare — cu ,,ochi bizantini” — intregului
parcurs facut de ganditorul rus. Revendicd, astfel, o viziune mai atentd la ceilalti Sfinti
Périnti non-bizantini si la alte instante ale Traditiei. Teologii care retin elenismul sau crestin
mai deschis gandesc ca propunerea sa este una buna pentru dialogul ecumenic, evaluand in
mod pozitiv aprecierea sa fatd de anumti Sfinti Parinti latini si a altor autori spirituali si,
astfel, retin faptul ca autorul nostru, deseori nu a fost bine inteles de anumiti colegi de-ai sai
ortodocsi. Se poate chiar indica faptul ca in interiorul Bisericii Ortodoxe pozitia teologiei
bizantine, chiar daca este mult apreciata, nu cunoaste un uz precis impartasit de toti. Astfel,
se poate intelege mai bine diversitatea intra-ortodoxa in evaluarea elenismului crestin.

Pe langa acestea, in scrierile aceluiasi Florovsky, elenismul crestin se deschide mai mult
sau mai putin experientelor care trec dincolo de Sfintii Parinti greci din secolele IV si V,
trimitand spre o comuniune de inspiratie, la constiinta prezentei triumfatoare a lui Hristos in
Bisericd si la suflarea, harul Duhului Sfant. Astfel, evaluarea paradoxald a elenismului
crestin isi gaseste radacina sa in diversitatea interioara lumii ortodoxe in baza valorii acor-
date Sfintilor Parinti greci ai epocii primelor 4 Sinoade Ecumenice si la puternica dimensi-
une spirituald a unei asemenea categorii, aceasta ultima premisa gasind mai multe consen-
suri. S-ar putea descoperi o ipoteza in privinta ,,elenismului crestin” care, avand in miezul
sau o serie de categorii grecesti — de la Noul Testament incoace — s-a extins, influentdnd in
mod pozitiv alte culturi si locuri si configurandu-se in mod istoric, In mai multe aspecte. Ar
fi, in practica, un elenism crestin mai dinamico-spiritual, care, istoric delimitat, descopera o
inspiratie comuna, care se concretizeaza In mod divers in timp si in culturi, chiar daca se
manifesta printr-o raddcind comuna. Daca ar fi asa, s-ar explica mai bine diversitatea evalu-
arilor propunerii Florovskyene.

As dori sa adaug faptul ca insasi comunicarea inspiratiei propusa de autorul nostru era
in antipodul sintezei abstracte si a falsului irenism. Nu reusea nici macar sa compare cu
experienta ,,mistica” a iubirii cétre crestinii non-ortodocsi, pe care cativa dintre contempo-
ranii sdi — ca Bulgakov si Zander — luau ca si revelatie, o manifestare cu origine divina, a
unei unitéti spirituale deja existente. Acest fapt ar fi, mereu potrivit lui Florovsky, a nu trai
ecumenismul in timp sau unitatea cu trecutul viu acum in Biserica Ortodoxa?’. Putem de-a
dreptul s& descoperim o baza patristicd — deseori la Ciprian al Cartaginei si la Augustin de
Hiponia — pentru aceastd argumentare a autorului nostru?.

26 Cf. E. LANNE, Le mystere de I’Eglise dans la perspective de la teologie Ortodoxe, in Iren 35
(1962) 203s.

Criticile lui Florovsky si ale Iui Zander pasesc in acest sens, chiar dacad mai multi autori le retin
poate un pic prea severe, cf. J.A. JILLIONS, Ecumenism and the Pariscul of Orthodox Theology,
in “Theoforum” 39 (2008) 161-163, 170s.

Pentru o scurtd descriere a diferentelor intre Bulgakov si Florovsky in privinta experimentarii
iubirii fatd de crestinii non-ortodocsi se poate vedea: S.V. NIKOLAEYV, Spiritual Unity: the Role of
Religious Authority in the Disputes between Segii Bulgakov and Georges Florovsky Concerning
Intercomunion, in SVTQ 49 (2005/1-2) 101-123.
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Discursul patristic cu privire la Biserica

Din cate am vazut pand acum, se poate intelege cd viziunea Florovskyana asupra Bisericii
urmeaza inspiratia patristicd. Afirmdm ,,urmeaza inspiratia patristicd” pentru ca Sfintii
Parinti nu au elaborat un tratat cu privire la Bisericd in mod separat fata de alti termeni
teologici, chiar daca aveau o profunda viziune a Bisericii si nu au redat-o intr-un concept.
Poate, in fata acestei panorame, cativa au crezut — pe nedrept — ca exista un lapsus al tradi-
tiei patristice in cAmpul ecleziologic, dar Florovsky nu gandea astfel. Potrivit lui, Biserica
pentru Sfintii Parinti era ceva real, evident si ceea ce este real si evident nu se defineste.
Aceasta era presupunerea existentiald a teologiei. Dat fiind faptul ca ecleziologia influen-
teaza intru tot discursul autorului nostru — aceasta este o conditie pentru a face teologie — a
privi rolul Sfintilor Parinti in privinta aceasta si aproape intrebandu-se asupra rolului lor in
ducerea credinciosului spre habitus theologicus si la ,,mentalitatea catolica (universald)”.

In mod cert in timpul epocii autorului nostru nu exista o viziune patristicd ordonata si
clard 1n privinta Bisericii. Pentru a se ajunge la acest lucru este necesar un studiu istoric
complex al invataturilor despre Biserica. Potrivit lui Florovsky, doar dupa un asemenea
studiu s-ar fi putut forma o doctrina in ceea ce priveste Biserica. Astfel, unica lucrare valida
de acest tip pe care el o cunostea — si o retinea ca fiind incompletd — era cea a lui Mersch?.
In spatiul catolic, anii *40 si *50 ai secolului trecut au fost bogati in studii patristice, avand o
repercusiune in ecleziologia pe care autorul nostru o aprecia, pentru cd se potrivea cu pro-
punerea sa de sintez neopatristica. In schimb, in spatiul ortodox Florovsky vedea inci un
lung drum de parcurs pentru eliminarea elementelor pseudomorfosi.

Propunerea sa trecea, prin intermediul unui nou discurs ecleziologic, care manifesta mai
clar experienta spirituald a Bisericii si abandonase definitiile importate din Occident™®.
Sfintii Parinti nu au definit Biserica, nici nu au explicat-o in vreun tratat, ci au uzat in
schimb imagini si simboluri pentru a o descrie. Astfel, au reusit sa detind o ecleziologie mai
adaptatd experientei Bisericii. Propunerea sa era de a urma aceeasi cale, cu un discurs mai
mult simbolic decat analitic.

Importanta Sfintilor Parinti in inceputurile eclesiologiei

Alt aspect metodologic important este punctul de inceput al discursului ecleziologic a lui
Florovsky. Se pare ca si acesta a fost influentat de Sfintii Parinti si, in raport cu pozitia
ecleziologiei, a influentat Intregul teologiei. Chiar si aici teologul rus alege sd urmeze calea
Sfintilor Parinti, plecAnd de la Hristos®!. Cu alte cuvinte, alegerea sa metodologica este

2 Cf. G. FLOROVKIJ, Christ and his Church. Suggestions and comments, in AA. VV., “1054-1954.
L’Eglise et les Eglises. Etudes et travaux sur I’Unite chretienne offerts a Dom Lambert Beauduin”,
vol. 2, ed. Chevetogne, Chevetogne 1954 pp. 159s, 170.

«I faut aussi revenir de la salle de classe au temple, a I'Eglise qui adore et prie (die betende
Kirche!) et qui rend témoignage de sa foi et de son espérance. Et peut-étre faut-il encore remplacer
le vocabulaire scolastique de la théologie par le langage métaphorique et symbolique de la dévo-
tion, qui est aussi celui de I’Ecriture sainte. La vraie nature de I’Eglise peut étre plutot dépeinte et
décrite que proprement définie. Ce qui ne peut certainement étre accompli que du dedans de
I’Eglise. [...] Le mystére n’est jamais saisi que par la foi» G. FLOROVSKIJ, Le Corps du Christ
vivant..., cit., p. 12.

«La théologie de 1’Eglise n’est qu’un chapitre, et un chapitre capital, de la christologie. Et sans ce
chapitre la christologie méme ne serait pas compléte. C’est dans ce cadre christologique que le
mystére de 1’Eglise est annoncé dans le Nouveau Testament. I1 était présenté de la méme maniére
par les Peres grecs et latins» G. FLOROVSKIJ, Le Corps du Christ vivant..., cit., p. 12.
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ghidata de Sfintii Parinti si, din aceastd cauza, de la acestia, ajunge la viziunea hristologica
a ecleziologiei sau, daca dorim, pastreaza ecleziologia ca si complementul hristologiei.

Se iveste o Intrebare cand se priveste aceasta decizie: toti Sfintii Parinti au aceastd im-
punere sau alegerea provine din viziunea personala a lui Florovsky? Autorul nostru retinea
ca, plecand de la 1800 s-au prezentat doua viziuni ale Bisericii care se laudau cu o baza in
Biblie si in Traditie: una era hristologica si cealaltd comunitara. Aceasta din urma, cand era
aprofundatd, ducea spre o expresie pnevmatologica a Bisericii. Dorinta sa era sa le integre-
ze. Neatingandu-si scopul sdu, s-a gasit in situatia dificild de a trebui si indice o cale®2.
Dacé avem in minte situatia de atunci este mai usor de inteles rezultatul influxului Sfintilor
Périnti in alegerea sa.

Este dureros sd admitem ca situatia ecleziologica a anilor imediat posteriori celui de-al
Doilea Razboi Mondial nu era incad capabild sd furnizeze o ecleziologie comunitaro-
pnevmatologica consistentd, care ar fi putut si-1 atraga pe autorul nostru. in spatiul catolic
si cel protestant, in care el opera, exista si o pluralitate de viziuni in privinta Bisericii, care
se refereau la corpul mistic a lui Hristos, cel putin pana la publicarea unei enciclice Mystici
corporis (29-VI-1943) a Papei Pius al XlI-lea. Cateva erau de expresie personalistd, altele
erau organico-sociologice, altele Inca aveau o dimensiune mistico-spirituald pe atit de de-
zechilibratd, ajungand pana la un pancristismo dificil de aldturat credintei catolice, altele
insd erau mai patristice. In practica, nu toate ecleziologiile corpului mistic din anii *30, *40
si ’50 ai secolului al XX-lea puteau sa se contraga sic et simpliciter induntrul unei viziuni
patristice, gandiri patristice.

Trebuie recunoscut faptul cé el era constient de predominarea viziunii hristologice a Bi-
sericii la Sfintii Parinti**. Astfel, pare ci in alegerea punctului initial al discursului si al
formei sale hristologice se poate individualiza influenta Sfintilor Parinti. Dar dacad tinem
cont de recunoasterea sa ca a unei baze traditionale in viziunea comunitara a Bisericii si a
existentel a mai multor viziuni « hristologice » In miezul teologic al autorului nostru, se
pare cé exista si altceva, o alegere mai personald a teologului rus. Céativa cercetatori retin
faptul ca adresa hristologica a ecleziologiei Florovskyene provine de la Sfintii Parinti si de
la postul lor central in viziunea sa cu privire la Bisericad (L. Shaw, de exemplu). Altii, in
schimb, gandesc ca in aceasta alegere are un rol important prejudecata autorului nostru fata
de sistemele care explicau totul la orice teorie organica a istoriei si la tendintele ecumenis-

32 «...the real question is about the pattern of the ecclesiological construction. One may put the ques-

tion in this form: Should we start just with the fact (or “phenomenon”) of the Church’s being a
“Community” [..], and then investigate her “structure” and “notes”? Or should we rather start with
Christ, the God Incarnate, and investigate the implications of the total dogma of the Incarnation
[...]? What is to be the starting point of our ecclesiological construction is in any case far from irre-
levant. The starting point determines the pattern. Obviously, there is no ultimate contradiction
between the two formulas of St. Paul: “in Christ” and “in the Spirit”. But it matters much, which
of the two is given precedence, or preference. Our “unity in the Spirit” is precisely our “incorpora-
tion” into Christ, which is the ultimate reality of christian existence» G. FLOROVSKIJ, Christ and
His Church..., cit., p. 165.

Bibliografia este usor de reperat in oricare istorie a eclesiologiei catolice, de exemplu, Y.-M.
CONGAR, L’Eclise: De Saint Augustin a [’epoque moderne, Cerf, Paris 1997.

«In the final account, “Christology” and “Ecclesiology” will be organically correlated in the inclu-
sive doctrine of the “Whole Christ” — fotus Christus, caput et corpus, in the glorious phrase of St.
Augustine. It would be but fair to submit that this was the prevailing attitude of the Fathers, both in
the East and in the West, not only in the times of their “union”, but also long after the “separati-
on”.» G. FLOROVSKIJ, Christ and His Church..., cit., p. 163.
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mului de atunci spre expresii mai pnevmatologice. Exista alte motivatii pe care el le-a gasit
in istoria teologiei mai recente®”,

Ar parea ca acul balantei se inclind spre o expresie mai personald, dar aceasta concluzie
nu este atita de clard pentru ca Florovsky retinea ca alegerea sa era potrivid cut Sfintii Pa-
rinti. Era cu adevérat asa? Cum putea sd fie dacd mai Inainte am vazut ca el sustinea ca
fiind patristice ambele interpretari si discursuri cu privire la Biserica ?

in realitate rispunsul este mai articulat, pentru ca autorul nostru se bazeaza pe unirea
organica Intre Hristos si Biserica, care este o idee patristica mult dezbatuta de Sfantul Au-
gustin si de alti multi Sfinti Parinti orientali si occidentali. Marea importanta acordata pre-
zentei lui Hristos, directionatd, in Biserica, ea care paseste azi in istoria spre consumarea sa
finala este, In mod netdgaduit, patristica si foarte apreciatd de autorul nostru®. Astfel, alege-
rea sa este, fara dubiu personald, dar cu toate acestea este foarte patristicd. Rolul viziunii
patristice se gaseste mai mult in sufletul gandirii autorului nostru decét in eruditia istorica,
dat fiind faptul ca in alegerea sa un rol aparte l-a avut ideea centrala a raportului Hristos-
Biserica, pe care a gasit-o la Sfintii Parinti. Daca analizam dezbaterea sa fata de alti autori,
privind punctul de plecare al discursului ecleziologic, vom gasi faptul ca argumentul biblic
nu-i pare ut talis suficient, dat fiind faptul ca are nevoie sa-1 lege mereu de traditia patristi-
¢a®”. In acestea el descoperd preponderenta prezenti a corpului lui Hristos ca si imagine
ecleziald. Cu toate acestea Florovsky stie sd izoleze intre diversele viziuni hristologice ale
Bisericii, cele care nu reflectd viziunea patristica sau aspecte certe, ca si, de exemplu, cu-
rentul mistico-organologic®®. Astfel, poate afirma fard a se contrazice cd doar impunerea
hristologica, impozanta hristologica a eclezilogiei pastra bogatia traditiei patristice, favori-
zeaza aceeasi hristologie a sacramentelor si centralitatea Euharistiei*®. Privind in urmad, se
poate aprecia faptul ca rolul Sfintilor Parinti, in acest punct metodologic al viziunii Bisericii
este mai precizat si mediat de experienta personala a autorului nostru. Poate aici se vede, n
mod mai concret diferenta intre o teologie ad mentem Patrum si atitudinea de a-i cita.

Concluzii

Din ceea ce am putut studia se poate afirma ca, in viziunea ecleziologica a lui Florovsky,
Sfintii Parinti sunt mai mult decat un model, mai mult decat o marturisire a Traditiei intre
In ecleziologie existi — potrivit teologului rus — o conditie patristicd. Dat fiind faptul ca
invatdmantul apostolic persistd in categoriile elenismului crestin al Sfintilor Parinti, din
punctul de vedere a lui Florovsky sunt dificil de inteles diferentele dintre Traditie si teolo-
gie patristica. Sfintii Parinti oferd dimensiunea teologicd a oricdrei viziuni cu privire la
Biserica si astfel a oricarei ecleziologii. Invatitura Sfintilor Parinti este si origine a inspira-

35 Cf. M. DE SALIS AMARAL, Doud viziuni ortodoxe cu privire la Biserica: Bulgakov si Florov-
sky, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca 2009, pp. 218s.

36 Cf. G. FLOROVSKIJ, Christ and His Church..., cit., p. 165.

37 «In any case, the Catholic doctrine of the Church cannot be built up merely on the texts of the
Scriptures, which can be themselves fully assessed only in the context of the living Tradition. The
patristic emphasis on the simile of the “body” cannot be easily dismissed by systematic theologi-
ans. The decisive argument, however, will be from the integral vision of the Person and work of
Christ» G. FLOROVSKI, Christ and His Church..., cit., p. 166.

3 Cf. G. FLOROVSKIJ, Christ and His Church..., cit., p. 168s.

39 «It must be stated therefore that no coherent Ecclesiology can be constructed unless the centrality
of Christ, the Incarnate Lord and King of Glory, is admitted without any reservations» G. FLO-
ROVSKU, Christ and His Church..., cit., p. 170.
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tiei pentru oricare discurs care doreste sa detind garantia manifestarii a sensus ecclesiae,
credinta dintotdeauna. In acelasi timp autorul nostru retine, ca fiind posibil, realizarea altor
formulari, mereu ad mentem patrum.

Functia Invataturii patristice nu se inchide in imitare, nici In interesul contextual al
dogmei, pentru ca teologul rus propune o ,,comunitate de inspiratie”. Astfel, rolul Sfintilor
Parinti este susceptibil unei lecturi mai spirituale dincolo de aceasta. O asemenea communi-
tas apare ca o idee care ajutd la aldturarea, primirea rolului dinamic si spiritual al Sfintilor
Parinti, deschisa noilor dezvoltari si raspunsuri care admit o margine de diversitate. Sfintii
Périnti nu sunt pentru el un depozit, nici un nucleu omogen de formule, un loc inchis sau
ceva deplin delimitat si bine profilat, care trebuie urmat sau copiat. Pare un principiu ,,ca-
rismatic”, in sensul caii care aldturd direct experienta lui Hristos in Duhul Sfant, mai mult
decat un principiu istoric.

Intr-o asemenea privire de ansamblu, se inscrie o temi pe care aici nu putem si o tratim
din ratiuni de timp, dar pe care am tratat-o deja: transfigurarea catolicd, universala a cresti-
nilor prin intermediul Sfintilor Périnti, ca si conditie pentru a aprofunda credinta si expresi-
vitatea sa teologica. ,,Comunitatea de inspiratie” face posibilda mentalitatea catolica, univer-
sald, care este capabild de a formula si de a discerne in orice moment cum sd comunice
credinta si cum sd inalte lumea transfigurandu-o in Hristos. Pentru a ajunge in aceasta situa-
tie trebuie privita realitatea si problemele de azi prin phronesi a Sfintilor Parinti; nu este
vorba de a se face o restaurare a patristicii. Gandesc ca Florovsky ar accepta sa foloseasca
cuvantul stil patristic, doar daca acesta nu ramane intr-o simpla cercetare a frumusetii ele-
nice, si isi gaseste baza in viziunea de credintd, marturisirea de credintd a Sfintilor Parinti,
pe care o presupune si care se naste spiritual dintr-o astfel de comunicare a inspiratiei. Sfin-
tii Parintii nu au fost pentru el un depozit, un loc inchis, ceva deja deplin delimitat si bine
profilat care trebuie urmat sau copiat. Nu au fost nici macar un fel de fond de inspiratie
prestabilit.

Nu as dori sa inchei fara a-1 cita pe Papa Benedict al XVI-lea care a facut o declaratie in
privinta elenismului crestin, chiar dacd se limiteaza declaratia la problematica raportului
dintre ratiune si credinta: In mod cert existd elemente in procesul formativ al Bisericii anti-
ce care nu trebuie sa fie integrate 1n toate culturile. Dar deciziile de fond care, de-a dreptul,
privesc raportul credintei cu cautarea ratiunii umane, aceste decizii de fond sunt parte a
credintei insdsi si sunt dezvoltéri, conform naturii lor*’. Precautia sa masuratd in fata unui
pericol concret al vietii Bisericii si decisa sa acceptare a unor ,,decizii de fond” apartinand
credintei pot sa incurajeze aprofundarea corelatiei intre ,,Sfintii Parinti” la Florovsky si
,.deciziile de fond” ale actualului Pontefice Romano, depasind o lectura prea istorica a locu-
lui Sfintilor Périnti.

Traducere din limba italiana: Drd. Victor Constantin Marutoiu

40 Cf. BENEDETTO XVI, Discorso nell’Aula Magna dell’Universita di Regensburg (12-1X-2006).
in Sala Stampa Vaticana a precizat ca discursul acesta nu este destinat interiorului activitatii
obisnuite al magisteriului al Sommo Pontefice, gasindu-se mai mult in cadrul parerilor personale
manifestate intr-un discurs academic.
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In spiritul invataturii
»wdfintilor si de Dumnezeu purtatorilor nostri Parinti”

Mircea BASARAB

Parohia ,,Nasterea Domnului” Miinchen
M.Basarab@gmx.net.

Apelul la invatatura inaintasilor a marcat de la inceput atat interpretarea Sf. Scripturi cat si
formularea sau definirea invataturii de credinta. Prin acest apel se manifesta continuitatea si
fidelitatea cu originile. Pana la primul Sinod Ecumenic (Niceea, 325), scriitorii bisericesti
cautau consensul afirmatiilor lor cu invatatura si traditia apostolicd. Din acest motiv, referi-
rea la inceputul propovaduirii Evangheliei si la cercul apostolilor sau al ucenicilor acestora
a marcat afirmatiile si declaratiile de credinta din primele trei secole ale istoriei crestinis-
mului. in fond, aceastd metoda urma exemplul biblic. Sf. Ap. Pavel deja, in Faptele Aposto-
lilor, conduce delegatia Bisericii din Antiohia la Ierusalim, pentru a consulta sfatul apostoli-
lor cu privire la forma de primire a paganilor in crestinism. Sinodul apostolic (FA 15) ofera
solutia si, de asemenea, statueazd exemplul pentru viitor de felul in care aceasta trebuia
gasitd. Clement Romanul sublinia si el, la sfarsitul secolului I, importanta apostolilor ca
unii care au primit direct de la Hristos Evanghelia si prin aceasta autoritatea de a o propo-
vadui si de a o interpreta'. Papias al lerapolei era interesat, asa cum reiese din relatarea lui
Eusebiu de Cezareea, sd asculte pe cei ce au triit in imediata apropiere a apostolilor?. Spre
sfarsitul secolului II, Sf. Irineu face apel la ,,apostolii care au primit autoritatea (exousian,
potestatem) de la Iisus pentru a predica Evanghelia™. Acelasi Sf. Parinte afirma: ,,noi ape-
lam la traditia care vine de la apostoli si care datoritd succesiunii prezbiterilor se pastreaza
in Biserica (quae successiones presbyterorum in Ecclesiis custoditur”)*. Pentru a concretiza
acest lucru, episcopul de Lion aduce exemplul Bisericii Romei, afirmand: ,, Traditia pe care
ea o detine de la apostoli si credinta pe care o vesteste oamenilor a ajuns pana la noi prin
succesiunile episcopilor™. Succesiunea episcopilor din Bisericile apostolice constituia
garantul autoritatii invataturii apostolice. Condusi de acest principiu, dacd aparea vreo con-
troversd, rezolvarea ei impunea apelul ,,la Bisericile cele mai vechi, acelea in care au triit
apostolii pentru a primi de la ele invatdtura exactd asupra chestiunii in cauza™®.

Cu deosebita satisfactie, Sf. Irineu amintea pe Sf. Policarp, asezat de apostoli episcop in
Biserica din Smirna, pe care I-a vazut si ascultat. Despre acest ucenic al apostolilor, care a
trait cu multi dintre cei ce L-au vazut pe Domnul, Sf. Irineu marturisea ca ,,propovaduia
intotdeauna ceea ce a invatat de la apostoli, Invatatura care este, de asemenea, cea pe care o
transmite Biserica si care este singura adevaratd” (quae et Ecclesiae tradidit et sola sunt

St. Clement Romanul, Catre corinteni 42,1-4, PSB 1, p. 67-68.

Eusebiu al Cezareei, Hist. Eccl. 111, 39, trad. romaneascd, PSB 13, p. 142.
Sf. Irineu, Adv. haer. 11L,1,1, Sources chrétiennes 211, p. 21.

Ibidem, 111,2.2, SC, p. 27.

Ibidem, 111,3,2, SC, p. 33.

Ibidem, 111, 4.1, Sc, p. 47.
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vera)’ . Clement Alexandrinul amintea si el de ,,Traditia cea adevaratd, care vine direct de la
sfintii apostoli, de la Petru, Iacob, loan si Pavel, traditie transmisa din tata in fiu”®,

Referindu-se la Bisericile apostolice, Tertulian impéartasea convingerea ca Bisericile in-
temeiate de apostoli au pastrat invatitura propovaduitd prin viu grai sau transmisa mai
tarziu prin epistole’. Deci, referinta lui Tertulian la invititura Bisericilor apostolice se baza
pe certitudinea ca aceste Biserici pastreaza ,,ceea ce au primit de la apostoli, iar apostolii de
la Hristos si Hristos de la Dumnezeu”'°. in acelasi sens se exprima, ceva mai tarziu, dar tot
in secolul III, Origen declarand si el ca ,,adevarul de crezut este cel care nu se abate cu
nimic de la Traditia bisericeasca si apostolica!!. Scriitorii bisericesti si apologetii din seco-
lele II si III se refereau la Traditia apostolica, aceasta constituind norma de credintd (regula
fides, canonul) pe care o interpretau si la care fac apel pentru propovaduirea crestinismului.

Dupa Sinodul Ecumenic de la Niceea (325) si in legatura cu participantii la aceasta in-
trunire apare notiunea de Parinte/Parinti, care se bucurau de o autoritate deosebitd. Acestia
apareau ca interpreti autentici si autorizati ai Traditiei apostolice, formularile lor reprezen-
tand ghidul dupa care trebuia sd se conduca Biserica universala. Eusebiu al Cezareei isi
incepe Istoria bisericeasca marturisind ca doreste sd consemneze, in scris, pe urmasii apos-
tolilor pana la cei contemporani lui, mentionadnd evenimentele mai insemnate ca si pe con-
ducatorii diecezelor importante si pe cei care s-au straduit cu propovaduirea Evangheliei
prin viu grai sau prin scris'?. Intalnim in aceasti afirmatie atit grija pentru succesiunea
episcopilor, cat si principiul succesiunii invataturii crestine, prin intermediul invétatorilor
sau al didascalilor, care asigura transmiterea nefalsificatd a invatdturii apostolice!®. Prima
categorie a ,,urmasilor sfintilor apostoli” indica, in expunerea eusebiana, pe cei care se
ocupau cu ,.treburile diecezelor”, in timp ce cea de a doua grupa, a ,,invatatorilor” se referea
la cei care ,,in cadrul fiecarui neam au fost preocupati cu propovaduirea ... cuvantului dum-
nezeiesc”. Cele doud aspecte ale succesiunii apostolice stau la baza notiunii de ,,Parinte si
invatator al Bisericii”, care de multe ori, fard insa sa constituie o regula, erau indeplinite de
una si aceeasi persoand. Adversarii sfantului episcop Policarp al Smirnei il numeau pe aces-
ta ,,invatatorul Asiei, parintele crestinilor”!4.

Dar, asa cum afirmam deja, secolul IV, dupa Sinodul I Ecumenic de la Niceea aduce da-
te mai exacte in legaturad cu notiunea de Parinti ai Bisericii. Sf. Atanasie cel Mare face apel
la ,,Parintii de la Niceea” (Patres Nicaenae), aratand ca acestia au Invatat, cu privire la con-
substantialitatea Fiului cu Tatil, ceea ce au afirmat deja Theognost, acest virum eruditum
(avnp AOy10¢), Dionisie al Alexandriei, Dionisie, episcopul Romei si ,,laboriosul Origen™!>.
Cu alte cuvinte, Parintii de la Niceea au definit ceea ce de la Inceput a fost transmis de
martorii oculari si slujitorii Cuvantului, si aceasta este marturisirea adevarata a Bisericii
universale'®. Episcopul Alexandriei mirtuirisea cd deofiintimea Fiului cu Tatil a fost tran-

7 Ibidem, 111, 3.4, SC, p. 47.

8 Clement Alexandrinul, Stromata 1,11.3 trad. rom. PSB 5, p. 17.

°  Tertulian, De praescriptione haereticorum XXI, 3—4, trad. rom. PSB 3, p. 152; XXXVI, 1 PSB nr.
3, p. 164.

10" Ibidem, XXI, 3-4, PSB 3, p. 152. Aceeasi opinie o intdlnim si la Clement Romanul, 1 Cor 42,1,

PSB 1, p. 67.

Origen, De principiis PG 11,116.

12 Eusebiu al Cezareei, Hist. Eccl. 1,1,1, PSB 13, p. 29.

Michael Fiedrowicz, Theologie der Kirchenviter. Grundlagen friichristlicher Glaubensreflexion,

Herder, Freiburg i.B., 2007, p. 258.

4 Martiriul Sf. Policarp 12,2, trad. rom. PSB 11, p. 31.

15 Sf. Atanasie cel Mare, De decretis Nicaenae synodi 25, PG 25,459.

16 Ihidem, PG 25,467.
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smisa ,,de la Parinti la Parinti” (a Patribus ad Patres — ex notépov gig matépag)!’, pana a
ajuns la sinodalii de la Niceea. De notat este faptul ca pentru Sf. Atanasie cei patru precur-
sori amintiti ai primului Sinod Ecumenic sunt numiti Périnti. Despre credinta Parintilor
intruniti la Niceea, Sf. Atanasie aminteste si In Epistola sa adresata episcopilor din Egipt si
Libia'®. Acelasi Sfant Parinte sublinia faptul cd ,,credinta Bisericii universale a fost datd de
Domnul, au propovaduit-o apostolii si au pazit-o Parintii”!.

Sf. Vasile cel Mare, in corespondenta sa, aminteste de credinta redactatd de Sfintii Pa-
rinti, Intruniti la Niceea si de respectul cuvenit acesteia®. A socoti opinia proprie mai presus
de cea a Sfintilor Parinti si refuzul de a-i urma erau socotite de Sf. Vasile ,,0 atitudine vred-
nica de condamnat™?!. In florilegiul sau din capitolul 29 al Tratatului Despre Sfintul Duh,
Sf. Vasile aminteste 13 nume (incepand cu Sf. Clement Romanul si pana la contemporanul
sau, un barbat din Mesopotamia) la care adauga si un imn liturgic, dar pe niciunul nu-1
numeste Parinte bisericesc, desi aminteste de vechimea lor respectabild, sfintenia vietii
multora dintre ei ca si de faptul ca sunt considerati stalpi ai Bisericii. Pe cei ce au primit
imnul Lumina lind in cultul Bisericii 1i numeste ,,parintii nostri” (to1g Tatpdow nuev), dar
acest apelativ este diferit de cel de ,,Parintii de la Niceea” cu care ne-a obisnuit acelasi autor
al Epistolelor amintite.

Odata cu Sinoadele Ecumenice, formula Sfintii Parinti primeste o consacrare deosebita
si o autoritate indiscutabila. Sinodul II Ecumenic, prin Epistola episcopilor adunati in Con-
stantinopol, adresata papei Damasus mentiona cd acestia ,,au ramas la credinta evanghelica,
hotarata de cei 318 Parinti de la Niceea Bitiniei”??. Canonul 1, de la acelasi Sinod Ecume-
nic afirma ,,Sfintii Parinti, cei adunati in Constantinopol au hotarat sa nu inldture credinta
celor trei sute optsprezece Parinti adunati la Niceea Bitiniei”?. Tot asa si Parintii de la Si-
nodul al III-lea Ecumenic (Efes, 431), prin hotararea Sinodului din 22 iulie se declara soli-
dari ,,cu credinta Parintilor intruniti in Niceea si care a fost hotdrata cu ajutorul Duhului
Sfant™?*. Sinodalii de la Calcedon (451) utilizau formula devenitd apoi clasici: ,,urméand
Sfintilor Parinti”?%, iar in canonul 28 al Sinodului IV Ecumenic se afirmi: ,,urmand intru
totul oranduirilor (hotararilor) Sfintilor Parinti...”, manifestdndu-se prin aceasta hotarare
unitatea de vederi cu cei ce au condus destinele Bisericii, ,,cu cei 150 episcopi preaiubitori
de Dumnezeu” adunati la cel de al doilea Sinod Ecumenic. Sinodul V Ecumenic (Constan-
tinopol, 553), in sedinta contra ,.celor trei capitole”, numeste pe Parintii intruniti in cele
patru Sinoade Ecumenice ,,Sfinti Parinti”?%. Tot cu aceastd ocazie, cei intruniti in sinod
marturisesc ca pastreazd credinta pe care Domnul lisus Hristos a dat-o prin apostolii Sai
sfintelor Biserici si ,,Sfintilor Parinti si Invatitori ai Bisericii, care au urmat apostolilor™?’.
Parintii intruniti la acest Sinod sunt hotarati sa pastreze credinta celor 318 Sfinti Parinti

17 Ibidem, PG 25,466.

18 Sf. Atanasie cel Mare, Epistola ad episcopos Aegypti et Libyae, PG 25,555.

19 Sf. Atanasie cel Mare, Epistola I-a catre Serapion, PG 26, trad. rom. PSB 16, XXVIII, p. 58 si
XXXIIL, p. 65.

20 Sf. Vasile cel Mare, Epist. 125,1, PSB 12, p. 304; Epist. 140,2; PSB 12, p. 328; Epist. 51,2, PSB
12, p. 215.

2l Sf. Vasile cel Mare, Epist. 52,1, PSB 12, p. 216.

22 Epistula constantinopolitani concilii ad papam Damasum et occidentales episcopos, in Dekrete
Okumenischen Konzilien, G. Alberigo u. Anderen, ed. Ill-a, p. 28.

23 Toan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Sibiu, 1991, p. 61.

24 Dekrete der Okum. Konzilien..., p. 65.

25 Ibidem, p. 86.

26 Sententia adversus ,,tria Capitula”, Dekrte der Okum. Konzilien... p. 108.

27 Ibidem, p. 108.
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adunati la Niceea, a celor 150 adunati in Constantinopol, a celor 200 Sfinti Parinti convo-
cati in Efes (431), precum si a celor 630, care s-au adunat in Calcedon (451). Sentinta pro-
nuntatd in Constantinopol (553) s-a facut pentru ca cei vinovati de erezie ,,nu se intereseaza
nici de judecitile lui Dumnezeu, nici de cuvintele apostolilor sau de Traditia Parintilor?®.

Sinodul VI Ecumenic de la Constantinopol (680/681) condamna erezia monotelita, iar
cei 174 de Parinti sinodali au respins drumul ratacirii, acceptand pe cel drept al ,,sfintilor si
recunoscutilor Parinti, urmand”... plini de veneratie in toate punctele pe cei 318 Parinti
adunati la Niceea,... pe cei 150 de barbati iluminati de Dumnezeu, pe cei 200 barbati sfinti
stransi in Efes, pe cei 600 Parinti inspirati de Dumnezeu, intruniti in Calcedon si pe cei
intruniti la al cincilea sfant sinod. Prin astfel de formule si marturisiri se afirma consensul
hotararilor sinodale cu inaintasii considerati iluminati sau ,,inspirati de Dumnezeu Sfinti
Parinti”.

Interesant apare pentru tema noastra si canonul 1 al Sinodului Trulan (692), prin care se
marturiseste, din nou, unitatea de vederi cu credinta si hotararile Sinoadelor Ecumenice
anterioare (I-VI), sinodalii fiind numiti ,,Sfinti si fericiti Parinti”, de ,,Dumnezeu purtatori
Parinti”, ,,alesi Parinti”, ,,luminatori in lume, care au strdlucit in Biserica lui Dumnezeu”.
Canonul 2 al aceluiasi sinod hotaraste intarirea canoanelor agezate pand acum ,,de cétre
sfintii si fericitii nostri Parinti” intruniti in Sinoadele Ecumenice, dar si in cele locale din
Ancira, Neocezareea, Gangra, Antiohia Siriei, Laodiceea, Sardica, Cartagina precum si cu
unele canoane ale unor Parinti. Intre acestia din urma sunt amintiti Teofil al Alexandriei,
Petru al Alexandriei, Dionisie al Alexandriei, Grigorie Taumaturgul, Atanasie cel Mare,
Vasile cel Mare, Grigorie de Nisa, Grigorie de Nazians, Amfilochie al Iconiei, Timotei,
Teofil si Chiril arhiepiscopi ai Alexandriei, Ghenadie al Constantinopolului, Ciprian al
Cartaginei. Prin aceastd mentiune avem o marturisire sinodald ecumenica referitoare la unii
dintre Sfintii Parinti. Pe alti Parinti 1i gdsim mentionati cu diferite ocazii fie in horosul sau
canoanele sanctionate de Sinoadele Ecumenice, fie in cele locale, care au fost preluate de
Sinoadele Ecumenice.

fn Horos-ul Sinodului VII Ecumenic, Parintii sinodali declara ca ,,urmeaza invatatura
datd de Dumnezeu sfintilor nostri parinti si Traditiei Bisericii universale”?’. Aceste marturi-
siri de fidelitate, manifestate In formulele amintite, le vom intalni si in formulele ce au
urmat Sinoadelor Ecumenice, in marturisirile de credinta din secolul XVII ca si in marturi-
sirile de credintd ulterioare sau in hotérarile sinoadelor Bisericilor Ortodoxe actuale. Este
evident cd incepand cu primul Sinod Ecumenic denumirea Sfinti Parinti apare ca o catego-
rie aparte de transmitere si aprofundare a invataturii apostolice si prin aceasta ca o autorita-
te indiscutabild 1n privinta invataturii crestine venite de la Hristos prin apostolii Sai.

In urma acestor relatiri s-ar parea ci notiunea de ,,Parinti si Invatatori ai Bisericii”, pe
scurt Parintii Bisericii sau Sfintii Parinti viza pe un episcop si invatator, care participa prin
intermediul sinoadelor sau al lucrarilor personale la elucidarea si definirea unei invataturi
intr-o epocd de criza teologica. Adevarul este cd denumirea de Parinte a fost atribuita si
unor persoane care n-au luat parte la sinoade (Sf. Vasile cel Mare, Sf. Ioan Hrisostom) sau
care n-au fost episcopi (Sf. Maxim Marturisitorul, Sf. loan Damaschin, Sf. Simeon Noul
Teolog), ci diaconi (Sf. Eferem Sirul) sau laici (Sf. Tustin Martirul si Filosoful, Sf. Nicolae
Cabasila).

Interesat in marturisirea credintei celor ,,318 Sf. Parinti de la Niceea”, deveniti intre
timp o autoritate incontestabild, la care se refereau sinoadele ca si cei mai cunoscuti Parinti
se aratd si Sf. Chiril al Alexandriei. In scrisoarea acestuia, adresati Patriarhului Ioan al

28 Ibidem, p. 110.
2 Ibidem, p. 135.
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Antiohiei, in februarie sau martie 433, gasim elemente foarte importante pentru tema noas-
tra. Epistola contine si un important citat dintr-o scrisoare adresata de episcopii antiohieni
lui Chiril. Acestia marturisesc ca pozitia lor teologica, cu privire la Maica Domnului, nu
este un adaos, ci o explicatie asa cum ei au inteles-o si au primit-o de la inceput din ,,Sfanta
Scriptura si din Traditia Sfintilor Parinti, fara sd adauge ceva la marturisirea de credinta a
Sf. Parinti de la Niceea™ . Dupa reproducerea acestui citat, Chiril se apard contra defdima-
torilor sdi cu privire la invatatura despre Sf. Fecioard ca Nascatoare de Dumnezeu. El, de
asemenea, marturiseste ca la baza conceptiei sale despre Nascatoarea de Dumnezeu sta
credinta rezultatd din Sf. Scripturd si invataturile Sf. Parinti, indeosebi ale Sf. Atanasie,
subliniind ci ,,nici noi nu permitem ca credinta stabilita la Niceea in timpul acela de Parintii
adunati sau Simbolul credintei sa fie zdruncinate de catre unii intr-o oarecare forma™!.
Ambele pozitii marturisesc fidelitatea lor fatd de Sf. Scripturd si hotararile Sf. Parinti, in
deosebi a celor de la Niceea. Intre Parintii Bisericii un loc deosebit il ocupa Sf. Atanasie, pe
care il intdlnim citat In unele din canoanele Bisericii sau in corespondenta unor ierarhi din
secolele IV si V.

Vincentiu de Lerin, la trei ani dupd Sinodul de la Efes (431), mentiona ca in lipsa unei
hotaréri sinodale, deciziile Parintilor sunt foarte importante. in acest caz, Parintii Bisericii
trebuie selectionati dupa anumite criterii si anume: cei care au staruit in unitatea comuniunii
de credinta, dovedindu-se a fi invatatori de incredere si care au trait in armonie cu invatatu-
ra de credinta a Bisericii*2. Tot Vincentiu de Lerini afirma cd la Sinodul III Ecumenic s-au
citit marturii ale credintei luate din diferiti Parinti ai Bisericii, pe care-i aminteste cu nume-
le: Sfintii Petru, Atanasie, Teofil si Chiril, episcopii Alexandriei, apoi Sfintii Grigorie de
Nazians, Vasile cel Mare, Grigorie de Nisa, Sfintii Felix si lulius, episcopii Romei, Sf.
Ciprian al Cartanginei si Ambrozie al Milanului. La acestia istoria sinodului amintit mai
adauga pe Aticus al Constantinopolului, urmasul Sf. Ioan Hrisostom si Amfilohie de Iconiu,
socotindu-i pe toti invatatori, sfatuitori, martori si judecatori, care in materie de credintd
trebuie ascultati si urmati**. De remarcat este faptul cd cea mai mare parte a Parintilor citati
vor face parte si din lista celor amintiti in canonul 2 al Sinodului V-VI Ecumenic (Trulan,
692), ceea ce dovedeste receptarea lor de catre Marea Biserica. Observam si aici ca si in
florilegiul Sf. Vasile din Tratatul Despre Sfantul Duh, capitolul 29, tendinta ca Parintii citati
sa ocupe un spatiu geografic cat mai intins, reflectand pe aceastd cale universalitatea afir-
matiilor de credinta.

Dupa Sinodul IV Ecumenic (Calcedon, 451), Leon cel Mare, episcopul Romei se adre-
seaza, printr-o scrisoare, datatd in 21 martie 453, sinodului amintind ca a aprobat ,,din toata
inima” Intarirea credintei facuta la Calcedon. Si de data aceasta sunt mentionate ,,dispozitii-
le Sfintilor Parinti de la Niceea, care trebuie respectate, pentru ca orice se abate de la ca-
noanele Parintilor nu este valabil”. in finalul scrisorii, Leon ca reprezentant al scaunului
apostolic de la Roma declara ca respecta cu tarie aceste reguli si cu ,,ajutorul lui Dumnezeu
el este un apdritor al credintei Parintilor si ale canoanelor catolice (universale)”*. Din
aceste scurte expuneri apare ca atat hotararile dogmatice si canonice ale Sinoadelor Ecume-

30 Sf. Chiril al Alexandriei, Epistola 39, Scrisoarea de pace catre loan al Antiohiei PG 77, 1173, trad.
germand Bibliothek der Kirchenviter, Ubersetzung von O. Bardenhewer, Miinchen 1935, p. 102.
Aceasta scrisoare a ajuns si la Sinodul IV Ecumenic de la Calcedon (451), fiind receptionata de
catre acesta si recomandata de catre sinodali Bisericilor.

3U Ibidem, PG 77, 177, trad. germ. cit., p. 105-106.

32 Vincentiu de Lerin, Commonitorium 11, 28.29; 1, 28.39, BKYV, p. 69,72.

3 Ibidem, 1,30, trad. cit., p. 74-75.

34 Brief'114, PL 54,1027-1031; ACO 11, ed. Schwartz, Berlin, 1914, p. 270-271.
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nice, cat si lucrarile personale sau corespondenta Parintilor distinsi din aceasta perioada
subliniau convingerea importantei declaratiilor Parintilor, care trebuiau urmate.

La o incercare de a rezuma cele expuse pana aici putem afirma ca pana la Sinoadele
Ecumenice, demonstratia adevarului invataturii crestine s-a bazat pe referirea la Traditia
apostolilor ca la o autoritate de necontestat. Aceasta mostenire apare sub forma succesiunii
episcopilor (successiones episcoporum) si a succesiunii de credintd (successio doctrinae),
ambele provenind de la Hristos prin apostoli. Succesiunea invatatorilor isi are originea in
timpul apostolilor, in rAnduiala de care vorbeste Sf. Apostol Pavel corintenilor: ,,Pe unii i-a
pus Dumnezeu in Biserica intai apostoli, al doilea profeti, al treilea invétatori...” (1 Cor
12,28). Ultimii, invatatorii aveau misiunea de a aprofunda si fixa invatatura apostolica in
comunitate. De fapt, harisma apostolicd, unica a disparut la sfarsitul secolului I, iar profetii
in cursul celui de al doilea. Dintre aceste harisme de origine apostolicd, cea a invatatorilor-
didascali a dainuit cel mai mult si a ocupat un loc important in Biserica. De acestia vorbeste
Sf. Irineu, cand face apel, in repetate randuri, la grupul de ,,prezbiteri/batrani”, ucenici ai
apostolilor, care reprezentau o autoritate de referintd in transmiterea Invitaturii apostolice®
si pe care-i aminteste in alte locuri cu numele*® ca fiind ucenici ai apostolilor sau ucenici ai
ucenicilor apostolilor’’. Clement Alexandrinul®® se referd, de asemenea, la invatdtorii care
au transmis traditia apostolica, iar Eusebiu de Cezareea® mentioneaza scrierile lui Iustin
Martirul, Miltiade, Tatian, Clement Romanul, Melito, Irineu care au adus reale servicii cu
privire la propovaduirea ,,cugetarii bisericesti” (ppovnua ekkAeciaotKa). Aici putem ada-
uga serviciile pe care le-au adus si lucrarile altor apologeti si scriitori bisericesti, amintiti de
Eusebiu al Cezareei, intre care Origen ocupd un loc deosebit.

Tot atat de adevarat este si faptul ca pornind de la afirmatia Sf. Pavel, adresata corinte-
nilor (1 Cor 4,15), unde Apostolul se considera parintele lor in Hristos, episcopul si preotul,
ca pastori spirituali erau considerati parinti, pentru cd participau, pe cale sacramentala si,
intr-o oarecare masurd si didacticd la filiatia divind a pastoritilor*’. Clement Alexandrinul
considera cd ,,ne sunt pdrinti cei care ne-au Invitat credinta™!, iar Alexandru al Ierusalimu-
lui, in epistola adresatd lui Origen, vorbeste despre Panten si Clement, profesori comuni,
numindu-i ,,fericiti parinti”*2. Invatatorul este considerat ca de altfel si in literatura pagéna a
timpului mentorul spiritual, care contribuie la nasterea spirituald a ucenicului®.

Din aceste motive, astazi este acceptat faptul ca pana la Sinodul I Ecumenic nu putem
vorbi de Sfinti Parinti sau de Parintii Bisericii, ca o categorie aparte, ca pastori si interpreti
ai Traditiei apostolice, ci, mai degrabd, in primele trei secole, numele de Parinte/Parinti era
folosit in sensul de invatator-didascal al Evangheliei, acesta fiind laic sau cleric, sau de
pastor, referindu-se la persoane din cler, care pe cale sacramentald, din apa si din Duh, au
devenit parinti spirituali ai pastoritilor lor. Aceasta distinctie, referitoare la paternitatea
pastorala si didactica a pastorului si invatatorului, o gasim reflectata chiar la inceputul Isto-

35 Sf. Irineu, Adv. haer. V,5,1; V,33,3,V, 36, 1-2; SC 153, p. 65; p. 417.

36 Ibidem, 111,34,4; V, 33,4 (Policarp); V,33,3 (Papias); V,28,4 (Ignatie al Antiohiei), 11I;3,3 (Clement

Romanul), IV, 20,1-2 (Hermas), 1V,6,2; V,26,2 (Iustin Martirul).

M. Fiedrowicz, op. cit., p. 257.

3 Clement Alexandrinul, Protr. 113,1; Stromata 1,11,3, PSB 5, p. 39.

3 Eusebiu al Cezareei, Hist. Eccl. V,28,4-6, PSB 13, p. 220.

40 André de Halleux, Pourquoi les Eglises ont-elles besoin aujourd’hui d’une théologie patristique?,
in Les Péres de I’Eglise au XXe siécle. Histoire — Littérature-Théologie, Cerf, Paris 1997, p. 152.

41 Clement Alexandrinul, Stromata 1,1.3, PSB 5. p. 11-12.

42 Eusebiu al Cezareei, Hist. Eccl. V1, 14,8-9, PSB 13, p. 238-239.

43 Theodor Nicolaou, Teologie si culturd, Cluj-Napoca, 2001, p. 8.
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riei bisericesti, opera lui Eusebiu al Cezareei**, care subliniazi intentia autorului de a con-
semna succesiunea episcopilor din diocezele mai importante si, de asemenea, succesiunea
invataturii apostolice, asigurata de cei ce s-au straduit in propovaduirea, pe cale orala sau
scrisd, a cuvantului lui Dumnezeu.

Dupa Sinodul I Ecumenic, cele doud aspecte ale succesiunii apostolice, pastoral si di-
dactic (successio episcoporum i successio doctrinae) apar adeseori Intrupate in una si ace-
easi persoana. lerarhi de prim rang strdlucesc prin opera si lucrarea lor ca Invatatori remar-
cabili, cumuland, in mod minunat, activitatea pastorala cu cea didactica, ceea ce le-a atras
denumirea de Sfinti Parinti si Invatitori ai Bisericii*’. Acestia fie ci au participat la dezbate-
rile Sinoadelor Ecumenice, fie céd au fost autorii unor opere de referintd din care s-au inspi-
rat sinodalii, au marcat teologia si evolutia ei din perioada sinoadelor si au intrat in istoria
crestinismului ca Sfinti Parinti si Invatitori ai Bisericii. Memoria Bisericii i-a pastrat sub
diferite nume: Fericiti Périnti, Sfinti Parinti, Parinti ai Bisericii, de Dumnezeu purtétori
Parinti, care au luminat lumea si alte asemenea apelative, prin care acesti barbati au fost
desemnati si care au activat in timpuri de criza, aparand Traditia apostolica in fata ereziei,
aprofundéand-o si oferind contemporanilor raspuns potrivit pe care acestia il asteptau. Ei au
fost ierarhi, preoti, diaconi, simpli monahi sau laici, care s-au impus prin opera lor atentiei
sinodalilor sau au participat la hotararile dogmatice si disciplinare ale acestora sau au fost
citati de Sfinti Parinti recunoscuti de Bisericad. Majoritatea lor au fost pastori si invatatori
cumuland cele doua functii, care in primele trei secole adeseori au fost detinute de persoane
diferite. Sf. Atanasie cel Mare, Sf. Vasile cel Mare, Sf. Grigorie de Nazians, Sf. Grigorie de
Nisa, Sf. Amfilohie de Iconiu, Sf. Chiruil al Alexandriei, Sf. Chiril al Ierusalimului, Sf.
Ambrozie, Sf. Ciprian, sunt doar cateva nume dintre multele personalitati ale Bisericii, care
au devenit simbolul simbiozei dintre cele doua functii: Parinti si Invatatori.

Teologia occidentald*® a fixat urmdtoarele criterii, dupa care scriitorii bisericiesti au fost
selectati si declarati Parinti ai Bisericii: doctrina orthodoxa, sanctitas vitae, approbatio
ecclesiae si anitiquitas. Aceste patru caracteristici, pe care le gdsim in mare parte si la Sf.
Vasile*’ ca si la Vincentiu de Lerin*® sunt acceptate si de patrologii romani*®. in schimb,
teologii greci contemporani considera o largire a acestor caracteristici drept necesara>.

Cu referire la perioada 1n care au activat Sf. Parinti, opiniile cercetatorilor difera. Pentru
unii aceasta s-ar reduce la secolele IV-V3! sau se incheie in Apus cu Isidor de Sevilla
(+636), iar in Rasarit cu Sf. Ioan Damaschinul (+749). In acest caz, ce sunt pentru noi Pa-
rintii de la Sinodul VII Ecumenic (787)? Vom putea refuza apelativul de Sf. Parinte pentru
Sf. Simion Noul Teolog, Teodor Studitul, Sf. Grigorie Palama, sau cum vom socoti pe Ni-
colae Cabasila, Nicodim Aghioritul sau marii traitori ai credintei crestine, pe Parintii pustiu-
lui, adica pe cei care au trait si experiat credinta formulata de Sf. Parinti, dand nastere spiri-
tualitatii crestine? Sunt Intrebéri care se pun astdzi tot mai frecvent si insistent, fapt pentru

4 Eusebiu al Cezareei, Hist. eccl. 1,1, PSB 13, p. 29.

45 Sinodul V ecumenic, ,,Sententia adversus «tria Capitula»”, in Dekrete der Okumenischen Konzi-
lien...p. 110.

4 Otto Bardenhewer, Geschichte der altchristlichen Literatur, Freiburg i.B. 1902, p. 41; B. Altaner —
A. Stuiber, Patrologie, Herder, ed. 7, Freiburg, Basel, Wien 1966, p. 4.

47 Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, cap. 29, PSB 12, p. 84u.

4 Vincentiu de Lerin, Common. 1,28, PL 50,675.

4 1.G. Coman, Patrologie, vol. 1, Bucuresti, 1987, p. 36-37; Constantin Voicu, Patrologie, vol. 1,

Bucuresti, 2009, p. 18.

Th. Nicolaou, op. cit., p. 10-11; St. G Papadopoulos, Patrologie, vol. 1, Bucuresti, 2006, p. 71-72.

H. Fr. von Campenhausen, Die griechischen Kirchenvdter, Stuttgart, 1956, p. 12 la St. Papadopou-

los, op. cit., p. 75.
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care unii inclind sa nu limiteze epoca Parintilor Bisericii la asa numita perioada patristica,
restrans istoric la perioada Sinoadelor Ecumenice, ci considera ca Duhul Sfant, cel care a
inspirat pe Sfintii Parinti in perioada Sinoadelor Ecumenice, este si astazi prezent si activ n
Biserica, motiv pentru care ar trebui sa lasim deschisa perioada de selectare a Parintilor
Bisericii®.

De asemenea, nu trebuie sa uitdm cad datele conventionale si necesare in teologia de
scoald sunt relative in ceea ce priveste viata Bisericii, care nu se lasd incorsetata de criteriile
de metodologie, pe care dorim noi si i le impunem. inci odata se observa cét de necesard
este 0 opinie care sa permita vietii bisericesti sa se desfdgoare dupa legile ei proprii. Daca
Biserica si teologia considerd cd una sau alta dintre personalititile ei spirituale poate fi
declaratd ca Sfant Parinte, ce criterii de metodologie scolard se pot opune unei astfel de
receptii? Pana si cele patru criterii, de care am amintit mai sus si care se bucurd de multa
audientd interconfesionald sunt considerate subiective si din acest motiv trebuie privite in
consecintd. Din motivele amintite consideram ca limita temporald de activitate a Parintilor
Bisericii ar trebui privitd cu mai multd flexibilitate, acceptandu-se si alte criterii referitoare
la apelativul de Sf. Parinti decat cel legat de o anumita data istorica. Din pacate, Biserica
Ortodoxa nu are o listd completd a Sf. Parinti sau a ceea ce manualele noastre de scoala
numesc Scriitori bisericesti ca grupa distincta fatd de primul apelativ. Ele ofera cateva nume
din ambele categorii, dar care sunt departe de a acoperi intreaga listd a autorilor. Doctorii
Bisericii, Scriitorii bisericesti, Scriitorii crestini sunt tot atitea categorii de a imparti, dintr-o
dorintd didactica explicabila si necesara, barbatii care s-au impus in istoria Bisericii. Toate
aceste categorisiri sunt insd relative pentru ca desi notiunea de Sf. Parinte al Bisericii s-a
impus dupd Sinodul I Ecumenic, Biserica a receptat in aceastd categorie si pe multi din
precursorii Sinoadelor Ecumenice. Ce vom spune despre Sf. Clement Romanul, Sf. Ignatie
al Antiohiei, Sf. Dionisie al Corintului, ,,invatatorul sobornicesc”, Sf. Iustin Martirul, Sf.
Irineu ,,teologul Sf. Traditii”*®, Sf. Hipolit, Clement Alexandrinul, Metodiu de Olimp, Sf.
Ciprian si dupa multi chiar Origen. Listele pot fi restranse sau largite in functie de fiecare
teolog cercetdtor™ si apoi, din picate, si din punct de vedere confesional. Ceea ce conside-
ram necesar este faptul de a privi critic atat persoanele cat si epoca in care au activat. Or,
acest lucru este necesar sa-1 facem chiar si la unii dintre Sf. Parinti ca sd nu mai amintim de
cei pe care metodologia de scoald i-a numit Scriitori bisericesti.

Toate aceste motive ne indeamna sa considerim notiunea de Sf. Piarinte si Invatitor al
Bisericii un concept mult mai general, care trebuie privit intr-un cadru istoric mult mai
intins, In care ar putea fi incluse notiuni mai restranse precum: Parintii apologeti, Parintii
secolelor II si III, apologetii, Parintii din perioada Sinoadelor Ecumenice ca si Parintii care
au urmat in perioada bizantina sau cea post bizantina. Este vorba, in fond, de toti cei care au
marcat prin opera si activitatea lor istoria Bisericii in perioadele de criza ale acesteia si care
au intrat in memoria Bisericii ca pietre de hotar ale invataturii crestine si vietii spirituale,
Parinti ale caror lucrari au influentat gandirea Bisericii si pe care aceasta i-a receptat ca
atare. In orice caz, Biserica prin lucrarea ei de receptare, a unuia sau altuia dintre barbatii ei
de seama, membrii ai clerului sau dascili, este cea care poate recunoaste sau declara pe
unul sau altul dintre ei in randul Parintilor si Invatatorilor ei.

52 G. Florovski, Biserica, Scriptura, Traditia, Ed. Platytera 2005, p. 418-422, Idem, The Ethos of the
Orthodox Church, The Ecumenical Review, 1960, p. 186—-193; A. de Halleux, art. cit., p. 152; Bo-
ris Bobrinskoi, Le renouveau actuel de la Patristique dans [’Orthodoxie, in Les Péres de I’Elgise
aux XXe siecle, Histoire-Littérature-Théologie, L’aventure des Sources chrétiennes, Cerf, 1997,
p. 437.

33 St. G. Papadopoulos, op. cit., 257, 281.

3 Th. Nikolalou, art. cit., p. 15.
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Cercetatorii moderni si contemporani s-au intrebat si continua sa fie preocupati de va-
loarea operelor Sf. Parinti pentru viata Bisericii de astdzi. Sunt Sf. Parinti inspirati sau pot
gresi si cum putem recunoaste o greseald a lor? Este Intreaga opera a unui declarat Sf. Pa-
rinte si Invatator al Bisericii de aceeasi valoare sau putem gisi si in astfel de cazuri greseli?
Desigur, aici sunt necesare unele precizari. Operele Sf. Parinti apartin Traditiei bisericesti si
constituie documente ale acesteia, dar ele nu sunt inspirate. Parintii au dat doar marturie
despre credinta Bisericii, dar in depunerea acestei marturii, unul sau altul dintre ei, au putut
gresi®®. In aceasta privinta este suficient sa amintim ca Biserica n-a urmat invataturile hili-
aste ale Sf. Irineu, nici identitatea, care apare la Sf. Atanasie, intre fiinta si ipostas 1n Invéta-
tura despre Dumnezeu, sau invatatura despre apocatastaza intalnita la Sf. Grigorie de Nys-
sa®, Biserica a receptat din multimea lucrarilor patristice doar pe acelea sau parti ale
acestora care reflecta invatatura de credintd. Exemplu in aceastd privintd ramane faptul ca
din multimea cértilor ce alcatuia literatura crestind, Biserica a retinut in canonul Noului
Testament numai pe cele pe care ea, in urma unor cercetari critice, le-a considerat inspirate.
Exista deci o lucrare criticd de selectare, care Insoteste istoria Bisericii. Dupa acest criteriu,
Parintii insisi au facut o lectura critica a operelor inaintasilor. Sf. Vasile cel Mare, in florile-
giul de care am mai amintit, foloseste doua citate din Origen cu mentiunea céd acesta n-are
peste tot o invataturd sanatoasd despre Duhul Sfant, dar, in unele locuri, méanat de puterea
traditiei, are idei conforme cu aceasta®’. Iatd deci, in secolul IV deja, criteriul dupa care se
judecau afirmatiile teologice: conformitatea cu Traditia Bisericii. Parintii capadocieni il
folosesc pe Sf. Atanasie cel Mare, pe care-1 cinstesc ca Sfant Parinte si invititor al Biseri-
cii, dar nu-l1 urmeaza in afirmatiile sale in legatura cu identitatea dintre fiinta si ipostas in
Dumnezeu®. Am vizut ci atat episcopii antiohieni cat si Sf. Chiril al Alexandriei marturi-
sesc ca pozitia lor teologica cu privire la invatatura despre Maica Domnului se sprijina pe
Sf. Scriptura si Traditia Sf. Parinti*®, care constituiau criteriile de orientare in materie de
credinta.

Pirintii Bisericii si mediul spiritual al timpului

Crestinismul apare si se dezvoltd intr-un mediu cultural si religios dominat de filosofia lui
Platon (429-347 1. H), Aristotel (384-322), a stoicilor si a neoplatonismului formulat mai
intai de Plotin (204-270) si, mai apoi, de Proclu (410-485). De asemenea, el se confrunta
cu iudaismul, gnosticismul, religiile orientale si greco-romane, la care putem adauga erezii-
le, care s-au dezvoltat din invatatura crestind®®. Reprezentantii teologiei crestine se folosesc,
pentru propovaduirea Evangheliei, de limbajul si cultura timpului, utilizate de cei cdrora se
adresau si de cei contra cdrora se aparau. Un limbaj comun si o culturd comuna duce in
mod inevitabil la imprumuturi. Nu trebuie uitat nici faptul cd multi din termenii Imprumu-

3 TIsidor Todoran, Scrieri alese. Volum omagial, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 331.

36 St. G. Papadopoulos, op. cit., p. 43.

57 Sf. Vasile cel Mare, De Spiritu Sancto, 29, SC 17bis, p. 507-509.

38 Pentru ultima afirmatie a se vede la, St. G. Papadopouls, op. cit., p. 44.

39 Sf. Chiril al Alexanxdriei, Epistola 39, trad germand BKV, Miinchen, 1935, p. 102.

% A se vedea literaturd in aceastd privintd la St. G. Papadopouls, op. cit., p. 48-57; 126-153; Th.
Nikolaou, Teologie si cultura...p. 31-48. Rolul filosofiei in Patristica greacd; I.G. Coman, Patrolo-
gie, vol. I, p. 14-33; J. Breck, La puissance de la Parole. Une introduction a I’herméneutique or-
thodoxe, Cerf, Paris, 1996, p. 56-92; Bertrand de Margerie, Introduction a I’histoire de [’exégese, 1
Les Peres grecs et orientaux, Cerf, 1980, p. 95u; M. Basarab, Interpretarea Sf. Scripturi in Bise-
rica Ortodoxa, Cluj-Napoca, 2005, p. 40-79.
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tati Intr-un proces normal de inculturare a Evagheliei au suferit transformarile de rigoare, in
multe cazuri primind un sens nou crestin.

Pentru Platon, lumea transcendentald a ideilor, din care a cazut sufletul, reprezinta unica
realitate, existenta adevarata. Lumea vazuta a fost creatd dupa modelul ideilor. Filosofia lui
Platon a servit apoi ca model de inspiratie pentru exegeza alexandrinilor, care prin Origen si
o buna parte din ucenicii lui a subliniat exagerat de mult sensul spiritual al Sf. Scripturi in
detrimentul evenimentului istoric, care joacd doar rolul unui mijloc de transmitere a unei
realitati invizibile, lipsita de o insertie ontologici in istorie. In interpretarea evenimentelor
istorice interesa numai descoperirea sensului spiritual, care reprezenta realitatea vesnica®!.
Intr-o astfel de viziune, referitoare la evenimentele biblice si istorice, nu riméanea loc pentru
a intelege intruparea, adicd asumarea trupului uman al Mantuitorului si, de asemenea, nici
invierea. De fapt, pentru filosofia greacad era greu de inteles cum poate Dumnezeu sa se
intrupeze, s sufere, s moara si s invieze. In aceasta privintd, confruntarea dintre Sf. Pavel
si gandirea greaca, din areopagul Atenei, raiméane un exemplu clasic (FA 17). Practicarea
exagerata a alegoriei in exegeza Scripturii si apoi a alegorismului a determinat reactia care
a condus la exegeza istorico-filologica a scolii antiohiene, bazata pe realismul istoric al lui
Aristotel, iar mai tarziu la condamnarea origenismului si a lui Origen la Sinodul V Ecume-
nic (553). Lui Origen i s-a imputat invatatura despre restabilirea universala (apocatastaza),
preexistenta sufletului si practicarea excesiva a metodei alegorice in interpretarea Sf. Scrip-
turi.

Cu toatd influenta pe care Platon a exersat-o asupra lui Aristotel, acesta din urma s-a
distantat de maestrul sdu, creand si formuland o filosofie pragmatica, in care observarea
obiectelor fizice a jucat un rol preponderent. Aristotel a acceptat ideile dascalului sau, dar
le-a adus in lumea reala. Lucrurile lumii acesteia sunt alcatuite din forma si materie. Lumea
nu este o creatie a lui Dumnezeu, ci este materie vesnicd in stare de ,.existenta virtuala”,
care poate primi forma prin iesirea din starea ei dinamicd, luand forma lucrului concret®.
Forma o primeste de la Dumnezeu, care este cel nemiscat. Pentru Aristotel, ratiunea joaca
un rol important, idealul fiind ca omul sa traiasca ,,potrivit ratiunii”, devenind in acest fel
virtuos.

Incepand cu secolul IV, Aristotel si filosofia lui au influentat teologia crestin, aceasta
castigand chiar o ascendenta fata de Platon si lumea ideilor lui. in Apusul crestin, Aristotel
detine primul loc in incercarea de a exprima teologia prin intermediul filosofiei. In Rasarit,
interpretarea scolii exegetice antiohiene a fost influetatd de filosofia aristoteliand, adaptand
conceptia sa realistd, a lumii materiale la istoria biblicd. Dumnezeu se reveleaza in mod
concret prin intermediul evenimentelor istorice. Pe aceastd cale, textul biblic si analiza lui
filologica si istorica au primit o importanta deosebitd. Dar, in aceasta directie, s-a obsevat si
tendinta spre un pozitivism istoric (Teodor de Mopsuestia), care refuza interpretarea tipolo-
gicd a unor pasaje bilice, chiar si in cazul in care acestea au fost interpretate astfel de tradi-
tia apostolicd. In realitate, cele doud scoli exegetice au avut reprezentanti intre antiohieni,
bundoara, care au folosit in mod moderat alegoria, iar alexandrinii, prin unii din reprezen-
tantii scolii, au dat importantd textului si evenimentului istoric. Cercetarea exegeticd mo-
dernd a ajuns insa la concluzia ca cele doua scoli au stat mult mai aproape una de alta, cel

61 J. Breck, op. cit., p. 50-51.
92 St. G. Papadopoulos, op. cit., p. 144.
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putin la sfarsitul secolului patru si inceputul celui de al cincilea, decat s-a crezut mult
timp®,

Stoicismul reprezenta o sinteza filosofica, realizata de mai multi reprezentanti ai timpu-
lui, incepand cu Zenon (342-270) si pana la imparatul filosof Marcus Aurelius (121-180).
El are un caracter monist, in care lumea, omul si Dumnezeu formeaza o unitate, universul.
Toate acestea au un caracter somatic, trupesc, dar de intensitati diferite si sunt in conceptia
stoicilor Insufletite, fapt pentru care lumea este considerata rationald, logica si dumnezeias-
ca. Stoicii propovaduiesc ,ratiunile seminale (spermatikoi logoi) ale lucrurilor, care pentru
teologia crestind au devenit sensurile divine, care subzistd in creaturi. Morala stoicilor era
foarte simpla si consta in modul de a gandi corect, care conduce la faptul corect. Omul,
pentru ca sa traiasca ,,potrivit ratiunii, trebuie sa se elibereze de patimi si instincte, iar in
momentul realizarii acestui lucru se va asemiana cu ratiunea universului. In aceasta privinta,
etica crestind are o asemanare exterioara cu etica stoicilor. Preferinta stoicilor pentru filoso-
fia lui Platon este evidenta, dar aceasta a suferit o influenta stoici. Intre stoici s-au remarcat
in afara celor amintiti Seneca (4—65), Panaitios (180-110 1.H.) si Poseidonios (13540 1.
H.), ultimul punand accent pe caracterul mistic al cunoasterii.

Neoplatonismul este un curent filosofic foarte puternic, cu serioase motivatii religioase,
reprezentat intr-o prima faza prin Plotin (204-270) si apoi prin Proclu (410-485). Primul
este alexandrin prin formatie si activeaza la Roma, in timp ce cel de al doilea, orginar din
Constantinopol, isi desfasoara activitatea in Atena. Neoplatonismul este o forma a renasterii
si a unei noi interpretari a filosofiei platonice, fara ca cea aristoteliana sa fie neglijata, dar
cu o noud valoare spirituala, cu justificari necunoscute si uneori chiar opuse filosofiei pla-
tonice. A devenit curentul filosofic cel mai larg raspandit in antichitate, motivat de noi date
filosofico-religioase. Plotin incearca o explicatie la marile probleme ale lumii, iar teismul
accentuat tradeaza religiozitatea filosofului.

Ca si stoicismul, sistemul plotinic este monist, principiul din care decurg toate fiind
Unul, Cel inalt, Enada, Dumnezeu, care este inexprimabil, nesupus patimii, desavarsit.
Lumea este un rezultat al emanatiei din Dumnezeu, care nu se micsoreazd/Imputineaza din
cauza acestei emiteri, pentru ca El nu poate pierde nimic din deplindtatea Lui. Dumnezeu
este transcendent si deasupra tuturor. El nu poate fi definit decat numai in mod conventional
ca bun, desavarsit, frumos pentru cd acest Dumnezeu Unul este bunditatea, desavarsirea
insdsi®. Mai mult decat oricare alt curent filosofic, neoplatonismul a fost pus in legatura cu
crestinismul, dar dupd parerea lui St. Papadopoulos ne lipsesc incd evaluari suficiente in
aceastd privinti. In orice caz, acest curent era raspandit in randurile oamenilor de cultura,
punandu-si amprenta pe limbajul timpului, obligand in felul acesta pe Parinti nu numai sa
tind cont de el, ci chiar sa-1 foloseascad in exprimarea adevarului evanghelic. Nu este vorba
doar de folosirea limbajului neoplatonicilor, ci mai mult de adoptarea unor conceptii meta-
fizice, care nu se opuneau Evangheliei si, de asemenea, de imprumuturi referitoare la teolo-
gia apofatica.

Ereziile timpului, ca abateri de la ortodoxia Bisericii au creat obligatia ultimei de a le
analiza si de a oferi raspuns la intrebirile si problemele ereziarhilor. in unele cazuri, acestea
au lasat urme asupra unor opere ale Scriitorilor bisericesti si uneori chiar asupra unor per-
sonalitati din viata Bisericii. Ele devin interesante pentru Parintii si Scriitorii bisericesti, iar
studiul lor ne ajuta la Intelegerea unor opere ale Parintilor. Parti ale operelor Sf. Atanasie,

3 Basil Studer, Die patristische Exegese, eine Aktualisierung der Heiligen Schrift (Zur hermeneuti-
schen Problematik der friihchristlichen Bibelauslegung) in Revue des Etudes Augustiniénnes 42
(1996), p. 73-74.

% St. G. Papadopoulos, op. cit., p. 148u.
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bundoara, ar ridica serioase probleme cu privire la intelegerea lor, dacd n-am cunoaste opi-
niile lui Arie si ale arianismului, pe care episcopul Alexandriei le-a combatut. De asemenea,
pentru alexandrini, interpretarea filoniana joaca un rol de prim ordin in Intelegerea operelor
lor; dupa cum teologia capadocienilor este usor de inteles prin cunoasterea filosofiei lui
Plotin® .

Multi dintre Parintii si Scriitorii Bisericii au fost prin formatia lor spirituala filosofi
(Aristide, Tustin Martirul, Atenagora, Clement Alexandrinul), in timp ce altii au studiat la
cele mai renumite scoli pagane ale timpului retorica, filosofia, gramatica, istoria, literatura,
astronomia si chiar notiuni de medicind, ocupand un loc de frunte intre intelectualii timpu-
lui lor (Origen, Tertulian, Sfintii Vasile cel Mare, Grigorie de Nazians, Grigorie de Nyssa,
Ambrozie, Chiril al Alexandriei, fericitii leronim si Augustin, Sf. Maxim Marturisitorul,
Isidor de Sevilla). Ei au folosit aceste cunostinte in lucrarile lor. Alaturi de astfel de cazuri,
Biserica a avut 1nsa intre Parintii ei si persoane cu mai putine studii (Sf. Antonie cel Mare,
Sf. Nicolae, Sf. Spiridon), dar care au fost dotate cu facerea de minuni, impunandu-se in
viata crestinilor ca piscuri ale vietii spirituale. In Biserici, viata spirituald profund a fost
insotita de personalitati intelectuale de elita. Recomandarile facute de Sf. Vasile cel Mare in
Omilia Ad adolescentes, referitoare la utilitatea studierii stiintelor profane, alaturi de Sf.
Scripturi au rdmas pana astdzi valabile. Comparatia tinerilor cu albinele, care culeg ceea ce
este mai bun din fiecare floare este des intalnita la Parintii Bisericii, care si-au dat seama ca
o lectura critica a stiintelor profane nu poate fi decat in folosul tinerilor crestini, care doresc
s aprofundeze studiul Scripturii.

Dar, nu putem trece cu vederea nici faptul cé literatura patristicd contine si afirmatii cla-
re, in care Périntii si Scriitorii bisericesti se pronuntd contra folosirii culturii si in special a
filosofiei pentru prezentarea invataturii crestine. Tertulian a prins aceastd opozitie in intre-
barea: ,Intrucit se aseamind Atena cu lerusalimul, Academia cu Biserica, ori ereticii cu
crestinii?®. Tertulian respinge ajutorul pe care alti Parinti ai Bisericii 11 vad in folosirea
filosofiei (aminteste de Platon, Aristotel, Epicur, Zenon, Heraclit, stoici), care duce la inva-
taturi despre Dumnezeu opuse revelatiei. Curios apare insé faptul ca acelasi Tertulian folo-
seste 1n operele sale un limbaj filosofic curent epocii sale sau imprumuta din filosofie pre-
misele demonstratiei, pe care le considerd insid de la sine intelese®’. Credinta pentru
Tertulian Insemneaza limitarea la ceea ce a revelat Dumnezeu, iar filosofia ofera, spune el,
iluzia posibilitatii de a aprofunda ceva prin propriile mijloace. Aceasta nu insemneaza insa
ca omul credincios este mai putin rational decat filosoful®®. Lactantiu este de asemenea un
scriitor bisericesc, care cu toatd admiratia ce o poarta lui Cicero se opune folosirii filosofiei,
care nu posedi adevirul, ci doar aspecte ale acestuia®.

Este adevarat ca Parintii, atunci cand s-a incercat prin expuneri filosofice explicarea
unor lucruri ce apartin teologiei harismatice, au fost impotriva filosofiei. Aceasta din urma
nu poate substitui teologia harismatica. De asemenea, atunci cand ereziile au incercat susti-
nerea ideilor lor prin intermediul filosofiei si a argumentelor furnizate de aceasta, Parintii
s-au opus categoric amestecului filosofiei intr-un domeniu care-i este striin. N. Matsukas’®
considera ca daca tinem cont de metodologia dubla folosita de Sf. Parinti, adica de teologia
harismatica si de cea stiintifica, atunci dispare opozitia dintre credinta si filosofie si putem

% Ibidem, p. 73.

66 Tertulian, De praescrip. haer. VII,7-8; PSB 3, p. 143.

7 H. von Campenhausen, Pdarintii latini ai Bisericii 1, Humanitas, Bucuresti, 2005, p. 32.
%8 Ibidem, p. 32-33.

Divinae institutiones V11,7.4sq la H. Von Campenhausen, op. cit., p. 104.

70 N. Matsukas, Introducere in gnoseologia teologicd, trad. M. Popa, Bucuresti, 1997, p. 117u.
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intelege la ce se refera cei care condamna folosirea filosofiei in domeniul teologiei. Teolo-
gia harismatica ramane izvor de inspiratie pentru teologia stiintifica. Ultima se foloseste de
limbajul si metodele stiintelor, in timp ce teologia harismatica se orienteaza dupa alte prin-
cipii ce nu pot fi cercetate si redate prin limbajul filosofic . Parintii Bisericii s-au opus cu
inversunare, ori de céte ori, s-a Incercat substituirea functiei teologiei harismatice prin filo-
sofie. Daca reusim sa intelegen aceastd dubld metodologie a Parintilor rasariteni vom inte-
lege de ce unii dintre acestia s-au pronuntat contra filosofiei. Aceastd negare a filosofiei
apare uneori chiar si la unii dintre Parintii care s-au folosit in virtutea pregatirii lor intelec-
tuale de limbajul si rationamentele filosofiei. Neintelegerea dublei metodologii a dus la
discutiile dintre Occident si Orient in secolele XIV si XV, la neintelegerile dintre palamiti si
antipalamiti’'.

inapoi la Sfintii Parinti

Intoarcerea la Sfintii Parinti a devenit, intre cele doua razboaie mondiale, un apel determi-
nat de constatarea cé Instrainarea teologiei fatd de Invatatura Parintilor Bisericii este pericu-
loasa. Aceasta reorientare spre teologia Sf. Parinti s-a manifestat atat in Apus cat si In Rasa-
ritul ortodox. H. De Lubac, M.D. Chenu, Jean Daniélou, H.U. von Balthasar, Y. Congar, din
partea catolicilor, nu sunt decét cateva nume, care in istoria catolicismului din prima juma-
tate a secolului XX au pledat, intr-o confruntare acerba cu neotomismul, pentru o intoarcere
la teologia si spiritualiatea Sf. Parinti. Lor li se datoreaza si orientarea patristica a Conciliu-
lui IT Vatican, iar renumita colectie ,,Sources chrétiennnes” (1943), care a ajuns astazi la
peste 500 de volume, 1si motiveaza aparitia prin aceeasi tendintd de improspatare a gandirii
si spiritualitatii Bisericii printr-o intoarcere la Sf. Parinti’2.

Cam in acelasi timp, la Congresul teologilor ortodocsi de la Atena (1936) s-au discutat
doui probleme: Influente externe in teologia ortodoxi de la ciderea Constantinopolului
pana astizi si autoritatea Parintilor Bisericii in Biserica Ortodoxa. In acest context, autorita-
tea Parintilor Bisericii a fost din nou proclamata, subliniindu-se necesitatea ,,intoarcerii la
Sfintii Parinti”’®. Se preconiza o intoarcere creatoare la teologia Parintilor Bisericii. Cu

" Ibidem, p. 113u.

2 A se vedea B. de Margerie, op. cit.; Ch. Kannegiesser, Un avenir pour |’herméneutique biblique
des Peéres in C. Badiliti et Ch. Kanegiessere (¢éd.) Les Péres de I’Eglise dans le monde
d’aujourd’hui, Curtea veche, Bucuresti 2006 Lorenzo Perrone, L’étude des Peres dans
I"Université: pour un aproche européenne, C. Badilita et Ch. Kanegiesser vol. cit., p. 19-36; Les
Peéres de L’Eglise aux XXe siécle. Histoire-Littérature-Théologie, L aventure des Sources chré-
tiennes, Cerf 1997; Joseph Kardinal Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fun-
damentaltheologie, Miinchen, 1982, capitolul Die Bedeutung der Viter im Aufbau des Glaubens,
p. 139-159.

G. Florovskij, The Ethos...p. 192; In limba romana, pentru informatii asupra acestei misciri, a se
vedea loan L. Icd Jr, Canonul Ortodoxiei, Vol. I: Canonul apostolic al primelor secole, Deisis, Sibiu
2008 p. 41u. Nici hermeneutica biblicd nu s-a putut sustrage de sub inflenta teologiei occidentale,
care pdnd la un anumit punct este explicabila. Cei care au deschis drumul acestei discipline in
limba romdna au trecut prin gcolile teologice apusene, sau prin cea de la Cernauti. Era normal
deci ca autorii lor sa se orienteze dupd ceea ce s-a scris pana la ei. Prin faptul ca hermeneutica
biblica, pe langa regulile speciale ale textului revelat se foloseste in primul rand de legile si prin-
cipiile generale ale descoperirii sensului unui text se explica si anumite similitudini nu doar cu
hermeneuticile teologice apusene, ci cu hermeneutica generald a unui text literar. Teologica devi-
ne hermeneutica abia incepdnd cu sensul tipic al textului biblic si mai ales prin capitolul euristicii.
In aceastd parte se tine cont de faptul cd Sfinta Scripturd este un text inspirat si, pe langa regulile
stiintifice generale de interpretare ale unui text, ea are nevoie de norme teologice de explicare a
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aceastd ocazie G. Florovskij a tinut un referat: Patristics and Modern Theology’, iar in
stradania lui a fost urmat in deosebi de teologii rusi din diaspora, in special V1. Losky si J.
Meyendorff. Acest apel a fost urmat de toate Bisericile Ortodoxe. La noi, D. Staniloae, prin
intreaga sa operd, a pledat pentru o intoarcere la teologia Parintilor Bisericii. in mod con-
cret, preocuparile lui D. Staniloae cu privire la opera Sf. Grigorie Palama au constituit o

sensului revelat. Textul revelat, transmis §i fixat in scris prin inspiratie, cere respectarea unor par-
ticularitati, care fac din textul biblic un text special. In aceastd parte, hermeneutica primeste ca-
racter confesional §i aici se discutd ca atare raportul Traditie, Scripturd, Biserica si rolul Sfintilor
Parinti §i a consensului lor pentru interpretarea textului biblic. Tot aici, ortodocsii discutd si rolul
cultului divin si al comunitdtii liturgice in interpretarea evenimentelor bliblice.

Nu trebuie uitat nici faptul ca autorii hermeneuticilor romdnesti au intocmit manualele lor pen-
tru seminariile teologice (C. Chiricescu, Ermineutica biblicd, Bucuresti 1895, Iuliu Scriban, Ma-
nual de Ermineutica biblica, Bucuresti, 1911 si 1922, I. Constantinescu, Studiul Noului Testament,
Manual pentru Seminariile teologice, Bucuiresti, 1981, 1992, M. Basarab, Ermineutica biblica,
Oradea 1997) sau pentru academiile teologice din Transilvania (lustin Suciu, Ermineutica biblica,
Arad 1932). Este vorba deci de ,,abecedarul ce oferea cheia interpretarii, reguli si principii pentru
descoperirea sensului textului biblic, urmdnd ca dezvoltarea materiei, dupd aceasta baza elemen-
tard, sa fie intregitd la un nivel universitar pentru studentii in teologie. Programa analiticd pentru
seminar considera cd pentru nivelul elevilor erau suficiente aceste elemente de noematica cu refe-
rive la sensul literar istoric §i la cel tipic ca §i notiunile de euristica generald sau literard, urmand
ca euristica speciald, dogmatica sau teologica sa fie aprofundate la nivel universitar. Atat 1. Scri-
ban cat si I Suciu marurisesc faptul ca au avut la dispozitie doar o ora pe saptamdnd, timp de un
an scolar, ceea ce considerau autorii, pe bund dreptate, ca fiind foarte putin. In perioada comuni-
std, hermenenutica biblica a fost redusa in programul de invatamant la 15 ore in anul 1V, in cadrul
studiului Introducerea in Noul Testament. In aceastd perioadd, programa analiticd era alcdtuitd
de Cancelaria Patriarhald si era un rezumat al vechilor manuale de seminar. Programa era apro-
bata de Departamentul Cultelor si trebuia respectatd cu strictete de profesor. Divagatiile de la
programa aprobatd nu erau deloc recomandate, iar atunci cdnd profesorul isi permitea acest lu-
cru, cutezanta trebuia insotitd si de prudenta de a nu intdrzia prea mult in afara programei. La
Facultate, tot in urma programelor analitice, hermeneutica biblica a lipsit ca disciplina separatd.
S-au facut cdteva lectii cu privire la context, locurile paralele si notiuni despre rolul Traditiei, al
Bisericii si al Parintilor in interpretarea Scripturii. La drept vorbind, in acea perioadad se facea
mai multa hermeneuticd la Seminar decat la Facultate.

Prin aceasta grila trebuie privita atdt influenta apuseand, cat si lipsa unui cadru ortodox de in-
terpretare, cum ne place uneori sa ne laudam astazi. Daca programele analitice n-au prevazut
hermeneutica biblica drept disciplna de studiu de sine stdtatoare nu putem afirma ca studiile her-
meneutice au lipsit cu desavdrsire din preocuparile teologilor romdni. Bibliografie in aceasta pri-
vintd, degsi redusd, gdsim totusi raspdndita prin revistele teologice, iar in ultimul timp au apdarut
preocupari hermeneutice si in volume de specialitate. Impresia noastra este ca unii autori nu fac
totdeauna o distinctie clard intre principiile de interpretare §i cele care stau la baza teologiei bi-
blice pe de o parte, iar, pe de alta, se recurge uneori la reducerea exegezei biblice la o expunere
dogmatica a continutului textului revelat.

In fond nu trebuie uitat nici faptul cd nu numai teologia, ci intrega noastrd culturd, filosofie,
modul de a interpreta istoria au stat in bund mdsurd sub influnta apuseand. Cum am putea cere
teologiei sd faca exceptie de la aceastd realitate istorica de netagaduit? Ceea ce regretam in do-
meniul hermeneuticii este faptul ca nu s-a incercat, bundoard, nici mdcar acum o sintezd mai
aprofundatd intre exegeza Parintilor Bisericii §i rezultatele metodei istorico-critice. Incercari da,
dar nu o sintezd orientativad. Se asteapta de la hermeneutica biblica ortodoxa o confrutare cu me-
todele moderne in spiritul Parintilor, nu in sensul copierii unor solutii patristice, ci raspunzdnd si
oferind solutii Bisericii in conditiile §i perspectivele hermeneutice de astazi. Exemplul Parintilor
de a aborda problemele exegetice proprii timpului lor si de a se folosi pdana la un anumit punct de
metodele contemporane lor poate servi un model pentru teologia actuald.

7+ in H. Alivisatos, Procés-Verbeaux du Premier Congrés de Théologie orthodoxe, Athena, 1939.
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pledoarie pentru spiritualitatea Parintilor Bisericii si un permanent exemplu pentru teologii
mai tineri. Tot aici puem aminti traducerea Filocaliei (D. Staniloae), editarea Izvoarelor
Ortodoxiei (D. Fecioru si Ol. Caciuld) si, de asemenea, colectia patronatd de Biserica Orto-
doxa Romana, Parinti si Scriitori Bisericesti (PSB). La acestea se pot adauga si alte tradu-
ceri din Sfintii Parinti, care au aparut din aceeasi dorintd de a se reveni la spiritualitatea
patristica.

Si in celelalte Biserici Ortodoxe existd preocupari 1n aceastd privintd, noi ne rezumam
insa aici doar la sensul apelului ,,inapoi la Sfintii Parinti si nu urmarim o istorie completa a
acestei miscari. Apelul era deci motivat de faptul ca teologia ortodoxa de la sfarsitul secolu-
lui XIX si inceputul lui XX a stat sub influenta dezvoltarii teologiei apusene, orientata
excesiv spre filosofie si un rationalism sec, incadrat in structuri rigide, care deveneau peri-
culoase sensului si scopului pe care aceasta le-a avut la origini. Se dorea o intoarcere a
teologiei la viata spirituald a Bisericii, la preocupari care sa formeze obiectul interesului
membrilor ei. Activitatea teologica, stiintifica trebuia sa fie ancorata in cultul si rugaciunea
Bisericii si Insufletitd de acestea. Dorinta era de a recépata ceva din ,,cugetul Périntilor”.

Prin formulele: ,,intoarcerea la Sfintii Parinti sau la izvoare” sau ,,urmand Sf. Parinti” nu
trebuie sa intelegen intoarcerea la un depozit sau un muzeu ce contine decrete sau opere ale
Sf. Parinti. ,,intoarcerea...” trebuie si ne aminteasca de persoane foarte active in sanul co-
munitdtilor bisericesti, care s-au angajat prin rugdciune, viatd liturgicd intensd, printr-o
pregitire intelectuald solidd la elaborarea unor opere teologice ce contineau solutii vitale
pentru contemporanii lor. Era o lucrare ancoratd in viata si preocuparile Bisericii aflatd in
perioade de crizd. Aceste contributii teologice au fost exprimate in limbajul si contextul
religios si cultural al epocii lor. Parintii au folosit toate datele stiintelor contemporane, mai
ales cuceririle filosofiei grecesti pentru a expune, in limba inteleasd de ascultatori si de cei
carora le raspundeau, adevarul de credintd. Au folosit, intr-un cuvant, tot ceea ce contextul
lor cultural le-a oferit pentru propovaduirea Evangheliei, cu conditia ca aceste preluari
contextuale sa nu se opund adevarului revelatiei. Hexaemeronul Sf. Vasile cel Mare, buna-
oard, oferd un exemplu de maniera in care episcopul Neocezareei s-a folosit de stiintele
timpului sau (istorie, geografie, stiintele naturii, astronomie) pentru exegeza primelor sase
zile ale creatiei. Admiratia Sf. Vasile pentru creatie este asa de mare Incat aceasta nu se
micsoreaza daca descoperim, pe calea stiintelor, modul in care s-au facut aceste lucrari
minunate”. Sf. Vasile face in Hexaemeronul siu o distinctie intre cine a facut lumea si cum
a fost facuta. Cei ce n-au reusit sd faca aceasta distinctie au ajuns la disputa dintre stiinta si
teologie. Sf. Vasile ca si fratele sau Sf. Grigorie de Nyssa, pe baza datelor stiintelor con-
temporane, sustin crearea lumii ca implinire in arhetipurile seminale’®. Ne gisim aici in
domeniul realitdtii lumii create, in care cei doi capadocieni fac apel si folosesc toate datele
stiintelor epocii lor, dar acolo unde este vorba de Dumnezeu, deci de domeniul necreatului
demonstratia stiintificd inceteaza, pentru cd El este dincolo de demonstratia stiintifica’”.

in privinta limbajului folosit de Parintii Bisericii trebuie si notim ci acestia au apelat de
multe ori la o terminologie Tmprumutatd din diferite sisteme filosofice ale timpului. La
astfel de preludri, Parintii au fost uneori constransi de Imprejurdrile culturale si religioase in
care si-au desfisurat activitatea. In multe cazuri insi, termenii imprumutati au primit un
sens nou sau nuante diferite de cele pe care le-au avut la origini. Ceea ce nu trebuie uitat
insa este distinctia clard pe care Parintii au facut-o intre Evanghelie si cultura. Ei au fost tot

75 N. Matsukas, op. cit., p. 121-122; Sf. Vasile cel Mare, Hexaemeron, PG 29, 25A.

76 Sf. Vasile cel Mare, Hexaemeron PG 29,149C; PSB, p. 107-108; 120-121 la N. Matsukas, op. cit.,
p. 121-122.

77 Clement Alexandrinul, Stromata IV PG 8,1365 la N. Matsukas, op. cit., p. 121.
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timpul constienti ca ,,propovaduiesc pe Hristos cel rastignit” (1 Cor 1,23), dar propovadui-
rea a adoptat limba si cultura ascultatorilor ca mijloace de transmitere a adevarului evan-
ghelic. Inculturarea Evangheliei a servit scopului misionar al Bisericii de a implini porunca
Mantuitorului: ,,Mergand invatati toate neamurile...” (Mt 28,19u). J. Meyendorff considera
ca in Bizant, Biserica a acceptat filosofia ca un instrument folositor pentru exprimarea reve-
latiei, dar a negat acesteia dreptul de a contura continutul ideilor teologice’®. In aceastd
privinta, Biserica s-a strdduit sd urmeze exemplul Sf. Parinti, care s-au opus faptului ca
filosofia sa inlocuiasca sau sa patrunda intr-un domeniu ce apartine teologiei harismatice.
Se cerea respectarea propriilor limite. Filosofia nu trebuie sa nege principiile de baza ale
revelatiei, iar teologia trebuie sa recunoasca cunostintele empirice ale filosofiei in ceea ce
priveste realitatea creata’”.

Mesajul lansat de Péarintii Bisericii este un mesaj determinat, intr-o oarecare masura, si
de contextul socio-cultural si religios al timpului lor, fiind indisolubil legat de acesta si fara
de care nu poate fi inteles in intregime. A copia sau a cita solutiile lor pentru contextul nos-
tru cultural si religios nu foloseste cauza pe care dorim sa o servim. Studiile care se refera
la diferiti Parinti ai Bisericii ca exegeti si invatatori sunt folositoare, ele ne fac cunoscute
principiile de interpretare folosite de Parinti, ne introduc in confruntarea lor cu invatatura
deosebitd de cea a Bisericii, ne familiarizeaza cu maniera in care s-au folosit de limbajul
epocii si gradul de incorporare a cunostintelor oferite de stiintele timpului lor. Aceste studii
sunt folositoare si pentru modul in care pun in relief spiritul critic si creator al Parintilor,
atat fatd de Tnaintasii lor cat si fatd de sistemele filosofice de cunoastere ale timpului. Ceea
ce se asteaptd de la noi este preluarea spiritului critic si inovator al Parintilor, curajul cu
care s-au confruntat cu problemele epocii, arta creatoare in care au implicat, pentru raspun-
surile crestine stiintele timpului, oferind contemporanilor solutii dupad care Biserica si-a
orientat invatatura si viata ei spirituala.

Astazi, raportul dintre credinta si ratiune (fides si ratio), intre teologie si filosofie nu se
mai discutad din perspectiva unei relatii de subordonare exprimata prin adagiul philosophia
ancilla theologiae sau theologia ancilla philosophiae. Tot mai frecvent si de catre tot mai
multi, raportul lor este privit ca unul de completare reciprocd, renuntandu-se la rolul tutelar
al uneia fata de alta. Jiirgen Habermas, filosof german contemporan, in discutia academica
de la Miinchen cu Cardinalul Ratzinger, actualul Papa Benedict al XVI-lea, afirma cu privi-
re la raportul dintre credintd si cunoastere, urmatoarele: ,,Un dezacord persistent intre cre-
dintd si cunoastere meritd numai atunci predicatul «rational» cand, pornind inclusiv de la
cunoasterea secularizatd, 1i se atribuie convingerilor religioase un status epistemic, care nu
este simplu irational”®, J. Habermas este de parere ci filosofia nu trebuie doar sd respecte
teologia, ci prima ,,are motive de a fi gata sa invete”, cu alte cuvinte sa manifeste o disponi-
biliate de a invata de la religie si pentru a fi si mai explicit adauga ca aceasta disponibilitate
de a invéta se referd la continut nu la ratiunile functionale®!.

8 J. Meyendorff, Teologia bizantind, Bucuresti, 1996, p. 30.

7 Damaskinos Papandreou, Bible et Philosophie dans la Tradition orthodoxe, in Episkepsis Nr. 570
din 31.5.1999, p. 14.

Jiirgen Habermas, Joseph Ratzinger, Dialektik der Sikularisierung. Uber Vernunft und Religion,
Herder, Freiburg, Basel, Wien 2005 si trad. rom. Dialectica secularizarii. Despre ratiune si religie,
trad. Delia Marga si Introducere de Andrei Marga, Apostrof, Cluj-Napoca, 2005, p. 97.

81 Ibidem, p. 93-94.
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Este vorba deci de un raport complementar in ceea ce priveste aportul lor la temele con-
troversate ale spatiului public®?. De asemenea, Cardinalul Ratzinger afirma ca intre ratiune
si credintd trebuie sa existe o corelationalitate, cele doud avand nevoie una de alta®, iar
filosofia postmetafizici nu va putea limita sau inlocui religia®. Conceptia lui Habermas,
referitoare la raportul dintre religie si filosofie, std in opozitie cu tezele mai vechi, care
sustineau depdsirea religiei prin filosofie (Hegel), prin antropologie (Feuerbach), stiinta (A.
Comte), prin emancipare sociald (Marx), evolutie culturala (Nietzsche) sau datoritd unor
procese psihice individuale (Freud)®. in introducerea unei alte carti despre Joseph Ratzin-
ger, Andrei Marga® afirma ca in teologia germana trebuie s remarcam faptul ca intre teo-
logie, stiinte si filosofie a existat o comunicare, de intensitati diferite, este adevarat, a idei-
lor nu ca directii proprii, paralele, ci ca domenii autonome, care comunica in mod
semnificativ intre ele, iar o istorie comuni a lor este nu numai posibild, ci chiar necesara®’.
Nu sunt oare aceste afirmatii o invitatie adresata teologilor nostri?

in lucrarea Religia in era globalizérii®*, Andrei Marga, pe baza unui impresionant mate-
rial bibliografic din domeniul filosofiei si teologiei, face o analiza a raportului dintre filoso-
fie si religie, subliniind responsabilitatea pe care aceste discipline o au 1n a oferi raspunsuri
la marile probleme ale oamenilor de astazi (somaj, saracie, migratii ale populatiei, a copii-
lor despartiti de parinti, a mediului, a terorismului, a fanatismului etc). Teologia este solici-
tatd sd dea raspunsuri concrete la ,,suspinul creatiei, la strigatul celor disperati, oprimati sau
marginalizati pentru ca si pe aceasta cale sa intre in contact cu filosofia si stiintele sociale
ale timpului. Intre aceste discipline este acceptatd o interactiune ce nu poate fi decét benefi-
ca.

Nimeni nu se mai indoiestre astazi ca la noi, in filosofie si sociologie, dupa iesirea lor de
sub tutela unei anumite ideologii, se poate recunoaste o noud orientare. Filosofi, sociologi si
teologi sunt gata de a studia, dintr-o noua perspectiva relatia dintre filosofie si teologie.
Eforturile lor de inceput sunt orientate pe drumul colabordrii interdisciplinare®, dar acest
lucru nu insemneaza ca teologii trebuie sd uite faptul ca misiunea lor prima este de a vesti
Evanghelia si de a oferi raspunsuri la problemele timpului, care sa fie bazate pe Invatatura
crestind. O colaborare intre filosofie si teologie este binevenita, dar nu trebuie sa uitim nici
un moment avertizarea lui J. Habermas si anume faptul ca ,,domeniul granitei dintre filoso-
fie si religie este, fard indoiala, un teren minat si o anumita distanta intre ele, cu tot interesul
cel poartd una pentru alta, trebuie respectatd®. Considerdim cd aceastd constatare-
avertisment a filosofului german ne aminteste de atitudinea Périntilor, care poate servi drept

82 Ibidem, p. 95 a se vedea si Andrei Marga, Absolutul astazi. Teologia si filosofia lui Joseph Ratzin-

ger, Eikon, Cluj-Napoca, 2010, in special capitolele: Metodologia, p. 171-190 si Stiinta, ratiune,
credinta, p. 295-304.

J. Habermas, J. Ratzinger, Dialectica secularizarii... p. 115.

Ibidem, p. 17 . Pentru amanunte in legatura cu religia In abordarea lui J. Habermas a se vedea
studiul introductiv la Dialectica secularizarii, unde Andrei Marga face o prezentare care merita a fi
cititd cu atentie de teologii contemporani.

Ibidem, p. 18; Andrei Marga, Religia in era globalizarii, Cluj-Napoca, 2003, p. 83.

Joseph Ratzinger, Benedict X VI, Interpretarea biblica in criza. Despre problema fundamentelor si
cailor exegezei astazi, traducere de Delia Marga, Editura Fundatiei pentru Studii Europene, Cluj-
Napoca, 2007, p. XX.

87 Ibidem, p. XX.

8 Editura Fundatiei pentru Studii Europene, Cluj-Napoca, 2003.

8 A se vedea in aceasta privintd doar un exemplu: Magda Stavinschi (editor), Perspective romdnesti
asupra stiintei si teologiei, Bucuresti, Curtea Veche, 2006, 524 p.

Jirgen Habermas, Glauben und Wissen, Surkamp, Frankfurt a. Main, 2001, p. 28-29.
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model in aceastd privinta. Parintii atrag atentia ca filosofia nu poate substitui teologia si in
special teologia harismatica. La acest aspect se referd si refuzul unor Parinti sau Scriitori
bisericesti, care au contestat ca neadecvata utilizarea filosofiei In expunerea adevarului
teologic.

Ceea ce se asteapta de la teologia ortodoxad a secolului XXI este faptul de a aborda pro-
blemele hermeneutice moderne nu atat reproducand citate din operele Sf. Parinti, care nu
pot oferi rezultate acceptabile pentru contextul nostru, ci o angajare creativa in problemele
actuale ale Bisericii, dupd modelul si spiritul Sf. Parinti. Ne lipseste uneori curajul de care
au dat dovada Parintii, atunci cand au oferit, in perioadele de crizd, solutii, care au marcat
invatatura si viata spirituala a Bisericii.

Una din problemele dificile a prezentat-o atitudinea fata de exegeza practicata de meto-
da istorico-critica. Aceasta a starnit la Inceput opozitie si rezerva la cei mai multi dintre
teologii ortodocsi. Reactia n-a rimas insa tipica acestora. Influentatd de dezvoltarea stiinte-
lor, mai ales istorice si de adaptarea cuceririlor secolului luminilor, adeptii metodei au Tm-
pins pe Dumnezeu in zona irationalului, refuzand ca un act ce nu poate fi inteles de ratiune,
posibilitatea Lui de a interveni in istorie. in felul acesta, metoda istorico-critica, aplicata la
textul biblic refuza recunoasterea revelatiei acestuia si, de asemenea, caractrerul lui de text
inspirat. in concluzie, acesta trebuia sa fie analizat ca un text istoric oarecare, ale carui
elemente urmau sa fie prezentate doar in evolutia lor istorica si in cadrul istoriei popoarelor
vecine.

Metoda istorico-criticd isi aseaza singurd anumite limite, ea nu este interesata de aspec-
tul teologic al textului Sf. Scripturi, or, pentru teologi, textul sacru nu poate fi analizat doar
din punct de vedere istoric, ci si prin intermediul unor metode teologice. Din acest motiv,
pentru teologia ortodoxa si nu numai pentru ea, metoda nu poate fi unica metoda de cerce-
tare a textului biblic, ci doar una, fard indoiald importantd si absolut necesara, dar numai
pentru aspectul istoric al textului revelat. Aspectul teologic insa trebuie studiat si interpretat
cu ajutorul metodelor teologice, oferite de exegeza canonica bisericeasca. Parintii au cerce-
tat textul sacru folosindu-se in exegeza lor de tot ceea ce stiintele timpului si filosofia au
oferit pentru cercetarea aspectului istoric. Au ficut uz de tot ceea ce au avut la dispozitie cu
conditia ca sd nu contrazicd problema revelatiei, a descoperirii lui Dumnezeu in istoria
omenirii. Andrei Marga, 1n concluzia referitoare la afirmatiile Cardinalului Ratzinger cu
privire la faptul ca metoda istorico-critica poate analiza cu succes pe omul lisus, dar foarte
greu pe Hristosul din El, care nu poate fi ,,surprins cu dovezile exactititii pure” afirma
urmatoarele: ,,Metoda istorico-criticd, ca orice factualism de inspiratie pozitivista, nu are
capacitatea de a surprinde semnificatiile adanci ale faptelor™'. Metoda nu pare a fi interesa-
td decat pentru primul aspect, ultimul intrand in domeniul irationalului si prin aceasta in
afara preocuparilor adeptilor propriu-zisi ai metodei amintite. Pentru metoda istorico-critica
transcendentul face parte din domeniul speculatiilor, or ea isi rezuma interesul doar la ceea
ce poate fi acceptat de ratiune, adicd, in cazul nostru, la evenimentele istorice®?.

Metoda istorico-critica ajunge la fragmentarea textului biblic si prin aceasta pierde din
vedere intregul. Parintii, insistand asupra a numeroase aspecte particulare au pus accentul
pe intregul continut al unei carti si, de asemenea, pe Sf. Scriptura ca intreg, privind aspectul
particular al unei pericope atat din perspectiva intregului cat si al invataturii de credintd a

o1 Anrei Marga in Introducerea la Interpretarea biblica in criza, p. XXV.

92 Informatii referitoare la metoda istorico-critica, cititorul de limba romana gaseste o bund prezenta-
re la K. Nikolakopoulos, Studii de Teologie biblica, Cluj-Napoca, 2008, p. 49-119. A se vedea si
studiul nostru Quo vadis Hermeneutica biblica? in Interpretarea Sfintei Scripturi in Biserica Or-
todoxa, Cluj-Napoca, 2005, p. 19-39.
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Bisericii. Acest principiu 1l gisim, in parte, deja mentionat la Sf. Atanasie cel Mare?, si el
constituie o convingere a exegezei vechi crestine comune si pana astazi a exegezei ortodo-
xe*, care cautd armonia sau analogia cu invatitura de credintd (Rom 12,7).

Semnaldm cu bucurie faptul cd si Comisia Biblica Pontificald, in L’interpétation de la
Bible dans I’Eglise®® aminteste, intre metodele de acces la textul Sf. Scripturi, bazate pe
Traditie, in primul rdnd de o apropiere teologico ,,canonica”. in aceasti hermeneutici se
porneste de la convingerea ca Biblia trebuie privitd in ansamblul ei, adica de a interpreta
textele biblice in lumina canonului Scripturii, pentru ca acesta constituie norma de credinta
pentru comunitatea credinciosilor. Interpretarea aseaza fiecare text in interiorul planului
unic al lui Dumnezeu, urmarind actualizarea Scripturii pentru timpul nostru. Acest gen de
interpetare nu intentioneaza sa se substituie metodei istorico-critice, ci doreste doar prin
sublinierea aspectului teologic completarea acesteia®®. Cu alte cuvinte se urmareste acordul
dintre Traditia care a dat nastere textelor biblice si exegeza garantata de autoritatea biseri-
ceascd”’. Cel putin pentru adeptii acestui gen de interpretare, preferat mai intai in SUA, dar
intre timp practicat si in Europa existd o apropiere de exegeza ortodoxa, care a mostenit de
la Parintii Bisericii faptul de a depista in particular spiritul intregului, dar si aptitudinea de a
vedea individualul prin intreg®® si, de asemenea, acordul cu invatdtura de credintd a Biseri-
cii.

Andrei Marga, titularul catedrei de filosofie contemporana si in acelasi timp Rectorul
Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca, prin prezentarea in limba roménd a doua
lucrari ale Cardinalului Ratzinger, actualul Papa Benedict XVI®, aduce in discutie, intr-un
spatiu mai larg decat cel teologic, aplicarea metodei istorico-critice la exegeza textului
sacru. In teologia romaneasci, pana bine de curand s-a amintit mai putin de acest aspect al
interpretarii Sf. Scripturi, iar atunci cand s-a facut, aproape totdeauna, doar sub aspectul ei
negativ. Toti folosesc buna parte din rezultatele metodei, dar ea este respinsa fara prea mul-
te explicatii sau atunci cand se incearcd ele nu sunt la obiect. Cardinalul Ratzinger afirma
ca ,,In esenta sa, exegeza modernd nu este o disputa intre istorici, ea este mai curand o dez-
batere filosofica'®’, mutind astfel terenul discutiilor intr-un domeniu mult mai larg. Consi-
deram ca tocmai dezbaterea presupozitiilor filosofice, referitoare la metodologia studiilor
biblice l-au atras pe profesorul Marga intr-o dezbatere teologica ce include serioase impli-
catii filosofice. In fond, Domnia Sa a dovedit si cu alte ocazii faptul ca este la curent cu
bibliografia teologica apuseand si cu marii ei reprezentanti, pe care-i utilizeaza cu mult
succes chiar si in discutiile cu teologii.

93 Sf. Atanasie cel Mare, De sententia Dionysii 4, PG 25, 486. Sf. Atanasie considera ca interpretarea
obiectiva a marturiilor Traditiei nu trebuie sd se opreasca doar la litera, ci, ea trebuie sa aibe in ve-
dere intentia autorului exprimata in intregul operei. Intentia afirmatiilor unui autor trebuie sa fie in
concordanta cu gandirea Bisericii. Atanasie a fost deci interesat, atat in privinta Scripturii cat si a
teologilor Bisericii, pentru o exegezd dogmatica. A se vedea M. Fiedrowicz, op. cit., p. 260-261.

E. Antoniadis, Die orthodoxen hermeneutischen Grundprinzipien und Methoden der Auslegung
des Neuen Testaments und ihre theologischen Voraussetzungen, in Procés-Verbeaux du premier
Congres de Téologie orthodoxe, Athena, 1939, p. 169 reprodus si in D. Savramis, Aus der
Nuegriechischen Theologie, Wiirzburg 1961, p. 73; K. Nikolakopoulos, op. cit., p. 88—89.
Commission Biblique Pontificale, L ‘interprétation de la Bible dans I’Eglise, 1993.

% Ibidem, p. 43-44.

97 Ibidem, p. 45 si Dogmatische Konstitution Dei Verbum von Vatikan 11 .

% E. Antoniadis, art. cit., p. 73; K. Nikolakopoulos, op. cit., p. 88; At. Despotis, Gemeinsame. Ausle-
gungsprinzipien bei den groffen Kappadokiern, OFo, Heft 2/2008, S. 195.

Joseph Ratzinger, Benedict X VI, Interpretarea biblica in criza si Jirgen Habermas, Joseph Rat-
zinger, Dialectica secularizarii.

100 Joseph Ratzinger, Benedict X VI, Interpretarea biblica...p. 70.
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*

Hermeneutica moderna a cautat sprijin si in afara metodelor traditionale, apeland la filo-
sofie, sociologie, istorie sau stiintele lingvistice pentru a ajunge la intelesul textului. Desi-
gur, aceste discipline au adus, 1n privinta descoperirii sensului textului, contributii de valoa-
re, ce nu pot fi nicidecum neglijate, dar nici una dintre ele n-a reusit sa se elibereze de sub
tutela metodei pe care a imbratisat-o, avand drept consecinta aspectele limitate ale sistemu-
lui preferat. Lucrul acesta este usor de remarcat din diferentierea hermeneuticii provocata
de competitia diferitelor presupozitii filosofice. Este tocmai ceea ce Parintii Bisericii au
dorit sa evite prin incercarea de a se opune robiei fatd de o anumita structura, convinsi fiind
ca sensul profund al textului sacru nu poate fi restrans la sisteme filosofice de interpretare,
oricare ar fi exactitatea lor. Din acest motiv, pentru aspectul teologic al textului biblic, Pa-
rintii Bisericii n-au renuntat niciodata la principiile hermeneuticii bisericesti, presupozitiile
filosofice ca si metodele istorico-filologice, formand doar instrumentarul ajutdtor, important
fard indoiald, pentru aspectul istoric al textului. Metoda istorico-criticd desparte pe lisus
istoricul de Hristos, pentru ultimul manifestind mai putin interes. Parintii Bisericii n-au
despartit niciodatd existenta istoricd a lui lisus din Nazaret de Hristos cel inviat ,,a treia zi
dupa Scripturi”. Primul, nedespartit de al doilea, formeaza baza existentei istorice si identi-
tatea lui lisus cu Hristos, care a predicat cuvantul Evangheliei, oferindu-I autoritate prin
actul invierii.

Sfintii Parinti s-au folosit de datele furnizate de stiintele timpului lor pentru a analiza
aspectul istoric si filologic al textului sacru, iar pentru aspectul teologic al textului au recurs
la metode teologice. Analiza aspectului istoric al textului biblic a ajuns astazi la configuratii
nebanuite si imposibil de imaginat pentru Parintii Bisericii, de care teologii de astazi sunt
obligati, tocmai respectand spiritul Parintilor sa tind cont, pentru ca prin ajutorul lor latura
teologica a exegezei este pusa intr-o noud perspectiva. Exegeza bisericeasca, tot in spiritul
Parintilor, va trebui sa sublinieze aspectul teologic, care trebuie sa fie distinct de aspectul
cultural, contextual prin intermediul caruia se prezinta. Cele doud aspecte sunt complemen-
tare, iar unul nu poate substitui pe celalalt fara sa afecteze adevarul revelat al textului.
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Unitate si multiplicitate in gandirea teologica
a Parintilor capadocieni

Ton POPESCU

Facultatea de Teologie Ortodoxa ,,Sfanta Mucenita Filoteia Pitesti”
ion.popescu@upit.ro

Impotriva atacurilor ereticilor de toate nuantele care profesau o doctrini heterodoxa extrem
de daundtoare pentru invéatatura crestina, Parintii Capadocieni au luptat luminati de Duhul
Sfant folosind intreaga lor stiinta teologica si profana.

In secolul de aur al crestinismului, secolul al IV-lea, inca isi disputa intietatea si chiar
suprematia multe credinte, conceptii, doctrine si sisteme filosofice diverse si diferite.

Neoplatonismul plotinian a aparut mai intai la scoala din Alexandria Egiptului, s-a dez-
voltat si mai mult in cadrul Academiei neoplatonice din Atena unde a fost continuat de
urmasii lui Plotin: lamblicus, Damascius si Proclus.

Neoplatonismul a fost cel mai puternic adversar al religiei crestine in special incepand
cu secolele II-III d. Hr.. in lupta lui impotriva gnosticismului dualist de toate nuantele,
neoplatonismul a incercat sa rezolve unitatea absolut indicibila si deci acategoriala a princi-
piului divin. Problema majord a filosofiei medio-platonice al carui reprezentant de seama a
fost Filon Evreul era dualismul ontologic al filosofiei platoniciene. Problema depasirii sepa-
ratiei dintre lumea inteligibila si cea sensibild a fost pentru reprezentantii curentului elenis-
tic o temad majora. Filon Evreul este cel dintdi ganditor fara sa fie un filosof de sistem care a
lansat ideea ca 1n procesul iesirii din sine divinitatea nu se Imputineaza calitativ si cantita-
tiv.

Neoplatonismul reuseste sa se delimiteze de gnosticism, apara unitatea principiului di-
vin dar, rdmane in sfera panteismului fiindca in procesul iesirii din sine prin care lumea
inteligibila si cea sensibild sunt generate sau invederate lumea se afla intr-o legatura onto-
logica sau continuitate de naturd cu Dumnezeu. Nu intdmplator ne-am oprit asupra neopla-
tonismului ci in mod deliberat am Inceput dezbaterea temei prezente si aceasta din cel putin
doua motive:

1. Neoplatonismul plotinian ca expresia cea mai desavarsitd a elenismului reprezinta cea
mai deplind sinteza culturala a antichitatii tarzii si prin aceasta concurent elitist al religi-
ei crestine;

2. Prin doctrina sa despre existenta celor trei ipostasuri ale divinitatii si anume: Unul sau
Binele, Intelectul si Sufletul reprezintd o analogie profana a trinitatii crestine. Aceasta
analogie este in aceeasi masura si o mostra metodologica si chiar o adevarata paradigma
pentru Arie si Macedonie, creatorii celor doud mari erezii, cei cu care s-au confruntat
parintii capadocieni.

Limitele filosofiei neoplatonice in general raportatd la Invatatura Bisericii crestine sunt
multe, 1nsa, cele mai importante sunt doua:
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a. conceptia panteistd dupd care lumea se afla intr-o continuitate de natura sau ontologica
cu Dumnezeu;

b. esecul intelegerii si rezolvarii raportului dintre unitate si multiplicitate, intre Unul si
multiplu ad intra, intre cele trei ipostasuri ale divinitatii.

in filosofia antica tarzie, medio-platonici si cea neoplatonici divinitatea iese din sine ca
unitate si se desfasoara ca multiplicitate mai intdi in plan inteligibil si mai apoi in plan sen-
sibil. Iesirea divinului din sine implicd multiplicitatea dar si o anumita ierarhie ontologica.
Din aceasta perspectiva apare in mod evident o zona intermediara sau existente ce au calita-
tea de intercesori intre principiul divin si lumea inteligibila si cea sensibila.

Subordinatianismul ca doctrina deriva sau decurge in mod determinist din aceastd men-
talitate pagana, cea care introduce in mod necesar un intermediar sau mai multi intre princi-
piul divin absolut acategorial si presupus ca unitate indicibild (unitate mai presus de unitate
sau unul mai presus de unul) si lumea generata de iesirea lui din sine prin emanatie.

Subordinatianismul origenian poate fi revendicat la aceastd doctrind filosofica straina
revelatiei dumnezeiesti a traditiei iudeo-crestine. in pofida unor aprecieri mai mult sau mai
putin exacte adevarul este cd subordinatianismul origenian sau origenist este real doar in
planul iconomiei divine si anume privitor la raportul dintre Sfanta Treime si lumea inteligi-
bila si cea sensibila.

Nu intamplator marea disputa dintre Sfantul Atanasie si Arie se da in legatura cu preci-
zarea teologica a adevarului despre raportul lui Dumnezeu Tatal cu creatia Sa. Intr-un mod
cu totul paradoxal ceea ce 1i unea pe Sfantul Atanasie si pe Arie si anume invatatura despre
creatia din nimic (ex nihilo), tocmai aceasta i-a despartit definitiv si iremediabil, perdantul
fiind ereticul Arie. Astfel, ,,un acord uimitor intre ei gasim in ce priveste problema creatiei:
atat Atanasie, cat si Arie au o invatatura bine articulatd despre creatia lumii din nimic (crea-
tio ex nihilo) ... Creatia ex nihilo Inseamna pentru ei ca existd un contrast desavarsit intre
Dumnezeu si lumea creatd, intre ceea ce este necreat si auto-subzistent si ceea ce e creat din
nimic prin vointa lui Dumnezeu. Nu existd o zona intermediard intre Dumnezeu si lume.
Incercarile timpurii facute de crestini pentru a formula o intelegere a relatiei lui Dumnezeu
cu lumea au utilizat o asemenea zona identificatd de ei cu Logosul lui Dumnezeu (idee
gasita de fapt in platonismul mediu). Problema ridicatd de controversa ariana a fost aceea
de a re-gandi intelegerea relatiei dintre Dumnezeu si lume pentru ca o astfel de zona sa nu
mai poata fi admisa, iar concluziile unei asemenea reconcilieri au fost dramatice: Arie im-
pingea Cuvantul in ordinea creatiei, ortodocsii il proiectau in tdramul ,,0oarecum strict divin.
Sinodul de la Niceea poate fi vazut asa cum a aratat Friedo Ricken, ca o criza a platonismu-
lui crestin timpuriu. Ortodocsii s-au eliberat de un aspect al platonismului ale carui implica-
tii le Intelegeau acum pe deplin si au atins un nou nivel de claritate in intelegerea revelatiei
Dumnezeului crestin'.

Fidel revelatiei dumnezeiesti care atestd treimea persoanelor dumnezeiesti, Sfantul Ata-
nasie cel Mare sesizeaza ca in vederea eliminarii invataturii medioplatonice si neoplatonice
cu privire la existenta unui intermediar intre Dumnezeu si lume trebuie sd afirme absoluta
radicalitate a lui Dumnezeu fata de creatie. Sfanta Treime se distinge de lumea creata inteli-
gibila si sensibild. Arie facea o separatie Intre Dumnezeu Tatal ca fiind necreat si Fiul ce
face parte din creatia Tatalui ca cea dintai creaturd a Tatalui.

In realitate Arie a rimas masiv influentat de gandirea pagana el neputand si depiseasci
problema numerologica dar si ontologica a raportului dintre unu si multiplu, dintre unitate

I Andrew Louth, Originile traditiei mistice crestine. De la Platon la Dionisie Areopagitul, Ed.

Deisis, Sibiu, 2002, p. 111-112.
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si multiplicitate. Fidel traditiei filosofice pagane, Arie credea ca absolutitatea sau absoluita-
tea apartine in mod peremptoriu lui Dumnezeu cel Unul, adicd unitatii, iar relativitatea
contingentei fie temporala, fie temporald si spatiald (sensibila) apartine multiplicitatii.

Luptand mpotriva arienilor dar si a pnevmatomahilor, Sfantul Atanasie cel Mare este
cel dintéi aparator al Sfintei Treimi si al adevarului cuprins in revelatia dumnezeiasca des-
pre Sfanta Treime. Adresindu-se episcopului Serapion de Thmuis, Sfantul Atanasie cel
Mare zice: Ereticii manifestd ,,0 adevarata impotrivire fatd de dreapta credinta. Cici, pre-
cum aceia (arienii, n.b.) tigaduind pe Fiul tdgaduiesc si pe Tatal asa si acestia graind de rau
pe Duhul Sfant graiesc de rau si pe Fiul. Cele doua parti si-au impartit impotrivirea fata de
adevar: unii cugetand impotriva Cuvantului, ceilalti impotriva Duhului, indreapta aceeasi
hula impotriva Sfintei Treimi?.

Stantul Atanasie cel Mare pune bazele teologice ale Invataturii crestine prezentata sis-
tematic. El distinge pe de o parte intre Treimea imanenta si Treimea iconomica insa arata si
legatura de nedesficut si de neinteles altfel intre Dumnezeu in Sine Insusi si Dumnezeu in
creatie. Sfantul Atanasie cel Mare sesizeaza ca Duhul Sfant este pivotul personal si vesnic
al comuniunii absolute in Treime. Iubirea Tatdlui fatd de Fiul este o iubire ipostatica, este
Duhul Sfant, iar raspunsul iubitor al Fiului Tnaintea Tatalui este un raspuns ipostatic, Duhul
Stant fara sa intelegem vreo intdietate logicd a relatiilor de generare a persoanelor sau a
naturii divine in detrimentul celorlalte.

Iubirea Tatélui fata de Fiul prin nastere si cea fatd de Duhul Sfant prin purcedere, cat si
raspunsul lor fatd de Tatal, evidentiaza caracterul personal sau tripersonal al lui Dumnezeu,
corelativ cu absolutitatea sau absoluitatea Sa, sub toate aspectele.

In viziunea Sfantului Atanasie cel Mare si aceasta este cu certitudine cea mai mare con-
tributie teologica a sa, In Dumnezeu unitatea este identica cu unirea si unirea este identica
cu unitatea.

Unitatea lui Dumnezeu nu este monolitica si nu are nicio Intaietate logica fatd de relatii-
le de unire (comuniune) proprii ipostasurilor treimice in sensul cd natura sau fiinta lui
Dumnezeu nu preexista logic si nici nu se desface pentru a face loc persoanelor, dar nici
relatiile de generare nu creeaza si nu produc unirea in Dumnezeu Treime.

Spiritul antinomic sau paradoxal al elenismului filosofic i-a ajutat pe scriitorii bisericesti
din secolele II-III d. Hr. s& depaseasca, insa nu fara erori, monoteismul iudaic care incerca
sd reinvie sub obladuirea iudeo-gnosticismului contemporan.

Insa acela care a reusit si se delimiteze in tinerete si apoi si se desparta total de elenis-
mul ierarhizat ontologic dar si de ispita monoteismului iudaic a fost Sfantul Atanasie cel
Mare.

Arie, in pofida culturii sale extrem de vasta si a bunelor lui intentii nu a reusit sa depa-
seasca nici mentalitatea elenistica (pastrarea unui intercesor intre Tatal si creatie si anume
Fiul), nici mentalitatea iudaicad monoteista (prin care a operat o distanta radicala intre Tatal
ca singurul si unicul Dumnezeu si Fiul in calitatea lui de prima si cea mai inalta creatura a
Tatalui).

Spre deosebire de acesta, Sfantul Atanasie cel Mare, fidel revelatiei dumnezeiesti, se fo-
loseste de elaborarile filosofice ale elenismului insa aseaza paradoxul, antinomia sau dogma
in interiorul Sfintei Treimi, In Treimea imanenta. Sfantul Atanasie cel Mare nu opereaza o
rupturd ontologicd (o ierarhie) intre natura si persoana Tatalui si intre natura si persoana

2 Sfantul Atanasie cel Mare, Scrieri, partea a doua, traducere din greceste, introducere si note de Pr.

prof. dr. Dumitru Staniloae, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1988, p. 23.
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Fiului si nici a Duhului Sfant. Antinomia sau paradoxul se afld in Treimea imanentd, intre
fiinta divina, persoanele treimice si actele de generare.

Apoi Sfantul Atanasie opereaza o distinctie radicald intre Dumnezeu cel necreat si lu-
mea creatd. Distanta este depdsita prin prezenta si lucrarea Treimii iconomice, de la Tatal
prin Fiul in Duhul Sfant si in special prin Intruparea Fiului sau a Logosului dumnezeiesc.

Parintii Capadocieni vor dezvolta invatatura Sfantului Atanasie si vor contribui decisiv
la cristalizarea si sistematizarea invataturii despre Sfanta Treime, Dumnezeu Unul in fiinta
si intreit In persoane.

Cu toate cd ,,s-au inspirat destul de mult din idealismul platonician, Parintii Capadocieni
nu au preluat fara discerndmant conceptiile acestuia. Astfel, spre deosebire de Platon, ei vor
marturisi neabatut invatatura despre crearea lumii si a tot ceea ce existd in afara realitatii
non-trinitare>.

Invatitura despre crearea lumii din nimic ocupa un loc important in opera lor ca si inva-
tatura despre constitutia dihotomica a omului si crearea simultana sau deodatd a sufletului si
a trupului acestuia. Insi ceea ce este deosebit de important pentru tema noastra, Parintii
Capadocieni ,,s-au delimitat subtil, dar decisiv, de teoria platoniciand a «marelui sir de fiin-
te». Platon si urmasii acestuia pana la neoplatonicieni invatau ca realitatea este organizata
ierarhic, realitatile simple situdndu-se in partea superioara a ierarhiei, iar cele complexe in
cea inferioara. Realitatile superioare erau astfel mai «reale» si mai «simple» decat cele
inferioare. Un exemplu elocvent despre aceastd conceptie stratificatd a lumii aflam la Plo-
tin, dupa care intregul univers ar fi organizat intr-un sir descendent de hypostasis — Unul,
Spiritul sau Intelectul si Sufletul. Desigur, nimic nu era mai tentant decat sa asimileze un
astfel de sistem cu invatatura crestind despre Sfanta Treime. Dar Péarintii Capadocieni nu au
dat curs unui asemenea demers. Mai intai ei au sustinut egalitatea persoanelor Treimii.

Apoi, nasterea Fiului din Tatél si purcederea Duhului Sfant de la Tatdl nu presupune in
gandirea triadologica a Parintilor Capadocieni superioritatea Tatdlui. Monarhia Tatélui nu
implica in gandirea triadologica a Périntilor Capadocieni vreo ierarhie in Sfanta Treime.

Astfel, principala preocupare a Sfantului Vasile cel Mare ,.era unitatea Bisericii. Aproa-
pe totala lipsa a unei astfel de unitati printre crestini in Rasarit si intre episcopii din Résarit
si Apus l-a determinat sa antreneze sprijinul Sfantului Atanasie in incercarea sa de a stabili
relatii mai bune intre Roma si Orient... El era convins ca Ortodoxia putea izbuti numai
dacd nu existau disensiuni si nici irosire a energiei intre credinciosi’.

In polemica lor cu Eunomie, Sfintii Parinti Capadocieni cristalizeaza si sistematizeaza
intr-o forma desdvarsitd invatatura Bisericii despre Sfanta Treime. Astfel, pentru Sfantul
Vasile cel Mare ,,Dumnezeu exista din veci este din veci in forma cea mai desavarsita adica
comuniune de Persoane intr-o unitate desivarsita. In eternitatea lui Dumnezeu nu pot exista
etape succesive sau o tintd a desavarsirii ajunsd numai candva. Aceasta inseamna a introdu-
ce timpul in existenta Lui, deci imperfectiunea permanentd, inseamna a-L priva de calitatea
adeviratd de Dumnezeu... in Cartea a treia contra lui Eunomie, Sfantul Vasile aduce ar-
gumente pentru dumnezeirea Duhului Sfant, impotriva lui Eunomie, care, pornind de la
faptul ca Duhul Sfant este numit al treilea, deducea ca este al treilea si ca fiinta, fiind de o
fiintd inferioard chiar Fiului. Sfantul Vasile precizeaza: Precum Fiul este pus, dupa rand, al
doilea dupa Tatil pentru ca este din Acela ... dar nu al doilea dupa fire, pentru ca dumnezei-

3 Anthony Meredith, Capadocienii, Ed. Sophia, Bucuresti, 2008, p. 35-36.

4 Ibidem, p. 36.

Sfantul Vasile cel Mare, Impotriva lui Eunomie. Expunere a credinei niceene, traducere, prefata si
note: lerom. Lavrentie Carp, Ed. Crigarux, Piatra Neamt, 2007, p. 11.
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rea este una ... asa si Duhul Sfant, desi este dupd Fiul in ce priveste ordinea ... nu este de o
fire straina®.

Parintii Capadocieni au reusit sa Infétiseze teologic echilibrul perfect sau absolut intre
esenta si persoand In Sfanta Treime sau simultaneitatea absolutd Intre esenta-relatii de gene-
rare si persoane.

Pentru teologul roman, Parintele Dumitru Staniloae, ,luate separat, nici esenta si nici
persoana nu se afld la temelia ontologiei divine, ci numai atunci cand sunt luate impreu-
na... Pentru Staniloae deci ontologia are la originile ei o Realitate Personala Suprema,
adica supraesenta tripersonald sau tripersonalitatea supraesentiald™’.

Unitatea de fiintd si Treimea persoanelor lui Dumnezeu este un adevar cuprins in Reve-
latia dumnezeiascd si explicat teologic de cdtre Parintii Bisericii. Astfel, Sfantul Atanasie
cel Mare zice: ,,Jar Domnul a spus ca Duhul este Duh al Adevarului si Méangaietor; prin
aceasta a ardtat cd in Duhul este Treimea desavarsita™.

O clarificare extrem de importanta cu privire la raportul dintre natura si ipostasuri la na-
tura una si unica si la treimea ipostasurilor pe de o parte si la raportul dintre Tatdl (monarhia
Tatélui legata de actele de generare in Treime) si caracterul de al doilea si al treilea ipostas
al Fiului si al Sfantului Duh pe de alta parte, o face Sfantul Grigore de Nazianz: ,,Céci mo-
nada miscandu-se din pricina bogétiei ei, dar depasindu-se doimea (fiindca este mai presus
de materie si forma din care sunt corpurile) se hotarniceste ca Treime (caci aceasta este
prima care depaseste doimea) ca sd nu fie dumnezeirea nici stramta, nici sa se reverse la
infinit’.

Comentand cuvintele Sfantului Grigore de Nazianz, parintele Staniloae surprinde in
chip magistral simultaneitatea atemporala lipsita de orice prioritate logica fie cu privire la
raportul dintre naturd si persoane, fie cu privire la raportul dintre Tatél ca unicul ,,izvor”
(legat de actele de generare) in Treime, Fiul si Sfantul Duh ca al doilea sau al treilea in
Treime: ,,in cele trei Persoane Dumnezeiesti este pluralitatea in unitate sau iubire deplina,
realizatd in amandoud formele, relatie intre Persoane, dar traita in unitate deplina. in cele
trei e totul in relatie directa caci Duhul e mereu in Tatal si Fiul. Daca ar fi patru n-ar fi totul
in aceasta relatie directd neincetatd. Ar rimane un El exterior. S-ar vedea ca cineva ramane
mereu afara. In doud persoane, iarisi s-ar vedea cd nu e totul, ¢ ceva lipseste. in Dumne-
zeu Trei e totul. Duhul reprezinta intoarcerea dumnezeirii in Sine, asa zicand readunarea Ei
pe planul modului de existentd in comuniune personald. Fard sa anuleze acest mod Dumne-
zeirea se arata prin Duhul ca structura, ca matca interpersonalda a Dumnezeirii infinite, evi-
tand atat lipsa de «generozitate» a fiintei incuiate ermetic in intunericul existentei imperso-
nale, cat si dezordinea pluralitatii infinite ca numdr. Atat primul fapt, cét si cel de-al doilea
ar umple totul de o esenta nelibera, panteista, incapabild de creatie, supusa unor legi oarbe,
lipsita de sens™'°.

Problema raportului dintre unu si multiplu este specifica filosofiei neopitagoreice apar-
tinand culturii medioplatonice. Neoplatonismul plotinian a dezvoltat intr-o maniera proprie
acest raport in lupta lui impotriva gnosticismului dualist care postula existenta a doua prin-
cipii (principiul inteligibil sau Unul si materia informa).

¢ Ibidem, p. 24-25.

7 Silviu Eugen Rogobete, O ontologie a iubirii. Subiect si Realitate Personald Suprema in gandirea
parintelui Dumitru Staniloae, Ed. Polirom, 2001, p. 91.

Sfantul Atanasie cel Mare, P.G. col. 589 apud Silviu Eugen Rogobete, op. cit., p. 167.

Stantul Grigore de Nazianz, Pg. 35, 1160D apud Silviu Eugen Rogobete, op. cit., p. 167.

10 Pr. prof. dr. Dumitru Stiniloae apud Silviu Eugen Rogobete, op. cit., p. 167-168.
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In demersul logic de a explica generarea si existenta ontologic a Fiului sau a «Logosu-
lui» medioplatonismul, neoplatonismul precum si alte sisteme, doctrine sau conceptii filo-
sofice si religioase aseaza la temelia acestui proces dorinta sau «nevoia» Tatalui (inteles) ca
Unul sau principiu prim de a se autocunoaste. Astfel cunoasterea de sine a Tatélui (inteles
ca Unul) pare sa fie un prim pas pentru intelegerea trecerii de la monismul absolut al Dum-
nezeului unic la multiplicitate. Aceasta datoritd faptului ca prin autocunoastere Tatal iese
din Sine si iesind genereaza sau creeaza din calitatea care este primul pas spre multiplicita-
te. Fiind straina gandirii personaliste despre Dumnezeu aceasta doctrind filosofica specifica
epocii in care s-a nascut si s-a dezvoltat, induce o baza panteista — irationalista despre divi-
nitate si despre procesul iesirii din sine prin care se produce si se explicd multiplicitatea.
Conceptia in cauza atribuie divinitatii (Tatalui) gandire si vointa intr-o maniera antropomor-
ficd si explica aparitia dualitatii si a multiplicitatii ca extindere a unitatii procesului de iesire
din sine a divinitatii.

in conceptiile gnostice vointa Tatilui misca printr-o putere (dynamis) cugetarea Lui si
astfel apare dualitatea si multiplicitatea creatd. Desi dualist prin excelentd, gnosticismul
pagan (in special cel valentinian) a fost nevoit sa inventeze o solutie pentru explicarea dua-
litatii ierarhice si prin aceasta a multiplicitatii ierarhice. Privite sub acest aspect doctrinele
gnostice, ca si cele ndscute din cultura elenisticd (medioplatonismul si neoplatonismul) au
un numitor comun si anume: ierarhia ontologica si existentiald fundamentatd in Unul, pro-
dusa de iesirea prin vointa si putere, inteligibila mai intai in dualitate si mai apoi inteligibild
si sensibild in multiplicitate. Sfantul Atanasie cel Mare si Parintii Capadocieni preiau din
punct de vedere teoretic caracterul antinomic sau paradoxal al raportului dintre unu si mul-
tiplu, dar se dezic de legatura ontologica structuratd ierarhic care existd in marele lant al
fiintei dupa viziunea pagéand. Ei se desprind si depdsesc doctrina pagana despre raportul
dintre unu si multiplu in doud puncte esentiale:

1. Invatatura despre crearea lumii din nimic — ex nihilo — prin care Dumnezeu cel necreat
se distinge radical de lumea creata de El.

2. Eliminarea mentalitatii larg raspandita si incetdtenitd in epocd a intercesorului sau a
intermediarului intre

a. Unul absolut transcendent indicibil sau acategorial

b. Planul inteligibil (al inteligibilelor)

c. Planul vietii (al vivificarii sau insufletirii inteligibilelor)
d. Planul sensibil sau al lumii materiale.

Din perspectiva invataturii crestine ei au eliminat existenta unui intercesor sau a unor
intercesori intre Dumnezeu si lume, si, ceea ce este extrem de important pentru triadologie,
existenta vreunei ierarhii in Sfinta Treime. In perfecti concordantd cu adevarul revelat
despre unitatea de fiinta si treimea persoanelor, Parintii Capadocieni au eliminat orice urma
de subordinatianism teologic si iconomic. in viziunea lor teologici nu exista ierarhie onto-
logica, existentiald sau o ierarhie ca prioritate logica In Dumnezeu. Astfel ei au reusit sa
»gandeasca”, sa ,,vada”, si sa exprime prin viziuni $i concepte categoriale ceea ce transcen-
de puterea de intelegere a mintii omenesti, adicd pe Dumnezeu ca Realitate suprema si
absoluta — Sfanta Treime.

Sfantul Vasile cel Mare folosind sintagma ,,ontologie relationala” il gandeste pe Dum-

= =

nezeu Treime ca iubire absolutd (ca ontologie a iubirii) reuseste sa ,,vada” si sa ,,inteleaga
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raportul dintre persoane in Treimea imanenta drept structura supremei iubiri, cum in mod
magistral afirma Parintele Dumitru Staniloae.

Stantul Grigore de Nazianz depaseste ispita unor eretici de a explica raportul dintre per-
soanele Sfintei Treimi, dintre Tatal ca unul, Fiul ca al doilea si Sfantul Duh ca al treilea prin
grila hermeneuticd a pitagoreismului sau a neopitagoreismului ajungand astfel la o unitate
non-numerica in Sfinta Treime. Daca unitatea de naturad a Persoanelor Treimice este inte-
leasa prin grila pitagoreica (numerologicd) fie ea aplicata la planul absolut inteligibil, atunci
ea conduce In mod inevitabil la un subordinatianism intratrinitar ad intra si cu aceasta la o
prioritate logica fie a naturii inteleasd ca una (unitate), fie a Tatdlui inteleasa ca monarhie
fatd de Fiul si Sfantul Duh. Privita in sine Treimea imanenta ca realitate suprema si absoluta
ramane din punctul de vedere al cunoasterii omenesti Intr-un apofatism absolut. Apofatis-
mul si catafatismul sunt doud aspecte ale cunoasterii umane care vin dupa caracterul absolut
pozitiv (cea mai inalta pozitivitate, cum spune Sfantul Dionisie Areopagitul) a lui Dumne-
zeu Treime.

Tentativa unor teologi contemporani de a aplica apofatismul fiintei divine in sine si ca-
tafatismul monarhiei Tatalui trddeaza existenta unor idei care nu fac parte din gandirea
antinomica sau paradoxala a teologiei crestine despre Sfanta Treime ca realitate suprema si
absoluta.

Sub influenta gandirii pagane (neoplatonismul plotinian), Fericitul Augustin a introdus
doua prioritati logice in Sfanta Treime:

a. prioritatea logica a naturii divine in defavoarea persoanelor trinitare;

b. prioritatea logicd a cunoasterii (planul inteligibil si gnoseologic) fatd de iubire (planul
spiritual, factor sau liant al coeziunii sau al iubirii).

Astfel, din imposibilitatea de a prescrie primeitatea sau primordialitatea Unului (Tata-
lui), Augustin in strictd maniera filosofica imagineaza si descrie iesirea Tatélui pentru a Se
cunoaste in Fiul urmand sa se intoarca in Sine prin Duhul Sfant si sa reintre in interiorul
naturii divine cea una. Inspiratd din doctrina Fericitului Augustin teologia occidentald a
acordat totdeauna o prioritate cunoasterii in fata iubirii. Acest fapt s-a concretizat mai intai
in erezia Filioque pe care teologia occidentald nu a reusit sa o depaseasca in pofida unor
incercari justificative a ei. Astfel, pentru marele teolog Jirgen Moltmann ,purcederea Du-
hului presupune nasterea Fiului in care Tatdl se dovedeste a fi Tatal Fiului si prin aceasta
existenta Fiului din Tatdl. Prin aceasta nu afirmam o iesire a Duhului din Tatal si din Fiul,
insa Fiul nu este departe de purcederea Duhului din Tatal. Purcederea Duhului din Tatal se
produce as spune in prezenta Fiului. Fiul nu este strdin de purcederea Fiului din Tatal, spu-
nea Boris Bobrinskoy la conferinta de la Kligenthal... Fiul vine de la Tatal si ajunge intr-o
pozitie care-L lasa sa ia parte la trimiterea Duhului. Este vorba de pozitia de la dreapta
Tatélui, spune Moltmann in conferinta de la Bucuresti intitulatd Dumnezeu Tatal si viaga
Sfintei Treimi din octombrie 2009.

Comentand textul Sfantului Grigore de Nazianz spune: ,,De aceea unimea, miscandu-se
de la obarsie la doime se opreste in Treime”!! si in alt text: ,,unimea miscandu-se din prici-
na bogatiei si depasindu-se doimea (cici e mai presus de materie si forma din care se alca-
tuiesc lucrurile) se hotarniceste in Treime din pricina desavarsirii”!2. Sfantul Maxim Martu-
risitorul oferd o explicatie a caracterului antinomic sau paradoxal al Sfintei Treimi,
Dumnezeu Unul in fiinta si intreit in Persoane. Pentru Sfantul Maxim Marturisitorul aceasta

' A treia cuvdntare teologica. Despre Fiul, cap. 11, P.G. 36, col. 76.
12" Cuv. despre pace I, cap. 8, P.G. 35, col. 1160.

49



nu este o explicatie rationala a cauzei tuturor lucrurilor din lume intrucat Dumnezeu in Sine
Insusi transcende la modul absolut toate categoriile gandirii si ale existentei, ci o declaratie
a credintei evlavioase.

Cu toate acestea, Sfantul Maxim Marturisitorul incearca si reuseste sa proiecteze multa
lumina asupra misterului raportului dintre unitatea de fiintd si treimea persoanelor si intre
Tatal (Unul-unime), Fiul (Doi-doime) si Duhul Sfant (Trei-treime). Pentru Sfantul Maxim
Marturisitorul unimea nu este realizatd prin contractarea unei multimi, ea nu este produsul
unui proces de contractare a unei multimi si nici izvor al celor de dupa ea, adica nu se afla
intr-o legatura ontologica cu ele si intre ea (unimea) si cele de dupa ea nu exista deofiintime
sau conaturalitate referindu-se la raportul dintre Dumnezeu si lumea creata.

Pe de alta parte, Treimea nu este rezultatul sau produsul adundrii unor unitati separate ca
astfel sa poata fi impartita. In Sfanta Treime natura divind nu reprezinti unitatea iar persoa-
nele trinitare multiplicitatea. Raportul dintre natura divind si persoanele treimice este unul
intre unitate si diversitate fara nici un fel de prioritate logica. Unitatea Sfintei Treimi in
gandirea teologica a Parintilor Capadocieni, gandire atestatd, confirmata si dezvoltatd de
Sfantul Maxim Marturisitorul este o unitate non-numerica, o unitate ce transcende caracte-
rul liniar descendent si coruptibil al unitatii (unului-unitate) ce se desface si se descompune
in multiplicitate. In legiturd cu aceasta Sfantul Maxim Miarturisitorul spune: ,,Unimea e cu
adevarat unime fiindca nu e izvor al celor de dupa ea ca o stare contractatd a unei desirari
ce se varsd in mod natural devenind multime ci entitate enipostaziata a Treimii celei de o
fiinta. Si Treimea este cu adevarat Treime neintregindu-se dintr-un numar desfacut (caci nu
e adunare de unitati ca sa sufere Tmpartire ci subzistenta fiintiala a Unimii intreit ipostatice.
Cici Treimea e cu adevarat Unime fiindca asa este, si Unimea e cu adevarat Treime fiindca
asa subzista'3.

Sfantul Maxim Marturisitorul pe de o parte pastreaza distinctia dintre Unul si Trei in
Sfanta Treime (unitatea si diversitatea), dar stabileste si o distinctie intre modul de ,,a fi” al
lui Dumnezeu (adicd 1n unitate) si modul de a subzista prin ipostazierea naturii divine cea
una, adica modul de ,,a subzista”.

Stantul Maxim Marturisitorul intelege, interpreteaza si explica magistral cuvintele Sfan-
tului Grigore de Nazianz referitoare la migcarea unime la doime si stabilirea ei in Treime.
Stantul Maxim Marturisitorul demonstreaza in mod cat se poate de evident adevarul unitatii
si al unicitatii lui Dumnezeu-Treime. Existenta sau supra-existenta lui Dumnezeu-Treime
este acategoriald sau supracategoriala. Intre modul Sau de ,,a fi” adicd ,,Unime” si modul
Séau de ,,a subzista” Treime nu exista nicio separatie si nicio prioritate logicd. Dumnezeu, ca
cea mai naltd fiintd sau supra-existentd — cea mai Inaltd pozitivitate — este din veci si In
mod absolut ,,Unime” si subzista din veci si in mod absolut ca Treime.

»lar dacd, auzind de miscare te-a mirat cum se misca dumnezeirea cea suprainfinita, pa-
tima aceasta este a noastrd, nu a ei, a noastra, care, prin lumina ce ni s-a daruit cugetam
intai la ratiunea existentei si apoi la modul de subzistentd al ei, dacd existenta e cugetata
totdeauna nainte de modul subzistentei. Deci miscarea dumnezeirii e cunostinta prin care li
se descoperd, celor ce o primesc, existenta si modul de subzistenta al ei'“.

Peste cateva secole Sfantul Maxim Marturisitorul este teologul care in mod exceptional
pune in valoare uriasa contributie a Parintilor Capadocieni cu privire la Treimea imanenta
(ad intra) si cu privire la Treimea iconomica (ad extra). Intr-un mod cu totul exceptional
Sfantul Maxim Marturisitorul pune in lumina victoria finald asupra conceptiilor eretice in

13 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 2006, p. 64-65.
14 Ibidem, p. 66.
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domeniul triadologiei, victorie repurtata de Sfantul Grigore de Nazianz, teologul Sfintei
Treimi.

Stantul Grigore de Nazianz da o loviturd mortala conceptiilor eretice antitrinitare fiind-
ca el reuseste sd descopere adevarata lor cauza producitoare. Este vorba de implacabila
numerologie pitagoreicd in care numarul are o uriasd conotatie ontologica si anume ontolo-
gie ierarhicd descrescatoare si crescatoare, dupa care Unul este absolutul iar multiplul este
relativul si contingentul.
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belteol@yahoo.com

Descoperirea treptata a Sfintei Treimi

In precizarea credintei crestine despre Dumnezeu — Sfanta Treime, Sfintul Grigorie de
Nazianz pleaca de la revelarea lui Dumnezeu in istoria mantuirii. El arata ca in istoria ome-
nirii au fost doua schimbari de viatd fundamentale: trecerea de la idoli la lege si trecerea de
la lege la Evanghelie, urmand sé vind cea de-a treia: trecerea de la viata de aici la cea de
dincolo'.

Intocmai ca un bun pedagog, pentru a nu ne anula libertatea, Dumnezeu — Sfanta Treime
ni S-a descoperit treptat. ,,Vechiul Testament a predicat clar pe Tatil si mai intunecat pe
Fiul; Noul Testament a aratat limpede pe Fiul, si a lasat sa se intrevadd Dumnezeirea Duhu-
lui [...] céci nu era lucru lipsit de primejdie, ea atat timp cat nu era marturisitd Dumnezeirea
Tatalui, sa fie predicat limpede Fiul si [...] nici ca sé fie luatd pe umeri sarcina predicarii
Sfantului Duh c4td vreme nu era primitd Dumnezeirea Fiului™2.

Insusi Hristos isi descopera treptat dumnezeirea Sa ucenicilor si le promite: ,,Voi ruga
pe Tatdl si va va trimite un alt Mangaietor, pe Duhul adevarului™ [...] ,,si mai zicea El ca
toate ni se vor ardta de la Duhul Care are sa vina in lume. Printre aceste Invataturi — spune
Sfantul Grigorie — este dumnezeirea insasi a Duhului, care avea sa fie lamuritd mai in urma,
atunci cand cunoasterea Lui va fi la vremea ei si cu putinga®.

De aceea, ,,ador ca Dumnezeu pe Tatal, ca Dumnezeu pe Fiul, ca Dumnezeu pe Sfantul
Duh (trei Persoane cu) trei proprietati, o singurd Dumnezeire, neimpartitad in slava si in

cinste si in fiintd si in imparatie™.

Sfanta Treime, taina perfectei unititi a Persoanelor distincte
Dumnezeu este existenta, fiinta in sine mai presus de fiinta, ,,El este existenta cea fara ince-

put si fara sfarsit, este ca un ocean de fiintd nesfarsit si nemarginit, care depaseste orice
cugetare cu privire la timp si la natura™®. ,,A spune ce este Dumnezeu, este cu neputintd, iar

Cuvantarea a cincea despre Dumnezeu la Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntari teologice, XXV, trad.
de Pr. Dr. Gh. Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 2004, p. 147.

Ibidem, XXVI, p. 149.

Ibidem.

Ibidem, XXVII, p. 149.

Ibidem, XXVIII, p. 151.

Cuvantarea la aratarea lui Dumnezeu sau la Nasterea Mintuitorului, 7, p. 23.
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a-L intelege cu mintea este si mai cu neputintd”’. Fiinta lui Dumnezeu este ,,neinteleasa si
nepriceputd, nu in ce priveste existenta €i, ci in ceea ce este in sine natura aceasta™. Ea se
concepe unic si treimic: ,,unicd dupa esenta, adica dupa dumnezeire” si ,,intreitd dupa ipos-
tasuri sau persoane”, ,.fiindcd dumnezeirea este una in trei si cele trei una™. Ea este Tatal si
Fiul si Sfantul Duh, dincolo de care nu se revarsa, dupa cum nici nu este marginita in fieca-
re din acestea'’.

Réspunzand celor ce obiectau cd si oamenii formeaza o singurd unitate si totusi sunt
multi oameni, Sfantul Grigorie de Nazianz spune: ,,Dar aici (la oameni) comunul infétisea-
74 unitatea numai contemplarii mintii. Céci cele singure sunt divizate foarte mult intre ele
in timp, prin afecte, prin putere”!!. Afirmand unitatea lui Dumnezeu in Treime el zice: ,,Dar
pentru noi Dumnezeu este unul, pentru cd una este Dumnezeirea si toate cele din El se
refera la aceasta unitate, chiar daci este crezuta intreitd. Caci nu este Unul mai mult Dum-
nezeu si Altul mai putin. Nici nu se taie prin vointa, nici nu se divizeaza in putere, nici nu e
ceva in Dumnezeu din cele proprii celor divizate, ci dumnezeirea este nelmpartita in cele
deosebite [...] Este ca o unica si indistinctd lumina in trei sori Intr-o interioritate reciproca.
Cand privim spre dumnezeire si spre prima cauza si spre unicul principiu, cugetam pe Unul.
Dar cand ne atintim privirea spre cei in care este dumnezeirea, si spre cei ce sunt prima
cauza in mod netemporal si de slavi egald, trei sunt cei inchinati'?.

Tatil in Treimea imanenti sau monarhia in Dumnezeire si proprietitile personale

,»Existd un singur Dumnezeu Tatil, din Care sunt toate si un singur lisus Hristos, prin Care
sunt toate si un singur Duh Sfant, in Care sunt toate, cuvintele «din care», «prin care» si «in
care» separand nu naturi [...] ci caracterizand proprietatile unei singure si neschimbate
naturi”!3. ,, Tatd este Tatal si el este fard de inceput, fiindca nu este din altul. Fiul este Fiul si
este fard de inceput, cici este din Tatal [...] Duhul Sfant adevarat este Duhul, care din Tatal
purcede, dar nu ca Fiul, cdci nu provine pe calea nasterii, ci pe cea a purcederii [...] nici
Tatal neparasindu-si proprietara nenasterii, pentru cd a nascut, nici Fiul pe cea a nasterii,
pentru cé este din Cel nenascut [...] si nici Duhul Sfant neschimbandu-se, fie in Tatal, fie in
Fiul fiindca este purces si fiindca este Dumnezeu [...] cici proprietatile personale sunt ne-
mutate, cdci cum ar mai rdméne ele proprietati dacd se misca si se schimba?”!4,

,,Ceea ce cinstim noi este monarhia in Dumnezeire, iar monarhia in Dumnezeire nu este
aceea pe care o margineste o singurd persoana, [...] ci aceea pe care o constituie egalitatea
de naturd si conglasuirea si identitatea de miscare si convergentd spre unire a celor din ea.
Si aceasta este, pentru noi, Tatal si Fiul si Sfantul Duh, unul nascéator si producétor in afara,
dar fara patimire si afara de timp si in mod necorporal, iar ceilalti unul este nascut, iar cela-
lalt purces'’.

Cuvantarea a doua despre Dumnezeu, IV la Sf. Grigorie de Nazianz, Opere dogmatice, trad. de Pr.

dr. Gh. Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 2002, p. 42.

8 Ibidem, V, p. 43.

Cuvantarea la Sfintele Lumini, 11, Opere dogmatice, p. 47.

Cuvantarea la aratarea lui Dumnezeu, 8, Opere dogmatice, p. 24.

""" Oratio XXXI, Theol. V, PG 36, col 149 B, la D. Stiniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1,
p. 285.

12 Ibidem, col 149 A, 1a D. Staniloae, op. cit., p. 289-290.

Cuvdntare la Sfintele Lumini, 12, Opere dogmatice, p. 47.

14 Ibidem, 12, p. 47-48.

Cuvdntarea a treia despre Dumnezeu, 11, p. 76.
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Nasterea Fiului si purcederea Duhului Sfant sunt in Dumnezeire simultane ,,au avut loc
dincolo de «cand», au avut loc cand era Tatal”, caci Tatal, Fiul si Duhul Sfant sunt impreu-
na vesnici. Fiul si Duhul Sfant sunt din Tatil, chiar daca nu existd dupa El. ,,Caci ceea ce
este fara de Inceput, este si vesnic, iar ceea ce este vesnic, nu este in mod necesar fara ince-
put, catd vreme se raporteaza la Tatdl, ca la un principiu. Fiul si Duhul Sfant nu sunt deci
fara de inceput dupa cauza lor. lar cauza este lucru limpede ca nu este intru totul mai veche
decat lucrurile a cérei cauzi este™'®.

Nasterea Fiului este ,,dumnezeiasca si negraita”!’, necuprinsd de mintea omeneasci, de
aceea trebuie ,,s3 fie cinstitd in tacere™®. ,,S-a ndscut cum a stiut Tatdl care L-a nascut si
Fiul care s-a nascut”'. In cazul Fiului nasterea i coincide cu existenta cici este absurd ,,sa
pui in discutie chestiunea daca Cel nascut dintru inceput era sau nu era inainte de nastere”?°

»Tatdl nu este nici nume de fiintd, nici nume de energie, ci este un nume de relatie si de
aratare cum este Tatal fatd de Fiul si Fiul fata de Tatal”. Numirile de Tata si Fiu ,,in Dumne-
zeire aratd deofiintimea niscutului cu niscatorul lui®?'. ,,Céci nu a fost un timp cand Tatil
sd nu fie adevdrat, sau lipsit de putere, sau lipsit de viatd, sau strilucire sau bucurie”?,

Duhul Sfdnt purcede din Tatal. El nu poate fi ,,nendscut” fiindca atunci doua ar fi prici-
nile in Dumnezeire, si nu poate fi nici ,,nascut”, fiindca atunci ar fi doi Fii si in acelasi timp
doi frati. Sfantul Duh nu poate fi nici din Fiul, fiindca atunci s-ar ajunge la o adevarata
absurditate In Treime: ar exista, In raport cu Tatil, un nepot, iar in raport cu Fiul, un alt Fiu
al lui Dumnezeu si 1n acelasi timp doi frati.

Duhul nu poate fi decat un Dumnezeu purces doar din Tatil. El nu este deci nici inter-
mediar intre ,,nendscut” si ,,ndscut” si nici ceva ,,neutru”. Cine afirma cd Duhul nu purcede
numai de la Tatal, acela inventeaza un al treilea Testament, prin care se surpa cuvantul
Evangheliei lui Hristos care spune: ,,Duhul Sfant care de la Tatil purcede”. In ce priveste
natura purcederii Sfantului Duh, ca si natura nasterii Fiului, sunt lucruri pe care le stie nu-
mai Dumnezeu. Dumnezeirea este si ramédne una, neimpartita intre impartiti, chiar daca
vorbim de trei ipostaze in ea. Denumirile de: Tatal, Fiul si Sfantul Duh provin din deosebi-
rea de manifestare sau de relatie reciproca dintre ipostazele dumnezeiesti, cu alte cuvinte,
faptul ca unul nu s-a nascut, a facut ca el sa fie numit Tatal, faptul cd altul s-a nascut, a
facut sa fie numit Fiul si faptul ca unul a purces, a facut sa fie numit Sfantul Duh, pastran-
du-se neamestecarea celor trei ipostaze in unica naturd si vrednicie a Dumnezeirii, si res-
pingandu-se astfel atat doctrina sabeliana care reduce Dumnezeirea la o singura persoana
manifestatd in afard modalistic, cét si cea ariand, care impartea Treimea in trei persoane,
fard vreo legiturd substantiald intre ele?.

Concluzii

Proprietatea de Tatd, Fiu si Duh, nu mai sunt privite ca niste forme si peceti ce vin dupa
natura divind impersonala, ci ele sunt integrate in natura divind Insasi, sunt contemplate in
naturd, care devine astfel o naturd cu caracter personal, o natura drept comuniune, cu carac-
ter viu si dinamic.

6 Ihidem, 111, p. 77.

17" Ibidem, 1V, p. 80.

18 Ibidem, VIII, p. 81.

19" Ibidem.

20 Ibidem, XIX, p. 83.

2 Ibidem, XVI, p. 90.

22 Ibidem, XVIII, p. 92.

23 Cuvdntarea a cincea despre Dumnezeu, p. 150-151.
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Stanta Treime, la Grigorie de Nazianz, nu este obiect de speculatie, ci de contemplare,
pentru a deveni comuniune personald izvoratoare de viata, lumina si iubire negraita. Cuvan-
tul Sfantului Grigorie de Nazianz constituie o marturie impresionantd din acest punct de
vedere: ,,Din ziua in care am renuntat la cele lumesti, ca sa-mi consacru sufletul contempla-
rii ceresti, prea luminoase, cand intelepciunea suprema m-a indepartat de cele trecétoare,
din acea zi ochii mei au fost orbiti de lumina Treimii a cérei stralucire depaseste tot ce poate
concepe mintea omului, iar de pe inaltimea tronului slavei Sale, Treimea revarsa peste toti
si peste toate razele Sale de lumind negraitd comuna celor trei. Acesta este izvorul a toate
cate existd aici jos, separate prin timp de cele de sus. Din ziua aceea am murit fatd de lume
si lumea a murit fatd de mine si astept sa fiu acolo unde este Treimea mea in toata straluci-
rea splendoarei Sale?*.

2 poeme, 11, PG 37, col. 11, 65.
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Unitatea Bisericii si modelul treimic al acesteia
la Sfintii Parinti capadocieni

Ioan CHIRILA

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
ioanchirila62@gmail.com

Anul comemorativ al Capadochienilor ne oferd prilejul multor reflectii teologice, reflectii
menite sa readuca in prim plan paradigma patristica de intelegere si trdire a adevarului
vesnic. Ii priveam, in contextul altor reuniuni, ca model de exegeti, ca traitori ai cuvantului
si ca vestitori ai alitheiei evanghelice/scripturistice spre care converg toate participatiile la
adevar ale lumii acesteia. in acel context, spuneam ci in Capadochia se realizeazi armoni-
zarea fericitd a directiilor exegetice, se echilibreaza istorismul cu alegorismul spre a reiesi
duhul cuvantului. Acum as indrazni sa propun o reflectare asupra modului in care capado-
chienii vad si exprima unitatea Bisericii. Si propun acest subiect deoarece faramitarea de
acum are un cu totul alt aspect, dar nu este prea departe de cea de atunci. Si atunci, ca si
acum, se faceau rugdciuni pentru unitatea tuturor Bisericilor, desi relevanta termenului era
alta, dar as dori sa remarcam faptul cd este imperios necesar sa ne rugdm pentru aceasta.
Parintii capadocieni propun o reflectare asupra subiectului unitdtii Bisericii plecand de la
Sfanta Treime si nu doar de la planul existentei istorice, asa cum se face cel mai adesea
astazi.

Sfintii Parinti ai Bisericii ne Invatd sa pastram unitatea Bisericii conform modelului Tre-
imii celei vesnice, indemn care te duce In chip automat la sesizarea dimensiunii teandrice a
Bisericii, caracteristica care nu poate lipsi din nicio definire a acesteia.

Reflectarea asupra conceptului de unitate nici cd ar putea pleca dintr-un loc mai fericit
decat afirmatia marelui Vasile: ,,Noi recunoastem numai un singur Dumnezeu, dar pe El
nu-I intelegem numeric, ci dupa fire. intr-adevir, tot ceea ce se spune despre unul ca numar,
acela nu-i nimic in realitate si nici simplu de la natura, pe cand Dumnezeu este recunoscut
de toti ca simplu si necompus. Asadar, Dumnezeu nu-i unul ca numar. Iar ceea ce spun, asa
este. Spun, de pilda, ca lumea este numericeste numai una, dar nu una prin fire, dupa cum
nici simpla nu este, intr-un fel cel putin, intr-adevar, noi o impartim dupé elementele care o
compun, in fier, aer, apa si padmant...”". Sfantul Grigorie de Nyssa subliniaza relatia omului
cu Treimea, insa din momentul in care vorbeste despre ,,sfatuirea spre realizare”, zicand:
»Atunci cand a fost vorba de crearea omului a avut loc o sfatuire si, dupa cum deducem din
cuvantul Scripturii, a avut loc ceea ce face un artist, care-si face o schitd de plan pentru ceea
ce avea sa realizeze, modul in care urma sa actioneze si in ce masura elaboratul nou avea sa
se asemene cu originalul, adicd scopul propriu-zis al noii creatii. Dupa ce a fost adus in
viatd, ce anume urma sa faca si peste ce sa stapaneasca omul. [...] Céci, dupa cum spune
Scriptura: «Dumnezeu a zis: sa facem om dupa chipul nostru si dupd asemanare si sd stda-
pdneasca peste pestii marii §i fiarele pamantului si pasarile cerului si dobitoacele si tot
pamdntuly. Si minune! Soarele a fost creat, dar niciun sfat nu i-a premers; cerul la fel si,

I Sf. Vasile cel Mare, Epistola catre locuitorii din Cezareea, pentru a-si justifica retragerea, in PSB

12, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 130-141.
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totusi, nici pentru unul, nici pentru altul nu s-a facut nicio pregétire in ordinea creatiei, ci
aceste fapturi minunate au venit pe lume printr-un singur cuvant [...]. Numai cand a fost
vorba de facerea omului, Facatorul a toate a procedat cu circumspectie, pregatind parca
dinainte chiar si materia din care avea sa-1 faca si abia dupa aceea dandu-i infatisarea dupa
asemanarea cu un model de frumusete deosebitd, a explicat cu acea ocazie destinatia preci-
sa cu care a fost adus la viata si randuit atunci, potrivit rostului activitatii lui, ca toata desti-
natia lui std in legaturd cu voia cea dumnezeiasca™. Deci insdsi unitatea omului (a neamu-
lui omenesc) trebuie privitd si definitd dupa chipul Treimii: ,,De aceea, aceastd fiinta
cugetitoare, care e omul si rezuma elementele tuturor celorlalte categorii de vietuitoare,
mai intai se hraneste in mod natural, ca orice faptura a firii. in al doilea rand se sileste si-si
rafineze dibacia fortelor senzoriale, care, potrivit firii lor, se situeaza la mijloc, intre puterea
de cugetare si materia brutd, care e mai greoaie si mai nesimtitoare si care se deosebeste pe
masura in care e tot mai curata. In sfarsit, la urma de tot apare omul sub intreitul lui context
ca o unire sublima si sinteza fericitd dintre substata dotata cu putere de cugetare si elemen-
tele sensibile ale firii”*. S-a vorbit despre ,,un singur om ca si-i cuprinda pe toti deoarece,
pentru puterea lui Dumnezeu, nimic n-a trecut si nimic nu urmeaza sd mai apara, ci atat
ceea ce urmeaza sd mai aiba loc, cit si ceea ce s-a intdmplat stau deopotriva sub ascultarea
purtarii de grija a Domnului care ne cuprinde pe toti. De aceea intreaga fire care se intinde
de la inceput pana la sfarsit formeaza un singur chip a ceea ce este si azi™.

Ce frumoasa afirmatie a Teologului: Dumnezeu ,,a unit pe cele despartite si a impreunat
lutul cu duhul, alcatuind omul, aceasta fiinta vazuta si nevazutd, vremelnica si nemuritoare,
pamanteasca si cereascd, care se atinge de Dumnezeu si nu-L cuprinde, care, cu cat se apro-
pie de Dumnezeu, cu atat se departeaza™.

In partea introductiva, imi propun o abordare a problematicii conceptului de unitate,
fiindca observ un obicei pe care ni l-am creat: acela de a ne intoarce in chip automat, atunci
cand vorbim despre unitatea Bisericii, la ceea ce gasim in simbolul niceo-
constantinopolitan: ,,Cred intr-una sfantd, soborniceascd si apostoleascd Biserica”. Dar,
daca vom privi in ansamblu opera patristicd a celor trei autori, vom putea observa ca ei,
atunci cand propun tema unitétii Bisericii, nu se rezuma la articolul din Simbolul credintei,
ci ne cer si lucram pentru pastrarea unititii Bisericii conform modelului Treimii. In acest
fel, unitatea capitd o noud dimensiune. In aceasta relatie, unitatea isi reveleaza adevaratul
sdu sens. Cand dezvolt un discurs teologic, realizez o teologhisire. Or, cand vorbesc de
teologhisire, contemporanilor le este greu sa asume conceptul. Esential este faptul ca, in
cadrele discursului teologic, nu ne putem rezuma la sfera existentei istorice, ci trebuie sa
existe in dezvoltarea noastrd deschiderea spre transcendere. Sfantul Grigorie de Nazianz
spune ceva extraordinar, si as remarca in chip deosebit acest lucru pentru a vedea unitatea
de géandire si marturisire a celor trei Parinti: el afirma ca omul ca faptura rationala are darul
de a putea cuprinde ceva din ceea ce este Dumnezeu in Sine, si de a marturisi acest adevar
vesnic, dar nu de a-L exprima in sensul Sdu plenar®.

Astfel, conceptul de unitate nu ar trebui tratat doar din perspectiva istorica, ca suma de
unitdti, suma de comunitati, si totusi este o unitate care se realizeazd in planul istoric, dar
care 1si are obarsia 1n planul vesniciei, si care se realizeaza si In sensul acestei partasii cu

Sf. Grigorie de Nyssa: Despre facerea omului, in PSB 30, EIBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 21-22.
Ibidem, p. 28-29.

Ibidem, p. 51.

Sf. Grigorie Teologul, Despre preotie, LXXV, in Cele cinci cuvdntari teologice, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1993.

,»Caci dumnezeirea nu poate fi cuprinsd de intelegerea omeneasca, nici nu poate fi inchipuita in-
treagd”, Cele 5 cuvdntari teologice, p. 30.
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izvorul unitatii care se afld In vesnicie. Prin urmare, nu Inseamna numai unitate In naturd,
unitate a istoriei, a ekklesiei, ci este unitate n fire, In modul de experiere a relatiei concrete,
a relatiei de nezdruncinat cu divinitatea, o unitate cu mediul din care vine inceputul a tot
ceea ce exista.

Se pune intrebarea: cum au ajuns Sfintii Parinti sa formuleze o asemenea teologie pro-
funda? Pentru a putea oferi un raspuns acestei interogatii, ar trebui vazut in ce perioada au
trait. Or, aceastd perioada a fost una tulburatd de o serie de erezii, arianismul, sabelianis-
mul, si multe altele. Tatd ce spune Sfantul Vasile cel Mare despre ele: ,,Aceasta agitatie a
Bisericilor nu este mai rea decat orice furtuna pe mare? In timpul ei, orice limitd pusi de
parinti este depasita si dogmele sunt clitinate. in aceasta disputa se cutremura si se darama
toate. [...] Biserici intregi au pierit lovindu-se de momelile ereticilor ca de niste stanci si
multi au naufragiat de la credinti...Intr-adevir, un intuneric apasator si sumbru s-a asternut
peste Biserici, pentru ca luminatorii lumii, pe care Dumnezeu i-a pus sa lumineze sufletele
oamenilor, au fost indepartati””’.

Sfantul Vasile le cerea crestinilor sa dea dovada de unitate in credinta, iubire intreolalta,
buna intelegere si ajutor reciproc, prin care toti se unesc si marturisesc credinta parintilor de
la Niceea®. Iatd cum intelege Sfantul Vasile cel Mare unitatea in planul istoric efectiv. Pen-
tru el, este vorba despre o unitate de credintd, de marturisire a credintei. Nu putem sd nas-
cocim, omul este o fiinta rationald Inzestratd de Dumnezeu cu niste capacitati extraordinare.
Sfantul Vasile cel Mare, dupa cate se pare, a scris si doud omilii despre crearea omului, nu
le avem traduse in limba roméana, dar ele pot fi gasite in colectia Sources Chretiennes. Se
cunosc disputele aprinse cu privire la paternitatea acestor epistole. S-a incetatenit ideea ca
tratatul la Hexaemeron ar fi fost completat de Sfantul Grigorie de Nyssa cu lucrarea sa
despre ,,Crearea omului”, pentru ca atunci cand Sfantul Grigorie vorbeste despre om, pune
un accent deosebit, nu pe concepte din sec. V sau VI, ,,microcosmos”, ,,macrocosmos”, ci
pe valoarea omului de a fi creat dupa chipul lui Dumnezeu: ,,Si a creat Dumnezeu pe om
dupa chipul Sau” (Fac. 1,26). Ori acesta este punctul de unitate a terestrului cu vesnicia,
unitate din care poate Incepe lucrarea asemanarii cu Dumnezeu. Si atunci, 1n acelasi registru
in care Sfantul Grigorie de Nazianz vorbeste despre scanteia divina existentd in om si des-
pre faptul ca, datoritd Intruparii, omul are posibilitatea de ,,a se face atdta Dumnezeu, cét
Acela S-a facut om™, sau cind vorbeste despre ,,0 intiparire din partea conducitoare a
sufletului unitd cu cele viitoare, ca si cdnd ar fi prezentd”!?, se exprima si Sfantul Grigorie
de Nyssa atunci cand pune un accent deosebit: noi suntem din trup, dar, cu toate acestea, nu

7 Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, XXX, in PSB 12, p. 90.

8 Idem, Corespondente, CXIV, in PSB 12, p. 295.

9 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntari teologice. A treia cuvdntare teologicd. Despre Fiul, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 67. Parintele D. Staniloae spune privitor la aceastd idee: Dumnezeu,
facindu-Se ipostas al umanitatii, fara sd o desfiinteze pe aceasta, prin strdnsa imbinare cu dumne-
zeirea in El, nu numai Dumnezeu S-a facut om, ci si omul s-a facut Dumnezeu, caci ceea ce este
superior nalta la calitatea Sa ceea ce este inferior. Aceasta este indumnezeirea umanului in El. Iar
unindu-ma cu El prin credinta, sau EI devenind intr-un fel si in mine, Subiectul (ipostasul) princi-
pal, ma fac si eu atat de mult Dumnezeu, cat de mult Se face El in mine om; sau pe cat Se umani-
zeaza El mai mult in mine in sensul innobilarii mele, sau al desavarsirii mele ca om, pe atat ma fac
eu mai mult Dumnezeu. Umanul urcand la inaltimea lui prin dumnezeire, se face Dumnezeu nu
prin fiintd, ci prin har, deci numai prin unire cu Dumnezeu facut omul desavarsit in El, sau pentru
ca l-a facut pe om, omul desavarsit. Aceasta inseamna cd omul a fost creat cu virtualitatea de-a se
indumnezei prin conlucrarea cu Dumnezeu, deci a fost creat de Dumnezeu ca, in omul care se des-
chide lucrarii Iui Dumnezeu, sa se arate si El cat mai dar, nota 148.

10 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntari teologice. A doua cuvéntare teologicd. Despre teologie, p. 37.
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suntem numai fapturi materiale, ci si fapturi spirituale: ,,Natura omului este mica si margi-
nitd, fard margine este insd dumnezeirea; si cum ar putea fi cuprinsd nemarginirea intr-un
om? Dar cine spune ca in marginirea carnii a fost surprinsa, ca intr-un vas, nemarginirea
dumnezeirii? Céci nici chiar in trupul nostru natura cugetatoare nu este inchisa inlauntrul
marginilor carnii. Ci numai trupul este marginit de jur imprejur de partile componente, dar
sufletul, prin puterea cugetului, se misca liber in toata zidirea, ridicandu-se pana la ceruri si
coborandu-se 1n adancuri, strabatand intinderea pamantului si patrunzand sub acesta, citeo-
datd ajungand cu mintea pana si In jurul minunilor ceresti, fara sa fie deloc ingreunat de
povara trupului”'!. Intr-adevir, structurile trupului sunt limitate, si vor intra in descompune-
re. Dar, cu toate acestea, latura spirituald nu mai este o realitate limitatd, ci transcende si
realizeaza transcenderea structurilor materiale intr-un proces de cuprindere a propriei exis-
tente, dezvoltand de aici teologia epectazei, a indltarii'.

Stantul Vasile cel Mare sesizeaza deja minim patru cai de realizare a unitatii, asa cum
am vazut cd o intelege: unitatea credintei, unitatea in iubire, unitatea ca buna comuniune cu
cei cu care convietuiesti, el foloseste chiar expresia ,,buna-intelegere”. in opera Sfantului
Grigorie Nazianz, veti intdlni acest concept de buna-intelegere inteleasd ca pace, pacea
comunitatilor caracterizate de unitate in credintd si iubire. In sfarsit, a patra cale de realizare
a unitatii este diaconia, si ne sunt binecunoscute actele de slujire promovate de Sfantul
Vasile cel Mare, ramase paradigme ale slujirii sociale din toate timpurile. Tot el spune:
,»Credinta practicatad acum nu este diferitd de cea veche, ci este una si aceeasi pentru tot-
deauna. Noi botezam dupa credinta pe care am primit-o de la Domnul, si botezim conform
credintei noastre™!?, pentru ca sd ne uneasca pe noi cei care ne impartisim din aceeasi Paine
si din acelasi potir in comuniunea Sfantului Duh, cum citim in anaforaua liturghiei Sf.
Vasile cel Mare.

Unitatea Bisericii este, de asemenea, darul lui Dumnezeu si fructificarea darului impar-
tasirii Sfantului Duh prin infrétire, jertfa si iertare reciproca. Pécatul este cel care aduce in
lume pericolul dezbinarilor. lata de ce Biserica il invoca si se roaga cu cuvintele Sfantului
Vasile cel Mare: ,,Fa sa inceteze dezbinarea Bisericilor; potoleste intaratarile paganilor;
razvratirile eresurilor strica-le degrab, cu puterea Sfantului Tau Duh... Pacea Ta si dragos-
tea Ta daruieste-ne-o noud, Doamne, Dumnezeul nostru, cd Tu pe toate ni le-ai dat noud”'.

Iata care sunt elementele efective de praxis care ne dau posibilitatea de a intra in spiritul
Périntilor, ei nu teoretizeaza, ci vorbesc clar, concret, despre ceea ce ar trebui sd implinim
in viata noastra.

Unitatea si adevarata dragoste dintre oameni au fost distruse, si au redevenit posibile
numai in umanitatea reinnoitd prin Noul Adam, adicd Biserica lui Hristos. Este o idee ex-
traordinard, si, invocand o sintagma de la Sf. Ap. Pavel, as spune céd inceputul credintei
lucrétoare prin iubire este rodul acestei jertfe pe care a savarsit-o Mantuitorul lisus Hristos.

Daca trecem putin la opera Sfantului Grigorie Teologul, vom putea vedea un model de
statornicire a adevaratei credinte, a adevaratei marturisiri. Eu nu impartasesc cu totul acest
nepotism, Alexandria — platonism, Antiohia — aristotelism. Am extras din cuvantdrile teolo-
gice ale Sfantului Grigorie de Nazianz numai un fragment pentru a vedea modul in care, in
sec. IV, Sfantul Grigorie se raporteazd la o anumita modalitate de expunere a jertfei Mantui-

St. Grigorie de Nyssa, Marele cuvdnt catehetic, 10, Ed. Sophia, Bucuresti, 1998, p. 51.

»~Ratiunea omeneasca poate dobandi prin har adevaratd notiune despre Dumnezeu, gratie unei
«contemplatii suitoare» (epectazice), aceastd metodd ducindu-ne la cunoasterea adevaratului
Dumnezeu, care intruneste in Sine toata perfectiunea posibila”, /bidem, p. 5.

13 Sf. Vasile cel Mare, Corespondente, CXIV, in PSB 12, p. 295.

Anaforaua Liturghiei Sfantului Vasile cel Mare.
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torului Hristos: ,,Pentru cine si din ce motiv s-a varsat sangele — preaslavitul sange al lui
Dumnezeu, Marele Arhiereu si Jertfa? Am fost tinuti in legaturile celui rau, fiind vanduti
pacatului si ranindu-ne cu patimile. Dar rascumpararea nu s-a platit celui rau! Daca s-a
platit Tatalui, atunci cum poate fi sdngele Celui Unul-Nascut bineplacut Tatalui, El care nu
a primit nici sangele lui Isaac? Dar se poate vedea din aceasta ca Tatal primeste sangele
Fiului nu pentru ca l-ar fi cerut sau pentru ci ar avea nevoie de el, ci pentru cd omul avea
nevoie si fie sfintit prin omenitatea lui Dumnezeu, ca El Insusi si ne elibereze, cilcand
puterea diavolului si ridicandu-ne la Sine prin medierea Fiului, Care a lucrat toate spre
slava Tatdlui, Céruia i-a fost supus in toate?”” Dimensiunea unitatii este reflectatd, in viziu-
nea Sfantului, si de unirea celor doua firi in persoana lui Hristos, Care ,,a venit pe pdmant
pentru ca, unindu-se cu firea noastrd, s ne ridice la ceruri. Hristos, Care prin suferintele
Sale invatd suferinta, Care prin sldvirea Sa dd posibilitatea oamenilor de a fi Impreuna-
slaviti cu EI”15,

Desi pe atunci Biserica trecea printr-o perioada de framantéri, determinatd de multimea
ereziilor care nu incetau sa subrezeasca unitatea ei, o unica condamnare este formulata de
catre Sfantul Vasile cel Mare, fata de toate indepartarile de la dreapta credinta: catari, encra-
titi, hidroparastati, tuturor acestora li se cuvine ,,0 singurd condamnare, fiindca desi despar-
tirea lor s-a datorat unei schisme, cei care au apostaziat de la credinta Bisericii nu mai
aveau harul Sfantului Duh lucrator 1n ei, pentru ca impartasirea Lui nu se putea face dupa
ruperea continuitatii. Desi primii care s-au despartit fuseserd hirotoniti de Parinti, si prin
punerea mainilor primiserd daruri spirituale, atunci cand s-au despartit, au devenit laici,
nemaiavand putere de a boteza sau hirotoni, si nu au mai fost in pozitia de a transmite altora
harul Sfantului Duh din care ei insisi au cazut. De aceea, cand cei botezati de ei vin la Bise-
ricd, li se porunceste, asemenea celor botezati de mireni, sa fie curatiti prin adevaratul Bo-
tez al Bisericii”. Iatd modul in care este exprimatd o modalitate concretd de iesire dintr-o
situatie de crizd. Am considerat important acest citat ca fiind util pentru zilele noastre,
intr-un timp iIn care totul se relativizeaza, unii se revoltd impotriva lungimii rugéciunilor
inutile: totul ar trebui sintetizat, esentializat, spun ei. in acest context, poate ar fi bine si ne
aducem aminte de o altd exprimare a Sfantului Vasile cel Mare: ,,Ma intrebam: cum mi-as
putea stiapani pacatul care silasluieste in mine? Cum mi-ag putea castiga si eu un Laban
care sd ma ocroteasca de prigoana lui Esau si s2 ma deprinda in cea mai inaltd filozofie?
Dar intrucat, cu ajutorul lui Dumnezeu, mi-am atins pe cét a fost cu putintd acest scop, prin
faptul ca am gasit acest «vas ales» (F. Ap. 9,15) si aceasta fantana adanca, vreau sa spun pe
Grigorie (de Nazianz), gura lui Dumnezeu, mai lasati-mi putina vreme, va cer si va rog, nu
pentru cé as fi indragit viata de prin orase (caci nu uit ca prin asemenea obisnuinte prinde in
cursa cel rdu pe oameni), ci pentru cd ma gandesc ca intdlnirea cu cei sfinti este de cel mai
mare folos. Din vorbirea, cat de modesta, despre sfintele invataturi si din ascultarea lor cat
mai deasd ne putem obisnui cit mai mult cu contemplarea, de care nu stiu cum m-ag putea
lipsi”'®,

,»3a nu luminati cu ajutorul dumnezeiestilor Scripturi sufletele cele plapande si sd nu
strambati adevarul cu ajutorul intelepciunii din afard! Cel care introduce in credinta noastra
notiuni de felul lui «nenascut» si «nascuty si care Invatd dogmatizand ca Cel din veci a fost
o vreme cand El nu exista, ca Acela care exista prin firea Lui si e mereu Tata, ca Duhul
Sfant nu-i vesnic, unul ca acela nu-i oare un fel de filistean ? Eu iubesc prea mult oile Patri-
arhului vostru, pentru ca sa bea din apa curata ce tasneste spre viata de veci si sa nu-si atra-
ga asupra lor vestirea proorocului: «Pe Mine, Izvorul apei celei vii, M-au parasit si si-au

15 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea XLV, xxii, PG 36, col. 640-652.
16 Sf. Vasile cel Mare, Epistola cdtre locuitorii din Cezareea, 1, p. 131.
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sapat fantani sparte, care nu pot tine apa», atunci cand trebuiau sa recunoasca cum ca Tatal
e Dumnezeu, Fiul e Dumnezeu si Duhul Sfant e Dumnezeu, dupd cum ne-au invatat dum-
nezeiestile cuvinte si cei care au scos din ele cea mai inaltd intelepciune”!’. Am luat acest
citat din Sfantul Vasile cel Mare, puneti-l langa cel al Sfantului Grigorie, si veti intelege
adevdrata unitate, ,,Noi recunoastem numai un singur Dumnezeu”'8.

Trec acum la un alt palier al expunerii, si anume la Intelegerea unitatii din perspectiva
evaluarilor cantitative, mai mult decat din perspectiva firii: ,,lar celor care ne arunca in fata
invinuirea cd ne-am inchinat la trei dumnezei sa li se spuna asa: noi recunoastem numai un
singur Dumnezeu, dar, pe El nu-L intelegem numeric, ci dupa fire. intr-adevar, tot ceea ce
se spune despre unul ca numar, acela nu-i nimic in realitate si nici simplu de la naturd, pe
cand Dumnezeu e recunoscut de toti ca simplu si necompus. Asadar, Dumnezeu nu-i unul
ca numar'®,

Aici mi se pare cd noud ne scapd o observatie de ordin formal, si ma intorc la o idee a
Stantului Grigorie de Nazianz, si anume la prima trecere, cea de la idoli la Lege. As propu-
ne 1n continuare o intoarcere la unele lucrari de sinteza, si veti vedea, consultandu-le, ca
toate enciclopediile si dictionarele de specialitate, atunci cand introduc articolul despre
politeism, nu pomenesc vreun cuvant despre sfintenie. Or, in invatatura cea adevarata, chiar
dacé pornesc de la nivelul Legii, praxisul concret marturisitor si restaurator este realizarea
sfinteniei ca partasie la sfintenia lui Dumnezeu, si iata ce lucruri ar trebui sa invatam de la
Sfintii Parinti. Din aceastd invatiturd am putea desprinde elementele pentru a oferi un ras-
puns pertinent idolatriilor contemporane.

insa, daca vrem sa vorbim despre unitate, nu este suficient si rimanem in exprimari de
naturd aritmetica. Realitatea si unitatea Treimii transcend aceasta realitate aritmetica prin
faptul ca ea, Treimea, este o unitate dupa fiinta si dupa fire, si atunci si unitatea Bisericii
este o unitate in chipul Treimii. V-as spune doar ca existd o deschidere exceptionala a Tre-
imii catre lume, al carei punct culminant este Euharistia. Dar nu mi-am propus sa dezvolt
aici ideea. De aceea, m-as intoarce mai degraba putin la cuvintele Scripturii. Sunt biblist, de
aceea ma intereseaza mai mult s evidentiez modul in care inteleg si realizeaza Sfantul
Vasile cel Mare si ceilalti doi Parinti Capadocieni exegeza:

»Cuvintele Dumnezeiestii Scripturi, pe care dusmanii le manuiesc, deformandu-le dupa
cugetul lor propriu, si pe care ni le pun in carca spre pierderea maririi Fiului Cel Unul-
Niscut, sa le examinam 1in acelasi fel si, dupa putintele noastre, sa le explicam intelesul. Si
mai intdi si ne legdim de expresia «Eu viez pentru Tatil». «intr-adevar acest cuvant e una
din sagetile trimise spre cer de cei care se slujesc de ea intr-un chip nevrednic. Dar aici
textul nu are 1n vedere viata de dinainte de veci, dupa cum cred eu (dintre toate fiintele care
sunt vii din pricina altcuiva, nimeni nu poate fi viu prin el insusi, dupa cum cel care a fost
incélzit de altul nu poate fi el caldura insasi; or, Domnul nostru a zis: «Eu sunt viatay), ci
aceasta viatd care s-a petrecut in trup si in acest timp pe care L-a trait din pricina Tatalui.
Intr-adevar prin vointa Lui a venit si Se salasluiasca in viata oamenilor, si n-a zis: «Eu am
trait din cauza Tatalui», ci «Eu traiesc din cauza Tatdlui», cu specificarea cd actiunea se
petrece la timpul prezent. S-ar putea parea ca ar vrea sa vorbeasca si despre viata pe care o
traieste Hristos avand in sine cuvantul lui Dumnezeu.

Iar ca acest lucru vrea sd ni-1 spund, vom arata in cele ce urmeaza. «Si cel ce Ma ma-
nanca pe Mine va trii prin Mine». Intr-adevir noi mancam Trupul Sau si bem Sangele Sau
facandu-ne participanti (prin intrupare si viata sensibila) ai Cuvantului si ai intelepciunii. El

'7" Ibidem, 11, p. 130-131.
18 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvéntarea a cincea teologica. Despre Sfantul Duh, 10, p. 162.
19" Sf. Vasile cel Mare, Epistola catre locuitorii Cezareei, 11, p. 132.
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a numit «trup» si «sdnge» toatd petrecerea Lui tainica si a descoperit invatatura alcatuita din
cunostinte practice, fireste si teologice, care hraneste in acelasi timp sufletul, pregatindu-1
incd de pe acum la contemplarea realitdtii. Probabil ci acest lucru 1l descopera textul”?,

Sf. Vasile cel Mare vorbeste despre mai multe feluri de impartésire: despre o Impartésire
prin slujirea si auzirea cuvantului?', despre o altd impartasire prin rugiciune??, si, bineinte-
les, despre impartasirea euharistica?’, asupra cireia zaboveste in chip deosebit. De aceea, as
trece la o altd observatie patristica, pornind de la Sfantul Grigorie de Nazianz. Sfantul Vasi-
le cel Mare vorbeste despre trei treceri, despre trei creatii efective. Un punct in care Sfantul
Vasile cel Mare este consensual cu Sfantul Grigorie de Nazianz este acela in care el vorbes-
te despre o trecere de la cunoasterea din nefiinta la fiintd. Interesant este ca nu invoca, in
sprijinul afirmatiei sale, vreun argument biblic. De altfel, singurul pasaj al Sfintei Scripturi
in care se vorbeste despre creatio ex nihilo este in Macabei, integrata in corpusul cartilor
necanonice (II Mac. 7,28). As sublinia aici doar un singur aspect: el numeste inviere trece-
rea de la cunoasterea materiald la cunoasterea imateriald: ,,El numeste «inviere» trecerea de
la cunoasterea materiala la cea nemateriald, iar «ziua cea de apoi», cunoasterea dupa care
nu mai este alta. Atunci cugetul nostru e imboldit si ridicat la o indltime fericitd, cand con-
templeaza singura si unica fericire a Cuvantului™?*.

Am preluat aceasta afirmatie pentru a vedea in ce mod fericit se completeaza cu Sfantul
Grigorie de Nyssa care dezvoltd teoria epectazei. Interesant este cd nu poti desprinde cu
usurintd din scrierile sale teoria epectazei, asa cum se poate face din aceste cuvinte ale
Sfantului Vasile. Important este faptul ca, in sensul acestei indltari, omul nu ajunge decat in
masura in care poate si inteleagd din Sfintele Scripturi ca se realizeaza trei creatii: aducerea
din nefiinta la fiintd, din mai rdu in mai bine, invierea din morti. La aceasta nu ajunge strict
omul de stiinta, ci, as spune eu, omul de con-stiintd, pentru ca Sfintii Parinti capadocieni
vorbesc despre omul launtric, care constd numai in contemplare: ,,Omul lduntric consta
numai in contemplare. imparitia Cerurilor, prin urmare, trebuie sa fie contemplare. Acum
vedem toate ca prin oglinda, in ghicitura, dar dincolo, eliberati de trupul acesta pamantesc,
le vom vedea pe toate, inclusiv arhetipurile lor, dar asta numai daca ne-am indreptat viata in
pe calea cea dreaptd, in afara céreia nimeni nu va vedea pe Domnul. Pentru cé s-a spus,
Intelepciunea nu se va silaslui intr-un suflet viclean si nici intr-un trup care slujeste pacatu-
lui (int. Sol. 1,4). In acelasi fel in care simturile percep obiectele sensibile, mintea recu-
noaste obiectele perceptiei mentale. Trebuie spus si ca Dumnezeu nu a inclus facultatile
naturale intre lucrurile care trebuie invatate, omul nu trebuie sa invete sa recunoasca culoa-
rea sau forma, si auda sunete sau vorbire, miros, placut sau neplicut, gust, arome, etc. In
acelasi fel, nici mintea nu trebuie invatata sa atingd obiecte ale perceptiei mentale: Si tot
cum simturile, atunci cand sunt afectate in vreun fel, necesitd tratament pentru a-si putea
relua functia, tot asa mintea, prizoniera a trupului si plind de ganduri care rasar de aici, are
nevoie de credinta si comunicare. Acelasi indemn il da Solomon, oferind exemplul furnicii,
si sugerand prin aceasta contemplatia naturald cuprinsa si in dogma Sfintei Treimi”?.

Iata, deci, care este dimensiunea in care noi ar trebui s gandim si sd decantam din lite-
ratura patristicd, acum indeosebi din teologhisirea celor trei Parinti, sensul propriu si com-
plet al conceptului de unitate, pentru cd de multe ori ne rezumam la a o defini ca suma de

20 Sf. Vasile cel Mare, Epistola cdtre locuitorii Cezareei, 1V, p. 134-135.

21 Sf. Vasile cel Mare, Regulile mici, in PSB 18, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1989, p. 315.
22 1dem, Constitufiile ascetice, p. 471-477.

23 Idem, Regulile mici, p. 389-390.

24 Idem, Epistola catre locuitorii Cezareei, VII, p. 137.

25 Sf. Vasile cel Mare, Epistola catre locuitorii Cezareei, X1, p.
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ipostasuri sociale, fard a revela aceastd potentd de a transcende ipostasurile istorice. Parintii
si-au inceput pregatirea prin alcatuirea florilegiilor: au realizat florilegiile, prin aceasta au
invatat marturisirea Parintilor ca expresie a unitatii Bisericii, si apoi, au stiut s intre intr-un
dialog restaurator cu cei care faceau parte din acelasi trup, dar care, impregnati fiind prea
mult de trup, s-au indepartat de unitatea Duhului. in viziunea lor, unitatea este darul lui
Dumnezeu care se realizeaza in concret prin lucrarea Duhului Sfant care ne intareste spre a
realiza partasia la unitatea Treimii, model si izvor al unitatii Bisericii.
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Konstantin NIKOLAKOPOULOS
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Introducere

Se pune intrebarea daca Vasile cel Mare se numara printre personalitétile cele mai mari si
mai importante ale vechii Biserici nedespartite. In vremuri de criza morala si nesiguranta
continua in campul formarii si educatiei societatii noastre vestice devine foarte importanta
preocuparea cu personalitati cum sunt marii nostri sfinti de altadata, si este foarte folositor
in special pentru oricare educator care si-a asezat in viatd scopul de a transmite tinerilor
izvorul apei vii al cunoasterii lui Dumnezeu. Cunoscutul istoric neogrec Konstantinos Pa-
parrigopoulos in Elogiul celor trei Périnti capadocieni (Ioan Hrisostom, Vasile cel Mare si
Grigorie Teologul) din anul 1881, a aratat cu foarte mult talent ca: ,,in acest timp lumea
elend moderna (das neuere Griechentum) a asezat simultan sarbatoarea educatiei cu sarba-
toarea celor trei lerarhi, dovedindu-si limpede si clar constiinta in care voia sa imbrace
educatia nationald moderna a poporului nostru.” Dacd ne intrebam cat de limpede este
constiinta aceasta in lumea elena, dar si pentru fiecare dintre noi, atunci poate ca am putea
intelege mai bine nivelul crizei timpului nostru.

Educatia retorica

In incercarea de a ne apropia de personalitatea foarte importanti a lui Vasile cel Mare, in
acest studiu nu ne vom ocupa de vreun aspect al vietii sale sfinte, care a fost deja mult dis-
cutatd, si nici de activitatea sa bisericeasca sau teologica. Obiectul nostru va fi un aspect
interesant, In opinia mea, al dibaciei sale filologice sau, mai concret, retorice, ceva ce l-a
inaltat intre cei mai importanti profesori si pedagogi, in cadrul conceptului de ,,toudeia”. Va
fi vorba despre umor, un element retoric foarte important, sau, cu alte cuvinte, despre glu-
mele spirituale (geistreichen Witzes) pe care le-a pastrat in textele sale pline de sens teolo-
gic si bogate din punct de vedere filologic.

Inainte de a ne ocupa cu textele alese din operele sale ar fi de dorit si clarificim in ce
sens va fi abordatd problema umorului in acest studiu. Acest lucru trebuie facut pentru a
elimina orice posibila neintelegere si pentru ca sa ne scutim de orice nedumerire in cazul in
care ar fi pusi 1n legaturd cu hohotele de ras marile, severele, asceticele si serioasele perso-
nalitati ale sfintilor Bisericii. Cand vorbim despre umorul care iese limpede in evidentd in
textele acestui sfant parinte, avem in vedere acea figura retorica ce in diferitele ei variante

Doresc sa 1i multumesc domnului dr. Petros Giatzakis pentru traducerea in limba germana a textu-
lui original grecesc.

Vezi intregul context in articolul lui [ak. Mainas, O1 tpeig Tepapyeg kol 1 dakovio Tod Adyov Tod
®cod, Koinonia 26 (1983) S. 1 ff.
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se caracterizeazd printr-o blanda dispozitie si care este indreptatd inspre edificarea efectiva
si educarea cititorului sau a ascultatorului.

Umorul poate aparea si 1n diferite figuri de stil, ca spre exemplu in jocul de cuvinte, in
aliteratie sau in ironia retoricd, ori altfel spus, in ironia socraticd®. Este vorba despre un
mijloc de expresie al vorbirii umane care izvoraste din adancurile existentei omenesti si de
multe ori chiar din situatiile tragice ale acesteia, dar nu are niciodata intentia de a jigni sau
de a rani pe cineva. Vizeaza mai degraba povatuirea si insotirea si ghidarea pedagogica a
interlocutorului. Acest tip de umor propune ,,imaginatie creativa, originalitate, inteligenta si
intelepciune”, elemente caracteristice care sunt in fapt, o bogétie comuna tuturor sfintilor.
,.Este greu sd gisesti un sfant care sa nu aiba umor.” Pentru a observa dimensiunea retorica
a umorului, este necesara sensibilizarea tuturor simturilor subtile ale cititorului modern.

La Vasile cel Mare se gaseste intr-adevar un spirit patrunzator, creativ si expresiv, com-
binat cu o mare putere retoricd. Sunt bine-inteles universal cunoscute studiile sistematice de
retorica ale capadocianului Vasile si cunostintele sale aproape nemasurate despre educatia
retorica. Vasile, nascut in jurul anului 330 a fost fiul unui faimos retor si jurist din Cezareea,
numit Vasile cel Batran, si i s-a acordat o neobisnuitd formare retorica in Cezareea, Con-
stantinopol si in scolile pagane din Atena, unde a legat o prietenie stransa cu Grigorie de
Nazianz.? Punctele comune ale celor doi barbati sunt extraordinar de interesante. Si Grigo-
rie era fiul unui foarte cunoscut candva retor si jurist, Grigorie cel Batran, care gratie pres-
tigiului de care se bucura a si fost ales episcop de Nazianz.® Si Grigorie studiase retorica in
Cezareea Capadociei, Cezareea Palestinei, Alexandria si in scolile pagane din Atena pe
langa faimosii profesori de retorici Imerios si Proairesios.” In Atena a locuit impreuna cu
Vasile pana in anii 356-357.

Asadar nu ar fi nefondata dorinta de a evidentia sfintenia vietii si indltimea incompara-
bild a contributiei adusa de finetea retoricii lui Vasile, a cérui amintire este sarbatoritd de
Biserica Ortodoxa la 1 ianuarie. Este vorba in principal de sarbatoarea personald a sfantului,
care face referire la adormirea Parintelui bisericesc prin termenul liturgic ,, Synaxis” (adu-
narea credinciosilor). De asemenea, este demn de luat in seama faptul cd in secolul al
XI-lea, Ioannis Mavropous, mitropolitul de Euchaita, a propus sarbatorirea comuna a sarba-
torilor Sfintilor Vasile cel Mare, Ioan Gura de Aur si Grigorie Teologul la 30 ianuarie, mo-
tivand ca importanta contributie retorica a celor trei Parinti ai Bisericii trebuie evidentiata in
relatie cu interpretarea Sfintei Scripturi.

3 K. Nikolakopoulos, Kawn Awdnxn xoi Pnropucr]. Té pnropikd oyfuatoe dtovoiog 6td ictopikd

BipAia tiig Kawiig AwaBnkng, Katerini, 1993, p. 269 ff.

G.A. Tsananas, Humor bei Basileios dem GroBen. Philoxenia, Festschrift fiir Prof. B. Kétting,

hrsg. von A. Kallis, Miinster, 1980, p. 259 ff.

5 Cf. B. Altaner — A. Stuiber, Patrologie. Leben, Schriften und Lehre der Kirchenviiter, Freiburg

1993, p. 290.

Vezi Chr. Klock, Untersuchungen zu Stil und Rhythmus bei Gregor von Nyssa. Ein Beitrag zum

Rhetorikverstindnis der griechischen Viter, Frankfurt a. M., 1987, p. 91.

7 Cf. St. Papadopoulos (Bearb.), Middet 6 Ipnyopiog @cordyoc. 1600 ypdvia petd tv koiunot| tov,
Athen, 1991, p. 9.

8 Cf. Chr. Klock, Untersuchungen zu Stil und Rhythmus bei Gregor von Nyssa. Ein Beitrag zum
Rhetorikverstidndnis der griechischen Viter, Frankfurt a.M. 1987, p. 13, Anm. 19 si H.-G. Beck,
Antike Beredsamkeit und byzantinische Kallilogia, Antike und Abendland. Beitrdge zum Verstdnd-
nis der Griechen und Romer und ihres Nachlebens 15 (1969), pp. 95-96.
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Umorul pedagogic in scrierile Sfantului Vasile cel Mare

Deosebit de impresionant este faptul cd Vasile, desi nu a dus mereu o viatd confortabild si
lipsita de griji, ci a trecut prin perioade pline de boli si suferinte, nu a exclus totusi umorul
din viata sa, in ciuda tuturor acestor neajunsuri. Aceastd trasaturd l-a caracterizat chiar si
dupa moarte, in memoria prietenilor si a cunoscutilor. In legituri cu aceasta, urmatorul
episod este foarte graitor: Grigorie Teologul, care afirma ca l-a cunoscut pe Vasile mai bine
decét oricine altcineva, incerca in necrologul sau, sa-si descrie prietenul trecut la cele ves-
nice, cu umor, citate incantatoare si intrebari retorice: ,,Cine ar putea sa povesteasca cu mai
multa gratie decat el? Cine ar putea sa se foloseasca de zeflemea in scop pedagogic mai
bine decit el? Cine ar putea si certe cu mai multd finete? La el critica nu devenea niciodata
obraznicie, si nici blandetea nu ficea loc vreunei necuviinte. Putea sa se fereasca de folosi-
rea extremd a amandurora, folosindu-le totusi pe amandoua cu intelepciune si la timpul
potrivit.”® Grigorie povesteste asadar despre capacitatea exceptionald a lui Vasile de a se
comporta cu umor si fard sa raneasca, de a evita orice fel de extremism moral si de a inde-
plini fiecare sarcina pastorala la timpul potrivit si folosindu-se de cuvintele corespunzatoa-
re.

Exemple impresionante ale umorului pedagogic al lui Vasile se gasesc in toate scrierile
sale: de la corespondenta cu prietenii, la predicile sale, la scrierile de politica bisericeasca si
chiar si in lucririle anti-eretice.!”

O interesantd varianta a ironiei retorice, in care se exprima tocmai opusul lucrurilor care
se voiesc de fapt a fi spuse'!, este folositd de Vasile Intr-un anumit caz, in care expresia este
oarecum umoristicd, desi in fundal este tratatd o chestiune deosebit de grava. Vasile, ata-
cand intr-un mod zeflemitor pozitiile eretice ale lui Eunomiu, demonstreaza cat de absurde
si totodatd amuzante sunt concluziile extrase din parerile ereziarhului. Asa, de pilda, Eu-
nomiu Incercand sa arate ca intre Fiul si o simpla creatura nu exista nici o diferentd, a susti-
nut cd Fiul trebuie sd fie numit ,,Monogenes” (Unul-ndscut), nu pentru ca s-ar fi nascut
singur (in afara unei legaturi maritale intre barbat si femeie), ci pentru cd doar el a fost
nascut de Dumnezeu. Vasile raspunde cd 1n acest fel, crearea si nasterea coincid, ergo, ob-
serva el cu subtild ironie, Fiul ar trebui numit ,,monoktistos” (unul-creat). Si continua:
,,Cum vine asta, ca dupa parerea lor, creatia nu a fost infaptuita prin singur Tatal, ci cu aju-
torul Logosului, ca si cum El ar fi un simplu instrument fara suflet? Altfel spus, ar trebui
negat ca constructorul de corabii a construit singur corabia, pentru ca a folosit pentru asta si
unelte. In consecinti, si creatia este una niscuta in intregul si in partile ei, nu doar in puteri-
le ei nevazute, ci si in corpurile observabile, si atunci, si creaturile mai de jos si fara de
valoare, mustele, licustele si broastele.”'? Intr-o alta parte a aceleiasi scrieri, Vasile raspun-
de unei afirmatii a lui Eunomiu, cum ca ar fi reusit sa patrunda in tainele Fiintei dumneze-
iesti. Vasile se intreaba cum de Dumnezeu i-a deschis adancurile Fiintei Sale, desi Patriarhi-
lor Vechiului Legamant nu le-a descoperit nici macar Numele Sau (Ies. 6, 2-3)? Continua

Grigorie de Nazianz, In Laudem Basilii Magni 64: PG 36, 581 C: ,,Tig dmynoacbot yapiéotepoc;

Tig pév okdyor madevtikdg; Tig 8¢ kabayacHar anordg Koi prite v €mriunow Opdoog

motijoat, puNte TV dveowy EKADGLY, GAL’ AUEOTEPMV TNV AUETPIOV QUYELV, GUPOTEPOVG GVV AOY®

Kol Kop@d xpdpevov”.

Vezi D. Tsamis, H eipoveio otd avtioapeticd ovyypappato tod M. Bactieiov. Zyoho yid ™

xpnon g, in: Festschrift zum 1.600 jéihrigen Jubildum von Basileios dem Groffen, Thessaloniki,

1981, p. 25-41.

1" Vezi R. Volkmann, Die Rhetorik der Griechen und Romer, Berlin, 1872, p. 369 si H. Plett, Einfiih-
rung in die rhetorische Textanalyse, Hamburg, 1975, p. 93.

12 Vasile cel Mare, Adversus Eunomium 2,21: PG 29, 617 B—C.
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glumind si folosind o transparenta inversiune ironica: ,,Dumnezeu se pare ca i-a descoperit
lui Eunomiu nu doar Numele Sau, ci si Fiinta. Pe aceasta asadar, care este atat de tainica si
pe care Sfantul Dumenzeu nu a descoperit-o niménui, ne-a descoperit-o noud Eunomiu,
scriind carti si impartisindu-le neamului omenesc fard nici o ezitare.”'3 Pe baza acestui
mod de a face uz de figuri de stil ironice, se poate vedea cd ironia din scrierile parintelui
capadocian nu este indreptatd impotriva persoanei, ci a parerii gresite'.

De un interes special pare a fi unul dintre textele apologetice ale Sfantului Vasile, in ca-
re acesta adoptd o atitudine de controversa insotitd totusi, de o mare doza de ironie, in ca-
drul polemicii sale antieretice. Referindu-se la interepretarea celor sase zile ale creatiei
(Hexaimeron), Vasile polemizeaza impotriva anumitor opinii ale filosofilor antici in legatu-
ra cu originea speciilor de animale si avertizeaza: ,,Fugi de vorbaria prosteascd a falnicilor
filosofi care nu se rusineaza sd spund ca sufletele lor si sufletele cainilor sunt la fel unele cu
altele, care spun ca ei au fost candva femei, arbusti, pesti de mare. Daca filosofii aceia au
fost vreodata pesti, n-as putea-o spune; dar, pentru ca au scris acestea, sunt mai fara de
minte decat pestii.”!®

Sfantul demonstreaza ca are un umor iesit din comun in corespondenta sa, in care tra-
teaza pe de o parte despre evenimente foarte importante, dar si cotidiene, pe de alta. Spre
exemplu, prietenia sa de o viatd cu Grigorie Teologul a trecut prin multe incercari, lucru pe
care schimbul de scrisori dintre cei doi il marturiseste cu prisosinta. Alegerea locului pentru
planuita lor ascezd impreund a dat nastere unei crize in relatiile dintre ei, problema care a
fost rezolvata prin apelul la umor. Vasile si-a vizitat prietenul la Nazianz in anul 360, pe
drumul de intoarcere de la Constantinopol. Grigorie i-a ardtat Tiberiana, o localitate in care
i-a propus sa se retraga impreuna. Se pare cd lui Vasile nu i-a prea placut acel loc, in special
din cauza prafului, a noroiului si a iernilor aspre, dar nu i-a spus nimic prietenului sau des-
pre aceasta. Putin mai tarziu insa, Vasile a ales un loc pentru asceza lor in Pont, in regiunea
Annissei's. In vara anului 360 ii scrie lui Grigorie o scrisoare!” din Cezareea, in care ii
descrie frumusetea noului loc de pustnicie din Pont, si pe care o incheie cu foarte mult
umor: ,,in afard de alte bunatati, tinutul acesta este si foarte bogat in animale salbatice, nu
atat In lupi sau ursi — Doamne fereste! — cat mai ales cirezi intregi de cerbi si cdprioare sau
iepuri, care-si afld aici din destul hrana, si tot felul de alte asemenea animale. Intelegi, dar,
in ce primejdie ar fi cazut prostul de mine, daca as fi acceptat sa schimb acest loc cu Tiberi-
ana, care-i una din vagaunile si prapastiile cele mai adanci ale lumii.”® Acest ,,duel episto-
lar a fost continuat, fiind purtat la nivelul remarcilor retorice spirituale. In raspunsul siu
(Epistola 4), Grigorie incearcd sa apere locul ales de el, lansdnd o contra-ofensiva ironica si
plind de istetime: desemneazi sarcastic'® pustia lui Vasile drept o ,,gaurd de soareci”

13 Ibidem 1,13: PG 29, 541 C — 544 A.

14 Acest lucru e mirturisit si de Sfantul Toan Gura de Aur (in: S. Phocam Martyrem 2: P.G. 50, 701),
care atunci cand descrie diemnsiunea pedagogicd a mustrarii unui eretic prin intermediul ironiei re-
torice, se foloseste de cateva jocuri de cuvinte: ,,00 yap Ehadve Tpdypatt, ALY TG AOY® SOK®,
00 TOV OpeTIKOV, GAAL TNV aipectv ... oOK &y mOAEUOV TPOG ovaiov. Bgod yap Epyov 1 ovaioa,
Al TV yvounv dopbdcachat fovropar ...

15 Vasile cel Mare, Omilii la Hexaimeron 8,2: BEP 51, 255.

16 Cf. St. Papadopoulos, 'H éAAnioypagio Bacireiov 1o peyéiov xoi I'pnyopiov 100 @cordyov,
Theologia 50 (1979), pp. 297-319.

17 Vasile cel Mare, Epistula 14, Gregorii etairo: BEP 55, 36.

18 G.A. Tsananas, Humor bei Basileios dem Grofien, in: Philoxenia, Festschrift fiir Professor Bern-

hard Kotting, editat de A. Kallis, Miinster, 1980, p. 264.

Cf. Fl. Evangelatou-Notara, Kadnuepwn {on kot nepipdArov otig emotorég I'pnyopiov tov Oco-

Aoyov, in: Gregor dem Theologen und Photios dem GrofSen, Erzbischdfen von Konstantinopel, zum
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(uwoéia), iar pe locuitorii acelei regiuni drept ,,s0areci”®. Cu toate acestea, cedat dupa
cateva luni si s-a mutat in chilia lui Vasile, unde vor trai retrasi de lume timp de un an.

Un alt exemplu incantator al stilului epistolar al lui Vasile il gasim in scurta scrisoare
adresatd unui functionar fiscal, ramas anonim, in care il roagd pe acesta sa nu ii mareasca
prietenului sau Leontios — sofist crestin si profesor de retoricd — impozitul pe venit, o scri-
soare pe care am putea-o foarte bine considera una moderna. Vasile recunoaste ca in trecut a
intervenit pe langad el pentru Leontios in probleme legate de impozite, dar adaugd ca,
dintr-un simt al datoriei il va deranja si pe viitor. Vasile se intreaba: ,,Cum ar putea fi altfel?
Nici cei care se gdsesc in nevoie nu trebuie sd cedeze, nici noi nu trebuie sa refuzam a le
acorda ajutorul. Leontiu este relativ bogat, nu este sdrac pentru Domnul asa cum sunt eu”,
observa Vasile, si de aceea va rog: ,,Nu mi-1 saraciti!”?!

In corespondenta cotidiana a lui Vasile este folosit un tip de umor pedagogic concret.
Un exemplu ,,elegant” al stilului sdu este o scrisoare prin care doreste sa isi indemne un
prieten, pe Phalerius, la un schimb mai viu de corespondenta: ,,O bucurie deosebitd am
incercat cand am vazut acesti pesti de rau (..) Dar epistolele tale sunt pentru mine mai preti-
oase decit pestii. Tot asa si epistola mi-e mai pretioasd decat trimisul!*’lar daca tie-ti place
sd pastrezi mai mult ticerea, cel putin nu uita sa te rogi pentru mine.”?3

Intr-o alta scrisoare, Vasile, ajuns vizibil la capatul rabdarii, il mustrd pe un secretar prin
urmatoarele remarci malitioase dar glumete in acelasi timp: ,,Cuvintele au o fire Tnaripata,
de aceea au nevoie de semne pentru ca scribul s le prindd repede din zbor. De aceea tu,
fiule, formeaza deplin semnele scrisului si puncteaza logic pasajele. O greseala oricat de
micd poate strica o cuvantare intreagd, In schimb sarguinta scriitorului marcheaza corect
ceea ce spune.”?*

In cele din urma, vom aborda o altd sferd de activitate a acestui important parinte biseri-
cesc, in care umorul pedagogic este folosit intens, umor prin care cuvintelor li se confera o
mai mare putere de impact. Este vorba despre domeniul consilierii pastorale, o ocupatie
care cuprinde toate aspectele vietii. Adresidnd tema deosebit de importantd a postului, in
cadrul careia evidentiaza importanta teologicd si practica a acestuia, Vasile pune in joc
umorul pedagogic, lucru care nu Intarzie sa isi arate roadele. Sfantul iti dezvolta argumenta-
tia intr-un mod foarte inteligent, pornind de la afirmatia omului lacom, ca el nu poate posti
din cauza bolii si a slibiciunii sale. ,,imi spui ci nu poti sa postesti! Dar sa te ghiftuiesti in
toate zilele vietii tale si sa-ti strivesti trupul sub greutatea mancarurilor, poti? Stiu ca docto-
rii nu prescriu bolnavilor mancaruri felurite, ci post si infranare. Cum dar? Daca poti sa
postesti si sa te infranezi cand esti bolnav, pentru ce spui ca nu poti s-o faci cand esti sana-
tos? Ce este mai usor pentru stomac: sd petreacd noaptea cu o mancare ugoard sau si stea
impovarat de multimea mancarurilor? Dar, mai bine spus, nu sa stea, ci sd se intoarca ne-
contenit si pe o parte si pe alta, rupandu-se si stramtorandu-se; afard numai daca vei spune
ca si cordbierii salveaza mai usor de la inec o corabie incarcatd cu poveri decat una mai
sprintend si mai usoard.”* O asemenea pedagogie retoricd, a glumelor plicute si eficace, nu
lipseste din nici un text al marelui parinte capadocian, nici micar din cele mai serioase
scrieri pastorale.

Geddchtnis. Sitzungsberichte eines wissenschaftlichen Symposiums (14.-17. Oktober 1993), Thes-
saloniki, 1994, p. 276.

20 P, Gallay, Saint Gregoire de Nazianze, Lettres, Bd. 1, Paris 1964, p. 3-4.

21 Vasile cel Mare, Epistola XXXV, sine inscriptione, de leontio: BEP 55, 55.

22 in original gisim un interesant joc de cuvinte: ,,EnicteAle pdAdov fj dmdctelle”.

23 Vasile cel Mare, Epistola CCCXXIX Phalerio: PG 32, 1073D — 1076 A= BEP 55, 371.

24 1dem, Epistola CCCXXXIII notario: PG 32, 1076D = BEP 55, 372.

25 Vasile cel Mare, De jejunio homilial 4: BEP 54,13.
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Concluzii

Chiar si cei mai seriosi, mai severi, mai nevoitori si mai pretentiosi cu credinciosii dintre
Sfintii Parinti au o legatura vie cu umorul pedagogic.

Umorul este o licarire deosebita a ratiunii si a fanteziei. Parintii Bisericii sunt constienti
ca trebuie folosit cu masura, fara exagerari si fard excese, fiind vorba despre un lucru folo-
sitor si un bun moral. in mai multe texte revelatorii se face mereu aluzie la caracterul rigid
al lui Vasile, despre care prietenul acestuia, Sfantul Grigorie Teologul ne spune ca Vasile ,,a
fost mereu un om extrem de stipanit in folosirea cuvintelor, adesea meditativ si retras in
sine.”?® Totusi, la intrebarea daca rasul este permis in viata oamenilor, Vasile raspunde pozi-
tiv, dar cu masura necesara: ,,Este necesar sa ne folosim si de ras, dar cu masura potrivita”
(,, Ot €l kal yélwtog Eykpatdg Exev”). Si adauga cd nici lisus, 1n nici un loc din Noul
Testament nu a avut drept reactie la o situatie oarecare un hohot nestipanit de ras.?’ Pe de
alta parte, nici noi nu ne putem imagina un lisus pururi meditativ, posomorét care se Incrun-
ta: o atitudine care ar fi dus la excluderea din societate.”® Cum si-ar putea cineva inchipui
de plida, un asemenea chip morocanos si ursuz al unui invitat la nunta din Cana Galileei,
care Intr-un moment important al petrecerii oferd un vin nou de cea mai buna calitate si prin
aceasta asigurd continuarea sarbatorii si a bucuriei ospatului (In. 2,1-10)*

Tocmai 1n acest loc se deschide tematica umorului religios, despre care se aud pareri
contradictorii si In legatura cu care, cel mai adesea domneste nedumerirea. Folosirea corec-
td, cuviincioasd si cu masura a ironiei retorice si a umorului pedagogic nu au fost niciodata
excluse din viata credinciosilor crestini, ,,fird sa se fi cdzut in palavrigeald farad sens sau in
ras nestipanit™ Credinta religioasd, care nu trebuie echivalatd cu un pietism steril, nu
trebuie sa respinga gluma pedagogica, ci mai degraba sa se foloseasca mai corect de ea,
ferindu-se de polemica muscatoare. Credinta trebuie sa se foloseascd de umor ca de un
mijloc al discernimantului ,,Elenchos” si al invatiturii.’' In acest context, este de un real
interes afirmatia unui cercetator, care subliniazd cd ,,pentru Socrate ironia nu era o simpla
metoda in conversatie, ci se inridicina in insdsi religiozitatea lui”32.

Dimensiunea retorica a umorului pedagogic apare in acelasi fel in scrierile Sfantului Va-
sile cel Mare. Aceastd figura retorica are de altfel o functionalitate pastorala anume. Este
des folosita si confera intregului text intensitate logica si particularitate prin diferitele figuri
retorice ca ironia, jocul de cuvinte, oximoronul, paradoxul, asonanta, etc. Problemele pasto-
rale speciale pe care dorea sa le confrunte si vointa sa de a-si conduce fiii duhovnicesti, sunt
factorii decisivi ai folosirii acestei scanteieri a spiritului, numitd umor.

26 Grigorie de Nazianz, Funebris oratio in laudem basilii magni caesarae in cappadocia episcopi7?7.

PG 36, 600 A: ,,;10 mepi TOV Adyov p1j TPOYELPOV, GOVVOLV TE, O T TOALY, Kol {60 cuvveveukos”.
27 Vasile cel Mare, Regulae fusius tractatae, intrebarea 17,1: BEP 53, 172—173.
28 Vezi R. Voeltzel, Das Lachen des Herrn, Hamburg 1961 si H. Cormier, The Humour of Jesus, New
York 1977.
Pentru un studiu mai aprofundat, recomandam urmatorul text: H. Clavier, La methode ironique
dans I’enseignement de Jesus, Etudes theologiques et religieuses, Montpellier 3 (1929) 224-241, 4
(1929) 323-344, 1 (1930) 58-99.
Vezi K. Nikolakopoulos, Kawn Awbfkn kai Pntopikn. Té pnropkd oynpata dovoiog otd icto-
pcd Pipria tijg Koviig Awabnxng, Katerini, 1993, p. 277.
Vezi pentru aceastd tematica lucrarea lui R. Escarit, L’ Humour (tradusa in greaca: To yiodpop,
Athen, 1963, ce). 82).
J. Jonsson, Humour and Irony in the New Testament, Leiden, 1985, p. 30.
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Pnevmatomahism si pnevmatologie — invatatura Sfintilor
Vasile cel Mare si Grigorie de Nazianz despre Sfantul Duh

Pr. Prof. Dr. Nicolae CHIFAR

Facultatea de Teologie Ortodoxa Andrei Saguna Sibiu
chifar n20002@yahoo.com

Disputele ariene, care au tulburat viata Bisericii si dupd Sinodul I Ecumenic de la Niceea
(325) si au cauzat aparitia unei noi erezii, de data aceasta cu privire la persoana Sfantului
Duh, s-au manifestat cu mare intensitate pe tot parcursul domniei imparatului Constantiu
(337-361), el insusi fiind un adversar al crezului niceean, si au cunoscut o ultima faza dato-
rita sprijinul politic al lui Valens (364-378).

Vazand ca nici una din formulele de credintd aprobate la sinoadele de la Sirmium (351,
357, 358)! nu au realizat impdcarea dintre diferite directii teologice aflate in conflict, impa-
ratul Constantiu a decis sd convoace episcopatul rasaritean si apusean in cate un sinod sepa-
rat. Astfel, episcopii rasariteni urmau sa se Intruneasca la Seleucia in Isauria, iar cei apuseni
la Rimini, pe coasta Marii Adriatice?. In prealabil a fost convocatd o comisie episcopali la
Sirmium (in luna mai 359) care sa elaboreze o noua formula de credintd supusd apoi spre
aprobare celor doua sinoade®. Noua formuld de credinta afirma ca ,,Fiul este asemandtor cu
Tatal dupa Scriptura (6potog to Iatpl katd tog I'paedg)”, iar pentru ca termenul fiinta
(ovota) nefiind intanit in Sfintele Scripturi a produs numai neintelegeri este suficient sa se
spuni ci Fiul este asemanitor Tatilui in toate (6potog o Hotpi katd mévTo).

Aceastd formuld a surprins chiar pe semiarieni in frunte cu Vasile de Ankyra, care cau-
tau sd pastreze unele expresii din a treia formula de credinta de la Sirmium dat fiind faptul
ci aceasta fusese apreciatd pozitiv chiar de Sfintii Atanasie cel Mare’ si Ilarie de Pictavi-

um®.

Amanunte privind desfasurarea si hotararile acestor sinoade la I. Rdmureanu, ,,Sinoadele de la
Sirmium dintre anii 348 si 358. Condamnarea lui Fotin de Sirmium”, in Studii Teologice, nr. 5—
6/1963, p. 266-316.

Sozomen, Istoria bisericeascd, 4, 16, 21, editor J. Bidez, ,,Sozomenus Kirchengeschichte”, in Die
griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte (GCS) 50, Berlin, 1960, p. 158—
162 si Philostorgius, Istoria bisericeasca, 1V, 10, 11, editor J. Bidez, GCS 2, Berlin, 1913, p. 63. A
se vedea si Sfantul Atanasie cel Mare, Istoria sinoadelor de la Rimini in Italia si la Seleucia in
Isauria, P.G., XXVI, 681-794.

3 Sozomen, Istoria bisericeascd, 4, 17, 3, GCS 50, p. 162-163.

Originalul latin al acestei formule s-a pierdut. J.D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplis-
sima collectio, 31 vol., Florenta-Venetia, 1757-1798, reed. si completata de L. Petit si J.B. Martin,
60 vol., Paris, 1899-1927 si retiparitd la Graz, 1960, ne ofera totusi o varianta latina alaturi de tex-
tul grecesc 1n vol. III, col. 264—693. Textul grecesc se pastreaza la Sfantul Atanasie cel Mare, Isto-
ria sinoadelor de la Rimini in Italia i Seleucia in Isauria, 8, P.G. XXVI, 692—-693 si Socrate, Isto-
ria bisericeasca, 11, 37, P.G. LXVIL, 305. Numele semnatarilor le gasim la Sfantul Epifanie de
Salamina, Contra tuturor ereziilor, 73, 22, P.G. XLII, 444.

»Aceia care acceptd toate cele scrise la Niceea, dar pastreazd indoiald numai cu privire la
opoovotog (deofiintd), nu trebuie tratati ca adversari. Eu nu-i combat ca pe ariomani, nici ca pe
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Dupa dezbateri aprinse intre niceeni, semiarieni si arieni, sub presiunea imparatului, si-
nodalii de la Rimini si Seleucia au aprobat formula ariana elaboratd la Sirmium’, care a fost
apoi reconfirmata si la Sinodul de la Constantinopol din anul 360, unde au participat epis-
copii rasarteni si cativa ilirieni®. Astfel, aceasti formuld a devenit mirturisirea de credinti
oficiali 1n intregul Imperiu roman®. Cuprinzand o formulare echivocd si vagi, producea, pe
de o parte, confuzie, iar pe de alta parte cei neobisnuiti cu subtilitatile teologice puteau s-o
accepte fie ca ortodoxa, fie ca ariana. De fapt, imparatul a dorit acest lucru, sperand sa-i
impace pe ortodocsii niceeni cu arienii la implinirea a 10 ani de domnie ca singurul suveran
al imparatului'®.

Odata cu promulgarea noii formule, impératul a dispus si inldturarea din scaun si exila-
rea episcopilor semiarieni care s-au opus expresiei omiene. Astfel, marile metropole ale
Orientului: Constatinopol, Alexandria, Antiohia si Cezareea Palestinei, dar si Sirmium si
Mediolanum, au fost ocupate de arieni. Desi parea ca prin aceasta credinta niceeand a fost
eliminata, arianismul a primit o noud lovitura in urma mortii Imparatului Constantiu (3
noiembrie 361)!!, iar revenirea din exil decretatd de noul suveran, Iulian Apostatul (361—
363) si preluarea unor scaune episcopale foarte importante de cétre ortodocsi a Insemnat
revigorarea acesteia. In acelasi timp au revenit si semiarienii, reluAndu-si atacurile asupra
crezului niceean. Politica anticrestina a Imparatului Iulian urmarea slabirea si chiar desfiin-
tarea Bisericii prin redeschiderea conflictelor doctrinare din interiorul acesteia'2.

Esecul acestei actiuni a determinat luarea unor masuri drastice impotriva unor episcopi
ca Atanasie cel Mare al Alexandriei, Eleusios al Cizicului si Titus de Bostra'3.

In Apus, la initiativa Sfantului Ilarie de Pictavium episcopii galicani s-au dezis de arieni
si printr-o scrisoare adresatd episcopatului rasaritean isi marturiseau adeziunea fatd de cre-
zul niceean regretimnd atitudinea lor anterioara'¥ In Risarit, Sfintul Atanasie cel Mare,
care a revenit din cel de-al treilea exil din muntii Nitriei si pustiul Tebaidei, in Egipt, la 21

adversari ai Parintilor, ci discut cu ei ca un frate catre fratii care gandesc ca noi si nu se deosebesc

decat in privinta unui cuvant. Marturisind ca Fiul este din fiinta Tatalui si nu din altd substanta, ca

nu este o creaturd sau fapturd, ci este Fiul adevarat si natural, unit din vesnicie cu Tatal ca Logos si
intelepciune, ei nu sunt departe de a primi termenul opoovoioc. Astfel este Vasile al Ankyrei, care

a scris despre credintd.” Istoria sinoadelor de la Rimini in Italia si Seleucia in Isauria, 41, P.G.

XXVI, 765A.

,in timpul exilului daci m-am hotarat si nu cedez cu privire la mirturisirea lui Hristos, n-am vrut

totusi sa resping vreun mijloc cinstit si potrivit, care sa duca la unitate”, Liber contra Constatium

imperatorem, 2, P.L. X, 579B.

7 Despre desfasurarea sinodului de la Rimini a se vedea Sulpiciu Sever, Cronica sau Istoria sfdnta,
2, 41-45, editor C. Halm, Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum (CSEL) 1, Viena, 1866,
iar pentru cel de la Seleucia, Socrate, Istoria bisericeascd, 2, 39—40, P.G., LXVII, 306-307.

8 Sozomen, Istoria bisericeascd, 4, 24, GCS 50, p. 164.

Acest act de abuz imperial 1-a determinat pe Fericitul leronim sa afirme: ,,Tot universul a suspinat

si a constatat cu mirare ca este arian”, Dialog contra luceferienilor, 19, P.L., XXIII, 181 BC.

10 Cf. Sozomen, Istoria bisericeascd, 4, 23, GCS 50, p. 163.

' H. Jedin (editor), Handbuch der Kirchengeschichte, Bd. 11, Freiburg/Basel/Wien, 1985, p. 52.

lulian Apostatul, Epistola 124, in Julian, Briefe, editor B. Weis, Miinchen, 1973; Misopogon,

357C, in Julian Emperor of Rome, Paris, 2003.

13 Idem, Epistolele 110-112 si 114.

Hilarius von Poitiers, Opus historicum 11, 1-4, in CSEL, 65. A se vedea si J. Fleming, Commenta-

ry on the so called Opus historicum of Hilary of Poitiers, Durham, 1951 si P. Galtier, S. Hilaire de

Poitiers, Paris, 1960.
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februarie 362'%, a obtinut printr-o decizie sinodala integrarea in comuniunea bisericeasca a
fostilor episcopi arieni dupa subscrierea crezului niceean, dar numai in cazul ca aderasera la
erezie din constringere. Altfel, ei trebuiau sd facd penitentd si erau primiti doar ca laici'®.

Aplicarea acestor decizii In Antiohia intdmpina mari greutati intrucat chiar comunitatea
ortodox3 era dezbinatd in urma asa numitei schisme antiohiene'”

Scurta domnie a imparatului Iovian (363-364) a readus Ortodoxia niceeand in prim
plan, dar aceasta binefacere s-a mentinut doar in Apus unde a ajuns imparat Valentinian I
(364-375), in timp ce Raséritul a continuat sa se confrunte cu arianismul sprijinit de fratele
sdu Valens (364-378) pana in anul 379.

Cu sprijinul episcopului Eudoxios al Constantinopolului (360-370), semiarienii au reu-
sit prin sinodul de la Lampsak (364) s readucd in actualitate termenul homoiusios care
fusese eliminat la Rimini si Seleucia in anul 359. Cei care refuzau comuniunea cu Eudoxios
erau exilati din ordinal imparatului Valens. Delegatia episcopald trimisa in Apus pentru a
castiga sprijinul papei si al imparatului a fost convinsa sa condamne formula de la Rimini si
sa accepte crezul niceean. Astfel, acesti episcopi se intorceau in Rasarit cu scrisori de recu-
noastere a comuniunii lor cu papa Liberius si episcopii din Italia, Sicilia, Africa si Galia.
Sinodul de la Tyana in Capadocia a recunoscut refacerea comuniunii cu Roma si a decis
extinderea acestui act asupra Orientului printr-un sinod care sa se tind la Tars. Episcopul
Eudoxius al Constantinopolului, nemultumit de schimbarea de opinie a multor confrati
semiarieni, a obtinut de la imparat interzicerea intrunirii sinodului, ceea ce Insemna intreru-
perea demersului pentru refacerea unitatii bisericesti. In plus, imparatul Valens, venind la

15 M. Tetz, ,,Athanasius von Alexandrien”, in Theologische Realenzyklopdidie, Bd. 1V, Berlin/New-
York, 1979, p. 340-341.

16 Ibidem, p. 341-342. A se vedea si C.B. Armstrong, ,,The Synod of Alexandria and the Schism at
Antioch in A.D. 3627, in The Journal of theological Studies, 22, Londra 1920/1921, p. 206-221si
347-355.

in anul 330, arienii au reusit si-1 inlature din scaun pe episcopul Eustatie al Antiohiei si doar cu
sprijinul imparatului Constantin cel Mare a putut fi numit in cele din urma Euphronios (332-333)
ca succesor (Socrates, Istoria bisericeasca, 1, 24, P.G., LXVII, 144-145). Niceeni ramasi fideliu
lui Eustatie care a murit in anul 337 s-au grupat dupd anul 350 in jurul preotului Paulin. in anul
360 a fost ales, chiar cu sprijinul arienilor moderati, episcopul Meletie (360-381), dar care predi-
cand Tmpotriva arianismului a fost exilat de imparatul Constantiu si Inlocuit cu Euzoius (360-376).
Revenind din exil in anul 362, Meletie a fost recunoscut de majoritatea niceeand si doar un grup
restrans a rimas in jurul preotului Paulin. in timp ce delegatia alexandrini venea la Antiohia pentru
a mijloci impécarea celor doua grupari niceene in vederea diminuarii rezistentei ariene, Lucifer de
Cagliari il hirotonea episcop pe Paulin (362-388) (Sfantul Anastasie cel Mare, Tomos ad Antio-
chenos, 3, P.G., XXVI, 798) ceea ce tensiona relatiile dintre Roma si Orient. Fiind invitat de Tmpa-
ratul Iovian, Sfantul Atanasie a venit la Antiohia cu scopul de a recunoaste comuniunea cu Meletie.
Oscilatia acestuia l-a determinat sa treaca de partea lui Paulin ceea ce a tensionat si mai mult relati-
ile meletienilor cu alexandrinii. In anul 364 Meletie a fost exilat, revenind abia in anul 378 dar cu
o autoritate sporitd in fata antiohienilor. El a fost recunoascut de capadocieni, in special de Sfantul
Vasile cel Mare, care cerea acelasi lucru si Bisericii romane (Epistolele 216 si 243, in col. Parinti
si scriitori bisericesti, vol. 12, Bucuresti, 1988, p. 443 si 502-506). Alexandrinii si papa Damasus
l-au recunoscut in continuare pe Paulin, refuzand sa intre in comuniune cu Flavian (381-404), ales
episcop al Antiohiei dupa moartea lui Meletie. Si dupa moartea lui Paulin au mentinut aceeasi po-
zitie, ramanand de partea succesorului sau, episcopul Evagrie (388-392/393). Abia in anul 394
alexandrinii l-au recunoscut pe Flavian, urmati de Biserica Romei dupa patru ani. Schisma antiohi-
and, care a mentinut dezbinarea intre niceeni in favoarea arienilor sprijiniti de imparatul Valens, a
incetat definitiv in anul 413. A se vedea B. Drewery, ,,Antiochien II 4. Das antiochenische Schis-
ma”, in Theologische Realenzyklopddie, Bd. 111, Berlin/New-York, 1978, p. 109-111 si K.S. Frank,
Lehrbuch der Geschichte der Alten Kirche, Paderborn, 1997, p. 262-262.
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Antiohia a dispus exilarea episcopului niceean Meletie si inchiderea bisericilor celor care
nu recunosteau comuniunea cu Eudoxios. De asemenea, a abrogate decretul dat de Iulian
Apostatul care permitea Intoarcerea episcopilor din exil, asa incat niceenii trebuiau sa lase
scaunele libere pentru arieni. Inclusiv Sfantul Atanasie trebuia sa ia din nou drumul exilu-
lui, dar revolta credinciosilor a schimbat ordinul imperial, el rdimanand netulburat in scau-
nul alexandrin pana la moartea sa (373)'%.

Pe fondul acestor dispute s-a conturat noua erezie cunoscutd sub denumirea de pnevma-
tomahism. Termenul, format din combinarea cuvintelor grecesti ITvevpo (Duh) si pdyn
(luptd), inseamna combaterea adevarului despre Duhul Sfant negandu-I dumnezeirea, egali-
tatea si consubstantialitatea cu Tatdl si cu Fiul'®. Initiatorul acestei erezii este considerat
episcopul semiarian Macedonie al Constantinopolului (342-346, 351-360), depus din scaun
in anul 360, in contextul masurilor luate de imparatul Constatiu pentru aplicarea formulei
omiene. De aceea pnevmatomahii erau numiti si macedonieni, iar apoi maratonieni dupa
episcopul Maratoniu al Nicomidiei depus din scaun impreund cu Eustatie al Sevastei® de
Sinodul din Constantinopol din anul 360.

Interpretand gresit textul din Epistola catre Evrei 1,14 (,,ingerii oare nu sunt toti duhuri
slujitoare, trimisi ca sa slujeasca, pentru cei ce vor fi mostenitorii mantuirii?”’), pnevmato-
mabhii au ajuns la concluzia cd Duhul Sfant este doar un ,,Duh slujitor”, superior naturii
spirituale a ingerilor, o creaturd a Tatdlui, caci prin cuvantul ,toate” din formularea ,,toate
printr-insul s-au facut” (In. 1,3) este cuprins implicit si Duhul Sfant. De asemenea, ei argu-
mentau cd nu se spune nicaieri in Sfanta Scripturd ci ,,Duhul este Dumnezeu”, iar expresia
,Duh este Dumnezeu” (In. 4,24) nu inseamna altceva decat ca Dumnezeu este Duh, dar nu
ca tot cel ce este duh este si Dumnezeu. Ei nu faceau 1nsa corelatia cu un alt cuvant biblic
din care rezultd dumnezeirea Duhului Sfant: ,,Domnul este Duhul” (2 Cor. 3,17), ci argu-
mentau mai departe ca daca Duhul Sfant este Dumnezeu, atunci El este ori Taté, ori Fiu, dar
pentru ca nu este nici unul, nici celalalt, atunci el este un simplu spirit.

Observam cd pnevmatomahii nu aveau o Invataturd despre Sfantul Duh bine conturata,
iar toata argumentarea lor urmarea sa demonstreze ca Duhul Sfant este o creatura care ocu-
pa o pozitie intermediara intre Dumnezeu si lume si care nu poate fi adoratd ca Dumnezeu
pentru ca nu este egal si consubstantial cu Tatal si cu Fiul. O formulare scurté a doctrinei lor
oferd episcopul Eustatie al Sevastei: ,,Eu n-as cuteza sd afirm despre Duhul Sfant nici ca
este Dumnezeu, nici si-L socotesc o creaturd.”?!

Prima mentiune despre aparitia unei erezii care neagd dumnezeirea Sfantului Duh si im-
plicit egalitatea si consubstantialitatea lui cu Tatél si cu Fiul s-a facut la sinodul de la Sirmi-
um din anul 351. Prin anatematismele 19, 21 si 23 erau condamnati cei care nu-l recunosc
pe Sfantul Duh ca a treia persoani a Sfintei Treimi.?> Impotriva penvmatomahismului, care

18 Amanunte privind desfasurarea evenimentelor la Sozomen, Istoria bisericeasca, 6, 7-12, GCS 50,
p. 185-190.

19 1. Bria, Dictionar de Teologie Ortodoxd, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 153.

20 Recunoscut pentru ascetismul sdu si pentru angajarea sa caritabild, episcopul Eustatie al Sevastei
se bucura de mare prestigiu in fata credinciosilor. Impreuna cu Vasile al Ankyrei si Eleusios al Ci-
zicului a fascut parte din delegatia trimisa de semiarieni la papa Liberius pentru a discuta posibili-
tatea refacerii comuniunii episcopatului apusean cu cel rasaritean. H. Jedin (edit), op. cit., p. 65.

2l Socrate, Istoria bisericeascd, 11, 45, P.G. LXVII, 360A.

22 Cele 27 de anatematisme ale Sinodului de la Sirmium din anul 351 se gasesc inserate la Sfantul
Atanasie cel Mare, Istoria sinoadelor de la Rimini in Italia §i la Seleucia in Isauria, 27, P.G.,
XXVI, 736-740; Sfantul Ilarie de Pictavium, De synodis seu de fide orientalium, 38, P.L., X, 540—
542; Socrate, Istoria bisericeasca, 11, 30, P.G., LXVII, 281-285; Sozomen, Istoria bisericeascd,
IV,6, GCS 50, p. 144-146.
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nu era altceva decat extinderea arianismului la a treia persoand a Sfintei Treimi, s-au ridicat
Sfintii Parinti din a doua jumatate a secolului al IV-lea.

in anul 359, Sfantul Atanasie cel Mare (+373) scria prietenului siu, episcopul Serapion
de Thmuis, ca unii dintre cei care au renuntat la arianism invatau ca Sfantul Duh este doar o
creaturd, un spirit slujitor care se deosebeste de ingeri numai in grad. De aceea, conchidea
el, aceastd erezie (pnevmatomahism) trebuie condamnatd pentru ca ,,dupa cum Fiul nu
poate fi despartit de Tatal, tot asa nici Duhul Sfant nu poate fi despartit de Fiul, caci astfel
s-ar desfiinta unitatea Sfintei Treimi”. El nu apara numai unitatea treimica, ci invata si des-
pre provenienta (cauzalitatea) Duhului. Sfantul Duh purcede de la Tatal si, fiind propriu
Fiului, se da prin acesta apostolilor si tuturor celor ce cred in EI%.

Sinodul de la Alexandria din anul 362 apara dumnezeirea Sfantului Duh invétand cé El
este ,,deofiintd cu Tatal si cu Fiul” si cerea antiohienilor s recunoasca o singura Dumnezei-
re n Sfanta Treime si cd Duhul Sfant nu este o creatura sau ceva strdin, ci propriu si nedes-
partit de fiinta Fiului si a Tatdlui?*. Un alt sinod convocat de Sfantul Atanasie la Alexandria
in timpul mparatului Jovian (363-364) a condamnat pe cei care invatau ca Sfantul Duh
este ,,0 creaturd si o fapturd ficutd prin Fiul™?.

Cunoscand invatatura lor dintr-o scriere eretica pe care o citeaza de mai mult ori in tra-
tatul Despre Sfantul Duh® si in cartea a 1l-a a lucrdrii Despre Sfdanta Treime?’, Didim al
Alexandriei (cel Orb)(1398) a combatut cu argumente precise pe pnevmatomahi, oferin-
du-ne in acelasi timp informatii pretioase despre fundamentarea teologica a doctrinei lor.
Relevante sunt, de asemenea, doud dialoguri care formeaza tratatul Contra macedonenilor®®
atribuit lui Didim, din care, dupd toate probabilititile, s-a inspirat scriitorul alexandrin la
alcatuirea lucrarii Despre Sfdnta Treime. La acestea se adauga si Dialogurile pseudo-
atanasiene despre Sfanta Treime care redau dialogul dintre un ortodox si un eretic pnevma-
tomah.?

Pnevmatomahismul a fost combitut si de episcopatul apusean incepand cu anul 378. in
scrisoarea sinodald de la Sirmium din anul 378 episcopii illyrieni si occidentali acuzau pe
episcopii din provinciile orientale Asia, Frigia, Caria si Pacatia pentru ca despart pe Sfantul
Duh de Tatal si de Fiul, si nu acceptd consubstantialitatea, egalitatea si dumnezeirea celor
trei persoane ale Sfintei Treimi*.

23 Epistola I catre Serapion, 2, P.G., XXVI, 534.

24 Tomosul catre antiohieni, 3 si 5, P.G. XXVI, 800A si 801B.

25 Cf. Sfantul Atanasie cel Mare, Epistola cdtre Jovian, 1, P.G., XXVI, 816B.

26 De Spiritu Sancto, P.G., XXXIX, 1033-1086. A se vedea si E. Steimer, Die Schrift »De Spirito
Sancto« von Didymus dem Blinden von Alexandrien, Miinchen, 1960.

2T De trinitate, II, P.G., XXXIX, 447-770.

28 Este redat textul unui Dialog macedonian pentru a oferi cititorilor informatii precise despre doctri-
na si argumentele pnevmatomahilor. A se vedea Sermo forma dialogi conscriptus, in quo colloqun-
tur Orthodoxus et Macedonianus. Dialogi I et II, Migne, P.G. XXVIII, 1291-1338; F. Loofs,
»Zwei macedonianische Dialoge”, in Sitzungsberichte der kéniglich-preussischen Akademie der
Wissenschaften zu Berlin, nr. XIX, 1914, p. 526-551.

2 Dialogurile pseudo-atanasiene ,,Despre Sfanta Treime”, P.G., XXVIII, 115-1280; A. Giinthér,

,Die sieben pseudo-athanasischen Dialoge, ein Werk des Didymus”, in Studia Anselmiana, XI,

Roma, 1941; W. Dietsche, ,,Die sieben pseudo-athanasischen Dialoge, ein Werk des Didymus”, in

Revue des Sciences Philosophiques et Theologiques, Paris, 1941/1942, p. 380—414.

Cf. Teodoret de Cyr, Istoria bisericeascd, 1V, 9, in col. ,,Parinti si scriitori bisericesti”, nr. 44, Ed.

IBMBOR, Bucuresti, 1995, p. 163-165.
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Sinodul convocat si prezidat de papa Damasus la Roma in anul 380 a condamnat printre
alte erezii si pe cea a pnevmatomahilor. Relevante pentru pnevmatologia apuseana sunt
anatemele 16-20.3!

Chiar dacad s-a inspirat din scrierile pnevmatologice ale Sfintilor Atanasie cel Mare, Va-
sile cel Mare si ale lui Didim din Alexandria, Sfantul Ambrozie al Milanului (1397) in lu-
crarea Despre Sfantul Duh’?, combate pe ereticii pnevmatomahi si sustine cu argumente
scripturistice si patristice dumnezeirea si consubstantialitatea Sfantului Duh cu Tatal si cu
Fiul. De asemenea, aceeasi problema a fost abordata si de Sfantul Niceta de Remesiana
(366-414) in tratatul Despre Sfintul Duh*.

Combaterea pnevmatomahismului a preocupat, cum observam, pe cei mai reprezentativi
teologi ai secolului al IV-lea. Printre acestia la loc de cinste se situeaza Péarintii capadocieni
Vasile cel Mare (330-379) si Grigorie de Nazianz (330-379/380)*. Scrierile lor sunt ines-
timabile tratate de teologie trinitara valabila in toate timpurile pana astazi.

Pe langa tratatul special Despre Sfantul Duh®, scris la rugdmintea prietenului sdu, epis-
copul Amfilohie de Iconiu, intre anii 374-375, Sfantul Vasile a dedicat mai multe scrieri
pentru a expune si apara pnevmatologia ortodoxa: Contra lui Eunomie, Ill. Despre Sfantul
Dul®S; Omilia a XXIV-a, Impotriva sabelienilor, a lui Arie si a anomeilor’’, Omiliile Des-
pre Sfantul Duh®®, Despre credintd®®, Impotriva celor ce ne acuzd cd noi am spune cd sunt
trei Dumnezei® si Epistolele 52, 90, 105, 113, 140, 149, 175, 189, 210, 223, 225, 226, 233~
236, 251 si 258*, La randul sau, Sfantul Grigorie de Nazianz ales episcop al capitalei impe-

31 Papa Damasus, Epistola IV, P.L., VIII, 358-361; A se vedea 1. Rimureanu, ,,Sinodul al II-lea
Ecumenic de la Constantinopol (381): ,,Invétitura despre Sfantul Duh si Bisericd. Simbolul con-
stantinopolitan”, in Studii Teologice, nr. 5-6/1969, p. 338.

32 De Spiritu Sancto, P.L., XVI, 731-850. Sfantul Ambrozie, Despre Duhul Sfént, trad. rom. de V.

Raduca, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1997. A se vedea M. Niscoveanu, ,,invégétura Sfantului Ambro-

zie despre Sfantul Duh”, in Studii Teologice, nr. 7-8/1964, p. 458—468.

De Spiritu Sancto, ed. K. Gamber, Niceta von Remesiana: Instructio ad competentes. Friichristli-

che Katechesen aus Dacien. ,,Textus Patristici et Liturgici” quos edidit Institutum Liturgicum Ra-

tisbonense. Fasc. I, Regensburg, 1964; 1.G. Coman, Scriitorii bisericesti din epoca straromdnd,

Bucuresti, 1979, p. 139-142; St. Alexe, Sfantul Niceta de Remesiana si ecumenicitatea patristicd

din secolele IV si V, Bucuresti, 1965.

Despre personalitatea Sfantului Vasile cel Mare a se vedea I.G. Coman, ,,Personalitatea Sfantului

Vasile cel Mare”, in vol. Sfantul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la sivdrsirea sa, Ed.

IBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 24-50; V. Ionitd, ,,Viata si activitatea Sfantului Vasile cel Mare”,

Ortodoxia, nr. 1/1979, p. 16-27; W.D. Hauschild, ,,Basilius von Caesarea”, in Theologische Rea-

lenzyklopddie, vol. V, Berlin/New-York, 1980, p. 301-313. Referitor la Sfantul Grigorie de Nazi-

anz a se vedea 1.G. Coman, ,,Geniul Sfantului Grigorie de Nazianz”, in Studii Teologice, nr. 4—

6/1994, p. 3-37; C. Cornitescu, ,,Sfantul Grigorie de Nazianz despre familia sa”, in Studii Teologi-

ce, nr. 5-6/1964, p. 350-366; 1. Ramureanu, ,,Alegerea Sfantului Grigorie de Nazianz ca episcop al

Constantinopolului si presedinte al Sinodului”, in studiul: ,,Sinodul al doilea ecumenic de la Con-

stantinopol (381). 1600 de ani de la intrunirea lui”, in Ortodoxia, nr. 3/1981, p. 309-317; J. Mos-

say, ,,Gregor von Nazianz, in Theologische Realenzyklopddie, vol. XIV, Berlin/New-York, 1985,

p. 164-173.

35 P.G., XXXII, 87-218.

36 P.G., XXIX, 653-669.

37 P.G., XXXI, 600-617.

B P.G., XXX, 1429-1437.

¥ P.G., XXXI, 464-472 si 676-692.

40 P.G., XXXI, 1488-1496.

41 A se vedea editia Y. Courtonne, Saint Basile: Lettres, vol. I-111, Paris, 1957-1966. in traducere
romaneasca, ele se gasesc incadrate in Corespondenta Sfantului Vasile, col. ,,Parinti si scriitori bi-

33
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riale a combatut pe arienii si pnevmatomabhii care-si intdrisera pozitiile in Constantinopol in
timpul imparatului Valens (364-378), in special prin celebrele cinci Cuvdntari teologice
rostite in capela ,,invierii in anul 380.%2

inca din anul 371, Sfantul Vasile scria papei Damasus (366—-384) ci unii arieni neaga si
dumnezeirea Sfantului Duh. Desi a evitat sa foloseasca termenul ,,deofiinta”, el marturisea
cu toatd fermitatea dumnezeirea, deofiintimea si egalitatea Sfantului Duh cu Tatil si cu
Fiul. Tn general, Sfantul Vasile preferd, din motive practice®, termenul ,,omotimos” (de
aceeasi cinstire) considerand ca, daca se Invatd despre aceeasi adorare adusd si Duhului
Sfant ca si Tatdlui si Fiului, se marturiseste implicit dumnezeirea si deofiintimea Lui cu
Tatal si cu Fiul. Cu toate acestea, nu putem afirma cé el s-ar fi dezis de termenul niceean,
pentru ca in Epistola a VIII-a invita clar cd Duhul Sfant este egal si nu inferior Tatdlui si
Fiului, iar noi, trebuie sa marturisim ca ,,Tatal este Dumnezeu, Fiul, Dumnezeu, Duhul
Sfant Dumnezeu si deofiinta cu Tatal si cu Fiul”*,

Deosebit de importante sunt informatiile oferite de Sfantul Grigorie de Nazianz privind
coordonatele pnevmatomahismului. Astfel, el ne prezintd diferitele incercari de definire a
Duhului Sfant: ,,Unii L-au cugetat lucrare (energie), altii creaturd, altii Dumnezeu. Altii nu
s-au hotarat pentru nici una din acestea, din respect pentru Scripturd, care, zic ei, nu arata
clar ce este. Si de aceea, nici nu-L venereaza, nici nu-L dispretuiesc, ramanand intr-o dispo-
zitie de mijloc, sau mai degraba cu totul condamnabild.”*

Respingand rationamentul ereticilor privind provenienta Sfantului Duh, el ne descopera
alte erori ale pnevmatomahilor: ,,El este, zici tu, sau cu totul nendscut, sau nascut. Daci este
nenascut, sunt doud fara de inceput. lar de este nascut, faci iarasi o distinctie. El vine sau
din Tatél, sau din Fiul. Si daca este din Tatal, sunt doi fii si frati. Mai nédscoceste si niste
gemeni, daca voiesti, sau aratd pe unul mai 1n varsta si pe altul mai tanar, fiindca tii mai
mult la cele corporale. Dar, adaugé el, daca El vine din Fiul, ne apare si un Dumnezeu ne-
pot.”46

Acestor erori le raspunde Sfantul Grigorie demascand influentele lor gnostice intalnite
la ereticul antitrinitar Valentin.*’ ,Dacd as fi socotitd necesard distinctia, spune el, as fi
primit lucrurile fara s ma tem de nume. Dar, fiindca Fiul este Fiu dupa o relatie mai inalta,
neputand noi sa indicadm altfel decat asa pe Cel din Dumnezeu si de o fiinta, nu trebuie sa
socotim necesar ca toate numirile de jos si ale rudeniei noastre sa le straimutam la dumneze-
ire? Sau poate tu socotesti pe Dumnezeu barbat, fiindca este numit Dumnezeu si Tatd, si
Dumnezeirea femeie, potrivit acestei numiri; si pe Duhul nici barbat, nici femeie, fiindcé nu

sericesti”, vol. 12, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 115-625 cu un studiu introductiv privind cla-
sificarea si continutul lor semnat de pr. prof. T. Bodogae, p. 95-114.

42 1.G. Coman, Patrologia, Bucuresti, 1956, p. 179; B. Altaner/A. Stuiber, Patrologie, Verlag Herder,

Freiburg/Basel/Wien, 1978, p. 299.

El spera sa-i castige pe adversarii sai arieni la Ortodoxia niceeand dacad nu va insista prea mult

asupra termenului ,,deofiinta” atat de controversat dupa adoptarea lui de catre Sinodul I ecumenic.

A se vedea I. Ramureanu, ,,Sinoadele de la Sirmium dintre anii 348 si 358. Condamnarea lui Fotin

din Sirmium”, in Studii Teologice, nr. 5-6/1963, p. 266-316; C. Voicu, ,,Problema homoousius la

Sfantul Atanasie cel Mare”, in Mitropolia Olteniei, nr. 1-2/1963, p. 3-20.

4 Epistola a VIll-a, 2 si 11, in col. ,,Parinti si scriitori bisericesti”, vol. 12, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1988, p. 131 si 141.

4 Sfantul Grigorie de Nazianz, 4 cincea Cuvéntare teologicd, 5, trad. rom. de D. Stiniloae, Cele 5
Cuvantari teologice ale celui intre Sfinti Parintelui nostru Grigorie de Nazianz, Ed. Anastasia, Bu-
curesti, 1993, p. 96 (in continuare voi folosi aceasta traducere indicand pagina respectiva).

4 Ibidem, 7, p. 97.

47 Despre sistemul gnostic promovat de Valentin a se vedea M. Eliade, Istoria credingelor si ideilor
religioase, vol. 11, trad. de C. Baltag, Bucuresti, 1986, p. 366-367.
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naste? lar daca continui aceste copildrii, cugetand pe Dumnezeu cu voia ta, potrivit vechilor
aiureli si mituri dupa care Dumnezeu a nascut pe Fiul unindu-se cu voia Sa, ne introduci pe
Dumnezeul lui Marcion (un alt gnostic, n.n), care este barbat si femeie, care nadscoceste
eonii noi.”*

Incercand sa defineasca relatie Duhului Sfant cu celelalte persoane treimice, pnevma-
tomahii stabileau o subordonare categorica. Astfel, Sfantul Grigorie arata ca In timp ce unii,
care il admit ca Dumnezeu, 1l cinstesc in gand sau chiar cu buzele, ,.altii ce se cred mai
intelepti masoard Dumnezeirea. Ei marturisesc ca sunt trei cele ce le cunoastem, dar vad
intre ele o deosebire asa de mare, incat prezinta pe primul infinit in fiintd si in putere, pe al
doilea ca infinit n putere, dar nu in fiinta, iar pe al treilea ca marginit in amandoua. Ei imita
in alt fel pe cei ce il numesc pe Unul creator, pe Altul coordonator si pe Celdlalt slujitor si
vad in treptele si calitatea acestor numiri o subordonare reald.”*

De aceea, episcopul constantinopolitan apara unitatea Sfintei Treimi invéatdnd despre
distinctia ipostatica: ,,Dumnezeu nu are lipsuri. Dar este o deosebire de aratare, ca sa spu-
nem asa, sau de relatie Introlaltd. Si aceasta a produs si o deosebire de nume. Caci nici
Fiului nu-i lipseste ceva ca sa fie Tata — fiindca fiimea nu este o lipsa; dar aceasta nu-L face
Tata. Fiindca altfel i-ar lipsi si Tatélui ceva, ca sa fie Fiu. Dar Tatil nu este Fiu. Aceste
nume nu exprima vreo lipsd, nici o subordonare dupi fiinta. Insusi faptul de a nu se fi nis-
cut si de a se fi nascut si de a purcede 1i da unuia numirea de Tata, altuia de Fiu si iarasi
altuia denumirea de Duhul Dfént, ca si se salveze distinctia celor trei ipostasuri intr-o unica
fire si demnitate a Dumnezeirii. Céci nici Fiul nu este Tatd, fiindca Unul este Tatal, nici
Duhul nu este Fiu, fiindca este din Dumnezeu. Dar unul este Unul-Nascut, cici este ceea ce
este Fiul (dupa fiintd). Cele trei sunt una prin dumnezeire si ceea ce este una sunt trei prin
proprietdti (prin proprietatile ipostatice), ca sa nu fie nici unul al lui Sabelie, nici cele trei
ale unei despartiri necuvenite.”°

Pnevmatologia Sfintilor Vasile cel Mare si Grigorie de Nazianz’!, ca de fapt a Intregii li-
teraturi patristice, se raporteaza la cele doud coordonate ale existentei umane — creatia si
mantuirea —, fara a omite Pronia divina care a insotit si va insoti creatia lui Dumnezeu pana
la sfarsitul veacurilor. In toate aceste momente ale existentei umane, lucrarea Sfantului Duh
este prezenta ca lucrare a intregii Sfinte Treimi. Astfel, Sfantul Vasile spunand ca ,,asa cum
atunci cand prinzi unul din capetele unui stejar, automat tragi si pe celilalt, tot asa cand
tragi Duhul, prin El tragi in acelasi timp si pe Fiul si pe Tatal”>? invatd, pe de o parte, ca
toate actele majore ale lui Dumnezeu sunt acte trinitare, iar pe de alta parte ca rolul deosebit
al Duhului Sfant este de a face ,,primul contact”, urmat apoi — esential, nu cronologic — de o
revelare a Fiului si, prin El, a Tatalui. Fiinta personald a Duhului raimane tainic ascunsa,
chiar daca El (Duhul) este activ la fiecare pas al lucrarii dumnezeiesti; creatie, rascumpara-
re, desavarsire finala. Functia Sa nu este de a se revela pe Sine, ci de a-I revela pe Tatal si
pe Fiul; pe Tatél ca pe Cel de la care vin toate, si pe Fiul, ca pe Cel prin care toate s-au

4 A cincea Cuvdntare teologicd, 7, p. 97-98.

4 Ibidem, 5, p. 96.

30 Ibidem, 9, p. 99.

51 Contributii privind cercetarea acestui aspect la C. Cornitescu, ,.invatitura Sfintului Vasile cel
Mare despre Sfantul Duh, in Ortodoxia, nr. 1/1979, p. 108—-114; St. Alexe, ,,Dumnezeirea Sfantului
Duh la Sfantul Vasile cel Mare”, in vol. Sfintul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la si-
vdrsirea sa, Bucuresti, 1980, p. 131-157; L. Negoita, ,,invatitura despre Sfantul Duh la Sfantul
Grigorie de Nazianz”, in Glasul Bisericii, nr. 9-10/1968, p. 1004-1009; V. Cristescu, ,,Influenta
teologiei trinitare a Sfantului Grigorie de Nazianz asupra gandirii crestine ulterioare”, in Teologie
si Viata, nr 1-2/1992, p. 42-58.

32 Epistola 38, 4, P.G., XXXII, 332, P.S.B. 12, p. 181.
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facut. Fiind duh prin excelentd, ,,este imposibil sa dam o definitie precisa ipostasului Duhu-
lui Sfant, dar noi trebuie sd stdm impotriva erorilor care-L privesc pe El si care vin din
diverse parti™*>,

Dorind sé accentueze unitatea de fiintd a Sfintei Treimi pastrand distinctia ipostatica a
persoanelor’™ pentru a combate sabelianismul®, Sfantul Vasile invatd cd intre Tatal, Fiul si
Duhul Sfant nu exista nici un interval unde cugetarea noastra ar inainta in gol, sau ,,vreun
interval fara consistenta care si produci o absentd in armonia intimi a substantei divine”. in
consecintd, spune el, ,,cand ne gandim la Tatal, atunci il concepem in El insusi, cuprinzand
in acelasi timp si pe Fiul prin reflexie, iar cand il concepem pe Acesta, atunci nu ne despar-
tim nici de Sfantul Duh, ci in chip logic si deodata, potrivit fiintei, ti-o reprezinti in ea in-
sdsi, conceputd In aga fel incat s fie numai una credinta in cele trei persoane™®.

Unitatea Sfintei Treimi rezida in unitatea fiintei divine. De aceea Sfantul Grigorie apara
acest adevar spunand: ,,Pentru noi nu este decat un unic Dumnezeu, pentru cd una este
Dumnezeirea. Si cei ce sunt din ea rdman in ea, desi credem ca sunt trei. Caci nu este unul
mai mult Dumnezeu, iar altul mai putin. Nici unul mai Inainte, iar altul mai tarziu. Nici nu
se scindeaza in vointd, nici nu se Imparte in putere. Nimic din ceea ce este in cele Impartite
nu se afla aici (in fiinta cea Una)”. Facand insd deosebire intre neimpartirea fiintei si dis-
tinctia ipostasurilor, el continud: ,,Dumnezeirea este neimpartitd in cei ce se disting, daca
trebuie sd vorbim pe scurt. Este ca o unicd lumina in trei sori ce se penetreaza reciproc, fara
sd se contopeascd. Cand privim la Dumnezeire, la cauza prima si la principiul unic (la mo-
narhie), apare In cugetarea noastra unitatea ei. lar cand privim la Cei In care este Dumnezei-
rea, la Cei care ies din cauza primd in mod netemporal, fiind din ea si din aceeasi slava, cei
inchinati sunt Trei.”’

Unitatea fiintei dumnezeiesti asigura unitatea persoanelor treimice, chiar daca ele au in-
susiri ipostatice proprii. De aceea cand vorbim despre una din ele nu o putem desparti de
celelalte. ,,Fiul care este mereu in Tatil, zice Sfantul Vasile, nu va putea fi rupt de Tatal.
Prin puterea Lui primesti in acelasi timp si pe Fiul si pe Duhului, pentru ca nu-i cu putinta
in nici un fel sa-ti inchipui o intrerupere sau o impartire in asa fel incat Fiul sa fie conceput
fara Tatal sau ca Duhul sa fie despartit de Fiul, ci concepi 1n acelasi timp in Ei o comunitate
si o0 deosebire negraiita si cumva neinteleasa, fard ca deosebirea ipostaselor sa rupa continui-
tatea fiintei, fara ca aceastd continuitate de substantd sa elimine particularitatea semnelor
distinctive™s.

3 J. MeyendorfT, Teologia Bizantind, trad. de Al. Stan, Bucuresti, 1996, p. 225-226.

4 A se vedea D. Stiniloae, ,,Fiinta si ipostasurile in Sfanta Treime dupd Sfantul Vasile cel Mare”, in
Ortodoxia, nr. 1/1979, p. 53-74; Idem, ,,invégétura despre Sfanta Treime in scrierea Sfantului Vasi-
le «Contra lui Eunomie»”, in vol. Sfdntul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la sdvirsi-
rea sa, p. 51-69.

Sabeliu era un eretic antitrinitar care invata cd Tatdl, Fiul si Sfantul Duh sunt nume diferite ale
aceleiasi persoane dumnezeiesti, adica exista trei numiri intr-un singur ipostas. Dumnezeu unul se
descopera in diferite forme, iar dupa fiecare manifestare se intoarce in sine. Astfel, Dumnezeu s-a
manifestat ca Tatd la creatie si lui Moise cand i-a dat Legea, ca Fiu la mantuirea lumii, iar ca Duh
Stant la conducerea, sfintirea si desavarsirea lumii. A fost combatut de Dionisie al Romei, Ipolit,
Ciprian al Cartaginei, Origen, Tertulian si Novatian. A se vedea H. Jedin (coord.), Handbuch der
Kirchengeschichchte, vol. 1, Freiburg/Basel/Wien, 1985, p. 295-298; S. Papadopoulos, Patrologie,
vol. 1, trad. rom. de A. Marinescu, Bucuresti, 2006, p. 364-365.

36 Epistola a 38-a, 4, P.G., XXXII, 332, P.S.B. 12, p. 181.

5T A cincea Cuvdntare teologicd, 14, p. 103.

8 Epistola a 38-a, 4, , P.G., XXXII, 332, P.S.B., 12, p. 181.
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Afirménd cu tarie deofiintimea persoanelor Sfintei Treimi, el creaza suportul marturisi-
rii dumnezeirii si egalitatii Sfantului Duh cu Tatal si cu Fiul. Ca unul dintre ipostasurile
treimice, Sfantul Duh nu poate fi asociat creaturilor, cum invatd Eunomiu al Cizicului®:
»Fiind cinstit cu locul al treilea, ca primul si mai mare decat toate (creaturile), Acesta singur
(Duhul) fiind fipturd a Unuia-Nascut rdméne in afara Dumnezeirii si a puterii creatoare”®.
Stantul Vasile se opune categoric acestei afirmatii blasfemiatoare, care implica desconside-
rarea tuturor Persoanelor dumnezeiesti: ,,Cel ce nu cinsteste pe Duhul nu cinsteste pe Fiul,
iar cel ce nu cinsteste pe Fiul nu cinsteste pe Tatal (In. 5,23). Astfel, deci, lipsa de respect
fatd de persoanele Treimii, in care trebuie sd credem, este o tagaduire a intregii Dumnezeiri.
Daca Duhul este o creaturd, atunci nu este Dumnezeu; dar in Scripturd se spune: Duhul
dumnezeiesc este Cel ce m-a facut pe mine (Iov 33.,4); apoi: Si I-a umplut Dumnezeu pe
Veseleil de Duhul dumnezeiesc al intelepciunii si al priceperii (Ies. 35,31). Cui, deci, vei
vrea sa apropii dumnezeiescul? Fapturii sau Dumnezeirii? Dacd il vei aldtura fapturii,
atunci vei spune ca si Tatdl Domnului nostru lisus Hristos este o fapturd, idee cu totul ab-
surda, ca este scris despre Tatal: Vesnica Lui putere si Dumnezeire (Rom. 1,20); iar daca il
vei aldtura Dumnezeirii, atunci pune capit hulei, cunoaste vrednicia Duhului!”¢!

Stantul Grigorie cauta sa-i convinga pe pnevmatomahi asupra erorii lor de a-1 considera
pe Duhul Sfant de o alta fiintd decat Tatal si Fiul pentru ca nu este nici nenascut, nici nas-
cut, ci purces apeland la unele analogii care pot ajuta cugetarea umand sa ajunga la intele-
gerea celor mai presus de minte. ,,Ce era Adam, intreaba el? O faptura a lui Dumnezeu. Si
ce era Eva? O parte luatd din Adam. Dar ce era Set? Nascutul ambilor. Nu socotesti ca sunt
aceeasi, creatura luatd din ea si Cel ndscut? Cum n-ar fi? Deci s-ar marturisi ca si cele ce au
venit la existentd Tn mod diferit pot fi de aceeasi fiintd. Spun acestea nu aplicand Dumneze-
irii crearea sau taierea, sau altceva din cele ale trupului — sd nu-mi atribuie cineva vreuna
din aceste greseli —, ci privind in acestea ca intr-o scena de teatru cele spirituale. Caci nu
este cu putintd ca ceva din cele comparate sa prezinte in mod curat adevarul. Si ce sunt
bune In acestea, zici? Nu se spune de acelasi ca unul este nascut din el, iar altul vine in alt
mod la existentd? Dar cum? Eva si Set nu vin din acelasi Adam? Din care altul? Si sunt
amandoi nascuti? Nicidecum! Dar ce sunt ei? Eva e luatd din Adam, iar celdlalt este ndscut.
Si totusi amandoi sunt oameni identici Introlaltd. Caci sunt oameni, nimeni nu va nega. Vei
incerca deci sa lupti impotriva Duhului, afirmand sau ca este numaidecat nascut, sau ca nu
este deofiintd, nici Dumnezeu? Si vei admite cd opinia noastra este posibild, vazand-o

% Eunomiu, discipol al episcopului arian Aetius din Antiohia, a devenit episcop de Cizic in anul 360.
Alungat de popor pentru ideile sale eretice, s-a refugiat la Constantinopol unde a fost gazduit de
episcopul Eudoxiu (360-370). Dupa reasezarea Ortodoxiei niceene 1n capitala imperiala sub Teo-
dosie cel Mare (379-395), el s-a stabilit la Calcedon (cf. Filostorgiu, Istoria Bisericeasca 9,4, P.G.
65, 569BC), fiind insa exilat la Halmyris in Scythia Minor (383/384) datoritd pnevmatomahismu-
lui pe care il promova cu térie. A murit aproape de Dacoroenoi, in anul 394. Este autorul mai mul-
tor lucrari cu continut pnevmatomah (Apologiile I si II, o Marturisire de credintd, Comentariu la
Epistola cdtre Romani si 40 de epistole, dupa afirmatia patriarhului Fotie, Bibliotheca, 138, P.G.,
CIIl, 417D), in mare parte pirdute, care au fost condamnate de Sfintii Vasile cel Mare si Grigorie
de Nyssa, de Didim cel Orb din Alexandria, Apolinarie de Laodiceea si Teodor de Mopsuestia. A
se vedea .G. Coman, Patrologie, vol. 111, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 479—482.

%0 Sfantul Vasile cel Mare, Contra lui Eunomiu, 111, P.G., XXIX, 661. Tratatul poate fi consultat si in
trad. rom. de L. Carp, Sfantul Vasile cel Mare, Impotriva lui Eunomie, Seria Credo, Piatra Neamt,
2007.

81 Omilia a 24-a impotriva sabelienilor, a lui Arie si a onomeilor, 7, P.G., XXXII, 600, P.S.B. 17,
p- 599.
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aceasta in cele omenesti? Eu socotesc ca tu poti sa vezi acum drept, daca nu esti hotarat sa
te sfadesti si s te lupti impotriva lucrurilor evidente.”®?

invitand ca Duhul Sfant este creaturd, pnevmatomahii atribuiau firii Lui marginirea. Or,
aceasta afirmatie contrazice cuvantul Scripturii pe care Sfantul Vasile il foloseste ca argu-
ment impotriva lor: ,,Duhul lui Dumnezeu umple lumea” (Int. Sol. 1,7) sau Unde ma voi
duce de la Duhul Tau sau de la fata Ta unde voi fugi?” (Ps. 138,7). Daca Duhul Sfant ar fi
creaturd, atunci nu ar fi invocat impreund cu Tatil si cu Fiul la Taina Botezului asa cum a
poruncit Mantuitorul Tisus Hristos: ,Mergand invatati toate neamurile, botezandu-le in
numele Tatdlui si al Fiului si al Sfantului Duh” (Mt. 28,19). Vezi, asadar, ca si aici Duhul
Sfant este de fatd impreund cu Tatdl si cu Fiul, concluzioneaza Sfantul Vasile®. Facand in
continuare referire la formula baptismala, el replica eunomienilor ca tagaduiesc, prin cuge-
tarea lor, taina in sine, de vreme ce il socotesc pe Sfantul Duh asemenea oricarei creaturi
care este roaba Creatorului. ,,Spune-mi, zice el, cum poti numi rob pe Cel care prin Botez te
scapd de robie?”* Dimpotrivd, pentru ci nu este creaturd, ci deofiintd cu Dumnezeu, El sti
intr-o unire nedespartitd a persoanelor Sfintei Treimi si le face prezente in Taina Botezului,
caci, spune Sfantul Grigorie, ,,fiecare din cei trei are cu Cel cu care este unul nu mai putin
decat ceea ce are in Sine Insusi, prin identitatea fiintei si puterii”®. ,,Unde este prezenta
Duhului Sfant, acolo este prezent si Hristos, Invatd Sfantul Vasile, iar unde este Hristos,
acolo este evident si Tatal. Nu stiti ca trupul vostru este templu al Sfantului Duh, care locu-
ieste in voi? (Cor. 6,19). Dacé va strica cineva templul lui Dumnezeu, il va strica pe acela
Dumnezeu (1 Cor. 3,17). Asadar, fiind sfintiti prin Duhul, primim pe Hristos care locuieste
in noi, in omul cel dinduntru, si Impreuna cu Hristos primim pe Tatal, care locuieste in cei
vrednici. Traditia botezului si marturisirea credintei aratd aceastd unire. Dacd Duhul ar fi
strdin firii dumnezeiesti, cum ar fi numarat impreund cu Tatal si cu Fiul? Daca s-ar fi aldtu-
rat Tatalui si Fiului mai tarziu, cum ar fi putut fi integrat firii vrednice?” Prin urmare, teoria
pnevmatomabhilor nu poate conduce decat la o grava constatare, pe care parintele capadoci-
an o respinge categoric: ,,Cei ce separa pe Duhul de Tatal si de Fiul si 1l numara printre
fapturi fac nedesavarsit botezul, nedesavarsitd si marturisirea credintei. Dacd se scoate
Duhul, nici Treimea nu mai raméne Treime. Si iarasi, dacé o singurd faptura din creatie ar fi
addugatd, atunci intrega creatie ar fi introdusa in numararea Tatélui si Fiului”.%

Cele trei ipostasuri numarate impreuna in Sfanta Treime nu pot fi decét de o fiintd, cum
o dovedeste si cantarea serafimicd: ,,Sfant, Sfant, Sfant este Domnul Savaot”, céci in trei
ipostasuri este contemplatad natura sfantd. Varietatea numelor date Duhului Sfant confirma
dumnezeirea Lui: ,,Duhul lui Dumnezeu, Duhul adevarului care din Tatal purcede, Duh
drept si Duh conducitor, insd numele siu prin excelentd este Duhul Sfant”*7,

Numele Duh nu trebuie asociat cu al celorlalte fapturi necorporale si prin aceasta cobo-
rat la nivelul duhurilor slujitoare, facandu-1 o creatura, cum invitau eunomienii, ci ca numi-
re comuna Sfintei Treimi. ,,Dumnezeu este Duh si cei ce se inchind Lui trebuie sa se inchine
in duh si adevar” (In. 4,24), iar Apostolul se referd de asemenea la numirea de Duh acordata
Domnului cand spune: Domnul este Duh (2 Cor. 3,17). Din acestea, concluzioneaza Sfantul
Vasile, este cu totul evident cd comuniunea numelor se infatiseaza ca proprie Tatalui si

Fiului si Sfantului Duh si nu este strdina de fire.%

92 4 cincea Cuvdntare teologicd, 11, p. 100-101.

9 Epistola a 8-a, 9, p. 141.

% Ibidem, 8, p. 140.

95 A cincea Cuvdntare teologicd, 16, p. 104.

% Omilia a 24-a, 5, p. 595.

7 Despre Sfantul Duh, IX, P.G.. XXXII, 108AB, P.S.B. 12, p. 38.
68 Contra lui Eunomiu 111, P.G., XXIX, 661A.

81



Fiind numarat al treilea cu vrednicia si cu randuiala, eunomienii au crezut cd Duhul
Sfant trebuie considerat al treilea si dupa fire, adicd deosebit de Tatil si de Fiul. Respinge-
rea acestei afirmatii indraznete, care introduce ,,scorneli in dogmele dumnezeiesti”, dezva-
luie profunzimea cugetarii teologice a Marelui Vasile: ,,Precum Fiul este al doilea dupa
Tatél cu randuiala, pentru ca este de la Acela, si cu vrednicia, pentru ca 1i este obarsie si
pricina prin faptul ca-I este Tata si pentru ca prin El este intrarea si apropierea la Dumnezeu
Tatal, dar nu este al doilea si cu firea pentru cd dumnezeirea este una in fiecare, tot asa se
poate spune si despre Duhul Sfant ca, desi este sub Fiul cu randuiala si cu vrednicia, dar nu
se trage concluzia, pe buna dreptate, ca este de o fire strdind... Chiar daca Duhul Sfant dupa
vrednicie si randuiald este mai In urma, dupa cum se spune, caci am primit ca El este numa-
rat al treilea dupa Tatdl si Fiul cum Insusi Domnul a predat randuiala la darea botezului
mantuitor, n-am invétat nicdieri s fie aruncat la o a treia fire dupa Fiul si Tatal”*’. Deosebi-
rea este doar una ipostaticad, spune Sfantul Grigorie, aratand ca Tatél, Fiul si Duhul Sfant
,»1U sunt separati nici prin timp, nici prin discontinuitatea curgerii, chiar daca se disting
unul de altul ca Dumnezeu, prin proprietiti (ipostatice)””°.

Pentru a demonta argumentatia lor privind deosebirea de fiintda a Duhului Sfant cu cele-
lalte doua persoana divine, considerandu-1 creatura, Sfantul Vasile continud demonstratia cu
aceeasi claritate: ,,Dacd vorbim de doua lucruri, de dumnezeire si de zidire, de stipanire si
de robie, de puterea sfintitoare si de sfintire, de firea care are virtutea si de cea care o Infap-
tuieste din voie liberd, in care din parti vom randui pe Duhul? Intre cei sfintiti? Dar El este
sfintirea. Intre cei ce-si agonisesc virtutea prin fapte de barbatie? Dar este bun prin fire.
Intre cei ce slujesc? Dar altele sunt duhurile slujitoare, trimise spre slujba. Asadar nu-i in-
gaduit sa spunem ca El este rob la fel cu noi, Care este carmuitor prin fire, nici sa-1 numa-
rdm impreuna cu zidirea, fiind numérat impreuna cu dumnezeiasca si fericita Treime™’!.

Mai departe, sunt evidentiate insusirile Sfantului Duh care sunt proprii numai firii dum-
nezeiesti de care El nu este lipsit, cum Invatau pnevmatomahii. ,,De cei care spun ca Duhul
Sfant este creaturd, ne este mai mila decat de niste oameni care, din pricina acestui cuvant,
cad in greseala de neiertat a blasfemiei impotriva Duhului Sfant. Caci creatura este deosebi-
ta de Dumnezeire nu-i nevoie s-0 mai spunem nici macar pentru cei care abia s-au deprins
sa caute In Sfanta Scriptura. Faptura este roabd. Duhul ne face liberi; faptura are nevoie sa i
se dea viatd, Duhul este datator de viatad; faptura simte nevoia sa fie invatatd, Duhul este
intocmai Cel care ne invata; faptura este sfintitd, Duhul sfinteste.” Iar pentru a arita ca
Duhul nu poate fi asociat duhurilor slujitoare, Sfantul Vasile concluzioneaza: ,,Chiar daca
vorbesti despre ingeri, arhangheli si despre toate puterile cele mai presus de lume, si ele isi
primesc sfintenia tot cu ajutorul Duhului Sfant”72.

Astfel, el abordeaza problema sfinteniei Sfantului Suh, una din insusirile fundamentale
ale firii dumnezeiesti, pe care nu o defineste ca un simplu atribut, ci ca personalitatea Insasi
a sfinteniei Sale. Sfintenia Duhului Sfant trebuie gandita in plan divin, in legatura cu darui-
rea propriei Lui persoane ca orientare spre Tatal si Fiul. Sfintenia are calitatea de a pune in
acord vointa Sa personald cu vointa diving, cu vointa celorlalte doud persoane divine”.

Spre deosebire de creatie, care este sfintitd, Duhul Sfant este izvorul sfinteniei asa cum
sunt si Tatal si Fiul: ,,Creatura are sfintenia ca rasplatd a inaintarii spre a bineplacea lui

% Contra lui Eunomiu,Il1, P.G., XXIX, 659.

0" 4 cincea Cuvdntare teologica, 31, p. 116.

"' Contra lui Eunomiu , 111, P.G., XXIX, 660.

72 Epistola a 159-a, 2, P.G., XXXII, 600, P.S.B. 12, p. 347.

I. Moldovan, ,,invatitura unitard despre Sfantul Duh si despre Biserici exprimati in Simbolul
credintei la Sinodul al II-lea ecumenic” (381), in Ortodoxia, nr. 3/1981, p. 419.
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Dumnezeu, dar folosindu-se prin fire de puterea proprie, poate sa incline in fiecare parte,
spre alegerea binelui sau a raului. Duhul Sfant, Insd, este izvorul sfinteniei. Si, precum Tatal
este sfant prin fire si Fiul este sfant prin fire, asa si Duhul adevarului este sfant prin fire. De
aceea a si fost invrednicit mai ales de numirea proprie de Sfant”7.

Avand sfintenia in chip desavarsit, Duhul Sfant nu numai ca n-o primeste de la altcine-
va, ci mai mult El o impartaseste fapturilor si sfinteste pe oameni, insa ,,comunicandu-se
doar celor vrednici si acestora nu in aceeasi masura, El imparte harul dupa credinta fiecaru-
ia””, sfintind si indumnezeind prin har pe toti cei dupd fire supusi schimbarii’®. Pentru
Sfantul Grigorie nerecunoasterea sfinteniei Sfantului Duh, cum fac pnevmatomahii, duce la
distrugerea Treimii, socotind-o nedesavarsita pentru cd ar fi fost un timp cénd ea nu era.
,Daca era candva, cand nu era Tatal, spune el, era cadndva cand nu era Fiul. Iar de era cand-
va cand nu era Fiul, era candva cand nu era nici Duhul. Dacd Unul exista ,,de la inceput”
(In. 1,1), erau si cei Trei. Daca arunci pe Unul jos, indraznesc sa spun ca nici ceilalti doi
nu-i pui sus. Caci atunci care este folosul unei Dumnezeiri nedesavarsite? Si cum este desa-
varsita (completd) daca-i lipseste ceva pentru a fi desavarsita (completd)? Caci 1i lipseste
ceva, daca nu ar avea sfintenia. Dar cum ar avea-o pe aceasta, daca nu ar avea pe Duhul
Sfant? Sau sa ne spuna cineva daci sfinteia este altceva decat Acesta si cum se intelege?
Sau daca este aceeasi, cum nu este Duhul Sfant ,.de la Inceput”? Aceasta ar insemna cé este
mai bine pentru Dumnezeu sa fi fost cdndva nedesavarsit (incomplet) si fara Duhul. Daca
nu era ,,de la inceput”, este pus in acelasi rand cu mine. In acest caz suntem separati de
Dumnezeu prin timp. Daca este in acelasi plan cu mine, 1i intreabd Sfantul Grigorie pe
pnevmatomahi rusinandu-i cu cuvintele Sfintei Scripturi, cum ma face pe mine Dumnezeu
(1 Cor. 3,16), sau cum ma uneste cu Dumnezeirea?””’

Stantul Duh are sfintenia ontologic inscrisa in firea Sa, invata Sfantul Vasile, pentru ca
are dumnezeirea dupa fiinta si nu prin participare ca fapturile create si indumnezeite prin
harul sfintitor. In aceasta consta diferenta intre duhurile slujitoare si Duhul Sfant, cici ,,pre-
cum fierul, fiind pus in mijlocul focului, nu inceteaza sa fie fier, inrosindu-se prin atingerea
de foc si primind in sine toata firea focului, tot asa si sfintele puteri, din impartasirea cu
ceea ce este sfant prin fire, au de acum sfintenia cuprinsa si Impropriaté in tot ipostasul lor.
Dar diferenta dintre ele si Duhul Sfant este aceasta, concluzioneaza Sfantul Vasile: la Unul
sfintenia este fire, iar la celelalte faptul de a fi sfintite vine din TImpartasire™’s.

Vorbind despre existenta Sfantului Duh in Sfanta Treime si a Tmpartasirii Lui celor
vrednici, el afirma: ,,Despre creaturi se spune de mai multe ori si in mai multe chipuri ca au
pe Duhul in ele, insd vorbind despre Tatil si despre Fiul, este mai cucernic a zice ca Duhul
«coexistd» cu ei si nu ci «este in» ei. Intr-adevir, despre harul primit de la El, har care
locuieste in cei vrednici si lucreaza prin ei cele ale Duhului, bine se spune ca se afla in cei
care il primesc. insi, atunci cand vorbim despre existenta cea mai inainte de veci si despre
vietuirea fara incetare cu Fiul si cu Tatal, se cuvine a folosi verbe care exprima unitatea Lor
din veci. Or, despre fiinte care existd impreund, nedespartite unele de altele, se spune la
propriu ci coexisti .... Insi acolo unde harul Duhului poate si vind, dar si si dispard, pe
buna dreptate se foloseste verbul <a exista 1ny, chiar daca harul riméne uneori fara incetare
in cei care l-au primit, datorita statornicei lor inclinatii spre bine. incat, atunci cand avem in

% Contra lui Eunomiu, 11, P.G., XXIX, 660. Ideea este intalnitd si in Epistola a 159-a, 2, P.G.,
XXXII, 600, p. 347: Duhul are o sfintenie fireasca pe care n-a primit-o prin har, ci face parte din
fiinta Lui; tocmai de aceea a si fost nevoie sa I se dea un nume special.

5 Despre Sfantul Duh, 1X, P.G., XXXII, 109, p. 39.

¢ Contra lui Eunomiu, 111, P.G., XXIX, 660.

71" A cincea Cuvdntare teologicd, 4, p. 95.

78 Contra lui Eunomiu, 111, P.G., XXIX, 661.
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vedere slava personald a Duhului, 1l consideram cu Tatdl si cu Fiul, iar cand ne referim la
harul care lucreazi in cei care l-au primit, zicem ci Duhul este in noi””.

Sfantul Vasile invoca si omniprezenta Sfantului Duh ca argument pentru marturisirea
dumnezeirii Sale. ,,Credem ca Duhul a lucrat simultan in Avacum si in Daniel pe cand se
afla in Babilon (Dan. 14,33), ca a fost alaturi de leremia la cascada (Ier. 20,2) si cu lezechil
la Chobar (Iez. 1,1). Pentru ¢ Duhul Domnului a umplut lumea (int. Sol. 1,7), iar psalmis-
tul exclama: Unde sa ma ascund de Duhul Tau si de fata Ta unde sa fug? (Ps. 48,7). Deci,
pe Cel ce este pretutindeni si impreund cu Dumnezeu, de ce natura se cuvine a-L socoti? De
natura Celui care cuprinde toate sau a celui care este limitat la anumite locuri, asa cum am
vazut cd este natura ingerilor? Prin urmare, pe Cel divin dupa fire, necuprins dupa marime
si puternic in lucrari, sd nu-1 preamarim?”%

Bunatatea si puterea creatoare sunt alte atribute ale dumnezeirii Sfantului Duh, pe care
Sfantul Vasile le aduce ca argumente: ,,Duhul este bun din fire dupd cum si Tatal este bun si
Fiul este bun. Creatura, dimpotriva, participa la bunatate, alegand binele. Duhul cunoaste
adancurile lui Dumnezeu (1 Cor. 2,10), pe cand creatura cunoaste pe cele de negrait prin
mijlocirea Duhului. Duhul este creator al vietii, impreuna cu Dumnezeu Tatél, Cel care pe
toate le nsufleteste, si cu Fiul, care da viata8!.

Incununat cu aceste insusiri fiintiale, Duhul Sfant nu poate fi asezat printre creaturi,
cum credeau pnevmatomahii, ci contemplat in Sfanta Treime, spune marele Vasile, pentru
ca ,nici una din aceste 1nsusiri nu este dobanditd in urma si nici addugatd mai tarziu, ci,
dupa cum caldura este nedespartita de foc si stralucirea de lumina, tot asa este nedespartitd
si de Duhul: sfintenia, viata, bundtatea si dreptatea™?. Ca sd accentueze diferenta dintre
Duhul Sfant si duhurile slujitoare, el precizeaza ca Duhul nu trebuie numarat ca o multipli-
citate, ci propovaduit ca o unitate, caci ,,dupd cum Tatal este unul si Fiul este unul, tot asa
unul este si Sfantul Duh. Duhurile slujitoare 1nsd, sunt multimi nenumarate in fiecare ceatd
ingereasca. Nu cauta, deci, In creatie Duhul Sfant, care este mai presus de creatie! Nu pogo-
11 pe Cel care sfinteste in randul celor sfintiti!, 1i Indeamna el pe adversarii pnevmatomahi
cautand sa-i introduca in tainele existentei Mangaietorului: Duhul Sfant umple pe ingeri,
umple pe arhangheli, sfinteste pe puteri, insufleteste totul. Duhul Sfant se imparte in toata
creatia, este Tmpartasit in chip diferit de fiecare din cele create, dar cu toate acestea Duhul
nu este micsorat de cei care participa la El. Da tuturor harul Lui; nu se termina, desi este
impartit celor care participa la El, iar cei care il primesc sunt plini de Duhul, iar Duhul
Sfant rdméane neimputinat™®3

Prin urmare, Sfantul Vasile doreste sa arate ca nimeni dintre cei convinsi de aceste reali-
tati nu poate ajunge sa nege divinitatea Sfantului Duh fara sa-si pericliteze speranta mantui-
rii asiguratd de marturisirea celor trei persoane ale Treimii dumnezeiesti. Dupa parerea lui,
un asemenea om se autoexclude din comunitatea crestinilor dreptmaritori si de la comuniu-
nea credintei: ,,Celui care a negat pe Duhul, ce nume vrei sa-i pun? Nu merita acelasi nume,
ca unul care a incélcat legamintele incheiate cu Dumnezeu? Prin urmare, dacd marturisirea
credintei In Duhul ne aduce fericirea rezervatd dreptcredinciosilor, iar tigaduirea ei atrage
condamnarea pentru impietate, nu este Ingrozitor faptul sa-1 tdigdduim acum, cand n-avem a
ne teme de foc, sabie, cruce, biciuiri, roata, instrumente de torturd, ci pentru ca am fost
amagiti de sofismele luptatorilor impotriva Duhului? Asigur pe orice om care marturiseste

" Despre Sfantul Duh, XXVI1, P.G., XXXII, 184, p. 77-78.

0 Jdem, XXIII, P.G., XXXII, 168-169, p. 69-70.

81 Idem, XXIV, P.G., XXXII, 172-173, p. 71-72.

2 Omilia a 15-a despre credinta, 111, P.G., XXXI, 464, p. 512.
8 Ibidem.
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pe Hristos, 1nsa tagaduieste pe Dumnezeu, ca Hristos nu-i va folosi la nimic .... si zadarnica
este credinta lui. Asigur pe cel care lasa la o parte pe Duhul, ca va fi zadarnica credinta lui
in Tatal si in Fiul si cd nu poate s-o aiba pe aceasta daca lipseste credinta in Duhul. Pentru
ca cel care nu crede in Fiul nu crede nici in Tatdl. Pentru cd nu poate sd spune cineva ca
lisus este Domnul, decat in Duhul Sfant (1 Cor. 12,3). Unul ca acesta nu este capabil sd i se
inchine in adevar. Pentru ca nu este posibil sa adore cineva pe Fiul decat numai in Duhul
Sfant, nici nu este posibil sd invoce pe Tatil decat numai in Duhul infierii”8¢,

Cu aceasta, Sfantul Vasile pune in valoare un alt argument indiscutabil al pnevmatologi-
el sale prin care se marturiseste dumnezeirea Sfantului Duh si egalitatea si consubstantiali-
tatea Lui cu Tatdl si cu Fiul. Desi nu l-a numit in mod direct Dumnezeu, el n-a ezitat nicio-
datd sa nu-l1 marturiseasca pe Duhul Sfant unul din Sfata Treime. Denumirea ,,Domnul de
viatd Facatorul” preluatd si in Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan, care dupa
toate probabilitdtile a fost alcatuit sub indrumarea Sfantului Grigorie pe cand prezida lucra-
rile Sinodului al II-lea Ecumenic, nu prejudiciaza cu nimic dumnezeirea Duhului Sfant atat
timp cat este conumarat in formula baptismald si marturisit Sfintitorul lucrarii Sfintei
Treimi.

in general, Parintii capadocieni nu au folosit termenul ,,deofiintd” pentru a defini relatia
Duhului Sfant cu celelalte persoane treimice, caci nefiind intdlnit In Sfanta Scriptura, ci
preluat din limbajul filosofic, a creat mari controverse privind acceptarea lui ca marturisind
egalitatea Fiului cu Tatal. Dorind sa evite escaladarea tensiunilor privind folosirea acestui
termen®®, pnevmatomahismul fiind o reminiscentd a arianismului, Sfantul Vasile a gasit de
cuviintd sa apere dumnezeirea Sfantului Duh prin marturisirea egalitatii de cinstire (omoti-
mia), ceea ce pentru el este identicd cu egalitatea de fiintd (omoousia).®

Folosind expresia ,,impreuna marit cu Tatal si cu Fiul” care nu-i provoca pe adversarii
sdi pnevmatomahi, el i-a determinat sa accepte indirect chiar dumnezeirea Sfantului Dubh,
pentru ca cel ce primeste nu numai acceasi inchinare si marire, ci si ,,impreund inchinare si
marire cu Tatal si cu Fiul”, nefiind despartit de Ei 1n actul inchindrii si maririi ce i se aduce
Lui sau Acelora, se intelege ca este si de o fiintd cu Aceia, fara sa se confunde totusi cu Ei.
Egalitatea de cinstire si de Inchinare a Duhului Sfant cu Tatal si cu Fiul, pe care Sfantul
Vasile a promovat-o in scrierile sale, nu a fost apreciatd de Biserica la Sinodul al Il-lea
Ecumenic (381) doar ca o atitudine prundenta sau politica bisericeascd de circumstanta, ci
ca rezultat al unui remarcabil simt al certitudinii teologice, justificata si corecta din punct de
vedere dogmatic®’. Dandu-i-se expresie in formulele doxologice, Sfantul Vasile insistd

8 Despre Sfantul Duh, X1, P.G., XXXII, 116, p. 42.

85 Despre prudenta lui, Sfantul Grigorie de Nazianz marturiseste urmdtoarele: ,,Ereticii pAndeau orice
cuvant spus pe fata despre dumnezeirea Duhului... Voiau sa-1 alunge pe Vasile din cetate si sd se
faci ei stapanii Bisericii. Insd prin nenumarate texte din Scriptura si prin logica de nezdruncinat a
rationamentului sau, el isi reducea la tacere adversarii, care nu-i puteau tine piept. Vasile amana fo-
losirea cuvintelor directe, asteptand momentul si ruga pe Duhul si pe adevaratii sai aparatori sd nu
se mahneasca de prudenta sa. Dar daca cineva ar binevoi sd ma recunoasca drept confidentul gan-
durilor sale, i-as dezvalui ceea ce poate unii stiu deja. Cand, din cauza vitregiei vremurilor, si-a
impus prudenta, imi ldsa intotdeauna mie libertatea de cuvant, pe care nimeni nu m-ar fi condam-
nat, nici exilat din patria mea, dat fiind renumele meu, astfel incat propovaduirea noastra comuna
sa fie puternic exprimatd prin prudenta lui si prin indrdzneala mea”, Cuvdntarea a-43-a, P.G.,
XXXVI, 588.

8 A se vedea L. Chirvasie, ,Invititura despre Sfantul Duh la Sfantul Vasile cel Mare”, in Studii
Teologice, nr. 7-8/1958, p. 480.

87 Cf. B. Bobrinskoy, fmpdrtdsirea Sfantului Duh, trad. de Mariuca si Adriana Marinescu, Ed. IBM-
BOR, Bucuresti, 1999, p. 37-38.

85



pentru folosirea propozitiei ,,cu” (Marire Tatalui si Fiului cu Duhul Sfant) pentru ca arata
egalitatea persoanelor treimice, in timp ce propozitia ,,in” (Marire Tatalui prin Fiul in Duhul
Sfant) aratd in ce sunt unite fiintele spirituale®s.

Afirménd o distinctie reald intre Duhul Sfant, Tatal si Fiul, el recunoaste omotimia lor in
ce priveste identitatea naturii divine. De fapt, sub umbra lui omotimos se marturiseste
omoousios. Stantul Vasile precizeaza, pe de o parte, cd nu se rupe unitatea, multiplicand
natura divind, ci se marturisesc trei ipostasuri care sunt Dumnezeu, iar pe de alta parte ca nu
se opune doctrinei monarhiei divine. Daca una nu se indreapta spre cealaltd, fiecare pose-
dand 1n chip propriu o caracteristica particulard care este suficientd pentru a o distinge in
celelalte doud, fiecare se géseste in raport cu celelalte doua, intr-o ordine anume, Tatil
singur fiind principiul din care izvordsc si Fiul si Duhul: ,Bunitatea naturald, sfintenia
naturii $i demnitatea Impdriteasca curg din Tatil, prin Unul-Nascut pand la Duhul”®. Ace-
leasi adevaruri decurg si din pnevmatologia Sfantului Grigorie care isi incheie Cuvantarea a
cincea teologica cu speranta ca a reusit macar pe unii eretici eunomieni sa-i convinga ,,sd se
inchine Tatalui si Fiului si SfAntului Duh — o unicd dumnezeire si putere™.

Chiar daca Sfantul Vasile a folosit termeni sinonimi, care nu-i iritau pe adversari, ci i
faceau sa recunoasca ei insisi deofiintimea SfAntului Duh cu Tatal si cu Fiul, iar operele sale
n-au consfintit formula ,,deofiintd cu Tatal”, oricare ar fi expresiile intrebuintate: egalitate
de cinstire, coordonare, comuniune de naturd sau unire de ipostasuri, gandirea vasiliana
subintelege intotdeauna ideea de omoousia®!.

Astfel, intrega sa teologie pnevmatomaha se Inscrie in cugetarea Sfantului Grigorie des-
pre dumnezeirea Sfantului Duh. Studiind impreund, trdind in acelasi duh al marturisirii
credintei si al slujirii Dumnezeului celui intreit In persoane, Sfantul Grigorie i-a combaétut
pe ereticii pnevmatomahi ca episcop al Constantinopolului si in numele Sfantului Vasile
care trecuse deja la cele vesnice, dar a carui teologie oferea seva hranitoare cugetarii orto-
doxe a Parintilor Sinodului al [I-le Ecumenic. Spre deosebire de el, Sfantul Grigorie a inva-
tat clar si deschis Dumnezeirea Sfantului Duh (to Pnevma aghion che teos) intrebandu-se
chiar intrigat: ,,Pand cand trebuie inca sa ascundem lumina sub obroc si sa sustragem mar-
turisirii altora Dumnezeirea desavarsita a Sfantului Duh?” (Cuvdntarea a XIl-a, 6).

Textele citate si argumentele folosite de Sfintii Vasile cel Mare si Grigorie de Nazianz
sunt suficiente pentru a ne convinge asupra Ortodoxiei cugetarii lor pnevmatologice. De
aceea este incontestabila contributia lor la combaterea pnevmatomahismului eunomian si la
formularea teologiei trinitare concretizatd in Simbolul niceo-constantinopolitan care consti-
tuie pana astdzi marturisirea Bisericii ecumenice si fundamentul demersului tuturor crestini-
lor spre refacerea unitatii de credinta.

8 A se vedea Despre Sfintul Duh, XVI1, P.G., XXXII, 145, p, 57-58.

8 Despre Sfantul Duh, XVIIL, P.G., XXXII, 152, p. 62.

%0 A cincea Cuvdntare teologicd, 33, p. 118.

1 1.G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul Despre Sfantul Duh la Sfantul Vasile cel Mare”,
in Studii Teologice, nr. 5-6/1964, p. 294.
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»Epistola citre Coloseni” a Sf. Apostol Pavel in tratatul
wDespre Sfantul Duh al Sfantului Vasile cel Mare”.
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steliantofana@gmail.com

Olimpiu N. BENEA

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
olimpnb@gmail.com

1. Preliminarii

Cercetarea biblica contemporana a acordat o atentie deosebita intelegerii modalitatii in care
Sfantul Vasile cel Mare se foloseste de textele Sfintei Scripturi in interpretarea aspectelor
dogmatice. In acest sens, putem aminti studiile de specialitate publicate in ultimele decade.!

1

Paul Jonathan Fedwick (ed.), The letters. A study of the manuscript tradition of the works of Basil
of Caesarea, Corpus Christianorum Series: Bibliotheca Basiliana Universalis I, Brepols Publish-
ers, Turnhout, 1993, x1ii-755 p.; Paul Jonathan Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition,
translations and editions of the works of Basil of Caesarea — II. The Homiliae morales, Hexaemer-
on, De litteris, with additional coverage of the letters. Part 1: Manuscripts, Corpus Christianorum
Series: Bibliotheca Basiliana Universalis 11.1, Brepols Publishers, Turnhout, 1996, Ixiv-817 p.;
Paul Jonathan Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition, translations and editions of the
works of Basil of Caesarea — II. The Homiliae morales, Hexaemeron, De litteris, with additional
coverage of the letters. Part 2: Editions, translations, Corpus Christianorum Series: Bibliotheca
Basiliana Universalis II.1, Brepols Publishers, Turnhout, 1996, pp. 819-1326.; Paul Jonathan
Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition, translations and editions of the works of Basil
of Caesarea — III. The Ascetica, Contra Eunomium 1-3, Ad Amphilochium de Spiritu Sancto, dubia
et spuria, with supplements to volumes I-1I, Corpus Christianorum Series: Bibliotheca Basiliana
Universalis 111, Brepols Publishers, Turnhout, 1997, x1iv-803 p.; Paul Jonathan Fedwick (ed.), 4
study of the manuscript tradition, translations and editions of the works of Basil of Caesarea — 1V.
Testimonia, liturgical and canonical compositions, florilegia, catenae, iconography: Testimonia,
Corpus Christianorum Series: Bibliotheca Basiliana Universalis IV.1, Brepols Publishers, Turnho-
ut, 1999, xiii-305 p.; Paul Jonathan Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition, translations
and editions of the works of Basil of Caesarea — IV. Testimonia, liturgical and canonical composi-
tions, florilegia, catenae, iconography: Manuscripts, libraries, Corpus Christianorum Series: Bib-
liotheca Basiliana Universalis IV.2, Brepols Publishers, Turnhout, 1999, pp. 311-1279; Paul Jona-
than Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition, translations and editions of the works of
Basil of Caesarea — IV, Testimonia, liturgical and canonical compositions, florilegia, catenae, ico-
nography: Editions, liturgical and canonical compositions, florilegia, catenae, iconography, Cor-
pus Christianorum Series: Bibliotheca Basiliana Universalis IV.3, Brepols Publishers, Turnhout,
2000, pp. 1287-1957; Paul Jonathan Fedwick (ed.), 4 study of the manuscript tradition, transla-
tions and editions of the works of Basil of Caesarea — V. Studies of Basil of Caesarea and his
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Un aspect mai putin abordat in aceste studii este cel al textelor nou-testamentare speci-
fice care determina constructia argumentului. Dacé studiile de specialitate au abordat pre-
zenta textului Evangheliei dupd Matei in opera Sfantului Vasile cel Mare? si a Epistolelor
Sf. Apostol Pavel cétre Corinteni® in tratatul ,,ITepi tod Ivedpatog”, Epistola catre Colo-
seni inca nu are un studiu de specialitate dedicat acestui aspect.

Chiar dacd argumentatia tratatului are doua texte pivotale, Matei 28,19 si 1 Corinteni
8,6, textul din Coloseni 1,15 este folosit de Sfantul Vasile cel Mare atat in cadrul argumen-
tatiei privitoare la hristologie,* cat si a celei privitoare la pnevmatologie.

Iatd de ce si motivatia noastra in a aborda Epistola catre Coloseni cu scopul de a intele-
ge contributia sa la argumentul pnevmatologic din tratatul Sf. Vasile cel Mare, ,,I1epi t0D
[Tvedparog”.

In studiul de fata, dupa o scurta privire de ansamblu asupra destinatarilor si scopului tra-
tatului, ne vom focaliza pe identificarea textelor nou-testamentare folosite de Sf. Vasile cel
Mare in argumentul tratatului ,,Despre Duhul Sfant”, in lucrarile de specialitate contempo-
rane, urmand ca apoi sa propunem o identificare a citatelor si aluziilor din Epistola catre
Coloseni, prin parcurgerea contextuald a tratatului.

2. Destinatarii si scopul tratatului ,,IIepi 109 IIvedportog”
Pana la controversele pnevmatomahiane din secolul al IV-lea, doar perspectiva lui Origen

despre Duhul Sfant a determinat teologia pnevmatologica.’ In secolul IV, un prim tratat care
se ocupd de aceastd perspectiva este Epistola catre Serapion al Sf. Atanasie.® Tratatul De

world: an annotated bio-bibliography, Corpus Christianorum Series: Bibliotheca Basiliana Uni-
versalis V, Brepols Publishers, Turnhout, 2004, viii-975 p.; Philip Kariatlis, ,,St. Basil’s Contribu-
tion to the Trinitarian Doctrine: a Synthesis of Greek Paideia and the Scriptural Worldview”, in
Phronema 25 (2010), pp. 57-83; John A.L. Lee, ,,Why Didn’t St. Basil Write in New Testament
Greek?” in Phronema 25, (2010), pp. 3-20; Mark DelCogliano, ,,Basil of Caesarea on Proverbs
8,22 and the Sources of pro-Nicene Theology”, Journal of Theological Studies 59 (2008) 1:183—
190; David G. Robertson, ,,Basil Of Caesarea on the Meaning of Prepositions and Conjunctions”,
in Classical Quarterly 53 (2003), pp. 167-175; Jaroslav Pelikan, ,,The ‘Spiritual Sense’ of Scriptu-
re: The Exegetical Basis for St. Basil’s Doctrine of the Holy Spirit”, in P.J. Fedwick (ed.), Basil of
Caesarea, Christian, Humanist, Ascetic: A Sixteen-hundredth Anniversary Symposium, Pontifical
Institute of Medieval Studies, Toronto, 1981, pp. 337-360. Vezi si The New Series Novum Testa-
mentum Patristicum (NTP). Pana in prezent, editorii Andreas Merkt, Tobias Niklas si Joseph Ver-
heyden au coordonat aparitia in aceastd serie: Andreas Merkt, /. Petrus, NTP, Band 21, Vanden-
hoeck & Ruprecht, 2009, 250 p. si Martin Meiser, Galater, Band 9, Vandenhoeck & Ruprecht,
2007, 373 p.

2 Jean-Frangois Racine, The Text of Matthew in the Writings of Basil of Caesarea, SBL — The New
Testament in the Greek Fathers 5, Atlanta: Society of Biblical Literature; Leiden: Brill, 2004.

3 Michael A.G. Haykin, The Spirit of God. The Exegesis of 1&2 Corinthians in the Pneumatomachi-

an Controversy of the Fourth Century, Supplements to Vigiliae Christianae; vol. XXVII, E.J.Brill,

Leiden/New York/Koln, 1994.

Jaroslav Pelikan afirma ca ,,0 ratiune pentru care Sf. Vasile acorda un spatiu extins din tratatul sdu

(5,7 — 8,21) pentru apararea dumnezeirii Fiului, intr-o carte despre Duhul Sfant, s-ar parea sa fie

interpretarea hristocentricad a dogmei Sfintei Treimi”, (Jaroslav Pelikan, ,,The ‘Spiritual Sense’ of

Scripture: The Exegetical Basis for St. Basil’s Doctrine of the Holy Spirit”, p. 341), devenind as-

tfel axiomatica afirmatia sa: ,,marturisirea lui Hristos echivaleaza cu marturisirea intregii [Sfinte

Treimi] — to0 Xpiotod mpoonyopia Tod mavtog oty OpoAoyia”. Basilius Caesariensis, De Spiritu

Sancto, 12,28, PG 32.116C.

> Origen, De princiipis 1,3, PG 11.145A-155C si 2,7, PG 11.215C-218C.

% Athanasius, Epistola ad Serapionem 1-4,7, PG 26.523-680.
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Spiritu Sancto al Sf. Vasile cel Mare, desi scris In 374-375 d.Hr., ramane un punct de reper
de aceeasi importanta ca si lucrarea Sf. Atanasie.” O deosebire intre abordarile celor doi
mari sfinti parinti rezida in faptul ca daca Sf. Atanasie a dezvoltat tratatul doar spre finalul
vietii sale, Sf. Vasile, prin lucrarile sale, dovedeste ca persoana Duhului Sfant a fost o con-
stantd preocupare de-a lungul activitatii sale pastorale, tratatul fiind o incununare in acest
sens.?

Contextul istoric al scrierii® tratatului ,,Despre Sfantul Duh” este determinat de contro-
versele specifice secolului al IV-lea.!” Disputelor teologice ce au urmat Sinodului I Ecume-
nic de la Niceea,'! li se alaturd si o controversa bisericeasca acuta in cel de-al optulea dece-
niu, perioada in care Sf. Vasile cel Mare este episcop de Cezareea (370-379). Eforturile
depuse de Sf. Vasile pentru pastrarea unitatii Bisericii sunt ingeméanate cu cele pentru pas-
trarea adevirului, lupta pentru adevir devenind si lupta pentru unitate.'> In acest context se

7 Vezi Michael A.G. Haykin, The Spirit of God. The Exegesis of 1&2 Corinthians in the Pneumato-
machian Controversy of the Fourth Century, Supplements to Vigiliae Christianae; vol. XXVII,
E.J.Brill, Leiden/New York/Koln, 1994, p. 104.
Asa cum observa si Michael A.G. Haykin, The Spirit of God, pp. 43—45, contextul imediat al scrie-
rii tratatului despre Duhul Sfant a fost determinat de disputa doxologica cu privire la Duhul Sfant,
care 1-a motivat pe Amfilochie s ceard Sf. Vasile clarificari teologice in acest sens.
Dr. Lukas Vischer, cu teza de doctorat: Basilius der Grosse: Untersuchungen zu einem Kirchenva-
ter des vierten Jahrhunderts, (F. Reinhardt, Basel, 1953), vorbind despre importanta intelegerii
contextului istoric al studiilor patristice, afirma ca ,,[f]iecare text patristic are un cadru istoric care,
pe de o parte, il determind, si, pe de alta parte, ne da cheia care ne ingaduie sa avem o intelegere
mai justa despre el. Nu trebuie sa-1 scoatem din cadrul sau; altfel, ne expunem sa introducem 1in in-
terpretarea sa elemente strdine si sd-1 facem sa piarda valoarea lui originald.” (Lukas Vischer,
,,Studii patristice in perspectiva ecumenica: «Despre Sfantul Duhy, opera reprezentativa a mosteni-
rii patristice”, trad. N. Chitescu, Mitropolia Banatului, XX (1970), nr. 7-9, pp. 520-529).
Detalii despre aceste controverse vezi Teodor Bodogae, ,,Corespondenta Sfantului Vasile cel Mare
si strddania sa pentru unitatea Bisericii crestine”, In colectia Studii teologice, Sfantul Vasile cel
Mare — inchinare la 1600 de ani de la savdrsirea sa, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1980, pp. 265-283.
in opinia Sf. Vasile cel Mare, mirturisirea de credintd de la Niceea n-a insistat pe o conturare a
pnevmatologiei (,,/Tiotevouev |[...] Kai eic 1o Ayiov [Ivedua™.) deoarece aceasta era in inimile cre-
dinciosilor, iar discutiile in legdtura cu ea aparuserd doar la cei care au continuat blasfemia ariana:
, Enei odv évtado té uiv dAlo dpkovdvimg Kai dxpt Pidg Sidpiotal, & uiv émi Siopdhdoet Tdv
Broféviov, 10 8¢ gig TPoPLAOKTY TAV TPocdokmpévav vropunoesbal, 0 8¢ mepi Tod TTvedpatog
AOY0G €v mopadpopi] kettor ovdepds EEepyaciog aflmbelg S 10 undénm tdte ToDTO Kekvijohoat To
Mo, GAL' dvemiPovigvtov Evomdpyety Toig TAV TGTEVOVTOV YoYois TV Tepi avTod dtdvolay,
KOTO JUKPOV 8& TTpoidvta T Tovnpa Tiig doePeiag onéppata & mpotepov pev Ko Apeiov Tod Tpo-
6T0TOV TG aipécemg katePAnon, Dotepov 6€ VO TV TA Ekeivov Kok®dG drodeda PEVaV Emi Adun
v ‘ExkAnoi®dv €€etpaon kai 1) dko Aovbia tiig doePeiog €ig v kotd tod [Ivedpotog Procenuiov
AmECKNYEY, GAVaYKOiov TTPOG TOVG I QEW0 UEVOLG £0VTMOY UNdE TPOOPOUEVOVG THV GOUKTOV
amenv fiv 1oig racenuovowv gig 1o Ivedpa 10 Aylov 6 Kbdprog udv énaveteivato €keivo mpo-
teivewy Ot xpn avtovg avabepatilew tovg Aéyovtag ktiopa to Tvebpo 10 Aywov koi tovg vo-
obvtog obtm Kol Todg pf Opoloyodviag adtd @HoEL fytov elvat, G¢ EoTt @oel éytog 6 Iathp Kod
@voet fytog 6 Yiog, AL ano&evodvtag avtod Tiig Oelag kal pakapiog eooems”. St. Vasile cel Mare,
ANTITPA®ON MIETEQX YIIATOPEYOEIXHY ITAPA TOY AT'IQTATOY BAXIAEIOY H YIIE-
T'PAYEN EYXTAGIOX O XEBAXTEIAY EIIIXKOIIOX — Epistulae 125.3.
12 Vezi Henry Chadwick, The Early Church, Penguin Books, Cox & Wyman Ltd, London, 1976,
pp. 133-151.
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poate intelege valoarea originald a operei reprezentative pentru mostenirea patristica, ,,Des-
pre Sfantul Duh”."?

Lucrarea ,,JIEPI TOY ATIOY IINEYMATOZX” este inceputd de Sfantul Vasile cel Mare

dupa sirbatoarea Sfantului Evpsihi din anul 374, fiind terminati in anul urmitor. intr-o
scrisoare adresatd episcopului Amfilohiu, la sfarsitul anului 375, il anuntd pe acesta ca
lucrarea pe care i-a sugerat-0'* este deja finalizata:

To mepi Tod Mvedparog Bipriov yéypomtar pév Muiv kol Eeipyactat, Mg adTdg 01d0C.
ATOGTEINOL OE €V XAPTY YEYPOULEVOV EKDOAVGAV pE Ol peT' EnoD adedpol gindvteg mapd
i sbyevelag cov &violdg &xstv &v copatio ypdyol. “Tv' odv pf Tt S6Empey dmevavtiov
TOLEWY TG TPOGTAYHOTL GOV, ENEGYOUEY VIV, AmOGTEAODUEY O& KPOV DoTEPOV, HOVOV
6 Tvog £mtn deiov Tob Sakopilovtog dmithympey. >

Garantiile pentru Sf. Vasile ca episcopul de Iconiu, Amfilohiu, ca destinatar al tratatului,

nu va folosi ca pretexte ideile lucrarii si ca adevarurile prezentate vor fi dezbatute si anali-
zate doar intr-un cadru deschis cunoasterii,'® au fost ,,flacdra iubiri nepreficute si calmul

13

Sf. Vasile cel Mare {i scrie lui Eustatiu, episcop de Sebasta, in anul 375: ,,[Este o v]reme s taci si
[o] vreme sa graiesti”, zice cuvantul Ecclesiastului [3,7b]. Asa si acum. Dupa ce a trecut destula
vreme de ticere, a sosit vremea sa deschid si eu gura ca sa descopar adevarul despre unele fapte
care nu se cunosc”. Sf. Vasile cel Mare, Epistola 223: Catre Eustatiu, episcop de Sebasta, in Sf.
Vasile cel Mare, Epistole, PSB 3 — Basilica, p. 350. ,,Kaipdg, enoi, Tod orydv kol kopog tod Ao-
Aglv, 100 ExkAncuactod Adyog. Ovkodv kol viv, £meldn avtdpKng O TG Clenig £yéveto ¥povoc,
gbkapov Aomov avoilat otopa gig pavépwaotv Tig aAndeiag tdv dyvoovpévev”.(223.1 ITIPOX EY-
XTA®ION TON XEBAXTHNON, PG 32.820C).

in cadrul sarbatorii anuale a Sf. Evpsihi, in 7 septembrie 374, cand Sf. Vasile a fost atacat pentru
modul relationarii Tatalui, Fiului si Duhului in doxologie, Amfilohiu, martor la calomniile lansate
impotriva Sf. Vasile, il motiveaza sa alcatuiasca o lucrare in care s explice sensul prepozitiilor pe
care le foloseste in slavirea Sfintei Treimi. Vezi detalii in Stefan C. Alexe, ,,Dumnezeirea Sfantului
Duh la Sfantul Vasile cel Mare”, in Sfdntul Vasile cel Mare — inchinare la 1600 de ani de la savar-
sirea sa, pp. 131-157; Pr. Prof. loan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul Despre Sfan-
tul Duh al Stantului Vasile cel Mare”, in Studii Teologice, XV1 (1964), nr. 5-6, pp. 275-302.

TOY EN AIIOIZ IMTATPOX HMQOQN BAZIAEIOY, Apyiemoxoénov Kocopeiog Konnoadokiag,
IIEPI TOY AT'IOY T[INEYMATOZ, mpog tov év ayioig Augiidyiov ériokomov Tkoviov, P.G. 32, 861.
»Cartea Despre Sfdantul Duh a fost scrisa de mine si acum e gata dupa cum stii, dar fratii care se
afla langd mine m-au oprit sa o trimit scrisd pe hartie si mi-au spus cd au instructiuni de la fratia ta
s-0 scrie pe pergament. Si ca sa nu para ca ma impotrivesc poruncilor pe care le-ai dat, am asteptat
pand acum si ti-o voi trimite mai tarziu, daca aflu pe cineva in stare sa vina pand acolo.” Sf. Vasile
cel Mare, ,,Epistola 231”7, in Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri. Partea a treia: Despre Sfantul Duh.
Corespondenta (Epistole), Parinti si Scriitori Bisericesti 12, traducere, introducere, note si indici
de Pr. Prof. Dr. Constantin Cornitescu, Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1988, p. 478).

Sf. Vasile stie ca aceasta lucrare va ajuta la propasirea celor care urmaresc desavarsirea vietii lor,
deoarece desavarsirea realizandu-se prin cunoasterea invataturii despre Dumnezeu, chiar daca se
focalizeaza pe examinarea expresiilor, ele determind adevarul despre Dumnezeu, respectiv, teolo-
gia: ,,’H nov Sikatov, méong usv dmodoyiig 4Eodv, mpodyety 8¢ ig 10 TPOGM, CLVEPOMTOUEVOVG
a0T@ TG OTOVITIC, KOl TAVTA GUVEKTOVODVTOG, EMELYOUEVD TPOG TV Teheimoty. TO yap un mapép-
YOG axodew T@V Ogohoyk@dV eovdV, GAAG TEWdohat TOV &v EkGotn AEEEL Kal €v £kAoT GLAAAPT
KeKpLPpEVOV vodv E&yveldety, ovK apydv eig evcé Petav, GAAL Yvoploviov TOV GKOTOV TG
KANoEe®G NU@AV: 61t TpdKetTan NV opowwdijvol Oed, katd 10 duvatdv avlpdrov evcetl. Opoinotg
8¢, OUK dvey YvOoems: 1 86 YVdO1G, €k ddayrdTev. Adyog 8¢, didaokaAiog apyn: Adyov 8¢ pépn,
ovhdofai kol AéEelg. "Qote ovk EEm okomod Yéyove 1@V cLALAPAV 1| €E€Taoig. [...] dg &l Tig ThV
TPOTOV OTOYEIOV OG SHIKPDOY VIepidot, ovdEnoTe TV Teheimv Thg copiag Epayetal.” (TOY EN
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caracterului” lui.!” Acesta este incurajat chiar sa completeze lipsurile argumentirii, insa cu
o atitudine corecta:

Kai tadto pev gig tocodtov. Xoi 08, el PEv aprkovvtmg &Yl Ta gipnuéva, ToDTO TEPG
got® t0d mepl 00TV AOYov. Ei 8¢ éMmdg €xetv d0&et, pBOVOC ovdElG PrAomdvVmg
mpooedpevovta Tf] (NTioel, 6L EpOTNoemg APIAOVEIKOV TPooTiBEvaL 1] YvOoel. Adcel
yap 0 Koprog §| o' fudv, §| o' &tépwv, AV ALMOVIOV TNV TANPOOLY KOTO TV
gnryopnyovpévny 1oig dEiotlg avtod yvdoty vrd Tod Iveduatog. '

Intr-un asemenea context, scopul acestei lucrari 1l vizeaza pe cel care doreste sa fie des-

chis cunoasterii. Sf. Vasile isi defineste lucrarea ca ,,0 mare lupta pentru cuvinte mici”, ,,0
dezbatere” care nu este o simpla informatie, ci, dimpotriva, folosul ei este ,,netrecitor”.! in
acelasi timp, autorul insugi se vede castigat in urma acestei dezbateri scrise. ,,Vazand ca
este vorba despre o mare luptd pentru cuvinte mici, nu evit truda”, afirma Sf. Vasile, ,,in
speranta ca voi fi rasplatit. Sunt convins cd aceasta dezbatere va fi fructuoasa pentru mi-
ne...”?% Contextul batiliei pentru adevar si pentru unitatea Bisericii pleda pentru o dezbate-
re cu argumente scrise cu cei care il acuzau pe Sf. Vasile de Cezareea. De aceea scopul
lucrarii 1i vizeaza si pe acestia In mod special. Plecand de la originea controversei, Sf. Vasi-
le afirma ca:

Nu de mult, pe cand ma rugam cu poporul, slavind pe Dumnezeu-Tatal in doua fe-
luri: cand cu Fiul, impreuna cu Duhul Sfant, cand prin Fiul 7n Duhul Sfant, ne-au acuzat
unii dintre cei de fatd ca folosim cuvinte striine si, in acelasi timp, contradictorii. Tu,
mai ales pentru folosul acelora, — iar daca boala lor este fara remediu, pentru a feri pe
cei cu care intretin relatii — ai cerut sa fie formulatd clar invatatura despre sensul aces-
tor expresii.?!

Putem concluziona cé, in conturarea scopului scrierii tratatului Despre Sfantul Duh, Sf.

Vasile doreste sa formuleze ,,clar Invatatura despre sensul” expresiilor doxologice, insa, in
acelasi timp raspunde si necesitatii nu doar de a critica si anatemiza pozitia eretica, ci si de
a Incerca sa-i castige la adevarul dogmatic legat de dumnezeirea Sfantului Duh.

ATIOIZ ITATPOX HMQN BAZXIAEIOY, Apyemioxénov Kawsopeiog Kannadokioag, [IEPI TOY
AT'IOY IINEYMATOZ, mpog tov &v ayioig AupiAdyiov énioxomov Ikoviov, 1,2, P.G. 32.69B-C) ,,Es-
te drept sd dam toata cinstea si sa ajutam sa progreseze pe cei care impartasesc zelul si toate nevo-
intele celui care se indreapta spre desavarsire. Pentru cé faptul de a nu trece cu usurinta peste cu-
vintele cu continut teologic si a incerca sd gaseasca sensul ascuns al fiecdrei expresii si al fiecarui
cuvant nu este insusirea oamenilor putin evlaviosi, ci acelora care cunosc scopul chemarii noastre.
Pentru ca am fost chemati sa ne asemandm lui Dumnezeu pe cét este cu putintd firii umane. Ase-
manarea, insd, nu se realizeaza fard cunoastere, iar cunoasterea este imposibila fara invatatura.
Principiul, inceputul oricarei invataturi este discursul: partile alcatuitoare ale discursului sunt cu-
vintele si expresiile. De aceea nu este fara sens examinarea expresiilor. [...] Daca cineva va trece
cu vederea notiunile elementare, socotindu-le ca fara importanta, nu va ajunge niciodata la culmile
intelepciunii...” (Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, pp. 17-18).

Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfdntul Duh, pp. 17-18.

»Acestea am avut de spus in legaturd cu aceasta temd. Daca ti se pare cd sunt de ajuns, sd punem
capat aici discutiilor. Dacd ti se pare ca lipseste ceva, n-am sa ma supar daca te vei deda cu sarg
cercetarii si prin intrebari, fara duh de ceartd, vei completa ceea ce trebuie cunoscut. Domnul va
da, fie prin mine, fie prin altii, implinirea celor ce lipsesc, prin cunoasterea pe care o da Duhul ce-
lor vrednici de darurile Sale. Sf. Vasile cel Mare”, Despre Sfantul Duh, pp. 91-92.

Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, p. 18.

Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh. p. 18.

Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfdntul Duh, p. 18.
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Dr. Lukas Vischer spune in acest sens ca:

In acest text [tratatul Despre Sfintul Duh), afirmatiile privind pnevmatologia nu au
forma unei reflectii teoretice, ci raspund mai curand la un fapt concret intr-o situatie si
intr-o directie precisa. Ca episcop raspunzator de puritatea doctrinei si unitatii Bisericii,
Sf. Vasile trebuia sa raspunda la tendintele homoiousiene ale pnevmatomahilor. Se vede
acest lucru in mod cu totul deosebit in raspunsul sdu, care prezinta o tensiune extraordi-
nard intre hotararea si efortul sdu de mijlocire intre marturia publica, sau marturisirea
crestind (kerygma), si linia (dogma) credintei crestine; intre cuvantarea necesara i tice-
rea folositoare pentru nevoile cauzei (oikonomia).?

3. Utilizarea textelor nou-testamentare in argumentul tratatului ,,Despre Duhul
Sfant”

In tratatul Despre Sfintul Duh, Sf. Vasile a uzitat numeroase izvoare a ciror origine e men-
tionatd atunci cand este vorba de ideile eretice sau filozofice pe care le criticd.”? Izvoarele
biblice constituie, pe de o parte, cea mai mare parte a materialelor folosite in alcatuirea
tratatului. in acest sens, Pr. Prof. loan G. Coman, in articolul ,,Elementele demonstratiei n
tratatul «Despre Sfantul Duh» al Sfantului Vasile cel Mare”,?* subliniaza existenta a trei
izvoare principale: Sfanta Scripturd, Traditia si izvoarele elenice.?® In studiul de fati ne vom
opri doar asupra primului izvor: Sfanta Scriptura, si In mod special asupra Noului Testa-
ment.

Pr. Prof. Ioan G. Coman, subliniaza ca Sf. Vasile cel Mare apreciaza variat folosirea tex-
telor biblice in tratatul sdu.?® De exemplu, Sf. Vasile afirma ci ,,am adus marturii numai in
treacat”, apoi il roagd pe episcopul Amfilohiu sd-si ia sarcina ca si culeagd ,,pe-ndelete
dovezile”.?” Pe de altd parte, Sf. Vasile e constient c¢d argumentele biblice 1i revoltd pe
pnevmatomabhi: ,,dacd ne vom referi la cele ce ne-a invatat Scriptura, fiecare din adversarii
Duhului va vocifera cu violenta si, astupandu-si urechile, va apuca pietre si ceea ce va gasi
la indemand va arunca asupra noastrd”.?® Sf. Vasile vorbeste despre Sfanta Scripturd ca
formand baza Traditiei, deoarece Parintii si-au scos principiile din marturiile biblice: ,,De-
sigur, nu socotim suficient faptul ca acest adevar asa a fost formulat de traditia parintilor;
stim nsa cd si aceia au luat drept ghid sensul Scripturii, scotdnd principiile din marturiile
scripturale pe care vi le-am expus”.?’

Cu privire la utilizarea textelor sacre in tratatul Despre Sfantul Duh de catre Sf. Vasile,
Ioan G. Coman conclude:

22 Lukas Vischer, Studii patristice in perspectivi ecumenicd: Despre Sfantul Duh..., pp. 520-529.
Lukas Vischer, in teza sa de doctorat intitulata: Basilius der Grosse. Untersuchungen zu einem Kir-
chenvater des vierten Jahrhunderts, (Basel, 1953, p. 103), subliniaza ca ,,opera pastorald pe care,
ca episcop, trebuia sa o sdvarseasca s-a reflectat si in conceptia teologica a Sf. Vasile”.

De exemplu, Sf. Vasile afirma: ,,[ereticii] folosesc un vechi sofism, inventat de Aetius”. Basilius
Caesariensis, De Spiritu Sancto 2,4, PG 32.73A.

Ioan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duh» al Sfantului Vasile cel
Mare”, In Studii Teologice XVI1 (1964), nr. 56, pp. 275-302.

25 Joan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duh» al Sfantului Vasile cel
Mare”, pp. 275-302 (294-297).

Ioan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duhy al Sfantului Vasile cel
Mare”, pp. 275-302 (294).

27 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 6,15, PG 32.92C.

28 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 21,52, PG 32.164A..

2% Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 7,16, PG 32.96A.

23

24

26
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Sf. Vasile stie sa intrebuinteze textele sacre in scopul precis care il preocupa si pe ca-
re el nu-l uitd niciodatd. Constructiile diferitelor prepozitii si conjunctii cu aceste texte
sunt de o mare varietate. Nu toate textele din aceeasi familie doctrinara sau dogmatica
se preteaza la aceasta operatie. Sf. Vasile alege din ele si nu foloseste decat pe acelea ca-
re se potrivesc cel mai bine problemei sau detaliului in chestiune. Intrebuintarea variaza
dupa seriile de probleme de precizat si de lamurit. Textele invocate pentru iconomia
Fiului sunt si mai numeroase si mai sigure decat acelea pe care el le citeaza pentru ace-
lasi lucru, 1n cazul Sfantului Duh. Se cunoaste temeiul pe care Sf. Grigorie de Nazianz il
da progresului pe etape al reveldrii Sfintei Treimi: Tatal in Vechiul Testament, Fiul in
Noul Testament si Sfantul Duh dupa aceea. Uneori sunt serii de texte citate n sprijinul
unui singur text pentru a-1 confirma si a-1 intari. In anumite capitole (7, 9, 27, 30), texte-
le biblice lipsesc cu totul sau sunt putine; sunt capitole de filologie, de filozofie sau
ocupandu-se cu Traditia.>

Textele si aluziile biblice sunt alese si folosite pentru combaterea teologiei ereticilor, fie
a sensurilor gresite pe care acestia le dau unor texte biblice. Ele constituie argumentul prin-
cipal al lucrarii, ,,care — se pare — urmareste pas cu pas o carte pnevmatomaha pe care el o
combate, sau un plan bine organizat de Sf. Vasile, pe baza de documente eretice pe care le
avea la Indemana” 3!

Cu privire la folosirea Sfintei Scripturi, loan G. Coman mentioneaza ca Sf. Vasile ,,in-
trebuinteaza aproximativ 177 de citate biblice, dintre care 31 sunt imprumutate de la Sfan-
tul Evanghelist loan, 22 din Psalmi, 22 din Epistola I catre Corinteni, 14 din Epistola cétre
Romani, 9 de la Isaia, 8 de la Sfantul Evanghelist Matei, 5 din Epistola II-a catre Corinteni
si Epistola cdtre Galateni etc.”.3?

Cu toate acestea, alcatuind o sinopsa a citatelor si aluziilor nou-testamentare din tratatul
Despre Sfantul Duh (vezi Anexa 1), in lumina citatelor si aluziilor redate in patru lucrari de

referinta:

a. Basilius Caesariensis, [lepi o0 [lvevuaros (Liber De Spiritu Sancto), Patrologiae
Graecae Tomus XXXII, J.-P. Migne, Paris, 1886, col. 67-218. (= PG 32.67-213)

b. Philip Schaff (ed.), The Nicene and Post-Nicene Fathers, Second Series Vol. VIII. Basil:
Letters and Select Works, Roman Catholic Edition, Christian Classics Ethereal Library,
Grand Rapids, [T&T Clark, Edinburgh, 1895] 2003, pp. 1-50. [= NPNF (2) 8]

c. Benoit Pruche, Basile de Cesaree, Traite du Saint Espirit, Sources chrétiennes 170,
Editions du Cerf, Paris, 1946. (= SC 170)

d. J. Allenbach, A. Benoit, D.A. Bertrand, A. Hanriot-Coustet, P. Maraval, A. Pautler, P.
Prigent, M. Scopello (Equipe de Recherche Associée au Centre National de la Recher-
che Scientifique), Biblia Patristica. Index Des Citations Et Allusions Bibliques Dans La
Littérature Patristique — 5. Basile de Cesaree, Gregoire de Nazianze, Gregoire de Nys-
se, Amphiloque d’iconium, Centre D’analyse Et De Documentation Patristiques,
Editions du Centre National de la Recherche Scientifique, Paris, 1991, pp. 252—407.
(=BP5),

30 Joan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duh» al Sfantului Vasile cel

Mare”, pp. 275-302 (295).

Ioan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duhy al Sfantului Vasile cel

Mare”, pp. 275-302 (294).

32 Joan G. Coman, ,,Elementele demonstratiei in tratatul «Despre Sfantul Duhy al Sfantului Vasile cel
Mare”, pp. 275-302 (294).
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am ajuns la concluzia ca lucrarea de cercetare in privinta citatelor si aluziilor nou-
testamentare folosite de Sf. Vasile cel Mare, in tratat, variaza in abordarile de specialitate,
fapt care sugereaza necesitatea aprofundarii ei in continuare.

Din aceasta clasificare putem observa ca, in tratatul De Spiritu Sancto, Sf. Vasile citeaza
si face aluzii la 420 texte nou-testamentare, din douazeci si doua de carti ale Noului Testa-
ment:** Evanghelia dupd Matei (=38), Evanghelia dupd Marcu (=6), Evanghelia dupd Luca
(=21), Evanghelia dupa loan (=72), Faptele Apostolilor (=22), Romani (=54), 1 Corinteni
(=58), 2 Corinteni (=26), Galateni (=15), Efeseni (=19), Filipeni (=10), Coloseni (=18), 1
Tesaloniceni (=6), 2 Tesaloniceni (=4), 1 Timotei (=12), 2 Timotei (=6), Tit (=3), Evrei
(=19), 1 Petru (=6), 2 Petru (=1), 1 loan (=3) si Apocalipsa (=1).3*

Ceea ce ne propunem, plecand de la aceste concluzii, este sa ne apropiem de Epistola
catre Coloseni a Sf. Apostol Pavel pentru a observa modul in care Sf. Vasile cel Mare s-a
raportat la aceasta epistold nou-testamentara in tratatul De Spiritu Sancto.

4. ,Epistola citre Coloseni” in tratatul ,,Despre Duhul Sfant”

Tratatul Despre Sfantul Duh nu oferd o teologie biblicd nou-testamentard despre Duhul
Sfant plecand de la analiza textelor fiecarei carti nou-testamentare spre problematica relatiei
Stantului Duh cu Tatél si cu Fiul, ci este o demonstratie in care scopul este de ,,a revendica
pentru Sfantul Duh egalitatea de cinstire cu Tatil si cu Fiul”.3’ In principiu, cat si in practi-
ca, metoda teologicd a Sf. Vasile in tratatul Despre Sfantul Duh este una exegetica. De ace-
ea, abordarea noastra va urmari contextele in care Sf. Vasile s-a raportat la Epistola catre
Coloseni, respectiv modalitatea in care a citat textul sacru si l-a interpretat.

In primul capitol,?® in care este explicatd originea controversei dogmatice, Sf. Vasile i
aminteste episcopului Amfilohiu ca acesta i-a cerut sa cerceteze problema silabelor care au
provocat controversa. Motivatia unui raspuns pentru sufletul dornic ,,sa caute adevarul”
(thv dAn0eav),’” este de a-1 ajuta sa progreseze pe cel care impartiseste zelul si toate nevo-
intele celui care se indreaptd spre desavarsire (mpdg v Tereinowv).*® Sf. Vasile face o alu-
zie la Epistola catre Coloseni 1,28, unde iconomia lui Dumnezeu pentru Sf. Apostol Pavel
este vestirea tainei — Hristos, nadejdea slavei, — la tot omul, pentru ca acesta sa ajunga ,,de-
savarsit intru Hristos” (téAelov év Xpiotw). Sf. Vasile defineste principiul care sta la baza
chemarii de a ne aseméana lui Dumnezeu (811 mpoxerton Muiv opowbijvar Oe®), in functie
de cunoastere: ,,Opoincic 8¢, 00k Gvev Yvdoewng™, aspect regasit si in expresia paulind din
Col 3,10, unde omul ,,cel nou, spre cunoastere (gig éniyvooiv) se reinnoieste dupa chipul
Celui ce l-a zidit”.

33 Sf. Vasile cel Mare nu citeaza in tratatul De Spiritu Sancto din cinci carti ale Noului Testament:

Filimon, lacob, 2-3 loan, si luda.

Pe de alta parte, analizand frecventa citatelor si aluziilor din cartile nou-testamentare, observam ca
Sf. Vasile a folosit cu precadere cartile care contin o teologie biblica despre Duhul Sfant: Evanghe-
lia dupa loan, 1 Corinteni, Romani, Evanghelia dupa Matei, 2 Corinteni, Evanghelia dupa Luca,
Faptele Apostolilor.

35 Benoit Pruche, ,,Autour du traite sur le Saint-Esprit de Saint Basile de Césarée”, in Recherche de
Science Religieuse, L11, 1964, p. 204-232.

,IIpooiptov &v @ 6t avarykeion oi mepl TdV wikpotdtov pepdv tig Ocoloyiag Epeuvor”, Basilius
Caesariensis, De Spiritu Sancto 1,1-3, PG 32,68-72.

37 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 1,1, PG 32.69B.

3% Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 1,2, PG 32.69C.

3 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 1,2, PG 32,69D.
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Preocuparea fata de intrebarile episcopului Amfilohiu se regaseste in ceea ce face Apos-
tolul Pavel pentru implinirea dezideratului propus: ,,pe tot omul invatandu-l intru toata
intelepciunea” (Col 1,28). Daca Apostolul Pavel intelege aceastd osteneald ca o lupta
(dyoviopevog) potrivit lucrarii lui Dumnezeu (Col 1,29), Sf. Vasile intelege rolul sau, in
intreg contextul controversei dogmatice, ca fiind, de asemenea, ,,0 luptd” (dydviopa).*’

Dupa ce Sf. Vasile survoleaza premisele si implicatiile teologiei acuzatorilor séi, In capi-
tolele 11 — IV din tratatul Despre Sfdntul Duh, in capitolul al V-lea*' demonstreaza, prin
argumentul contrariului, ca prepozitiile folosite de Scripturi in cazul Tatélui, Fiului si Duhu-
lui Sféant sunt folosite in mod egal atét pentru Tatal, cat si pentru Fiul si pentru Duhul Sfant.

in acest context, Sf. Vasile foloseste pentru Scripturi si expresia ,,cuvantul adevarului”,
incadrand ,,tf| Ipa@f” cu ,,tfig dAndeiog Adyov”, respectiv ,,tfig dAn0Oeiag Adyoc *2. Aceastd
definitie o intalnim si in Col 1,5, unde Apostolul Pavel identifici Evanghelia (tod
evayyeiiov) cu acelasi sens: ,,t® Aoy® Ti|g AAnOeiag”.

Aceastd modalitate de incadra o expresie cu alte doud, in vederea explicarii ei, o Intal-
nim si 1n urmatorul capitol, cAnd Sf. Vasile, folosind termenul general de ,,Apostolul” (6
dmootorog), il identificd pe acesta cu ,,fericitul Pavel” (6 poxaplog IMadrog).* Aspectul
este important deoarece in explicatia imediat urmatoare, legatd de expresia ,,£§ 00T00”, sunt
date doua citate din Efeseni 4,15-16 si Efeseni 1,22 care incadreaza un citat din Coloseni
2,19. Sf. Vasile precizeaza si autorul acestor doud epistole prin identificarea lui cu ,,0
amdotoroc”. In acest sens, tratatul Despre Sfdantul Duh devine un argument important pen-
tru paternitatea paulind a Epistolelor catre Coloseni si Efeseni.

Importanta citatului din Col 2,19, folosit de Sf. Vasile, este data si de mentionarea pro-
blemei destinatarilor cirora Apostolul le-a scris epistola ,,tpo¢ Kohacoagic”.** Sf. Vasile i
identifica pe cei din Colose ca necunoscandu-L pe [Fiul] Unul-Nascut: ,,tpog tovg 0dk
&yovtog Tod Movoyevodg v yvow”.* Desi este surprinzitoare identificarea Fiului cu tod
Movoyevoig in contextul problemei din Colose,*® observim ci Sf. Vasile are o predilectie
pentru aceastd expresie atunci cand se referd la Fiul 1n tratatul Despre Duhul Sfint.*’

Redarea textului din Col 2,19 (kpotdv TV KeQuANV, £€ 0D Tiv TO oM, S16 TV AedV
Kol GUVOEGHV Emyopnyovpevoy, adéel Ty adénow tod Ocod) are rolul de a sublinia pre-

40 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 1,2, PG 32,72C.

4Ot kad &l Totpog Aéyetan 0 81 00, kai &l Yiod 10 &€ ob, xai éni ITvedportog”, Basilius Caesa-
riensis, De Spiritu Sancto 5,7-12, PG 32,77-85.

42 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 4,6, PG 32,77A-B.

43 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 5,7, PG 32,80 A-B.

4 Titlul epistolei, Tpdg Kohuooagis este identic cu cel intilnit in manuscrisul P46. Aceeasi forma o
gasim subscrisd in X B* C 33 339 466 1908. Vezi detalii in Novum Testamentum Graece, 27 revi-
dierte Auflage, 8th rev. and exp. printing, ed. Barbara et Kurt Aland, Johannes Karavidopoulos,
Carlo M. Martini, Bruce M. Metzger, Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart, 2001, p. 531; Bruce
M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, Second Edition. A Companion
Volume to the United Bible Societies’ Greek New Testament (Fourth Revised Edition), Deutsche
Bibelgesellschaft/German Bible Society, Stuttgart, 1994, p. 560; Novum Testamentum Graece, ad
antiquissimos testes denuo recensuit — apparaticum criticum omni studio perfectum — apposuit
commentationem isagogicam — praetexuit constantinus tischendorf, C.V. Tischendorf, C.R. Grego-
ry & E. Abbot (ed.), Giesecke & Devrient, 2003, vol. 2, p. 726. Cu toate acestea, in editiile moder-
ne NA27, UBS4 si NA2S, titlul Epistolei catre Coloseni apare sub forma [TPOX KOAOXZXAEIX.

45 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 5,9, PG 32,81D.

46 Apostolul Pavel foloseste in Col 1,15.18 expresia ,,ipmtdT0K0G” .

47 1od Movoyevodc”, Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 5,9; de doua ori in 6,15; 7,16; 8,19;
18,46; de doua ori in 18,47; 19,50; 25,58; 29,73. ,, ¢ Movoyevotg mopa [Tatpdc” [loan 1,14] in
6,15; ,,0 povoyeviic ®edc” [loan 1,18] in 6,15; 8,19. ,,0 povoyevng Yiog” 11,27; 18,44.
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zenta expresiei ,,6 o0” referitoare la Hristos, contribuind la argumentul ci aceastd expresie
nu se foloseste doar pentru Tatal, ci si pentru Fiul si, in egala masurd, pentru Duhul Sfant.
Cu toate ci sublinierea expresiei ,,6¢ 00 este definitorie, cercetitorii nu au remarcat pani
acum, in studiile de specialitate, lipsa unei expresii din Col 2,19: ,.xoi coppiBalopevov”,*
desi Sf. Vasile o redd in citarea, din imediata apropiere, din textul Ef 4,15-16.%°

Pentru a demonstra ci expresia ,,61" o0” este folositd att pentru Fiul, cét si pentru Du-
hul Sfant, Sf. Vasile incepe argumentul prin aplicarea acesteia Tatalui. O dovada scripturis-
ticd, In acest sens, este textul: ,,JIadAog dndcTolog Incod Xpiotod St OeAfuatog @cod”.>
Desi intreaga expresie cu forma ,,Xpiotod Incod” se regdseste in textele din 2 Co 1,1; Ef
1,1; Col 1,1 si 2 Tim 1,1, citatul la care face referire Sf. Vasile se gaseste in doua din prin-
cipalele codexuri, Sinaiticus si Alexandrinus, in Ef 1,1.3! Existd aceeasi varianta si pentru
textul din Col 1,1, insi este mai tarzie.”> Argumentul Sf. Vasile rdmane acelasi in ambele
situatii subliniate de critica textuald: expresia ,,01 o este folositd de Apostolul Pavel si in
cazul Tatilui.>

in capitolele VI-VIII ale tratatului, Sf. Vasile se focalizeaz asupra problemelor sustinu-
te de ereziarhi: ,,Fiul nu [trebuie cinstit] cu Tatal (peta [otpdc), ci dupa Tatal (et tov
Matépa); Tatdlui I se cuvine marire prin EI (01" avtod) [Fiul], si nu cu El (uer’ ovtod). Nici
Duhul nu trebuie pus cu Tatal si cu Fiul (cOv @ ITotpi kai 7@ Yid), ci sub Fiul si sub Tatal
(0o tov Yiov kai tov IMatépa), nu pe acelasi plan (cvvtetaypévov), ci subordonat
(YmoteToyuévov), nici connumarat (cuvaplOuovpevov), ci subnumarat (VroptOpoduevov)”.>

Unul dintre contra-argumentele aduse de Sf. Vasile acestor rationamente este cel din
textele ,,KéBov €x de&u@dv pov” [Ps 109,17, si ,,Exdbioev &v 6e&1d Tiig peyado odvng tod
@eod” [Evr 1,3].%° In analiza expresiei ,,de-a dreapta, din cele doua texte, se foloseste per-
manent prezentul, ceea ce sugereazd legatura cu textul din Col 3,1 — ,,0 Xpiotd¢ €oTIv €V
de&1d tod Beod kabnuevog”. Concluzia Sf. Vasile este ca expresia indica un raport de egali-
tate (,,tNv TpOg TO o0V oyéow”) intre Tatdl si Fiul,>® de acelasi tron si de aceeasi cinste
(,, OV cvuvBpovov koi opdtiov”) a Fiului cu Tatdl.>” O dovada in acest sens este si afirmatia

48 Lipsa expresiei in manuscrisul P46 se datoreazi perimirii foii 92 recto. Vezi detalii la P.W. Com-
fort & D.P. Barrett, The Text of the Earliest New Testament Greek Manuscripts. A Corrected, En-
larged Edition of The complete text of the Earliest New Testament Manuscripts, Tyndale House,
Wheaton, Ill., 2001, pp. 327-333.

Expresia ,,xoi copfipalopevov” este comuna doar celor doud versete din intreg Noul Testament:

Col 2,19 si Ef 4,16.

30" Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 5,10, PG 32,84C.

S Vezi NA27, p. 503.

32 Vezi detalii la Novum Testamentum Graece, vol. 2, p. 726.

33 DSS 5,8(19) = PG 32,81C: ,,Kai obto ye xéxetvag ouodtipnor GAMA0LG dvapavicovial, & £vOg
TPoGOTOL Kol Tod oTod TeToyuévon”. Textul se referd la valoarea pe care o au expresiile ,,51 00”
si ,,6& 00”. Asa cum expresiile ,,& avtod”, ,,51" avTod” i ,,eig owTOV” 1i sunt atribuite lui Dumne-
zeu-Tatil, fird ca ele si exprime aspectul umilitor de inferioritate, tot asa, ambele expresii, ,,01" 00”
si ,,8€ 007, au aceeasi valoare deoarece sunt raportate in egald masurd la una si aceeasi persoana. In
SC 17, nota 1, pp. 278-279 se specifica: ,,Homotimie des prépositions et donc homotimie des per-
sonnes auxquelles elles se trouvent lies. C’est une voie d’accés au consubstantiel nicéen dans
I’esprit de saint Basile”.

54 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 6,13, PG 32,88B-C.

55 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 6,15, PG 32,89C.

56 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 6,15, PG 32,89D.

57 Sf. Vasile considerd ci ,,a sta sugereazd neschimbabilitatea firii”, iar ,,locul din dreapta indica
egalitatea de cinstire (tnv dg&iav 8¢ xdpav dnrodv 10 ti|g a&iag opoTIHov)”. Basilius Caesariensis,
De Spiritu Sancto 6,15, PG 32,93,B.
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din Col 1,15: ,,cik®v 100 @god 10D dopdrov”, accentuand egalitatea (,,opudTov”) slavei
Fiului cu a Tatilui,*® intregul argument al tratatului construindu-se pe acest concept.”® Ega-
litatea de cinstire dintre Tatdl si Fiul devine astfel premiza pentru egalitatea de cinstire a
Duhului Impreuna cu Tatl si cu Fiul.

Sf. Vasile, subliniind faptul ca vointa Tatdlui nu este separata de puterea desavarsitd a
Fiului,% interpreteaza textul din Col 1,12 — ,.eic v pepido 10D KApov @V dylev &v @
@ti” — in sensul iconomiei Fiului (,,Y100 oikovopiav”), in care purtarea de grija fatd de
creatura Sa e conforma vointei Tatdlui. De aceea, textul din Col 1,16-17 e citat de doud ori
pentru a sublinia pe de-o parte, cd Dumnezeu Unul-Nascut le tine impreuna pe cele create, 5!
iar pe de alta, ca El implineste in mod constructiv voia Tatalui.f? In acest context, Sf. Vasile
aminteste textul din Col 2,3 unde se afirma ca in Fiul sunt ascunse toate visteriile intelep-

¥

ciunii si ale cunoasterii (,&v ® mavieg ol Bnooavpoi TG coeiag kol THS YVOGE®G
anokpoeor”),® din aceasti pricind faptul de a crea prin Fiul neficand imperfectd lucrarea
creatoare a Tatilui.®*

in capitolul IX, Sf. Vasile incepe examinarea sensurilor denumirilor Sfantului Duh.
Desi, 1n contextul exegezei contemporane, Epistolei catre Coloseni 1 se respinge paternita-
tea paulind de cétre o parte semnificativa a biblistilor,*® unul din motive fiind ,,lipsa aproape
completa a referintelor la Duhul Sfant”,% totusi, in abordarea Sf. Vasile, argumentele referi-
toare la divinitatea Sfantului Duh se regésesc si in Coloseni. Astfel, unirea intima a Duhului
cu sufletul constd in abtinerea de la pacate si revenirea la frumusetea care reflecta ,,vechiul
chip imparatesc”. Prezenta Duhului {i va arata acestuia icoana/chipul Celui nevazut (,,0ei&et
oot &v autd TV gikdve Tod dopdrtov”).5” Observam cid Sf. Vasile intelege lucrarea Duhului
Sfant ca exprimandu-se in termenii Tmbracarii cu omul cel nou, ,,care spre cunoastere se
reinnoieste dupa chipul Celui ce 1-a zidit” (Col 3,10).

38 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 6,15, PG 32,92B.

39 Gregorius Nazianzenus, Funebris oratio in laudem Basilii Magni Caesareae in Cappadocia epis-
copi — EIX TON MEIAN BAXIAEION EIIIXKOIION KAIXAPEIAY KAIITIAAOKIAY EINITADIOZ:
, Enel 811 y& mavtog pddiov f§oet 1o Ivedua Oedv, Sfjlov udv &€ dv kai dnpocig TodTo moANAKIG
gk} puev, &l mote Koupdg MV Kol 18l Toic EpwTdCL MPoBVUMS AVOUOAOYNCE GUPEcTEPOY OF
nemoinkev €v Toic mpog £ué AdYolS, mpdC OV OoVSEV AmOppnToV NV adTd mEPL TOVTOV KOl
VOALOYOULEV®® UNdE ATADG TODTO AmTOPNVAUEVOS, GAL' O UNdEM® mPOTEPOV TOALAKIG TEMOINKEY,
EMAPUACALEVOG EQVTR TO PpKOdEGTATOV, avTod Tod [Ivevpatog éknecely, ei uy oéfor to Ivedua
ueta Iazpog kai Yiod, d¢ duooveiov kai dudtipov.” PG 43,69.1.

0 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 8,18, PG 32,100.

61 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 8,19, PG 32,101.

2 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 8,19, PG 32,104.

3 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 8,20, PG 32,104D. in versiunea Epistolei citre Coloseni
folositd de Sf. Vasile cel Mare, articolul singular feminin genitiv tfic precede substantivul yv@oic.
Prezenta articolului este familiard in codexul Sinaiticus, printr-o corectie facutd de un corector.
Vezi NA27, p. 526. in acelasi citat se observa lipsa verbului indicativ icv, care in manuscrisele
cunoscute este prezent intre 5) si mhvTEG.

64 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 8,21, PG32,105D.

% Raymond Edward Brown, An Introduction to the New Testament, Doubleday, New York, 1997,

p. 610: in prezent aproape 60 de procente dintre biblisti considera ca Apostolul Pavel nu a scris

Epistola [catre Coloseni].

Vezi detalii in acest sens la E. Schweitzer, The Letter to the Colossians. A Commentary, Augsburg

Publishing House, Mineapolis, 1982, pp. 17,38-39; E.D. Freed, The New Testament: A Critical In-

troduction, ed a 2-a, Wadsworth Publishing, Belmont, 1986, p. 305. Detalii despre combaterea

acestei opinii, vezi la G. Fee, God's Empowering Presence. The Holy Spirit in the Letters of Paul,

Hendrickson Publishers, Peabody, Massachusetts, 1994, pp. 636—657.

7 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 9,23, PG 32.109B.
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In capitolul X al tratatului, Sfantul Vasile observi controversa ca avand un scop foarte
bine conturat: ,atacarea credintei”, si prin aceasta, ,,scopul comun al tuturor dusmanilor
invataturii celei sandtoase” este distrugerea temeliei dreptei credinte si a traditiei apostolice
(,, v dmosToMkhv mopadocty”’).® Mentionarea traditiei apostolice o intalnim si in capitolul
VII al tratatului: ,,t@v motépmv 1 Tapadooic”,® context in care Sf. Vasile conclude cu ideea
ca Parintii au formulat principiile lor ludnd drept ghid sensul Scripturii. Concluzia lor este
definitd in termenii unei aluzii la textele din Col 1,15 si 2 Cor 4,4: ,stralucirea [slavei] este
conceputd impreuna cu slava, imaginea cu prototipul si Fiul totdeauna cu Tatal (To yap
amovyaopo petd thg 60&ng voeitar Kol 1 €lk@v peTd To0 apyeTvmOv-Kol 0 Yi0g mhvtmg
ooV 1@ Hotpi).”” In capitolul X insa, traditia apostolica este definita ca fiind ,,regula inva-
taturii pe care am primit-o (dv mapeAdPopeyv ,,tomov Sidayfc”).”! Desi expresia ascultarii de
regula Invataturii o intalnim la Sf. Apostol Pavel in Epistola catre Romani 6,17 (,,din inima
ati ascultat de regula invataturii careia i-ati fost incredintati” — ,,éx kopdiog €ig 6v mapedo-
Onte TOmOV d1dayTC”), ea este o aluzie si la textul din Col 2,6 (,,asa cum L-ati primit pe
Hristos lisus Domnul — ,,mapgldfete 1ov Xpiotov Incodv 1ov kOplov”), verbul ,,mapaiojt-
Bavew” avand in acest context sensul de primire a traditiei apostolice.”

Primirea traditiei apostolice, care conduce la lumina si daruieste cunoasterea lui Dum-
nezeu,” este identificatd si cu ,,marturisirea (6poloyiav)” ficutd in taina botezului. Nepas-
trarea acestei marturisiri si netrdirea in lumina ei duce la Instrdinarea fatd de promisiunile
facute lui Dumnezeu si la contrazicerea propriei ,,iscélituri” (,,7@® idi® XEPOYPAP® HoyOuE-
vo¢”) pe care a depus-o la botez.” Folosirea de catre Sf. Vasile a termenului ,,xepoypoagov”,
intdlnit o singurd datd in Noul Testament in Col 2,14, tot in contextul tainei botezului,”
dovedeste familiarizarea cu argumentul Apostolului Pavel din Coloseni in tratatul Despre
Duhul Sfdnt.

%8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,25, PG 32.112C.

% Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 7,16, PG 32.96B.

70 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 7,16, p. 31, PG 32.96B.

71 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,26, PG 32.113A.

2 Verbul naparappéve este termenul tehnic care defineste actul primirii unei traditii, — sens preluat
din iudaism —, alegerea acestui verb in contextul din Col 2,68 fiind semnificativa: Col 2,6-8 ur-
meaza sectiunii dedicate slujirii Sf. Apostol Pavel (Col 1,24 —2,5), care afirma autoritatea de la ca-
re crestinii din Colose si-au primit traditia. Continutul acestei traditii apostolice este lisus Hristos
Domnul, in contrast cu traditia umana a oponentilor lor (2,8). Vezi detalii la F.F. Bruce, The Epis-
tles to the Colossians, to Philemon, and to the Ephesians, NICNT, Eerdmans, Grand Rapids, 1984,
pp. 226; E. Lohse, Colossians and Philemon, Hermeneia; Philadelphia: Fortress, 1971, p. 93, n.1;
James D.G. Dunn, The Epistle to the Colossians and to Philemon. A Commentary on the Greek
Text, Wm. B. Eerdmans Publishing Co., Grand Rapids, Michigan and The Paternoster Press Lt.,
Carlisle, Cumbria, England, 1996, p. 126; David Lincicum, Paul and the Early Jewish Encounter
with Deuteronomy, WUNT 2.284, Mohr Siebeck, Tiibingen, 2010, pp. 48-59; J. Neusner, J., The
Mishnah: A New Translation,Yale University Press, New Haven, CT, 1988, pp. 672—675; Herbert
Danby, The Mishnah: Translated from the Hebrew with Introduction and Brief Explanatory Notes,
Oxford University Press, Oxford, 1933, p. 446, n. 5; Elizabeth Shanks Alexander, Transmitting
Mishnah: The Shaping Influence of Oral Tradition, Cambridge University Press, Cambridge,
2006, p. 13.

3 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,26, PG 32.113C.

74 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,26, PG 32.113B.

75 In Epistola cdtre Coloseni, ysipbypogov este inteles in sensul de zapisul, inregistrarea datoriilor
noastre, care era impotriva noastra, iar Sf. Vasile foloseste sensul lui general pentru angajament,
legamant, obligatie. ,,Numele catehumenilor erau inregistrate, iar Lepadarile si Marturisirea Cre-
dintei (/nterrogationes et Responsa; €énepotioels Kol amokpicelg) erau semnate”. Vezi NPNF (2) 8,
p- 156, n. 938.
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Dorinta Sf. Vasile, in incheierea capitolului X, este de a-si pastra aceastd marturisire si
credintd nealterate ,,in ziua lui Hristos — ,,gig Nuépav Xpiotod” — referintd clara la aratarea
lui Hristos si ardtarea credinciosilor cu El in slava, pe care le identificdm in Col 3,4.76

Capitolul XIV, in contextul reprezentirilor tipice (,,&v oig kai T mepi Tomwv”), Sf. Vasile
face o referire la Col 3,5 (,,Nekpdcate oOv t& uéAn”) prin interpretarea sensului norului
pustiei, amintit de Apostolul Pavel si in 1 Cor 10,14, definindu-1 ca o umbra a darului
Duhului Sfant care stinge flacara patimilor ,,prin omorarea madularelor” — ,,010 Tfig ve-
Kphoewg TdV neddv”.”” Tipologia nu este pentru Sf. Vasile un prilej de denigrare a intregii
iconomii — asa cum este pentru opozantii sai —, ci, dimpotriva, o subliniere a deosebirii
dintre umbra (,,0k18¢”) si imaginea care exista in realitate. Comparatia o regasim in Col
2,17, unde prescriptiile legii referitoare la mancare, bautura, sarbatori, luna noua sau sabate
(Col 2,16) sunt definite ca ,,0 umbri (ck10) a celor viitoare”.”®

Referinta la dezbracarea de omul cel vechi (,,dmedvcovto TOv Todaov GvBpwmov”) si
imbracarea in cel nou (,,¢vedvoavto TOv véov”), reinnoit spre cunostintd dupa chipul Celui
care l-a creat (TOv dvoraivovpevov i éntyvmoty kot gikéva Tod kticovtog adtdv),” este o
citare a textului din Col 3,9-10: ,,anexdvodpevol TOv moiaiov dvlpomov [...] Kol évdvcd-
LLEVOL TOV VEOV TOV GVOKOLVOOUEVOV €1 EMIYVMGY KaT® €iKOVO TOD KTiGovTog adhTov”.

in capitolul XV, referindu-se la actul botezului, Sf. Vasile afirma ca, imitand prin botez
ingroparea lui Hristos, credinciosii se coboara la iad deoarece atunci cand trupurile celor
care se boteaza sunt ingropate in apa, are loc, in mod simbolic lepadarea de faptele trupului.
Argumentul biblic este dat din Col 2,11-12: , ITepieturinte meprropti dyeipomomte, &v i
dnekdboet 100 chpatoc® tiic capkdc, &v tfi meprroufi T0d Xp1o10D, cuvtapivieg adTd &v
¢ Ponticpat”.?!

Capitolul XVI accentueaza ca Duhul Sfant participa la orice actiune a Tatalui si a Fiului:
atat la crearea lumii spirituale, cat si la mantuirea oamenilor si la judecata viitoare. In con-
textul credrii lumii spirituale, Sf. Vasile face referinti la textul din Col 1,16: ,,8v ¢ ékticOn
10 mavto, eite Opatd, eite ddpata, gite dpyai, ite Eovoian, gite Suvapelg, gite Opovor”.®?
Se pare ca textul este reprodus din memorie, deoarece dupa ,,t0. whvta” este eludatd fraza
»EV T01G 00pavoig Kol €mi i Y1is”, locul cuvantului ,,0pdvor” din secventa ,,gite Opdvor gite
Kuprotreg gite apyai eite €ovoian” (Col 1,16) devine ultimul, iar cuvantul ,,duvapeg” il
inlocuieste pe ,,kvprotreg”, fiind asezat dupa ,,£€ovcian” si inaintea lui ,,0pdvor”. Secventa
corecta a textului din Col 1,16 este reluata de Sf. Vasile in argumentul din acelasi capitol,
afirmand ca tronurile, domniile, incepatoriile si puterile vad continuu fata Tatalui din ceruri,

76 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,26, PG 32.113D.

77 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 14,31, PG 32.124B.

78 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 14,32, PG 32.124D; 14,33, PG 32.125A.

7 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 14,32, PG 32.125A.

80 Mentiondm ca expresia ,,100 cOpatog” este omisd din manuscrisul din sec. XI (w) aflat in Biblio-
teca Sfantului Sinod din Moscova si manuscrisul din sec. XII (V) aflat in Biblioteca din Viena.
Vezi Saint Basil the Great, Bishop of Caesarea in Cappadocia, On the Holy Spirit, written to Am-
philochius, Bishop of Iconium, against the Pneumatomachi, A revised text with notes and introduc-
tion by Charles Francis Harding Johnston, p. 74, n. 7.

Saint Basil the Great, Bishop of Caesarea in Cappadocia, On the Holy Spirit, written to Amphilo-
chius, Bishop of Iconium, against the Pneumatomachi, A revised text with notes and introduction
by Charles Francis Harding Johnston, p. 74, n. 8, consemneazd prezenta variantei ,,fontioud” in
manuscrisul din sec. XI (u) aflat in Biblioteca Sfantului Sinod din Moscova. Vezi detalii la p. Ixii.
Pentru diferenta intre ,,fanticpa” si,,fantiopdc”, vezi J. Ysebaert, Greek Baptismal Terminology.
Its Origins and Early Development, Graecitas Christianorum Primaeva, Dekker & Van de Vegt
N.V,, Nijmegen, 1962, pp. 51-52.

82 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 16,38, PG 32.136D.
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aceasta contemplare realizandu-se cu ajutorul Duhului Sfant: ,,®povor 8¢ Kol KvploTTES,
Kai apyai koi &ovoiar”. 8

in capitolul XVIIL, Sf. Vasile aminteste ¢, fiind ajutati de puterea Duhului, contemplim
frumusetea chipului lui Dumnezeu Celui nevazut (,,t@ KéAAel Tiig T0D Ood 10D dopdaTov
gikdvoc évarevilopev”),? referinti clard la textul din Col 1,15. Aceastd putere de a contem-
pla Chipul este datd de Duhul Sfant celor ce iubesc adevarul, ardtdndu-le cunoasterea Chi-
pului nu din afard, ci in El: ,,a0t00 00 TApecTV dYwpicTms 10 Thg Yvdoewg [Tvedpa, v
EMOTTIKTV TTiG €IKOVOG dVVapY &V EQVTH TOPEXOUEVOV TOTG THG AnBeiog prlobedpooty, ovK
EEmOev v S&iEv motovpevov, GAL &v £outd eiohyov mpdg T Entyvooy”.¥ Ideea este
reluatd in capitolul XXVI, unde cel condus de Duhul Iui Dumnezeu, nu mai traieste dupa
trup, ci devine al lui Dumnezeu si se face asemenea chipului Fiului lui Dumnezeu (c0Op-
LopQog Thig £ikdvog tod Yiod 1o Ocod yevopevoc), numindu-se duhovnicesc.®® Capitolul
se Incheie cu o comparatie intre aplicabilitatea textului din Col 1,15 si iluminarea pe care o
face Duhul Sfant: ,,Adorand pe Fiul, il adoram pe Cel ce este chipul lui Dumnezeu si Tatal
(,,Tv &g &v €ikdvi 100 Ocod kai [atpdc”).d’

In capitolul XIX, contra-argumentand ideea ci Duhul este inferior fati de Dumnezeu,
dupa vrednicie, Sf. Vasile se foloseste de realitatea mijlocirii arhieresti a Mantuitorului,
aducand un argument din Rom 8,34: ,;t100 Movoyevolc, 6tt €otiv év de&d oD Bgod kai
gvtuyyaver vrp Nudv”.58® Argumentul legat de sederea lui Hristos de-a dreapta lui Dumne-
zeu este identic cu cel din Col 3,2: ,,0 Xp1o10g éoTtv £V 6e&1d TOD Og0D”.

In capitolul XXV, Sf. Vasile demonstreazi ci sensul conjunctiei ,.koi se regiseste in
sensul prepozitiei ,,o0v. Unul din exemplele folosite este cel subliniat de Epistola catre
Coloseni 4,7-9, referitor la cei prin care Apostolul Pavel trimite epistola Bisericii din Colo-
se: ,,Toyog [...] ovv Ovnoiuw”. Forma pe care o reda Sf. Vasile este o redare libera:
L0 kol Toycog kol ‘Ovioipog dneotddnoav Kolososoebow”,¥ accentuandu-se relatia
dintre sensurile lui ,,c0v” si ,,koi”.

in capitolul XXVII, referindu-se la pastrarea in taina si in ticere a caracterului sacru al
tainelor de catre Apostoli si Parinti, Sf. Vasile ofera exemplul privirii spre rasarit in timpul
rugaciunilor. Explicatia privind sensul acestui mod de rugiciune este cautarea spre vechea
patrie, spre paradisul sadit de Dumnezeu in Eden, la rasarit: ,,0Ahiyot 8¢ iopev 8t v ap-
yaiov gmintoduev matpida, TOv mophdeicov, Ov Epdrevoey 0 Bgog év Edep xat’
avatorac”.”® O a doua explicatie, legatd de rugiciune, este motivul pentru care rugiciunile
se savarsesc stdnd in picioare in ziua duminecii: pe de o parte, ne reamintim, prin aceasta

8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 16,38, PG 32.137D.

8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 18,47, PG 32.153A.

85 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 18,47, PG 32.153B.

86 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 26,61, PG 32.180C.

87 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 26,64, PG 32.185C-D.

8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 19,50, PG 32.160B.

8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 25,59, PG 32,177D. Vezi aspectul subliniat si de Bruce
M. Metzger, Bart D. Ehrman, The Text of the New Testament. Its Transmission, Corruption, and
Restoration, Fourth Edition, Oxford University Press, New York/Oxford, 2005, pp. 342-343. Am-
filohius de Iconiu, in contextul cartilor inspirate ale Sfintelor Scripturi aminteste de Coloseni in
aceeasi forma: ,,Kohoocaedor” — Amfilohius de Iconiu, lambi ad Seleucum, PG 37,1597 (= Grigo-
rie de Nazianz, Carmen de veris Scripturae libris 2,2,8 — in PG apare printre scrierile Sf. Grigorie
de Nazianz deoarece unii critici considera ca aceasta scriere i-a fost adresata Sf. Grigorie, iar altii
au Inteles-o ca o epistola adresata de Sf. Grigorie episcopului Amfilohiu de Iconium [vezi detalii in
F. Bleek, W. Urwick, Introduction to the New Testament. History of the Canon, T&T Clarck, Edin-
burgh, 1870, p. 262]).

%0 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 27,66, PG 32.192A.
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pozitie, de harul care ni s-a dat in ziua invierii — de faptul ca am Inviat impreuna cu Hristos
si ca trebuie sa privim cele de sus — argument din Col 3,1 —, pe de alta parte, aceasta zi este
chipul veacului viitor: ‘OpBol pév minpoduev TG goyog v T Wd tod capPfdtov: Tov O
Adyov 00 mavteg oidapev. OV yap pdvov dg cvvavaostavteg Xplotd kol to dve NTelv dosel
Aovteg, €v i) avaotacip® NuéEpy thg dedopuévng MUV ¥apttog 61l TG KATA TV TPOGELYNV
OTAGEMG £0TOVG DIOIUVAG KOPEY: GAL’ &TL SoKel TG ToD TPOGSOKMUEVOL 0idVog Elval
eikdv.”!

in continuare, Sf. Vasile, referindu-se la perioada Cincizecimii, argumentul pentru face-
rea rugdciunilor stand in picioare este o aluzie, ca si in cazul duminecii — una si a opta zi —
la Col 3,1: pentru ca si ne ridicim de la cele prezente la cele viitoare: ,,Ev 1} 10 &pBiov
oyfina thg mpooevyiic mpotipdy oi Becpoi tiig Exkinoiog nuds éEenaidevoay, €k Tiig Evap-
yobg vmopvioe®g olovel petoikilovieg MuU@vV tOV vodv amd tdv mopoviev Enl To
péihovto’.%?

in capitolul XXVIII, continuand argumentarea legati de importanta implicatiei folosirii
prepozitiei ,,c0v” pentru dumnezeirea Duhului, Sf. Vasile citeaza din Epistola cdatre Colo-
seni, folosind expresia introductiva: ,,de aceea, scriind colosenilor, Pavel (ITabiog toivuv
Kolosoagdot ypagmv)”.”* Textul citat de ST. Vasile este o referinta la Col 2,13: ,,Kai dpdc,
ONGi, VEKpoLG GVTaG TOIG TapanTONACt Koi Tf| akpofvotig, cuvelwonoinoe 1@ Xpiotd”. La
acest text se remarca lipsa expresiei ,,Tfjg GopKOG DU®V”, aspect neidentificat in vreun ma-
nuscris pe Coloseni descoperit pdnd acum. De asemenea, prezenta lui ,,¢onoi”, in textul citat,
dovedeste cd nu este un citat direct, ci o redare libera, fapt dovedit si de inlocuirea lui ,,c0v
avT@®” cu ,,td Xpot®” pentru intelegerea mai corectd a sensului frazei, datd fiind lipsa
contextului imediat din epistola.

Plecand de la aceasta inlocuire, Sf. Vasile insistd pe expresia ,,oov Xplot®” atribuitd
oamenilor, dovedind, implicit, ca existenta Duhului Tmpreuna cu Hristos este mai presus
decat cea a oamenilor. Argumentul accentueaza identitatea cu exemplul prin care il numim
pe Apostolul Pavel colaborator al lui Dumnezeu in lucrarea sa de raspandire a Evangheliei,
iar pe Duhul Sfant Cel prin care Evanghelia rodeste in toatd zidirea de sub cer: ,,€v mdon
ktioel Tf Vo 1OV 0VpavOV Koprogopeital TO edayyéhov”.** Se poate observa referinta la
textul Apostolului Pavel din Col 1,23: ,,t0d knpuybévtog v ndor Kticel Tf] VO TOV ovPa-
vov”, unde verbul este schimbat cu cel din Col 1,6: ,,&v mavti @ KOGU® 6TV KOAPTOPOPOV-
pevov”.

Tot referitor la expresia ,,o0v Xpiot®”, Sf. Vasile reia de douad ori, in acelasi capitol, ci-
tatul din Col 3,3—4: , Kol @¢ gowcev, 1 pév {on tdv NATkdtov Enl Koplov «kékpourtal cOv
@ Xplotd &v 1@ Ogd», Kol «dtav 0 Xpiotog eoavepwbii, 1 (o1 Hudv, toTe Kol ovTol GOV
avTd pavepmdioovton &v 86En7;% ,fueic uev 1t tiic gigc Xpiotov nictemc Tig év Ivevport
ocvveyepbnoechal avt@® kol cvykabedeichor &v toig Emovpaviolg éAamilouev, Otav HETOC
ymuation T odpa TG TOmEVMOoEmG UV 6md 10D Yoyikod Tpdg o TvevpaTicdy”.%

Ultima referintd la Epistola catre Coloseni, in tratatul Despre Sfantul Duh, este in capi-
tolul XXIX, unde Sf. Vasile isi exprima nadejdea pentru destinatari ca: ,,bunul Dumnezeu

91 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 27,66, PG 32.192B.

92 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 27,66, PG 32.192D.

93 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 28,69, PG 32.196C. Este surprinzitoare traducerea in
limba romana a acestui text In Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri. Partea a treia: Despre Sfantul Duh.
Corespondentd (Epistole), PSB 12, p. 82: ,,Scriind corintenilor, Pavel”, desi referinta data la citatul
folosit este corecta: Col 2,13.

% Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 28,69, PG 32.196D.

%5 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 28,69, PG32.196D.

% Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 28,69, PG 32.197B.
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sd ne daruiasca pacea Sa care sa domneasca in inimile tuturor” — ,,tov dyabov Oeov v
gavtod gipvmy BpoPedovcay dv taig kapdioig anaviov”.’” Referinta la indemnul Sf. Apos-
tol Pavel din Coloseni este evidenta: ,,1 €ipivn 100 Xpiotod PpaPevéte &v toilg kapdiong

vudv” (Col 3,15).
5. Concluzii

In acest tratat despre Duhul Sfant, Sf. Vasile argumenteazi ci Duhul trebuie si primeasci
aceeasi onoare si slava ca Tatal si Fiul. Formula baptismala este definitorie pentru acest
argument, deoarece dovedeste cd Duhul Sfant este de nedespartit de Tatil si Fiul.”® Con-
numarat, nu sub-numarat, Duhul participad cu Tatal si Fiul in intreaga iconomie, de la face-
rea ingerilor la Judecata obsteascd. Aceastd participare este o demonstratie a statutului Sau
dumnezeiesc.”

Tratatul Sf. Vasile cel Mare a raspuns unei nevoi stringente a Bisericii, legate de intele-
gerea dumnezeirii Sfantului Duh. El isi are originea imediata in contextul liturgic si moti-
veaza spre o atitudine liturgica. Scrierea sa a fost rezultatul unui studiu profund al Sfintelor
Scripturi, guvernat nu de urgenta imediatului, ci de cunoastere ca expresie a unei vieti dor-
nice de a trai liturgic, intr-o experienta doxologica.

In acest sens, multitudinea citatelor biblice, in special cele nou-testamentare, dovedeste
caracterul doxologic spre care indreaptd cunoasterea Cuvantului Adevarului. in special, prin
citarea textelor Epistolei catre Coloseni, sau aluziile la acelasi text, Sf. Vasile cel Mare se
dovedeste un exeget care stie sa integreze atat aspectele isagogice, cat si cele teologice ale
epistolei Sf. Apostol Pavel, intr-un intreg care nu releva doar informatie despre hristologie
si pnevmatologie, ci motiveaza prin asumarea lor spre o ,,intimitate cu Dumnezeu”.

Parcurgand cu atentie tratatul Sf. Vasile cel Mare, se poate observa ca, in cazul Epistolei
catre Coloseni, spre deosebire de toate celelalte carti nou-testamentare citate, se fac trimi-
teri atat la aspectele ei isagogice — autorul epistolei, titlul ei, localitatea in care se afld Bise-
rica destinatard, problemele destinatarilor care au generat scrierea epistolei, modul in care
epistola ajunge la destinatie —, cat si la cele teologice — referinta hristologica cel mai des
citata fiind Col 1,15, ,Icoana/Chipul nevazutului Dumnezeu” — ,eikdv 10D 6g0d TOD
dopdrov”. Rostul imbindrii acestor aspecte isagogice cu cele teologice ale Epistolei catre
Coloseni, in argumentatia tratatului Despre Duhul Sfant, are rolul de construi un paralelism
intre contextul epistolei si cel al scrierii tratatului: scopul la care sunt chemati este ,,desa-
varsirea”, asemanarea cu Dumnezeu ,,pe cit e cu putintd firii umane”, in acest sens dan-
du-se o ,,luptda” atat din partea Sf. Apostol Pavel, cat si din partea Sf. Vasile cel Mare pentru
ca destinatarii sd ajunga la cunoasterea ,,cuvantului adevarului”.

In acest sens putem intelege afirmatia Sf. Grigorie de Nazianz, referitoare la faptul ci
Sf. Vasile, in tratatul despre Duhul Sfant, ,,a patruns litera [Scripturii] si a privit-o din inte-
rior.!%

97 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 29,75, PG 32.209C.

8 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 10,24, PG 32.109D-112B; 10,26, PG 32.113A-C; 12,28,
PG 32.117A-C; 13,30, PG 32.121A; 17,43, PG 32.145D-148A; 18,44, PG 32.148C-149B.

9 Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 16,3840, PG 32.136A-144A; 19,49, PG 32.156C-160A;
24,56, PG 32.172C-173A.

100 Sf Grigorie de Nazianz, Oratio 31,21, PG 36.156D. Probabil Sf. Grigorie face referinta la textul:
,,Cel care a reusit sa patrunda adancul sensului legii si, indepartand ca pe un val obscuritatea ei, sa
ajunga al cele tainice, a imitat pe Moise — care pe cand vorbea cu Dumnezeu isi scotea mahrama —
si a trecut de la litera la Duh. Basilius Caesariensis, De Spiritu Sancto 21,52, PG 32.165.
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Anexa 1

Citate si aluzii Citate si aluzii Citate si aluzii Citate si aluzii Referinta citatului

nou—testamentare nou—testamentare nou—testamentare nou-testamentare sau aluziei

evidentiate de evidentiate de evidentiate de evidentiate de nou-testamentare in

PG 32,67-218 NPNF(2) 8 SC170(2) BP5 IIepi tod Iveduaros

- - - Mt 1,18 9,22; 19,46

Mt 1,20 Mt 1,20 Mt 1,20 - 59

- Mt 3,10 - - 8,17

Mt 3,11 Mt 3,11 Mt 3,11 - 15,36

- Mt 3,17 - - 16,39

Mt 4,1 Mt 4,1 Mt 4,1 - 16,39

Mt 5,11 Mt 5,11 Mt 5,11 - 6,13

Mt 5,18 Mt 5,18 Mt 5,18 - 1,2

Mt 5,22 Mt 5,22 Mt 5,22 - 8,21

- - - Mt 5,37 1,2

- Mt 7,6 Mt 7,6 - 30,79

- - - Mt 7.8 1,1

- Mt 7,22 - - 16,39

Mt 8,3 Mt 8,3 Mt 8,3 Mt 8,3 8,21

- Mt 9,12 - Mt 9,12 8,17; 8,18

- Mt 9,15 - Mt 9,15 8,17; 8,18

Mt 10,19-20 Mt 10,19-20 Mt 10,19-20 Mt 10,19-20 24,55

Mt 10,20 Mt 10,20 Mt 10,20 Mt 10,20 26,61; 26,62

- Mt 11,20 - - 16,39

Mt 11,27 Mt 11,27 Mt 11,27 Mt 11,27 18,47

Mt 12,28 Mt 12,28 Mt 12,28 Mt 12,28 9,22; 16,39

Mt 12,29 Mt 12,29 Mt 12,29 Mt 12,29 8,18

Mt 12,31 Mt 12,31 Mt 12,31.32 Mt 12,31-32 18,46; 24,55; 28,70;
29,75; 30,79

- - - Mt 13,31-32 1,2

- Mt 14,33 - - 8,17

Mt 16,27 Mt 16,27 - - 6,15; 8

- Mt 18,10 Mt 18,10 - 16,38

Mt 18,16 - - - 29

- Mt 21,5 - - 8,17

- Mt 24,12 - - 30,78

Mt 24,51 Mt 24,51 Mt 24,51 Mt 24,51 16,40

Mt 25,21 Mt 25,21 Mt 25,21 Mt 25,21 16,40

- - - Mt 25,23 16,40

- - - Mt 25,28-29 16,40

- - - Mt 26,26-28 27,66

Mt 27,19 - - - 29

- Mt 27,54 - - 8,17

Mt 28,19 Mt 28,19 Mt 28,19 Mt 28,19 10,24; 17,43; 18,44;

18,47, 24,55; 25,59;
25,60; 27,68; 28,69;

29,75
Mc 3,29 - Mc 3,29 - 28
Mc 4,39 Mc 4,39 Mc 4,39 Mc 4,39 8,21
- Mc 5,30 - - 59
- Mc 6,14 - - 16,39
Mc 8,38 Mc 8,38 Mc 8,38 Mc 8,38 6,15
Mc 9,25 Mc 9,25 Mc 9,25 - 8,21
Le 1,11 Le 1,11 Le 1,11 Le 1,11 16,38; 23
- - - Lec 1,13-20 16,38
Le 1,26 - - - 16
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Citate si aluzii
nou—testamentare
evidentiate de

Citate si aluzii
nou—testamentare
evidentiate de

Citate si aluzii
nou—testamentare
evidentiate de

Citate si aluzii
nou—testamentare
evidentiate de

Referinta citatului
sau aluziei

nou—testamentare in

PG 32,67-218 NPNF(2)8 SC170(2) BP5 IIepi Tod Ilvevpatog

- - Lc 1,30-33 Lc 1,28-37 16,38

Lc2,14 Lc2,14 Lc2,14 Lc2,14 16,38

- Lc 2,52 - - 8,18; 16,38

Lc 3,16 Lc 3,16 Lc 3,16 - 12,28

Lc 3,22 - Lc 3,22 - 16

Lc 4,18 - - - 12

- - Lc 4,23 8,17; 8,18

Lc 8,46 Lc 8,46 Lc 8,46 - 5,9

- Lc 10,13 - - 16,39

Lc 11,10 Lc 11,10 Lc 11,10 - 1,1

Lc 12,8-9 Lc 12,8-9 Lc 12,8-9 Lc 12,8-9 13,29

Lc 12,10 Lc 12,10 Lc 12,10 - 28,70

Lc 12,11-12 - Lc 12,11-12 - 24

Lc 16,29 Lc 16,29 Lc 16,29 Lc 16,29 14,33

- Lc 17,33 - - 24,56

Lc 18,18 - Lc 18,18 - 28,70

- - - Lc 19,40 13,30

- Lc 24,39 - - 5,12

Inl,1 Inl,1 Inl,1 Inl,1 6,14;8,17; 16,38

Inl1,3 In1,3 In1,3 In1,3 8,19

In19 In1,9 In1,9 In1,9 8,19; 18,47

Inl1,14 In1,14 In1,14 In1,14 6,15; 18,47

In 1,16 Inl,16 In1,16 - 5,9

Inl1,18 Inl1,18 In1,18 - 6,15;8,17; 11,27,
18,45

In 1,33 In 1,33 In 1,33 In 1,33 16,39

- - - In 1,49 8,17

- In33 In33 In33 15,35

- In3,5 - In3,5 15,35

In 3,6 In 3,6 In 3,6 In 3,6 5,9

- - - In3,7 15,35

- In 3,14 In 3,14 In 3,14 14,31

- - - In 3,16 14,32

- - - In 3,29 8,17; 8,18

In4,21 - - - 26

- In 4,23 In 4,23 In4,23 26,62

In4,24 In4,24 In 4,24 In 4,24 9,22; 18,47; 19,48;
26,64

In 5,19 In 5,19 In 5,19 In 5,19 8,19(x2); 16,38

In 5,20 In 5,20 In 5,20 - 5,7; 8,20

In 5,22 In5,22 - - 8,19

In 523 In 5,23 In 5,23 - 6,15(x2)

In 5,46 In 5,46 In 5,46 - 14,33

- In6,21 - - 8,17

In 6,27 In 6,27 - - 6,15(x2)

- In 6,49 - - 14,31

- In6,51 - In6,51 14,31

In 6,57 In 6,57 In 6,57 In 6,57 8,19

In 6,63 In 6,63 In 6,63 In 6,63 24,56

In 7,37 In 7,37 In 7,37 - 14,31

- - - In 10,1-16 8,17

- - In 10,7 8,17

In 10,9 In 10,9 In 10,9 In 10,9 8,17(x2)
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Citate si aluzii
nou—testamentare
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- - - In 10,11 8,17

- In 10,12 - - 8,17

- - - In 10,14 8,17

- - - In 10,18 8,19

- - - In 10,26-27 8,17

In 10,27 - In 10,27 In 10,27 8,17

In 10,27-28 In 10,2728 In 10,28 In 10,2728 24,56

In 10,30 In 10,30 In 10,30 In 10,30 25,59

- In 10,38 - - 12,28

In 11,25 In 11,25 - In 11,25 8,19

- In 12,13 - - 12,28

In 12,28 In 12,28 In 12,28 In 12,28 18,46

In 12,49 In 12,49 In 12,49 In 12,49 8,19; 8,20

In 12,50 In 12,50 In 12,50 In 12,50 8,20

In 14,2 In 14,2 In 14,2 - 16,40

In 14,6 In 14,6 In 14,6 In 14,6 8,17; 8,18; 26,64

In 14,9 In 14,9 In 14,9 In 14,9 6,15; 8,21, 26,64

- In 14,9-10 In 14,9-10 In 14,10 18,45

In 14,16 In 14,16 In 14,16 In 14,16 18,46; 19,48

In 14,17 In 14,17 In 14,17 In 14,17 18,46; 19,48;
22,53(x2)

- In 14,19 In 14,19 - 22,53

In 14,23 In 14,23 In 14,23 In 14,23 25,59

In 14,24 In 14,24 In 14,24 In 14,24 8,20

In 14,26 In 14,26 In 14,26 In 14,26 19,49

- - - In 14,29 22,53

In 14,31 In 14,31 In 14,31 In 14,31 8,20

Inl153 In153 In153 In153 22,53

In 15,15 In 15,15 In 15,15 In 15,15 19,50

In 15,26 In 15,26 In 15,26 In 15,26 9,22; 16,38; 19,48(x2);
19,49

In 16,13 In 16,13 In 16,13 In 16,13 19,48; 19,49

In 16,14 In 16,14 In 16,14 In 16,14 5,9; 18,46(x2)

- In 16,15 - In 16,15 5,9; 8,20

Inl174 Inl174 Inl174 Inl174 18,46

In 17,10 In 17,10 In 17,10 In 17,10 8,19

In 17,21 - - - 22

- In 17,25 In 17,25 In 17,25 22,53

- - - In 18,37 8,17

- In 20,22 - - 16,39

- In 20,22-23 In 20,22-23 In 20,22-23 16,39

FA 1,5 FA 1,5 FA 1,5 FA 1,5 12,28

FA 1,8 FA 1,8 FA 1,8 - 24,57

- FA 2,22 FA 2,22 - 16,39

- FA 3,15 - FA 3,15 5,7; 28,70

- FA 5,4 FA 5,4 - 16,37

FA 59 FA 5.9 FA 5.9 FA 5.9 16,37

FA 5,29 FA 5,29 FA 5,29 FA 5,29 10,24

- FA 7,2 - - 5,8

FA 7,51 FA 7,51 FA 7,51 - 19,50

FA 7,55 FA 7,55 FA 7,55 - 6,15

FA 8,26 FA 8,26 FA 8,26 - 23,54

FA 10,3 FA 10,3 FA 10,3 - 23,54
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Citate si aluzii Citate si aluzii Citate si aluzii Citate si aluzii Referinta citatului

nou-testamentare nou-testamentare nou—testamentare nou—testamentare sau aluziei
evidentiate de evidentiate de evidentiate de evidentiate de nou—testamentare in
PG 32,67-218 NPNF(2)8 SC170(2) BP5 IIepi Tod Ilvevpatog
FA 10,20 FA 10,20 FA 10,20 - 19,49

FA 10,38 FA 10,38 FA 10,38 FA 10,38 12; 16,39

FA 13,2 FA 13,2 FA 13,2 - 19,20

- - - FA 16,11-12 25,59

- FA 17,21 - FA 17,21 17,42

- FA 17,31 - - 16,40

- FA 19,11 - - 16,39

- - - FA 21,11 19,49

- FA 26,16 - - 8,18

- FA 28,2 - - 8,18

- Rom 1,4 - - 28,70

Rom 1,5 Rom 1,5 Rom 1,5 Rom 1,5 8,17(x2); 29,74
Rom 1,8 Rom 1,8 Rom 1,8 Rom 1,8 8,17

Rom 1,10 Rom 1,10 Rom 1,10 Rom 1,10 5,11

- Rom 1,16 - - 8,17

- Rom 2.4 Rom 2.4 - 8,17

Rom 2,10 Rom 2,10 Rom 2,10 Rom 2,10 24,55

Rom 2,17 Rom 2,17 Rom 2,17 Rom 2,17 5,11

- Rom 3,13 - - 15,36(x2)

- Rom 4,19 - - 14,32

Rom 5,2 Rom 5,2 Rom 5,2 Rom 5,2 8,17 (x2); 8,18
Rom 5,8 Rom 5,8 Rom 5,8 - 8,21

Rom 5,14 Rom 5,14 Rom 5,14 Rom 5,14 14,31

- Rom 5,17 - - 14,31

Rom 5,21 - - - 15

Rom 6,2 - - - 12

- Rom 6,3 Rom 6,3 - 12,28

Rom 6,4 Rom 6,4 Rom 6,4 - 5,10

Rom 6,4-5 Rom 6,4-5 Rom 6,4-5 - 15,35

Rom 6,6 Rom 6,6 Rom 6,6 — 15,35

- Rom 6,8 Rom 6,8 Rom 6,8 14,32

- - - Rom 6,13 14,31

- Rom 6,17 Rom 6,17 Rom 6,17 10,26

- Rom 6,22 Rom 6,22 Rom 6,22 15,35

- Rom 7,5 Rom 7,5 Rom 7,5 15,35

Rom 8,2 Rom 8,2 Rom 8,2 - 24,57, 28,69

— Rom 8,6 Rom 8,6 — 22,53

- Rom 8,9 Rom 8,9 Rom 8,9 18,46

Rom 8,10 Rom 8,10 Rom 8,10 - 24,56

Rom 8,11 Rom 8,11 Rom 8,11 - 24,55; 24,56

- Rom 8,12 - - 26,61

- Rom 8,14 Rom 8,14 Rom 8,13-14 26,61

Rom 8,15 - - - 26

Rom 8,16 Rom 8,16 Rom 8,16 Rom 8,16 26,61; 28,69
Rom 8,17 Rom 8,17 Rom 8,17 Rom 8,17 28,69(x2); 28,70
Rom 8,26 Rom 8,26 Rom 8,26 - 28,70

- Rom 8,26-27 Rom 8,26-27 - 19,50

- Rom 8,29 - Rom 8,29 26,61

Rom 8,32 Rom 8,32 Rom 8,32 - 8,21; 14,32; 24,57
Rom 8,34 Rom 8,34 Rom 8,34 Rom 8,34 6,15; 19,50
Rom 8,37 Rom 8,37 Rom 8,37 Rom 8,37 8,18

- Rom 9,2 - - 6,13
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Rom 9,4 Rom 9,4 Rom 9,4 Rom 9,4 24,55

- Rom 9,21 - - 5,12

- Rom 11,33 - - 14,33

Rom 11,34-36 Rom 11,34.36 Rom 11,34.36 Rom 11,34.36 5,7(x2); 8,19

- Rom 11,38 - - 5,7

Rom 12,5-6 Rom 12,5-6 Rom 12,5 - 26,61

- Rom 12,6 - - 9,22

- Rom 12,9 - 30,79

- Rom 13,11 Rom 13,11 - 10,26

- - - Rom 14,1 30,78

- Rom 15,29 - - 15,36

Rom 15,30 - Rom 15,30 Rom 15,30 25,59

1Cor 1,9 1Cor 1,9 1Cor1,9 - 5,10

- 1 Cor 1,20 - - 17,41

1 Cor 1,24 1 Cor 1,24 1 Cor 1,24 1 Cor 1,24 6,15; 8,17(x2); 8,19;
18,46

1 Cor 1,30 1 Cor 1,30 1 Cor 1,30 - 4,6

- 1 Cor 2,6 - - 30,77

- 1 Cor 2,7 - - 14,33; 27,66

1 Cor 2,10 1 Cor 2,10-11 1 Cor 2,10-11 1 Cor 2,10 5,10; 16,38; 24,56

1 Cor 2,11 1 Cor 2,11 1 Cor 2,11 1 Cor 2,11 16,40; 19,50; 29,72

1 Cor 2,12 1 Cor 2,12 1 Cor 2,12 - 24,57

- 1 Cor 3,1 - - 29,72

1Cor3,3 - - 1 Cor3,3 29,72

- 1 Cor 3,9 - 1 Cor 3,9 28,69

1 Cor 3,13 - 1 Cor 3,13 - 15

- 1 Cor 3,16 1 Cor 3,16 - 21,52

- 1 Cor4,1 - - 8,18

- 1 Cor 4,6 8,18

1 Cor 5,4 1 Cor5,4 1 Cor5,4 - 27,68

1 Cor 6,11 1 Cor 6,11 1 Cor 6,11 1 Cor 6,11 19,49; 27,68

- 1 Cor 6,19 - - 26,62

- 1 Cor 7,40 1 Cor 7,40 - 26,63

- 1 Cor 8,6 1 Cor 8,6 1 Cor 8,6 1,3;2,4;4,6; 5,7

- 1 Cor9,21 8,17

1 Cor 10,2 1 Cor 10,2 1 Cor 10,2 - 14,31; 14,33

- 1 Cor 10,4 1 Cor 10,4 1 Cor 10,4 8,17(x2); 14,31

- 1 Cor 11,1 1 Cor 11,1 - 15,35

1 Cor 11,2 1 Cor 11,2 1 Cor 11,2 - 29,71

- 1 Cor 11,12 1 Cor 11,12 - 4,6(x2); 5,12; 18,46

1 Cor 12,3 1 Cor 12,3 1 Cor 12,3 1 Cor 12,3 11,27, 16,38; 18,47

- 1 Cor 124 1 Cor 124 1 Corl124 16,37.38

- 1Cor 12,4.5.6 1Cor 12,4.5.6 1 Cor 12,4-6 16,37

1 Cor 12,4-11 - - - 26

- - - 1 Cor 12,5 16,37

- - - 1 Cor 12,6 16,37.38

1 Cor12,8 1 Corl12,8 1 Corl12,8 1 Corl12,8 5,10

- - - 1 Cor 12,9 19,49

- - - 1 Cor 12,9-10 26,61

- - - 1 Cor 12,10 16,38; 19,49

1 Cor 12,11 1 Cor 12,11 1 Cor 12,11 1 Cor 12,11 9,22;16,37; 16,39;
24,55

- 1 Cor 12,13 1 Cor 12,13 1 Cor 12,13 26,61
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- 1 Cor 12,18 - 1 Cor 12,18 26,61
- 1 Cor 12,21 1 Cor 12,21 - 26,61
- 1 Cor 12,25 - 1 Cor 12,25 26,61
- 1 Cor 12,26 1 Cor 12,26 1 Cor 12,26 26,61
1 Cor 12,28 1 Cor 12,28 1 Cor 12,28 1 Cor 12,28 16,39
1 Cor 13,5 1 Cor 13,5 1 Cor 13,5 30,79
1 Cor 14,2 1 Cor 14,2 1 Cor 14,2 1 Cor 14,2 26,62
1 Cor 14,11 - - - 26
- 1 Cor 14,24-25 1 Cor 14,24-25 1 Cor 14,24-25 16,37
- 1 Cor 15,17 - 1 Cor 15,17 11,27
1 Cor 15,22 1 Cor 15,22 1 Cor 15,22 1 Cor 15,22 14,31
- 1 Cor 15,27 - - 6,13
1 Cor 15,40 - - - 28
1 Cor 15,41 1 Cor 15,41 1 Cor 15,41 1 Cor 15,41 24,55
1 Cor 15,41-42 1 Cor 15,41-42 1 Cor 15,41-42 1 Cor 15,41-42 16,40
- 1 Cor 15,44 1 Cor 15,44 - 28,69
1 Cor 15,46 1 Cor 15,46 1 Cor 15,46 1 Cor 15,46 18,47
1 Cor 15,47 1 Cor 15,47 1 Cor 15,47 1 Cor 15,47 4,6; 18,47
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»1a aminte la tine insuti!” Dinamismul virtutii crestine
in Omiliile Sfantului Vasile cel Mare

Stefan ILOAIE

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
stefaniloaie@yahoo.com

Inca inainte ca termenul virtute s primeasca in filosofia antica greacd o semnificatie filoso-
ficd strictd, el a cunoscut o lungd evolutie, dar de o adevdrata importantd nu s-a bucurat
inainte de Socrate, care a identificat cunoasterea cu virtutea!, considerand si ca existd o
virtute unicd, in care sunt cuprinse toate virtutile>. Platon remarcd existenta a patru virtuti
cardinale, aseméndtor cu cele patru parti ale sufletului®. Aristotel a vizut in virtute o masurd
justa si dreapta prin care omul obtine binele, si a facut distingerea intre virtutile morale si
cele intelectuale®.

in Noul Testament, termenul virtute® este intalnit in sens propriu doar de patru ori:

Filipeni 4, 8: incolo, fratilor, cate sunt adevarate, cate sunt de cinste, cate sunt drepte,
cate sunt curate, cate sunt vrednice de iubire, cate sunt cu nume bun, daca-i virtute si daca-i
de lauda, pe acestea sa le ganditi”;

I Petru 2, 9: ,Dar voi sunteti semintie aleasd, preotie imparateascd, neam sfant, popor
agonisit de Dumnezeu ca sa vestiti in lume bunatitile (puterile, virtutile — tas aretas, gr.)
Celui ce v-a chemat din intuneric la lumina Sa cea minunata”;

2 Petru 1, 3: ,,Ca dumnezeiasca Lui putere ne-a daruit toate cele ce sunt spre viata si
evlavie, facdndu-ne sa-L cunoastem pe Cel ce ne-a chemat prin propria Lui slava si prin
virtutea Sa...”;

2 Petru 1, 5 ,,Pentru aceasta, punandu-va intreaga sarguintd, credintei voastre adaugati-i
virtutea; virtutii, cunostinta...”.

Dac4, in sens propriu, termenul apare atdt de rar in Sfanta Scripturd, el este surprins de
fiecare datd cand sunt prezentate aspectele procesului de dezvoltare si imbogatire a vietii
duhovnicesti a crestinului, sensul semantic regasindu-se in concepte precum: sfintenie,
sfintire, dreptate, indreptare, Indreptétire, cucernicie, ascultarea poruncilor, nazuinta spre

' Cf. Aristotel, Etica nicomahica VI, 1145b, trad. rom. Stella Petecel, Ed. Stiintifica si Enciclopedi-
ca, Bucuresti, 1988, p. 153—155.

Vezi dialogul Menon 72c u., in vol. Platon, Opere, vol. 2, trad. rom. Liana Lupas si Petru Cretia,
Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1976, p. 375 u.

3 Platon, Republica 442b-d, in: Opere, vol. 5, Ed. Stiintifici si Enciclopedica, Bucuresti, 1986,
p- 228 u.

,»Virtutea fiind de doua feluri, dianoetica si eticd, cea dianoeticd se naste si se dezvoltd mai ales
prin intermediul invataturii (de aceea necesita experienta si timp), pe cand cea etica se dobandeste

prin formarea deprinderilor...” — Etica nicomahica 11, 1103a, ed. cit., p. 32. Vezi si Alasdair Ma-
cintyre, Tratat de morald. Dupa virtute, trad. rom. Catrinel Plesu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1998,
p. 161 u.

Vechiul cuvant romanesc vdrtute indica mai bine sensul termenului, explicat astfel de arhiepisco-
pul Bartolomeu Valeriu Anania la nota subsidiard de la 2 Petru 1, 3 in editia jubiliara a Sfintei
Scripturi (2001): ,,Vartute: insusirea de a excela in tot ceea ce e bun, frumos si adevarat”.
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fapte bune, viatd In Duhul, roadd a Duhului etc. Unele dintre virtutile crestine sau unele
caracteristici ale acestora sunt amintite foarte des in Noul Testament, mai ales in scrierile
pauline: ,.iubire, bucurie, pace, indelunga-rabdare, bunatate, facere de bine, credinciosie,
blandete, infranare, curatie” (Galateni 5, 22-23); ,,imbracati-va cu simtdminte de-ndurare,
de bunatate, de smerenie, de blandete, de-ndelunga-rabdare, ingaduindu-va unii pe altii si
iertdnd unii altora...” (Coloseni 3, 12—-13); ,,credintei voastre adaugati-i virtutea, virtutii,
cunostinta; cunostintei, infrinarea; infranarii, rabdarea; rabdarii, evlavia; evlaviei, prietenia
frateasca; prieteniei fratesti, iubirea” (2 Petru 1, 5-7).

Virtutea in gindirea crestini rasiriteana. Scurti incursiune

Pentru crestini, Hristos devine si ramane modelul suprem de virtute. Deschiderea pe care El
o face posibila pentru om este data prin Taina Botezului, in care omul moare si invie cu El:
»M-am rastignit impreuna cu Hristos; si nu eu sunt cel ce mai traiesc, ci Hristos este Cel ce
traieste In mine” (Galateni 2,20). Aceastd imbracare cu Dumnezeu (Galateni 3, 27; Colo-
seni 3,10) este ,,lucrarea virtutilor dupd asemanarea lui Hristos™®.

Virtutea este Tmplinirea constantd si consecventa a binelui, punerea de acord a vointei
noastre cu vointa lui Hristos, intrarea pe poarta cea stramta (Matei 7,13) si urmarea lui
Dumnezeu (Romani 8,14). Cu cat ne umplem mai mult de bucuria locuirii in Hristos, cu
atat mai mult devine vizibild unirea cu El si lucrarea de sfintire, diferitd pentru fiecare om
in parte, dar unitd In Dumnezeu cel unul: ,,Felurimi de lucrari sunt, dar acelagi Dumnezeu
este Cel care pe toate in toti le lucreaza” (I Corinteni 12,6).

Literatura patristica si filocalicd a subliniat faptul ca virtutea dovedeste daca si in ce ma-
surd am reusit sd concretizam urmarea lui Hristos. Omul virtuos arata ca a reusit sa dea chip
prezentei lui Dumnezeu in sine, astfel Incat lucrarea Creatorului in creaturd sa fie reala,
palpabila, vizibild. Trairea virtuoasa este necesard participarii la viata divind. De aceea
fiecare crestin isi are menirea unica in lume si devine membru in Trupul lui Hristos: pentru
ca modalitatea de lucrare a virtutilor este a sa, este unica si pentru ca Impreuna cu celelalte
membre din acest Trup creeaza varietatea, frumusetea si totalitatea vietii Bisericii. Dupa
capacitatea si ravna sa, fiecare ilustreaza stralucirea lui in Hristos, in incercarea de a ajunge
la adevarata filosofie, identica pentru Parintii rasariteni cu viata virtuoasa.

Natura virtutii consta in lucrarea binelui de catre om, dar nu singur, ci numai impreuna
cu Dumnezeu. Puterea harului divin initiazd si implineste Incercarea umana spre virtute,
conferd sprijin pentru definirea ei. Initiativa de lucrare a binelui ii apartine omului: ,,Virtu-
tea nu sta n altele, ci Tnainte de toate in puterea noastra... Faptul cd suntem capabili de
virtute Tnseamna cd este In noi o miscare spre virtute, dar nu virtutea’; ,,Domnul pregateste
mantuirea noastra prin doud mijloace: si prin dragostea fatd de virtute si prin ura fata de
picat”®. Omul cunoaste binele si virtutea prin fire, iar odati ce incepe si le sivarseasc ele
ii aduc — pentru intdrire si confirmare — alte daruri si puteri spirituale. Teandrismul virtutii
este ilustrat pe de o parte de adevarul ca ea, virtutea, este activata si lucrata de om, iar pe de

3

Y]

Mitropolitul Nicolae Mladin, ,, Hristos — viata noastra” sau Asceza si mistica paulind, Ed. Deisis,
Sibiu, 1996, p. 167. Isihie Sinaitul invata: ,,Domnul nostru si Dumnezeul cel intrupat ne-a pus ina-
inte ca pilda a toatd virtutea si ca model al Intregului neam omenesc si ca ridicare din vechea cade-
re viata Sa atotvirtuoasa in trup, ca pe o zugraviturd” — ,,Despre trezvie si virtute”, in Filocalia,
vol. 1, trad. rom. pr. Dumitru Staniloae, Harisma, Bucuresti, 1994, p. 60.

7 Clement Alexandrinul, ,,Stromatele”, in Scrieri 11, trad. rom. pr. Dumitru Fecioru (PSB 5), Ed.

IBMBOR, Bucuresti, 1982, p. 289, 440.

8 Sf. Ioan Gura de Aur, ,,Omilii la Matei” 24, 3, in: Scrieri 111, trad. rom. Pr. Dumitru Fecioru (PSB
23), Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1994, p. 315.
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alta de acela ca ,.fiinta tuturor virtutilor este Insusi lisus Hristos... Dar, dacé-i asa, orice om
care se impartaseste de virtute, printr-o deprindere neclintita, se Tmpartaseste neindoielnic
de Dumnezeu, fiinta virtutilor™. Chiar dacd intr-o mare masura virtutea Tmplinitd 1i apartine
— 1n lucrare — harului, ea raméne a omului, intr-un gest de noblete divina care redefineste
intalnirea dintre iubirea divind si raspunderea umana. Initiata de crestin, virtutea se lucreaza
numai Impreund cu Hristos si devine legaturd existentiald intre om si Dumnezeu. Cu toate
acestea, ramanerea In virtute este, pana la sfarsitul vietii, un ideal, o luptd permanenta,
caderea din ea fiind oricand posibila, ca expresie a Inceputului Inca neincheiat si a sfarsitu-
lui Inca nedesavarsit.

Virtutea in conceptia Sfintului Vasile cel Mare

In Omiliile sale', intre multe alte probleme de morala, Sfantul Vasile cel Mare acorda o
importantd deosebitd virtutii si modalitatii de lucrare a ei. Pentru parintele capadocian,
virtutea este ,,cale de mijloc”!!, ,,podoaba a sufletului” si ,,strilucire a frumusetii”'?, e con-
ditia principald de care omul are nevoie pentru ca prin aceasta sa dobandeasca desavarsirea.
Urmand lui Socrate si lui Platon, potrivit carora virtutea este stiintd, respectiv conceptiei
intelectualiste antice asupra virtutii, Sf. Vasile afirma ca inceputul virtutii 1l reprezinta ,,cer-
cetarea staruitoare” ,,pe care omul, ca fiinta capabild sa deosebeascd binele de rau, trebuie
sd o intreprinda spre a gasi calea pe care trebuie sd o urmeze”'®. Exista virtuti ,,firesti”, care
tin de calitatea si de puterile naturale ale sufletului: ,,Si in noi oamenii sunt virtuti firesti, pe
care sufletul nostru le savarseste nu printr-o invatiturd omeneasca, ci sunt inndscute in
insasi firea noastra... Pentru ca sufletul, in chip firesc si fara sa fie invatat, doreste ce 1i este
propriu, de aceea toti lauda castitatea, aproba dreptatea, admira curajul si rdvnesc pricepe-
rea”'*. Dar crestinului 1i este specificd mai ales virtutea castigatd prin efort propriu, prin
lupta, prin incercare.

Sfantul Vasile cel Mare considerd ca omul este pe deplin capabil de savarsirea virtutii,
chiar prin comparatie cu castigarea lucrurilor lumesti care i se par, in mod paradoxal, mult
mai usor de obtinut: ,,Da, virtutea std In puterea noastra si poate fi dobandita de omul sargu-
itor; insa belsugul de avutie, frumusetea trupului si indltimea functiilor nu stau in puterea
noastra”!s.

Actiunea virtutii este indreptata impotriva pacatului, cel care il indeparteaza pe om de
Dumnezeu. De aceea, ea primeste caracter ,,obligatoriu”, reprezentdnd implinirea constanta
si libera a legii divine. Totul se reduce la aceastd munca intensd, pe cat de ampla pe atat de
migaloasd. De mare folos in acest demers este mania chiar ura impotriva raului si a pacatu-

Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua 7f, trad. rom. Pr. Dumitru Stiniloae (PSB 80), Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1983, p. 85.

10" Analiza care urmeaza se bazeaza aproape exclusiv pe cele trei categorii de omilii: ,,Omilii la He-
xaemeron”, ,,Omilii la Psalmi” si ,,Omilii si cuvantari”, publicate in volumul 17 al colectiei ,,Pa-
rinti si Scriitori Bisericesti”, in traducerea parintelui Dumitru Fecioru.

1" Sf. Vasile cel Mare, ,,Omilia la Psalmul 7, VII, in: Scrieri vol. 1, trad. rom. pr. Dumitru Fecioru,
PSB 17, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 202.

12 Omilia a treia la cuvintele «Ia aminte la tine insuti»”, 111, ibidem, p. 368.

13 Joan Zagrean, ,,Probleme morale in opera Sfantului Vasile cel Mare”, in: Sfdantul Vasile cel Mare.
Inchinare la 1600 de ani de la savarsirea sa, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 211. Studiul este
republicat in volumul Sfintul Vasile cel Mare. Inchinare la 1630 de ani, col. ,,Studia Basiliana” 1”
Ed. Basilica, Bucuresti, 2009, pp. 336-363.

14 Sf. Vasile cel Mare, ,,Omilii la Hexaemeron”, 1X, 4, in: Scrieri vol. 1, ed. cit., p. 174.

15 Omilia a 11-a. ,,Despre invidie”, V, ibidem, p. 465.
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lui. Virtutea devine, prin exercitiu, rod constant al libertatii, ea se indeplineste prin libera
alegere, nu prin constrangere, ,,ca nici lui Dumnezeu nu-I este dragd fapta savarsita prin
constrangere”!®. Dar omul decide, prin libertate, intre doud sau mai multe posibilitdti; de
aceea, dat fiind si faptul cé pacatul este usor de realizat iar faptele bune mai greu de impli-
nit, binele si virtutea au nevoie sa fie intelese si intérite prin credinta, aceasta sprijinindu-1
pe om, céci: ,,Cel care are in el insusi slabiciunea, dar primeste in sine credinta, este condus
la méntuire de propria sa credinta”!’. Omul descopera in el semnele credintei, iar ea, odata
ce devine lucratoare, il Intareste In lucrarea binelui si credinta devine, astfel, primul dintre
izvoarele virtutii, cici intreaga viatd virtuoasd nu este altceva decat dezvoltarea inceputului
bun agezat de Dumnezeu prin Botez, actul mortii si invierii omului impreund cu Hristos.
Indreptata impotriva pacatului, purtarea cea buna si virtutea sunt in primul rand multumire
adusa lui Dumnezeu pentru moartea in locul nostru si pentru invierea datatoare de sperante.

Dar virtutea se savarseste si prin harul si puterea lui Dumnezeu: ,,Totusi, ca sa se nasca
in suflet si frumusete, dar si putere pentru savarsirea celor ce trebuie facute, avem nevoie de
harul dumnezeiesc... Cici [spune] David: «Frumusetii mele, pe care am luat-o de la Tine de
la cea dintai creare, mi-ai adaugat puterea de a face cele ce trebuie»... Sa ne rugam, dar, ca
totdeauna sa straluceascd peste noi fata lui Dumnezeu, ca sa... fim blanzi si in orice chip
netulburati, pregititi a implini cele bune™'8.

Lucrarea de infrumusetare a sufletului cu faptele de virtute nu va avea succes daca nu se
vor elimina mai intai pacatele si viciile. Aceasta fiind o activitate intensa si sustinuta, omul
are nevoie de o permanentd atentie la incercarile pacatoase, care il vor ademeni mereu,
prima treapta fiind indepartarea de rau: ,,Cei care se indreapta spre viata cea virtuoasa tre-
buie sd meargd pe urmele virtutii incepand cu primele trepte si de la ele sd paseasca pe
treptele urmatoare, pana ce se urca, printr-un urcus savarsit incetul cu incetul, la naltimea
pe care o poate atinge firea omeneasca. Dupa cum prima treapta a unei scari este indeparta-
rea de pamant, tot asa si cu vietuirea cea dupa Dumnezeu: inceput al urcusului este Indepar-
tarea de rau”".

Tocmai de aceea, starea de virtute este conceputa ca osteneald; mai mult, omul insusi es-
te trecut prin focul Incercérilor pentru intarire in binele pe care 1-a sévarsit: ,,Este cu nepu-
tintd s se nasca in sufletul nostru virtutea, dacd sufletul nu ni-i curdtit de celelalte vi-
cii...”?; betia nu este usad spre post, nici avaritia usa spre dreptate, nici desfranarea usa spre
castitate si, ca sd spun pe scurt, nu se poate intra la virtute prin viciu?!.

Savarsirea virtutii si pastrarea ei de catre om presupun imperios perseverenta. Virtutea
nu reprezinta o reusitd de o clipd, ea nu este realizatd prin savarsirea binelui o singura data,
,,nu o singurd faptd desavarseste pe omul vrednic, ci trebuie ca faptele de virtute sa se intin-
da pe intreaga viata”??. Caracterul de constantd, de deprindere si consecventd a virtutii anu-
leaza viclenia inoculatd de considerentul ca ea se poate castiga brusc, ca poate fi pastrata
prin simpla aderare la ea, o perioadd indelungatd. Tocmai greutatea dobandirii ei o fac,
paradoxal, pe cat de dorita pe atat de fragila, pe cat de greu de primit pe atat de usor de
pierdut; pe cat de plind de efuziune si lumina cand o sdvarsim, pe atdt de mare e saracia
sufletului cand o pierdem. Pentru castigarea, dar mai ales pentru pastrarea virtutii se solicita
cumpatare, echilibru si ordine. Starea superioara de ,,a fi in virtute” nu se castiga usor, dar

16 Omilia «Cd Dumnezeu nu este autorul relelor»”, VII, ibidem, p. 443.

17 ,,Omilia la Psalmul 77, 11, Ibidem, p. 194. Vezi si ,,Omilia la Psalmul 17, V, ibidem, p. 190.
18 Omilia a 6-a. ,,La Psalmul 297, V, V1, ibidem, pp. 242, 243.

19 Omilia la Psalmul I, IV, ibidem, p. 187.

20 Omilia a 11-a. ,,Despre invidie”, V, ibidem, p. 465.

21 Omilia I despre post”, X, ibidem, p. 356.

22 Omilia I la Psalmul 147, 111, ibidem, p. 209.

116



la instaurarea ei concura toate faptele bune si virtutile cele multe in care deja suntem imbra-
cati, si prin fiecare dintre acestea se inainteaza — ca pe scara lui lacob, cu care ele au si fost
asemanate — spre imbracarea in Duhul, care acorda ajutor pentru inaintarea in cunoasterea
lui Dumnezeu.

Parintele capadocian indeamna in mod consecvent la atentie sporitd cu privire la intrea-
ga noastra viata, astfel incat trupul sa le primeasca doar pe cele necesare lui, iar sufletul sa
se Impodobeasca cu binele si cu virtutea, facAndu-si-le pe acestea proprii. Comentand textul
»la aminte de tine insuti, ca nu cumva un cuvant ascuns in inima ta sa se prefaca in pacat”
(Deuteronom 15,9), Sfantul scrie: ,,Ia aminte de tine insuti, adica de sufletul tau. Pe el im-
podobeste-1, de el poartd de grija, pentru ca prin luarea aminte sa fie indepartatd toata inti-
narea venitd peste el din pricina rautatii, sd fie curatit de toata rusinea provenita de pe urma
pacatului, sa fie Tmpodobit si sa straluceasca cu toatd frumusetea virtutii... Ia seama cu toata
luarea aminte de tine nsuti, ca sa stii sa imparti fiecaruia ce ii e de folos: trupului — hrana si
imbracaminte; sufletului — dogmele credintei crestine, crestere buna, deprinderea virtutii,
indreptarea patimilor” (s.n.)?.

Virtutea schimbé comportamentul omului, astfel ca acesta va oferi semenilor si Intregii
lumi calitatile care decurg din starea de a fi aproape de Dumnezeu. Prin creatura virtuoasa,
prin virtutea Insasi, lucreaza Creatorul: ,,Un barbat care a savérsit in cel mai inalt grad vir-
tutea da fiecaruia cele ce i se cuvin: defaima pe cei ce viclenesc, chiar daca ar fi investiti cu
puteri mari, chiar dacd ar fi plini de bogatii... dar... ii slaveste, 1i lauda, ii socoteste fericiti
pe cei ce se tem de Domnul, chiar daca ar fi saraci, chiar daca ar fi de neam de jos, chiar
daca ar fi simpli la cuvant, chiar daca ar fi neputinciosi cu trupul”?*.

Autorul Omiliilor deplange falsitatea celor pentru care, aparent, virtutea este felul pro-
priu de a fi, dar care se comporta mincinos si duplicitar. Ei sunt asemanati cu actorii teatre-
lor, la care aparenta contrazice realitatea: ,,A lauda 1n public in chip stralucit virtutea, a tine
lungi discursuri despre ea, iar in intimitate a prefera placerea in locul castitatii si lacomia in
locul dreptatii, Inseamna a te asemana celor ce joaca dramele pe scend. Adeseori, acestia o
fac pe imparatii si marii demnitari, dar ei nu sunt nici imparati nici mari demnitari, ci, mai
mult, se intampla chiar de nu sunt nici liberi...”. Sintetizand, Sfantul Vasile atentioneaza ca
omul ,.e in dezacord cu sine, daca viata nu-i este la fel cu cuvintele... si cautd sa para bun,
fara sa fie”?.

Parintele capadocian trateaza, extins sau pe scurt, despre diferite virtuti crestine: de la
trei dintre cele cardinale: intelepciunea, dreptatea si cumpatarea, la cele mai cunoscute:
dragostea, smerenia, nevinovatia, adevarul, iubirea aproapelui, milostenia. El asazd intre
virtuti orice lucrare constanta a binelui, indiferent cat de ,,insignifiantd” ar fi fapta. Dar sunt
identificate, in mod special, zece virtuti ale sufletului, care indeparteaza orice patima si
slujesc unicului scop al vietii omului — a sluji si a placea lui Dumnezeu:

»Asculta, asadar, care sunt virtutile sufletului si ce este propriu fiecareia:

1 ... sd iubesti pe Dumnezeu si sa dispretuiesti faptele pe care El nu le iubeste;

2 ... saalegirdbdarea si sa te feresti de nerabdare;

3 ... sd pazesti neprihdnirea, atat a trupului, cat si a sufletului;

4 ... sadispretuiesti slava desarta si sa calci in picioare toate cele nefolositoare sufletului;

23 Omilia a 3-a. ,,La cuvintele «la aminte de tine insuti»” I11, ibidem, p. 368.

24 Omilia I la Psalmul 14, V, ibidem, p. 211.
25 Omilia a 22-a: ,,Catre tineri”, ibidem, pp. 572-573.
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. sd te sarguiesti pentru umilintd si sa detesti duhul mandriei;

. sd Tmbratisezi adevarul si sd fugi de orice minciuna;

5

6

7 ... sainfranezi mania si sa inabusi furia;

8 ... sdte feresti de orice rau si sa imbratisezi invatatura dumnezeiascé;
9

. sa iubesti pacea si sa urasti invidia;

10 ... sa supui sufletului orice virtute trupeasca.”?®

Adevarat program duhovnicesc pentru cstigarea virtutii unice — slujirea lui Dumnezeu
—, cele zece trepte reprezintd, deopotriva, fiecare in sine, valori morale de referinta ale vietii
personale a crestinului din toate timpurile.

Périntele capadocian isi sustine apelul teoretic pentru savarsirea virtutii cu sfaturi prac-
tice dintre cele mai variate, astfel incat crestinul cunoaste, uneori in amanunt, care este
calea de urmat si care este comportamentul moral necesar pentru a savarsi cu adevarat vir-
tutea la care este indemnat. Interesul pentru sfatuirea in vederea desavarsirii il obligd pe
omilet sa se ocupe si de atentionarea asupra aspectelor vietii practice in care se lucreaza
virtutea. Caci lipsa amanuntului in lucrarea binelui poate umbri calitatea virtutii, poate face
mai grea savarsirea acesteia si poate chiar sa duca la pierderea ei. Caci virtutea isi extrage
puterea nu din teorie, ci din practicarea ei. latd doar citeva asemenea exemple de Indemnuri
practice:

* cu privire la adevar: ,,Cauta sa prezinti adevarul asa cum este el, fara sd mai intercalezi
ceva in el, folosind cuvinte simple. Cel care nu te crede s aiba [drept] paguba necredin-
ta lui”; ,,Adevarul... care ajutd la mantuire este in inima omului desavarsit; acest adevar
trebuie Impartasit aproapelui in foate imprejurarile, fara viclenie” (s.n.) sau: ,,adevarul
este falsificat cAnd cuvintele rele se intretes cu sfintele cuvinte™?’;

* cu privire la milostenie: ,,Dumnezeu vrea ca tu, in simplitatea inimii tale, sa fii darnic
cu cel ce-ti cere, dar, totusi, cu ratiunea, sa deosebesti nevoia fiecdruia din cei care iti
cer’?8;

* cu privire la grija fatd de trup, pentru ca ,,sd-1 lucram cum se cuvine si sa-1 ddm inapoi
plin de roada Celui ce ni l-a dat. Daca trupul este vrednic de Dumnezeu, atunci ajunge
cu adevdrat locas al lui Dumnezeu. Interpretand textul psalmistului: ,,Doamne... cine se
va salaslui In muntele cel sfant al Tau?” (Psalmi 14,1), Sf. Vasile conchide: ,,Rar este
cel care locuieste ca un strdin in trup, dar si cel care se sdldsluieste in munte!”?’;

e cu privire la juramant: ,,«Sa nu va jurati deloc...», Céaci cel care se jurd drept poate
candva sa si greseasca fara sd vrea; dar cel ce nu se jurd deloc evita primejdia unui ju-
rdmant fals™3;

* cu privire la compétimire: ,,Plangeti cu cei ce plang! Cand vei vedea pe fratele tau ca
varsa lacrimi de cainta pentru pacatele sale, plangi impreuna cu el, ia parte la durerea

lui! Asa vei putea sd-ti indrepti propriile tale pacate prin pacatele altora™!;

26 Despre virtutea sufletului”, in vol. fnvdfdturd cdtre fiul duhovnicesc, trad. rom. Toan Popa, Ed.

Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2007, pp. 17-18.
27, Omilia I la Psalmul 147, V, II1, in: Scrieri vol. 1, ed. cit., pp. 212, 209, 210.
8 Ibidem, V1, p. 212.
2 Ibidem, 1, 11, pp. 207, 208.
30 Ibidem, V, p. 211.
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* cu privire la predica: ,,Sa nu viclenim 1n inimile noastre cuvantul Evangheliei atunci
cand 1l vestim prin predica semenilor nostri”*32.

Pentru Sfantul Vasile, prin faptul cd omul — prin virtute — se schimba pe sine in bine si
deoarece le simba in bine pe cele rele ale lumii, el isi transforma sufletul intr-o fantana:
»cand sunt date la o parte gandurile cele rele..., atunci straluceste lumina si iese la iveala
izvor de apa bund de baut, in cuvant si In dogme. Asadar, ,,fiecare sa-si faca siesi o fanta-
na”*%; e fantana virtutilor.

Odata savarsita, virtutea devine un permanent bun al omului. Singurul lucru pe care
omul nu il pierde este virtutea, ea rimane ,,atat celui in viata, cat si celui caruia viata i s-a
sfarsit™3*. La incheierea vietii, omul va ldsa in urma sa toate cele materiale, propriettile, ba
si puterea, desfatarea, multumirea cu cele ale lumii. In schimb, virtutea il insoteste si aici si
in lumea de dincolo: ,,Proprietate a noastra ajung si virtutile, cdnd sunt cu grija unite cu
firea omeneasca. Ostenindu-se pentru savarsirea lor, virtutile nici aici pe pamant nu vor sa
ne paraseasca, daca nu le alungam cu forta, de buna noastra voie, si daca nu punem in locul
lor pécatele; pe lumea cealaltad virtutile merg Inaintea celor ce s-au straduit sa le savarseas-
ca; asaza pe cel care le are alaturi de ingeri si-l1 lumineaza vesnic in ochii Creatorului. Dar
bogatia, puterea, luxul si desfatarea si toatd multumirea celor la fel cu acestea care cresc in
jurul nostru din nebunia noastra, in fiecare zi, nici nu intrd odatd cu noi in viatad si nici nu
pleacd odatd cu noi”*.

Odata savarsite, virtutile il sustin pe autorul lor si il insotesc in viata de dincolo: ,,— Chi-
ar nimic, Pavele, nu putem sa scoatem din viata? — Nu putem si scoatem nimic din cele ale
vietii, fara numai virtutile, daca le-am savarsit. Scoatem intelepciunea, dacd am stralucit in
ea, adica dacd am cultivat-o in tinerete. Scoatem din viata si ducem cu noi milostenia, daca
ne-am imbogatit n ea prin binefaceri catre saraci. Aceste virtuti sunt aparatorii sufletului si
impreuna-calatorii lui; acestea sunt unditele vietii vesnice, adica viata vesnica se castigd
prin virtuti” (s.n.)*.

*

Sfantul Vasile cel Mare a Invatat — in scrierile lui, dar mai ales prin viata proprie — ca
virtutea este felul specific crestin de vietuire in Dumnezeu, si ca triirea aceasta este posibild
pentru oricare om, in functie de calitétile sufletului sdu, de puterile interioare, de libertatea
cu care se angajeaza sa se apropie, prin sfintenie, de Cel sfant. Pentru marele sfant parinte,
viata virtuoasa reprezintd o adevarati filosofie, un mod de existentd, o calitate a crestinului,
fara de care acesta se lipseste de partasia la bucuria Domnului sau. Solicitand efort, virtutea
aduce implinire; impunand consecventa lucrarii binelui, virtutea il permanentizeaza; astep-
tand un nou exercitiu, virtutea devine mai puternica; urmare a consecintei parasirii raului,
virtutea transfigureaza, iar prin ruperea de rau ea uneste cu Dumnezeu.

Indemnurile parintelui din Capadocia sunt mobilizatoare si astizi, cici — daca sufletele
care primesc sfaturile sale sunt altele — virtutea este aceeasi; ca si Dumnezeu.

31 Omilia a 5-a. ,,La mucenita Iulita”, IX, ibidem, p. 397.

32 Omilia I la Psalmul 147, 111, ibidem, p. 209.

33, Omilia la Psalmul 77, VIIL, ibidem, p. 205.

3 Omilia a 22-a: ,,Citre tineri”, ibidem, p. 571.

35 Omilia a 21-a: ,,Despre a nu ne lipsi de cele lumesti si despre focul din afara Bisericii”, V, ibidem,
p. 557.

36 Omilie pentru mangaierea unui bolnav”, in: Mitropolia Olteniei 18 (1991), nr. 2, p. 74.
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Cantari la Liturghia Sfantului Vasile cel Mare in colectii
romanesti (Transilvania si Banat) din secolele XIX-XX

Vasile STANCIU

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
vasilestancyu@yahoo.com

I. Liturghia Sfantului Vasile cel Mare. Scurt istoric

Liturghia Sfantului Vasile cel Mare, alaturi de Liturghia Sfantului loan Gura de Aur si de
cea a Darurilor mai inainte sfintite, zisd a Sfantului Grigorie Dialogul, a primit apelativul de
,»bizantind”, datoritd riturilor pre-anaforale si post-anaforale ce stau la baza definitivarii
formularelor liturgice complete care s-au regasit in spatiul bizantin constantinopolitan si
antiohian. De fapt ritul bizantin, definit de catre Robert Taft a fi ,,sistemul liturgic care s-a
dezvoltat in Patriarhatul Ortodox al Constantinopolului si care a fost adoptat gradual in
Evul Mediu si de catre celelalte Patriarhate Ortodoxe: Alexandria, Antiohia si lerusalim”,
sistem care nu este altceva decat ,,0 sinteza bizantind, de departe cea mai raspanditd moste-
nire liturgicd crestind rasdriteand”!, rispanditd cu repeziciune in intreg spatiul ortodox din
sfera de influentd a Imperiului Bizantin.

Informatiile oferite de liturgistul roman Parintele Profesor Ene Braniste, ne spun ca
aceasta liturghie face parte din ritul antiohian, din care s-au desprins Liturghia clementina si
Liturghia Sfantului lacob, ca sursd a celor doua liturghii bizantine, a Sfantului Vasile cel
Mare si a Sfantului loan Gura de Aur.?

Cercetarile mai noi aratd ca Liturghia Sfantului lacob si cea a Sfantului Vasile cel Mare
reprezintd doud directii de dezvoltare ale unei anaforale raséritene care nu s-a pastrat, Litur-
ghia Sfantului Vasile cel Mare fiind chiar mai veche decét cea a Sfantului lacob®. Ba mai
mult, in Codicele Barberini Gr. 336, de la sfarsitul secolului VIII*, unul dintre cele mai
vechi manuscrise liturgice bizantine, Liturghia Sfantului Vasile cel Mare ocupa prima pozi-
tie, inaintea celei a Sfantului loan Gurd de Aur, semn ca era Inca principala liturghie a ritu-
lui bizantin.

Cat priveste autorul, nu existd niciun dubiu ca apartine Sfantului Vasile cel Mare. Do-
cumentele patristice sunt graitoare in acest sens.’

' Robert F.Taft, Ritul bizantin, scurtd istorie, trad. Dumitru Vanca si Alin Mehes, Ed. Reintregirea,
Alba Iulia, 2008.

2 Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Liturgica speciald, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1985, p. 224.

J.RK. Fenwick, The Anaforas of St.Basil and St.James. An ivestigation into their Common origin,

OCA 240, Roma, 1992; Vezi pe larg la C.1. Streza, Anaforaua Sfantului Vasile cel Mare. Istorie —

text — analiza comparatd, comentariu teologic, Ed. Andreiana, Sibiu, 20009.

4 S. Parenti, E.Velkovska (ed.), L'Eucologio Barberini gr.336, ed. a 1I-a, BELS 80, Roma, 2000.

5 PG, t. XXXVI, col. 341; vezi si trad. rom. Pr. N. Donos, in vol. Sf.Grigorie de Nazianz, 4polo-
gia... si elogiul Sfantului Vasile cel Mare, precedate de o bibliografie a Sfantului Grigprie, Husi,
1931, p. 153.
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In spatiul roménesc liturghia vasiliana este intdlnitd in Liturghierul lui Macarie din
1508°, iar mai apoi apare in toate editiile slavonesti si romanesti pana azi.

I1. Imnografia Liturghiei Sfantului Vasile cel Mare

La o privire sumara suntem tentati sd spunem ca Liturghia Sfantului Vasile cel Mare are din
punct de vedere imnografic doar doud particularitati principale:

» Axionul De tine se bucura;

» Stihira Pe aratatorul celor ceresti;

In realitate insa, avand in vedere timpul liturgic al savarsirii acestei liturghii, particulari-
tatile sunt mult mai multe. La cele de mai sus, se adauga urmatoarele:

«  Troparul Sfantului Vasile: /n tot pamdntul... gl.I;

* Troparul Taierii imprejur: Cel ce sezi pe scaunul cel in chipul focului... gl.1;

» Alt tropar la Taierea imprejur: Chip omenesc cu adevarat ai luat... gl.I;

» Condacul Sfantului Vasile cel Mare: Aratatu-te-ai Bisericii temelie neclintita... gl. 111;
* Condacul Taierii imprejur: Domnul tuturor, tdiere imprejur rabda... gl. 111,

* Heruvicul si Priceasna (Chinonicul) din Joia Mare: Cinei Tale...

* Heruvicul din Sdmbata Mare: Sa taca tot trupul...

* Axionul din Joia Mare: Din ospatul Stapdanului...

* Axionul din Sdmbata Mare: Nu te tangui, Maica...

Liturgistul Juan Mateos’ insereaza alte cAteva particularititi secundare ale Liturghiei
Sfantului Vasile cel Mare, care insa nu mai sunt in uz, dar de dragul adevarului istoric le
vom reda in cele ce urmeaza:

 Declamarea Ecteniei Mari inainte de Trisaghion®, potrivit vechiului obicei care a supra-
vietuit, conform Tipiconului de la Evergetis, pana in secolul al XII-lea’;

» Cantarea celor trei antifoane in timpul procesiunilor solemne ce precedau intrarea popo-
rului in biserica, intrare echivalenta azi cu Vohodul mic, cand isi face aparitia Insusi pa-
triarhul, iar de la Sfinte Dumnezeule... incepea liturghia propriu-zisi!?; urmétoarele ru-
gaciuni se regdsesc in formularul liturghiei Sf. Vasile cel Mare:

 Rugiciunile antifoanelor!’;

¢ Liturghierul lui Macarie, editare, studiu introductiv si note, Targoviste, 2008, iar prima traducere
in limba romana s-a facut dupa un text slavon.

7 Juan Mateos, Celebrarea Cuvdntului in Liturghia Bizantind, traducere si note Cezar Login, Ed.
Renasterea, Cluj-Napoca, 2007, p. 28.

8 Ibidem, p. 29.

®  Cod. Grottaferata G.B.VII (324) (sec. X); Cf. Dimitrievskii, Opisanie I, p. 256—655.

10" Juan Mateos, op. cit., p. 40; vezi si vechea traducere a Liturghiei Sf. Vasile cel Mare al lui Morel,
cf. J. Mateos, op. cit., p. 43.

1" Juan Mateos este de parere cd aceste rugdciuni sunt vechile rugdciuni ale credinciosilor care inche-
ia Liturghia Cuvantului, ibidem, p. 67.

122



» Rugiciunea Intririi mici'?

+ Rugiciunea Trisaghionului'?;

+ Rugdciunea binecuvantrii ,,scaunului de sus'4;
 Cele doud rugdciuni pentru credinciosi'®;
 Rugiciunea de binecuvantare de dupa Tatdl nostru'®.

II1. Melodii traditionale la Liturghia Sfintului Vasile cel Mare in colectii
transilvanene si banatene din secolele XIX-XX.

Intr-unul dintre cele mai cuprinzitoare studii privind productia imnografica si muzicala la
Sfantul Vasile cel Mare'’, bizantinologul Pr. Prof. Dr. Nicu Moldoveanu afirma: ,,Cantirile
in cinstea sfintilor, mai ales a celor cunoscuti ca sfinti inca din timpul vietii, cum este cazul
marilor ierarhi capadocieni, au apdrut la putind vreme dupd moartea acestora™?. Asa a fost
si 1n cazul Sfantului Vasile cel Mare, venerat ca sfant in troparul sau:

a) Troparul Sfantului Vasile cel Mare

In tot pamantul a iesit vestirea ta, ci acela a primit cuvantul tau, prin carele cu dumneze-
iasca cuviintd ai invatat, firea celor ce sunt ai aratat; obiceiurile oamenilor le-ai impodo-
bit, imparateasca preotie, Parinte Cuvioase. Roaga pe Hristos Dumnezeu, sa mdantuiasca
sufletele noastre.

Troparul tradus de Dimitrie Suceveanu si care ar fi fost alcatuit de patriarhul Gherman I
sau Gherman I1'°, pune in lumind cateva din trasaturile de caracter alaec Sfantului Vasile cel
Mare:

* popularitatea de care se bucura: ,,in tot pAmantul”;

* si-a asumat cuvantul lui Dumnezeu in spirit patristic rasaritean;

» invatator si dascal al Bisericii: ,,cu dumnezeiasa cuviinta”;

 aridicat demnitatea oamenilor prin actualizarea in viata lor a ,,preotiei imparatesti”;
* rugator si mijlocitor pentru toti cei ce 1i cinstesc memoria;

Troparul Sfantului Vasile cel Mare 1n colectiile din Transilvania este publicat pentru
prima data de catre Celestin Cherebetiu?’, intr-un autentic glas I irmologic, cu evidente

Atribuita Liturghiei Sf.Vasile cel Mare cf. manuscriselor italo-grecesti; ibidem, p. 89.

Exista doua formulare ale acestei rugaciuni; primul, incepand cu secolul al VIII-lea apartine Litur-
ghiei Sf. Vasile cel Mare, apud. J. Mateos, op. cit., p. 117.

14 Ibidem, p. 138.

15 Ibidem, p. 195.

16 Ibidem, p. 204.

Pr. Nicu Moldoveanu, Sfantul Vasile cel Mare si muzica bisericeascd, in vol. Sfantul Vasile cel
Mare — inchinare la 1630 de ani, Studia Basiliana 1, Editura Basilica a Patriarhiei Romane, Bucu-
resti, 2009, p. 532-533.

18 Ibidem.

19" Ibidem, p. 531.
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asemanari melodice si chiar cadentiale cu varianta psaltica traditionald si apoi de catre
profesorul de la Conservatorul de Muzicd din Cluj, Traian Vulpescu?!, care reproduce de
fapt varianta indatinatd a lui Anton Pann, variantd publicatd de citre subsemnatul®? si care
reproduce, cu mici modificari melodice, textul ramanand cel tradus de Suceveanu, varianta
traditionald psalticd a lui A. Pann.?

La Sfantul Vasilie
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20 Ménecatul (Utrenia) in felul cum se cdntd in Catedrala din Blaj, scris pe note liniare de Celestin

Cherebetiu, preot, profesor, Blaj, 1930, p. 9-10; textul este identic cu cel al lui A. Pann, doar cu-
vantul ,,obiceiurile” este inlocuit cu ,,moravurile”.

Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, Troparele si irmoasele sarbdtorilor de peste an, scrise pe
note liniare de pe cele mai bune versiuni ale cantarii noastre bisericesti traditionale, simplificate
si curdtite de Traian Vulpescu, Cluj, 1939, p. 37-38.

Pr. Prof. Vasile Stanciu, Slujbele Sfintilor Romdni din Transilvania §i alte cantari religioase, Cluj,
1990, p. 262; A se vedea de acelasi autor Carte de muzica bisericeascd, Alba lulia, 1998, p. 209;
Cdntarile Sfintei Liturghii si alte cdntari liturgice la sarbatorile de peste an. Antologie de texte
muzicale, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2006 (editia I) si 2011 (editia a II-a), p. 290.

Carte de cantari bisericesti, Ed. Institutului Biblic, Bucuresti, 1975, p. 78.

21

22

23
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" 4. Troparul Sf. Vasile. 1. lanuar.
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b) Raspunsurile Mari reprezinta o categorie aparte de cantéri la Liturghia Sfantului Vasile
cel Mare si care se regdsesc in multe colectii transilvinene si bandtene de muzica biseri-
ceascd. In colectiile recent tiparite la Bucuresti sub ingrijirea parintelui Nicu Moldoveanu®*,
Raspunsurile Mari sunt prelucrate de Ion Popescu-Pasirea dupa Nectarie Frimu?® in glasul
I, iar in Transilvania sunt publicate pentru prima datd de preotul Dimitrie Cuntanu®®. Vari-
anta transilvaneana a cantarilor de la Liturghia Sf.Vasile cel Mare, consemnatd de Dimitrie
Cuntanu intr-un mod minor-major de ,,Fa”, nu se mai practica frecvent, ci doar sporadic in
cateva parohii din zona Sibiului, rdmase fidele variantelor melodice amintite. Din Raspun-
surile Mari fac parte urmatoarele piese:

Sfant;
Pe tine te laudam;
De tine se bucurad;

Pe aratatorul...;

24

25

26

Cantarile Sfintei Liturghii si alte cdantari bisericesti, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1992, Editia I,
p. 137-141; a se vedea si celelalte editii: Editia a II-a, 1999; Editia a III-a, 2002; Editia a IV-a,
2003; Editia a V-a, 2005; Editia a VI-a, 2009; Editia a VII-a, 2009.

Vezi si Vasile Vasile, Tezaur muzical romdnesc din Muntele Athos, vol. I, Ed. Muzicald, Bucuresti,
2007, p. 221, si Nectarie Protopsaltul Sfantului Munte Athos, Cdntari ale Sfintei liturghii, editie
realizata, Ingrijita si studiu introductiv de Vasile Vasile, 2004, in care Raspunsurile Mari de la Li-
turghia Sfantului Vasile cel Mare sunt semnate de Nectarie Prodromitul, cu exceptia cantarii ,,Pre
aratatorul...”, creatie a lui Nectarie Frimu, in glasul II.

Cantarile bisericesti dupa melodiile celor opt glasuri ale Sfintei Biserici Ortodoxe, culese si intéi
publicate in 1890 de Dimitrie Cuntanu, Ed. a II-a, Sibiu, 1925; editia a I1I-a, 1932; editia a IV-a,
1943, p. 72-75.
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B. La Liturgia s. Vasilie

Cele ce lipsesc aci, foate ca la liturgia lui loan
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34 Pe aratatorul
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Cantarile de la Liturghia Sfantului Vasile cel Mare au fost republicate 1n toate editiile de
la Sibiu ale Cantarilor bisericesti, precum si in colectiile de muzica bisericeasca aparute la

Cluj?'.

Dintre colectiile banatene care au inclus in cuprinsul lor si cantari la Liturghia Sfantului
Vasile cel Mare, amintim pe cele mai reprezentative, semnate de Trifon Lugojan®®, care in
culegerea sa publica Sfant, ce conserva o melodie bisericeascd asemanatoare celei din Tran-
silvania, intr-un mod minor de ,,D0”, Amin, Pe tine te laudam, De tine se bucura, glas VIII,

si Pe aratatorul... glas 11, cu fundamentala pe mi si treapta a [V-a coborata.

27 Cantari la serviciile religioase, sub ingrijirea Arhid. Prof. loan Brie, Ed. Arhiepiscopiei Vadului,
Feleacului si Clujului, Cluj-Napoca, 1987, p. 265-273; Aceasta colectie cuprinde si varianta sem-
natd de Nicolae Lungu la Axionul De tine se bucura,; 1dem, Cantari liturgice...op. cit., p. 77-88; in
aceastd colectie apar e o varianta la Pe aratatorul gl. 8, semnata de 1. Brie, si o variantd banateana
la De tine se bucura si Pe aratdtorul; Pr. prof. Vasile Stanciu, Slujbele Sfintilor Romani..., p. 134 —

144.
28

Arad, Tiparul Tipografiei ,,Diecezana”, 1927, p. 211-215.
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Cele opt glasuri la Liturghie aranjate pe note de Trifon Lugojan, prof. de muzica, editia a Ill-a,
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Acelasi autor tipareste in 1939 o altd culegere de muzica bisericeasca®, din care nu lip-
sesc cantdri la Liturghia Sf. Vasile cel Mare, aceleasi ca la editia precedenta, doar ca autorul
transpune melodiile intr-un mod minor de ,,Fa”, iar la cantarea Pe ardtatorul melodia este
in tonalitatea Fa major.
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2 Raspunsurile liturgice (unison) cum se cantd in eparhia Aradului, revizuite cu binecuvantarea P.S.
Sale Parintelui Episcop Dr. Andrei Magieru, puse pe note de Trifon Lugojan, fost profesor de Ritu-
ale la Academia Teologica din Arad, Diecezana, Arad, 1939, p. 30-32.
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A 3-a colectie de cantari bisericesti tiparitd in Banat, pe care o amintim, apartine lui Ni-
colae Firu®. Ineditul variantei melodice de la Sfdnt rezidd in aparitia insolita a formulei de
acordaj din muzica psalticd bizantind neanes, ce debuteaza cu fa diez, iar linia melodica
urcd pana la si bemol si subito, sunetul fa devine natural si melodia se desfasoard dupa o
structurd modald majora de Fa.

La liturghia sfintulvi Vasilie
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30 Cantari bisericesti. Raspunsurile Sf.Liturghii, Irmoase, Pricesne si alte cantdri pentru sdirbatorile
de peste an, Cele opt glasuri, scrise pe note de Nicolae Firu, Litografia H. Pregler, Timisoara,
1943, p. 18-21.
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In anul 1980, Mitropolia Banatului tipareste o antologie de cantari bisericesti, alcatuita
de Prof. Dimitrie Cusma, Pr. Ioan Teodorovici si Prof. Gheorghe Dobreanu®!, prefatatd de
mitropolitul Nicolae al Banatului, culegere la care si-au adus contributia si Sabin Dragoi,
Vasile [jac, Constantin Vladu si Filaret Barbu, antologie care a stat la baza Invatarii muzicii
bisericesti de traditie bizantind din Banat pana in zilele noastre. Poate fi consideratad cea mai
cuprinzatoare colectie de cantari bisericesti din Banat, din cuprinsul careia nu lipsesc canta-
rile de la Liturghia Sf.Vasile cel Mare?: Sfdnt, Amin I, Amin 2, Pe Tine Te lauddam, De tine
se bucurd, Pe aratdtorul, toate piesele fiind preluate din colectiile deja amintite, ceea ce
denota unitatea melodica si conservatorismul banatenilor in materie de muzica bisericeasca.
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31 Prof. Dimitrie Cusma, Preot lIoan Teodorovici, Prof. Gheorghe Dobreanu, Cédntdri bisericesti, Ed.
Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1980.
32 Ibidem, p. 310-314.
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Cele mai recente culegeri de cantdri bisericesti din Banat, care contin cantari la Litur-
ghia Sf. Vasile cel Mare, apartin cercetitoarei Dr. Constanta Cristescu’® si Prof. Dr. Mircea
Buta,** de la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Arad. Lucrarea Dr. Constanta Cristescu
reprezintd pentru cultura muzicald roméaneasca de traditie bizantind din Banat si Transilva-
nia o premiera absolutd. Pentru prima data In aceasta parte de tard cantarile bisericesti tradi-
tionale sunt transcrise In dubla notatie: psaltica si liniara.

| feﬁ, 5,7

Sfant, sfant, sfant e Domnul Savaot, Glas I,

S ed” Fa

— l.%c«mﬁ e cu-mdn: f.ai‘;cef,ce, vé-
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'l\l"

Cantarile la Liturghia Sf. Vasile cel Mare, ca de fapt ale intregului opus, reproduc lucra-
rea lui Trifon Lugojan. Un alt element de noutate 1l reprezintd Tabelul nr. 1, cu structura
modala a cantarilor Liturghiei Sf. loan Gura de Aur si a Sf. Vasile cel Mare.

Lucrarea Prof. Dr. Mircea Buta (dupa modelul tiparit de Trifon Lugojan in 1939) este
mai mult decat o simpla colectie, este un manual practic de invatare a cantarilor liturgice
dupa cele mai moderne metode existente in practica muzicald contemporana, in care textul
imnografic declamativ al Sf. Liturghii insoteste cantarea.

33 Dr. Constanta Cristescu, Liturghier de strand, Ed. Universitatii ,,Aurel Vlaicu”, Arad, 2001.
34 Dr. Mircea Buta, Raspunsurile liturgice si 45 de pricesne cu melosul din vestul tdrii, Ed. Universi-
tatii ,,Aurel Vlaicu”, Arad, 2007.
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Sfantul Vasile cel Mare si Fericitul Augustin
despre natura si peisaj — o paralela

Adolf Martin RITTER

Facultatea de Teologie, Universitatea ,,Ruprecht-Karls” Heidelberg
adolf .ritter@wts.uni-heidelberg.de

Sfantul Vasile cel Mare joaca un rol determinant in istoria gandirii crestine asupra temei
creatiei. Faptul acesta se bucurd in lumea ortodoxad de o pretuire si o recunoastere aparte,
astfel ca in urma cu ceva ani, actualul Patriarh ecumenic al Constantinopolului, P.F. Barto-
lomeu, a proclamat ziua de 1 ianuarie, ziua praznuirii Sfantului Vasile, ca zi universald a
protectiei mediului inconjurator.

Rolul deosebit al Sfantului Vasile cel Mare a fost, deasemenea, sesizat si scos in eviden-
ta si de cercetdrile recente din patristica internationald, fapt ce s-a concretizat in intensifica-
rea preocuparilor legate de problemele cosmologiei in perioada crestina primara. Trebuie sa
amintim aici, in special, o stralucitoare disertatie de la Hamburg, alcatuitd de Charlotte
Kockert, aparuta la editura Mohr Siebeck din Tiibingen sub titlul: Cosmologia crestina si
filosofia din timpul perioadei imperiale. Interpretarea relatarilor cu privire la creatie ale
lui Origen, Vasile cel Mare si Grigorie de Nissa pe fundalul interpretarii lui Timaeus. Au-
toarea pleacd de la faptul ca, in comparatie cu alte teme ale teologiei vechi, problematica
cosmologiei se gdseste mai degraba la periferia cercetarilor patristice!, cu toate ca cosmolo-
gia crestind se articuleaza in primul rand in jurul explicérii Genezei. Prin aceasta este fixata
tema cercetarii sale. Autoarea intrd in tematica amintita, prezentand in prima parte a lucra-
rii, cu ajutorul anumitor autori anume alesi (Plutarh, Attikos, Numenios, Alkinoos, Porfiri-
os, Plotin?), dezbaterea cosmologicd a perioadei imperiale si a inceputului Antichitdtii tar-
zii, asa cum ea a fost marcatd de discutia referitoare la explicarea dialogului platonician
Timaeos. Cu aceasta s-a realizat cadrul prin care este prezentata si discutatd explicarea celor
sase zile ale creatiei (Gen. 1-2) pe baza celor trei cosmologii crestine timpurii: a lui Origen,
a Sfantului Vasile cel Mare si a Sfantului Grigorie de Nissa’. Partea a doua a lucrdrii se

' A se vedea publicatiile lui C. Scholten (vezi si mai jos, nota 3) precum si articolele RAC: Anfang a

lui H. Gorgemanns (RAC-Suppl., Lfg. 3, 1985, pp. 402-448), Hexaemeron a lui J.C.M. van Win-
den (RAC 14, 1988, pp. 1250-1269) si Kosmos a lui D. Wyrwa (RAC 14, 1988, pp. 614-741).
Alegerea autorilor repectivi este foarte bine ganditd si intemeiatd. Plutarch ne apare ca punct de
pornire a discutiilor in care apare si Porphyrios in calitate de comentator al lui Timaeos; la acestia
se adauga si Plotin, ca subiect de cercetare aparte, deoarece de la el nu ne-a ramas nici un comen-
tariu scris la dialogul platonician.

La fel, alegerea aceasta este perfect intemeiata: nu a fost niciodatd pus la indoiala faptul ca Origen
si Vasile cel Mare apartin impundtoarelor figuri ale filosofiei naturii din perioada crestina primara.
De asemenea, Grigorie de Nissa face si el parte din aceeasi categorie speciala. Lucrul acesta reiese
din toate cercetdrile de specialitate. A se vedea materialul monografic al lui C. Scholten, Antike
Naturphilosophie und christliche Kosmologie in de Schrift ,, De opficio mundi” des Johannes Phi-
loponox (PTS 4), Berlin-New York, 1996 si editia traducerii, insotitd de comentarii, lucrarii de
cosmologie (in trei volume), De opificio mundi, in ,,Fontes Christiani”, 2. Folge, Band 23/1-3,
Freiburg/Br., 1997.
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intituleaza: ,,Cosmologia crestina ca tdlmacire a Genezei” (Capitolul I, pp. 191-450). Aici
sunt luate (in amanuntime) 1n consideratie chiar si contextele aparitiei respectivelor expli-
cari ale Genezei, precum si premisele hermeneutice ale autorilor acestora. Drept urmare, s-a
avut in vedere mai putin dependentele literare ale acestor lucrari de dialogul platonician
amintit, ci s-au ridicat concret, In masura in care a fost posibil, problematici, teme sau ar-
gumente intalnite in Timaeos, considerate a fi influentat talcuirirle la Hexaimeron a Sfinti-
lor Parinti. Urmeaza un rezumat foarte util (nici prea lung, nici prea scurt si nici simplu
recapitulativ) cu o concluzie asupra intregului material. La acestea se adaugd o Anexa
(p. 465 si urmatoarele) care contine o propunere pentru impartirea, structurarea Apologiei in
Hexaimeron (lucru nu usor de facut) ca text de bazd a capitolelor Sfantului Grigorie de
Nissa. Lucrarea mai contine lista bibliografica si registele obisnuite. Nu stim ceea ce trebuie
admirat mai mult: grija formei lingvistice in care se prezintd intregul material; competenta
clasico-filologica ce poate fi perceputd din toate traducerile proprii (in aceste traduceri sunt
folosite toate regulile de traducere si de redare, ele sunt lipsite de greseli, desi, uneori, in
anumite pasaje, se clatind putin; tocmai aceste traduceri dau valoare lucrarii); faptul ca
autoarea nu a profitat pur si simplu de Comentariul la Geneza facut pe baza fragmentelor
origeniste existente, lucru facut deja de K. Metzler, ci a facut o analiza proprie amanuntita,
chiar si a unui text controversat din Comentariul la Timaeos al lui Calcidius, aducandu-1 pe
acesta, in cele din urma, ca marturie pentru lucrarea sa; tinuta sistemului de gandire si lim-
pezimea constructiei intdrite printr-un rezumat si o sistematizare la sfarsitul fiecarui capitol,
astfel incat, prin aceasta, cititorul este calduzit cu sigurantd in problematica abordata; linis-
tea si, in acelasi timp, precizia controversei cu literaturra secundara, fara ,,orice urma de
frica fata de marile nume” sau — si aceasta nu in ultimul rdnd — suveranitatea cu care a sti-
panit vastitatea si complexitatea temei, indiferent daca este vorba de izvoare sau de literatu-
ra secundard. Dupa toate acestea, eu nu pot decat sa recomand célduros lucrarea autoarei
noastre.

*

in momentul acesta, ca urmare a subiectului propus, o si vorbesc mai putin despre dez-
baterea cosmologica 1n Biserica Veche, ci o s ma opresc, ca sd ma exprim asa, asupra esfe-
ticii cdldtoriei si intilnirea cu natura si peisajul. Incepem, altfel decat a fost formulati
tema in titlul materialului nostru, cu abordarea acestei probleme la Fer. Augustin. Faptul ca
cele douad (estetica cdlatoriei si intdlnirea cu natura si peisajul) au o foarte stransa legatura
intre ele, va fi un lucru evident fara sa fie nevoie de prea multd vorbérie in acest sens, ca
urmare, aspectul respectiv nu necesita o dezbatere sau o argumentare aparte.

Calatoria este vazutd de Fer. Augustin ca fiind trezvie si, la fel ca la toti autorii crestini
vechi, necesitate. Cu toate acestea, Fer. Augustin vorbeste despre calatorie mai degraba cu
neplicere si teama. in cartea a XXII-a a lucririi sale Despre Cetatea lui Dumnezeu (capito-
lul 22), Augustin enumerd, spre exemplu, chinurile pe care saracia vietii pamantesti le adu-
ce si aminteste, printre acestea, raul unei calatorii pe mare, desi, In cele mai multe cazuri, o
astfel de calatorie era mai rapidd si mai comoda. Célatoria pe mare a fost tot timpul consi-
deratd mai periculoasa, stdrnind adeseori teama in sufletele oamenilor. Astfel, Sfantul Gri-
gorie de Nazians, printre altii, descrie in repetate randuri spaima furtunii pe mare, pentru ca
el, In tineretea sa, a experimentat caldtoria pe apd de la Alexandria la Atena, unde a plecat
pentru a studia. Frica acestuia in fata mortii a fost accentuata si de faptul ca el nu fusese
inca botezat (vezi Cuvantarea 18,31).

Metaforica calatoriei, care poate fi Intalnitd adesea in literatura crestind veche, confirma
deplin tendinta preluatd din vorbirea obisnuita prin care imaginea vietii crestinilor este
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vizuti ca o cilitorie a acestora spre patria cereascd*. Pofta de a cilitori de dragul calitoriei
insesi, un ,,invincibil instinct calator”, este exclusd de orizontul acestui limbaj metaforic.
Calatorul trebuie sd reziste pana la sfarsit si trebuie sa-si atingd telul calatoriei sale.

Vorbind despre placerea de a calatori si despre intoarcerea acasa, Fer. Augustin foloseste
doua verbe: a savura (lat. frui) si a folosi (lat. uti). El face distinctie intre cele doua, iar
pentru a intelege modul in care le foloseste trebuie sd se facd o deosebire teologica funda-
mentala intre ceea ce arata cele doua verbe in conceptia augustiniana:

Daca ar fi necesare doar carute sau vapoare pentru ca prin folosirea lor sd atingem
telul cdlatoriei noastre; daca placerea si agitatia célatoriei ne-ar pregati doar bucurie,
apoi noi insine am deveni ceea ce, de fapt, ar trebui doar sa folosim, si anume, placere,
desfitare. in modul acesta noi nu am mai vrea ca drumul, cilitoria noastrd si se termine
degrab si ne-am departa de locul natal, de unde am plecat. Ne-am lasa astfel fascinati de
o falsad dulceata al cérei gust, credem noi, e singurul care ar trebui sa ne faca fericiti. Dar
nu, intoarcerea acasa este, de fapt, telul si placerea calatoriei noastre. Tot asa, dacd in
acestd viata trecatoare suntem departe de Domnul (II Cor 5,6) si vrem sa ne intoarcem
in patria natalad unde putem sa fim cu adevarat fericiti, trebuie sa folosim acestd lume
(uti,) nu s o savurim (frui), devenid astfel una cu ea’.

Dupa conceptia multor cercetatori, existd o problema delicata la Fer. Augustin, o relatie
naturald aparte, incarcata intr-atat incat, se considera ca de la el porneste o pozitie fatala a
teologiei fatd de relatia Dumnezeu-om sau, mai rau, fati de relatia Dumnezeu-suflet. impo-
triva acestei relatii deficitare existente la Fer. Augustin se considera ca este recomandabil ca
Biserica Ortodoxa sa marturiseascd o relatie triunghiulard, si anume, Dumnezeu-om-
naturd®. Ce trebuie sd retinem din acest repros adus lui Augustin?

Lucrul pare sa fie in intregime clar daca ne oprim la exprimarea lui Augustin din scrie-
rea sa Soliloquia (1, 7), considerata adesea ca o chintesentd a gandirii augustiniene. Aceasta
exprimare a lui Augustin a fost programatic scoasd in evidenta de Adolf von Harnack in
lucrarea sa, Augustin. Reflectii si maxime (1922): ,,Deum et animam scire cupio. Nihil plus?
Nihil omnino! (eu ravnesc sa recunosc pe Dumnezeu si sufletul. Nimic mai mult? Absolut
nimic!)”. Inainte de a ne grabi si tragem concluzii din acesta afirmatie a lui Augustin, tre-
buie sa fim totusi cu bagare de seama. Daca Augustin a spus ca pe el 1l intereseaza doar
Dumnezeu si sufletul, aceasta nu inseamna, in nici un caz, ca lumea a fost exclusa din preo-
cupdrile sale. Dimpotriva, K. Flasch observi, pe buna dreptate, in introducerea sa la gandi-
rea lui Augustin urmatorul lucru:

Atat notiunea sa despre Dumnezeu cat si ideea sa despre suflet indica implicit si lu-
mea. Dumnezeu inteles ca Adevarul, este chintesenta, intruchiparea tuturor calitatilor si
tuturor valorilor. Sufletul este putinta de a avea a Adevarului, sau ceea ce se poate jude-
ca despre valoare si nevaloare. Dumnezeul lui Augustin din perioada de Inceput a sa es-
te ultima premisa a lumii inconjuratoare rationale, lume care cautd calea cea dreapta
spre infaptuirea ei.”

4 Augustin, De Civitate Dei, XVIII, 51, iar despre metaforica cildtoriei in general, vezi H. Rahner,
Symbole der Kirche, 1974, 2391t.

5 Augustin, De doctrina christiana 1, 4,4.

6 Astfel, a se vedea, printre altii, D. Ritschl in importanta sa carte Zur Logik der Theologie, 1984.
Vezi si AM.R., Zum Thema: Die Last des Augustinische Erbes. Das Beispiel der Naturtheologie,
in ,,Studia Ephemerides Augustinianum”, 24, Roma, 1987, pp. 233-242.

7 K. Flasch, Augustin. Einfiihrung in sein Denken, Stuttgart, 1980, 87 f.
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Soliloquiile lui Augustin ar putea folosi ca dovadad pentru conceptia sa depre relatia
Dumnezeu-om, respectiv Dumnezeu-lume, dar numai luate in totalitate, ceea ce nu este
deloc valabil daca se extrage si se analizeazd doar cate un fragment din ele. Rugéaciunea
intrdrii face insa aceasta relatie suficient de clard; ea invoca pe Dumnezeu ca ,,Creator al
tuturor (universitatis conditor)”. Formal si din punctul de vedere al continutului, acestd
rugaciune are de-a face cu ceea ce ne-a ramas din penita Fer. Augustin, adica cu invatatura
sab.

In perioada imediat urmitoare il vedem pe Augustin din ce in ce mai mult preocupat de
problema invataturii despre creatie. Este vorba aici, in special, de talcuirea facutd de el la
primele trei capitole ale Sfintei Scripturi. La doi ani dupa alcatuirea lucrarii Solilogquia,
dupa intoarcerea sa din Africa, Augustin prezintd prima sa incercare de tdlmacire a cartii
Facerii pe care 1nsa, datoritad faptului cd, in mod neinspirat, s-a adancit prea mult in mrejele
retoricii (pentru a apara Invatatura ortodoxa in fata criticii maniheiste), foarte curdnd va
incepe sd o inlocuiascd cu un comentar al Genezei facut in ,,spirit literal”. Au urmat, in
jurul anului 400, ultimele trei carti ale Confesiunilor, iar apoi, incepand probabil cu anul
401, marele Comentar la Geneza, structurat in 12 carti'® (De Genesi ad litteram libri duo-
decim) si, in sfarsit, cartile XI si XII din De civitate Dei, alcatuite intre anii 416-418. La
acestea se mai adaugd, Inaintea tuturor, maretul sau Comentariu la Psalmi alcatuit dupa
notitele predicilor si dupa dictarile pe care le-a facut chiar el. Alcétuirea acestuia s-a facut
probabil intr-o perioadd de timp ce a depdsit 25 de ani. Astfel se poate intrevedea o lista
vastd si importantd de lucréri ale Fer. Augustin in care se pot intalni reflectiile sale cu privi-
re la creatie si, fireste, iInvatatura sa despre natura.

Acceptarea unei problematici abordate izolat nu este posibilad si nici necesara. Pentru a
ardta care este scopul asertiunii noastre este suficient sa facem referire la un singur aspect al
invataturii Fer. Augustin despre creatie. Este vorba despre ideea ,,semintei rationale” (ratio-
nes seminales) sau, cum mai des se iIntalneste, despre ,,cauzele rationale” (rationes cau-
sales, rationes causae)''. Prin aceasta, Augustin realizeazd o punte intre momentul creatiei
si prezenta mersului lucrurilor in Dumnezeu spre existenta si ordinea creatului. Acest lucru
il realizeaza Augustin mai intdi in lucrarea De Trinitate si in deja amintitul Marele Comen-
tar la Genezad unde este definitivata invatatura sa despre ,,sdmanta rationala”. Aceasta a fost
pusa de la inceput in creatie insa efectele potentelor sale se manifestd abia la un anumit
moment. Prin ideile sale (vezi De Trinitate), Fer. Augustin realizeaza o legatura intre spuse-
le cu privire la existentd aflate 1n referatul biblic al creatiei si notiunile de existenta si parti-
cipare ale ontologiei platonice'?. Intotdeauna trebuie si raspundem la problemele complica-
te ridicate de convingerile traditionale, la raporturile vremurilor noastre cu stiinta si, in
special, cu teoria evolutiei moderne (despre amandoua se discutd pe larg in lucrarile lui
Augustin, uneori chiar excesiv de controversat)'. Pe de o parte, este indiscutabil ca invata-
tura despre ,,rationes seminales” presupune o terminologie ce tine de providenta dumneze-
iascd careia 1i apartine in mod necesar intelegerea si bundtatea intregii existente pamantesti.
Pe de alta parte, si aceasta este ceva mai putin important pentru reflectia noastra, ideea

Augustin, Soliloquia 1, 2—6.

De Genesi ad litteram liber unus imperfectus (CSEL 28, 1, pp. 459-503).

10" De Genesi ad litteram libri duodecim (CSEL 28,1, pp. 3-435).

De Trinitate 111, 9,16:,,mundus grauidus est causis nascentium”.

12 E. Gilson, Introduction a [’étude de S. Augustin, Paris, 1949, p. 263; H. Chadwick, Augustine,
Oxford, 1986, 88 f.

A se vedea, 1nainte de toate, A. Holl, Seminalis ratio. Ein Beitrag zur Begegnung der Philosophie
mit den Narutwissenschaften, Wien, 1961; Agaésse-Solignac, in ,,Bibliothéque augustinienne”, 48,
pp. 653—668.
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,,adminstratiei creatiei”, asa cum se realizeaza prin grija lui Dumnezeu'4, si providenta sa ca
miscare a lumii, exclude, probabil intru totul, faptul cd lui Augustin i se poate imputa o
exprimare deisti". La el nu e vorba despre un Dumnezeu ale cirui fapte decisive ar fi vizi-
bile doar in trecut!®. Dumnezeul lui Augustin este dimpotriva ,,un Dumnezeu care lucreaza
neincetat §i un Dumnezeu care lucreazd in lume”". Aceastd constatare este atat de clard la
Augustin pe cat este de limpede acest fapt in viata de zi cu zi. Pana la inceputul epocii mo-
derne de la Augustin au pornit, dacd nu cumva vrem sa schimbam totul, total alte impulsuri
in ceea ce priveste gandirea si evlavia Apusului decat acelea ale unui ,,crestinism al vointei”
crispat, in contradictie cu ,,transfigurarea lumii in duhul liturgic al Bisericii Rasaritene”,
pentru ca sa citez un cunoscut, in vremea sa, titlu de carte din ultimii ani ai deceniului patru
din secolul trecut'®. M3 refer aici la Notker Balbulus, Roswitha von Gandersheim, Hilde-
gard von Binger, Abelard von St. Victor si altii'®. Dealtfel, la aceasta se potriveste ceea ce
insusi A.C. Crombie a desemnat ca rezultat expresiv al instructivei sale cercetari despre
,,emanciparea stiintei naturii”, si anume, ,,continuitaea traditiei stiintifice apusene din tim-
pul grecilor pana in secolul al XVII-lea”?. Toate lucririle de specialitate cunoscute mie, in
care autorii lor deslusesc cate ceva din antichitatea tarzie si din evul mediu, au dus la urma-
torul rezultat: nu exista in istoria Intelegerii naturii, odatd cu intrarea crestinismului in lu-
mea mediteraneand sau, de asemenea, odata cu devenirea activa de la pretinsul ,,crestinism
al vointei” al lui Augustin, o rupturd abrupta, ci eventual o deplasare a accentelor. De la
Augustin incoace pot sa fie intalnite minunate reactii crestine in directia unui interes mai
aparte fatd de natura. Ne gandim doar la eficientul motiv al reprezentarii divine, de la Au-
gustin pand la Nicolae Cusanus, in virtutea caruia, omul lui Dumnezeu poate intr-adevar sa
realizeze idei creatoare.

*

Acea descriere a naturii care se gaseste in corpusul de scrisori al Sfantului Vasile cel
Mare, ne apare ca fiind ceva aparte, unicat chiar. De la Alexandru Humboldt, cel mai cu-
noscut cercetator al naturii si calator al secolului al XIX-lea, ea a gasit o atentie aparte la cei
interesati de dezvoltarea sentimentului fatd de naturd. Cum trebuie sa fie interpretata si
clasificatd aceastd marturie vasiliand, este ultima chestiune despre care ag vrea sa va vor-
besc 1n scurta mea expunere.

Este vorba despre Scrisoarea a 14-a a Stantului Vasile cel Mare, scrisa dupa anul 356
(probabil in toamna anului 357 sau in primavara anului 358) cand Sfantul Vasile se decisese
sd duca o viata ascetica si, 1n acest scop, s-a retras in linistea vietii de la tara, pe o proprieta-
te a familiei (Iris), in Provincia Pont, acolo unde, de ceva vreme, mama si sora lui se retra-
seserd pentru a vietui in evlavie si rugaciune, departe de zgomotul si tumultul lumii. Cu
aceastd scrisoare Sfantul Vasile cel Mare a incercat si-1 ademeneascd®' pe Grigorie de Na-
zians, prietenul si fostul sau coleg de studentie la Atena, care se afla pe atunci inca la depar-

Agaésse-Solignac, op. cit., 676ff.

15D, Ritschl, op. cit., p. 115; 1.A. Dorner, Augustinus, Berlin, 1873, 45, p. 111, 332ff.

16D, Ritschl, op. cit., p. 115.

17 R. Lorenz, in ,,Theologique Revue”, 39 (1975), p. 337.

18 Alcatuitd de J. Casper, Freiburg/Br., 1939.

19 A se vedea W. Ganzenmiiller, Das Naturgefiihl im Mittelalter, Leipzig-Berlin, 1914.

20 A.C. Crombie, Von Augustinus bis Galilei, (1959) 1977, XII.

2l Mai exact spus, Grigorie de Nazians se afla in Nazians (pe mosia familiei din Nazians), ajutindu-1
pe batranul sau tata, episcopul orasului.

139



tare’? de Sfantul Vasile. ,,Descrierea pustniciei (sihistriei) sale, situatd in apropierea unei
acumuldri de apa, sus in vdile Pontului, in mijlocul prospetimii neatinse a naturii care ras-
pandea peste tot prospetime, 1i oferea Sfantului o minunata priveliste la orizont. Frumusetea
acestui loc, Sfantul Vasile a daruit-o, in sfarsit, prin scrisoarea sa si prietenilor sdi” (Hans
von Campenhausen). Insi, descrierea acestui loc, spune mai departe H. Von Campenhausen,
nu este singura momeala si nici cea mai importantd pe care Sfintul Vasile a aruncat-o pe
cantar in scopul de a inclina balanta in directia doritd de el. Dupa cum Sfantul Vasile cel
Mare insusi spune, locul despre care vorbeste este:

...un tinut (tropos) care se potriveste exact modului meu de vietuire. Noi vedem in
fata noastra ceea ce noi adeseori, in timpul nostru liber, mai mult in gluma decét in seri-
0s, ne-am obisnuit a reprezenta in idei. Aici este un munte inalt acoperit de o padure
deasa. La partea de nord curge o apa rece si limpede. La piciorul muntelui se deschide o
campie neteda care, datoritd umiditatii ce vine din munte, este permanent acoperita de o
vegetatie bogatd. Ea e inconjuratd de jur imprejur de o padure seculara cu diverse soiuri
de copaci ca si cum ar fi inconjurata de un gard, astfel incat, in comparatie cu acest loc,
chiar si insula lui Kalypso, pe care Homer? a liudat-o datoritd frumusetilor sale, pare sa
fie lipsitd de importanta in ceea ce priveste frumusetea ei. De fapt nu lipseste mult ca
cele doud locuri sé fie asemenea, deoarece locul de aici este si el o insula datorita stavi-
larului care inconjoara acest loc din doua parti; pe partea longitudinala se revarsa raul
din indltime spre partea de jos, formand si el un zid greu de trecut. Pe cealaltd parte se
intinde muntele care prin cotiturile sale sub forma de semiluna ajunge pana la prapastie
si Inchide trecdtoarea ce se afla la piciorul sau. Exista doar o intrare spre acest loc, iar
asupra ei, noi suntem stapani. Locuinta noastra se afla pe o altd deschizatura a muntelui
care se inchide sus cu un platou inalt de o frumusete aparte, astfel ca fiecare plan ni se
largeste in fata ochilor nostri si se pot vedea de sus atat indltimile, cat si raul care curge
imprejur. Aceata priveliste, cel putin dupa cum mi se pare mie, oferd cu nimic mai puti-
na desfatare ochiului decat cea considerata a o avea localitatea Amphipolis de la raul
Strymon?4, Raul Strymon curge incet si datoritd mersului sdu lent formeaza aproape un
lac, pe cand cel de aici curge cel mai repede dintre toate raurile pe care le cunosc eu si
datorita stancilor din apropiere devine si mai salbatic. in fata acestor stanci el se intoar-
ce napoi si se rasuceste Intr-o valtoare adanca. Mie si oricui 1l priveste, ne ofera o pri-
veliste extrem de placutd, iar locuitorilor din zona le este de un foarte mare folos deoa-
rece in véltorile sale el are o multime mare de pesti. Ar mai trebui oare sa amintesc de
aburii si curentii racorosi ce se ridica deasupra raului si a pamantului sau despre multi-
mea florilor si a pasarilor minunat cantatoare? Oricine trece pe aici le poate admira in
liniste pe toate acestea. Lucrul cel mai deosebit insa, pe care trebuie sa-1 spunem despre
acest loc, este faptul ca el, cu toate ca datoritd pozitiei sale este potrivit sa dea roade de
toate felurile, produce rodul cel mai minunat si mai pretuit: linistea (isihia). Pentru ca el
este departe de agitatia orasului, nu ajunge la noi nici un célator, cu exceptia celor care
ni se alaturd noua la vanatoare. Locul este bogat in vanat, Insa nu in ursi si lupi, precum
la voi, ci in turme de cerbi si de caprioare salbatice, in iepuri si altele asemenea. Nu cu-
geti tu 1n ce pericol as fi intrat daca eu as fi dorit sa schimb un asemenea loc cu Tiber-

22 La doud dintre scrisorile Sfantului Vasile, Sfantul Grigorie de Nazians a reactionat, alcituind doua
scrisori prin care ii raspunde prietenului sau (Vezi Epistolele I si 2 ale Sfantului Grigorie de Nazi-
ans).

> Odyseea 5,55-74.

24 In legdturd cu Strymon, a se vedea la Liddell-Scott locurile indicate din Hesiod, Aeschylus si
Herodot.
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nene® — haosul, pripastia pimantului locuit? Ma vei ierta, dar eu nizuiesc spre acest loc
si nu Intr-acolo. La fel, nici Alkmaion nu a suportat sa mai rataceasca mult dupa ce el a
gasit Echinadele?.

De la Alexander von Humboldt?” scrisoarea aceasta este consideratd drept un model
pentru descrierea moderna a peisajului natural. Exact 1n sensul acesta este folosita respecti-
va scrisoare si de catre fostul meu profesor, Hans von Campenhausen, in foarte cititele sale
portrete ale parintilor bisericesti (volumul Pdarintii greci ai Bisericii), spunand ca ea este
,»...un document surprinzator, fiind prima descriere In amanuntime a unui peisaj din natura
pe care lumea apuseana o cunoaste, o idild anticd care insa are in ea ceva foarte adanc,
revarsand, in formele In care ni s-a pastrat, ceva plin de taina, de mister?,

Hans von Campenhausen a fost contrazis intr-o oarecare masurd de O. Dreyer intr-un
material publicat, In urma cu un sfert de veac si mai bine, in cinstea profesorului sau de la
Gottingen, Karl Deichgréber, la 65 de ani de la nastere, material concretizat intr-o analiza a
Descrierii naturii la Sfantul Vasile cel Mare. El a ajuns la contrazicerea lui H. Von Cam-
penhausen nu in ultimul rand datoritd comparatiilor facute cu locurile paralele din literatura
antica (Libaniu, Strabo, Pliniu cel Téanér) si concluzioneaza:

Vasile cel Mare nu a vrut sa descrie absolut deloc natura locului respectiv ca atare —
lipsesc multe informatii In acest sens —, ci el a stilizat idealul ascetic al pustiei, al singu-
ratatii, al izolarii de lume; de aceea vorbeste despre o «insuld-cetate» care Inlesneste o
retragere netulburatd (pentru cel care doreste asa ceva)®.

In ciuda meritelor incontestabile ale cercetirii lui O. Dreyer, trebuie revizuite (cel putin)
unele aspecte ale analizei sale sau, poate cel mai potrivit ar fi, sd li se dea o cu totul altd
insemnatate, o cu totul alta greutate. Astfel, tonul oarecum glumet, metaforic, pe care Sfan-
tul Vasile cel Mare il foloseste in finalul scrisorii sale cartre Sfantul Grigorie de Nazians,
ton prin care el il plaseaza pe prietenul séu in anturajul ,,ursilor si al lupilor” si in prapastia
lumii, idee care ne trimite la prapastia in care atenienii aveau obiceiul sa-i arunce pe cei
condamnati pentru crime, trebuie inteles In contextul mai larg al celor scrise de Sfantul
Vasile cel Mare. Tonul in care Sfantul Vasile isi incheie scrisoarea sa, inregistrat foarte atent
de adresantul ei, Sfantul Grigorie de Nazians, care, dealfel, a si ripostat pe masurd*’, nu
joacd decat un rol neinsemnat in interpretarea lui Dreyer, precum si In cea mai inainte amin-

25 Localitate in Capadochia, unde era mosia din Nazians a tatilui Sfantului Grigorie de Nazians si

unde acesta din urma il invitase pe Sfantul Vasile cel Mare.

Echinadele sunt insule in Marea Ionica unde, conform legendei, Alcmaeon s-a refugiat pentru a-si
gasi linistea. Pentru textul Scrisorii a XIV-a a se vedea: editia lui Y. Courtonne, Les Belles-Lettres,
I, Paris, 1957, pp. 42—45; traducerea comentata a lui W.-D. Hauschild, in ,,Bibliothek der Griechi-
schen Literatur”, 32, 1990, pp. 59—61 precum si, nainte de toate, O Dreyer, Zu den Naturbeschrei-
bungen bei Basilius der Grosse, in ,Natalicium fiir K. Deichgriber zum 65. Geburtstag”, meschi-
nenschriftlich, Gottingen, 1968, pp. 109—139.

in volulul doi al scrierii sale Kosmos, Stuttgart, 1847, 251f.

Hans von Campenhausen, Griechische Kirchenvdter, Stuttgart, (1955) 1967, 90f. Alte aprecieri
asupra Scrisorii Sfantului Vasile cel Mare se gasesc la O. Dreyer (vezi supra, nota 26).

Asa rezuma, in parte corect,W.-D. Hauschild analiza descrierii naturii facutd de Dreyer in studiul
mai sus amintit. Vezi W.-D. Hauschild, op. cit..

Vezi Grigorie de Nazians, Epistola a 4-a: ,,Da, ironozeaza numai tinutul nostru ... Eu, insa, vreau
sd admir Pontul tau, gaura ta de soarece din tinutul Pontului, refugiul tau...Cuvintele tale sunt, pro-
babil, pentru o scrisoare prea lungi, iar pentru o comedie prea scurte”. Ironia Sfantului Grigorie de
Nazians este asemenea celei pe care Dreyer si W.-D. Hauschild au observat-o la finalul scrisorii
Stfantului Vasile cel Mare. Vezi W.-D. Hauschild, op. cit., notele 26 si 29.

26

27
28

29

30
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tita, pe care el, in mare parte si pe buna dreptate, a si respins-o. O. Breyer nu a tinut seama
suficient de lucrul spre care Sfantul Vasile cele Mare dorea sa-1 induplece pe prietenul sau,
si anume, de faptul ca Sfantul Vasile cel Mare nu voia sa faca agricultura impreuna cu Sfan-
tul Grigorie de Nazians sau sa creasca vite pe campia de la Iris, pentru a fi nevoie de mai
multe améanunte, ci el incerca sa-1 convinga pe prietenul sdu sd vina aici pentru a se dedica
impreund, in singuritate, vietii contemplative, de linistire. In felul acesta, a face aluzie la
unele comparatii literare, precum la cea cu Pliniu cel Tanar (Epistola 5,6,7—14) este lipsita
de orice sens, zadarnica. Total neobservat a ramas, in sfarsit, faptul ca cei doi (Vasile si
Grigorie) decisesera deja, la momentul redactarii scrisorii, sd se dedice idealului vietii con-
templative In singuratatea unui cadru natural frumos. De aceea, Sfantul Vasile cel Mare zice
ca ,,Dumnezeu i-a aratat lui un loc frumos (fopos) care se potriveste exact modului sdu de
vietuire (tropos) astfel ca noi vedem in fata noastra, ceea ce adesea, in gluma, ne-am stradu-
it si zugravim in idei”. In paragraful al doilea al Scrisorii XIV, autorul ei nu ezitd si se
refere la ,,nu mica desfatare” pe care i-o oferd frumoasa priveliste a raului, facand insa
diferentierea intre estetic, frumusetea imaginii si deplina utilitate pe care raul o ofera puti-
nilor sdi vecini deoarece in valtorile sale are o multime mare de peste. Asadar, Sfantul Vasi-
le cel Mare pretuieste un lucru din perspective unui dublu sens: al frumosului si al utilului.
Un lucru nu e suficient sa fie doar frumos, el trebuie sa fie si util, sa aibe o utilitate. O insu-
ld-cetate, adica totala izolare, Sfantul Vasile cel Mare ar fi putut sd o gaseasca, dealtfel, si
in tinuturile neospitaliere, in cazul in care el ar fi cautat acolo. Locul acesta insa, plin de
frumusete si liniste, se potrivea idealului sdu, ceea ce nu exclude faptul ca acest ideal putea
fi pus 1n practica si 1n alte locuri.

Depinde, de altfel, precum aproape intotdeauna se intdmpla in viatd, de masura cu care
cantarim lucrurile si din ce unghi de vedere le privim. Daca scrisoarea noastra este cititd pe
fundalul literaturii antice, atunci ea iese din cadrele obisnuitului, precum reiese din mai
vechea cercetare a lui Alexander von Humboldt si din celelalte de pana la Hans von Cam-
penhausen. insa, din punctul acesta de vedere trebuie si-i dam dreptate lui O. Dreyer in
ceea ce priveste stilizarea naturii. Daca privim scrisoarea prin prisma contextului patristic
si, in special monastic, trebuie sa fim de acord cu Hans von Campenhausen, deoarece el
chiar numeste scrisoarea ca fiind in sine un document surprinzator, o minunata descriere a
unui peisaj din naturd.

Faptul ca un asa distins reprezentant al monahismului, al crestinismului in ansamblul
sau, precum este Sfantul Vasile cel Mare, ne-a recomandat sd nu Innabusim, din motive
religioase sau din alte motive, sentimentul pentru farmecul si atractia esteticd a naturii, ar
trebui sa contribuie din plin la formarea unei conceptii teologice sandtoase asupra naturii,
ceea ce nu s-a intAmplat si nici nu se intAmpla intotdeauna asa. In sprijinul acestui lucru
vine, si cu aceasta ne Intoarcem la inceputul prezentarii noastre, si Comentariul Sfantului
Vasile la cartea Facerii (in forma Omiliilor la cele 6 zile ale creatiei-Hexaimeronul), lucrare
nu intdmplator considerata a fi, de catre contemporanii sai, poate cea mai valoroasa scriere
asa.

Traducere din limba germana de Dr. Mircea BIDIAN
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Sfantul Vasile cel Mare si Impiratul Valens
intr-o confruntare a autoritaitilor

Nicu DUMITRASCU

Facultatea de Teologie Ortodoxa Oradea
nicud_ird@yahoo.com

in veacul al patrulea, in timpul marilor parinti capadocieni, Nasterea Domnului si Bobotea-
za se sdrbatoreau impreund, pe 6 ianuarie!. De aceea si pregatirile care se faceau pentru
acest moment trebuie sd fi fost pe masura, mai ales acolo unde slujea Sfantul Vasile cel
Mare, ajuns la un prestigiu care depasise de mult granitele provinciei Capadocia. O provin-
cie care, cel putin pana in iarna anilor 371/372, parea sa se bucure de un statut special in
fata Tmparatului Valens; pentru cé ea nu suportase incd masurile sale represive indreptate
impotriva celor care indraznisera sd i se opuna, asa cum se intdmplase In aproape toate
cetdtile importante ale imperiuluiZ.

Istoria a dovedit ca aceasta situatie nu era rodul Intdmplarii sau al hazardului, ci al voin-
tei lui Dumnezeu, manifestatd, pe de o parte, prin credinta si credibilitatea episcopului
cetatii, pe de altd parte, prin diplomatia acestuia de a convinge o serie de inalti functionari
imperiali sd tempereze elanul distructiv si revansard al imparatului.

Inainte de a analiza intalnirea dintre Valens si Sfantul Vasile, in catedrala din Cezareea
Capadociei, cu prilejul sarbatorilor din 6 ianuarie 372, ar trebui sd incercam sa intelegem
starea psihologica in care se aflau cei doi, farad a respecta insa cronologia exacta a faptelor.
Pentru ca imparatul nu se intdlnea cu un simplu cleric, insarcinat cu administrarea treburilor
bisericesti ale unei provincii oarecare, iar episcopul nu putea sa faca abstractie ca in fata sa
se va afla un adversar declarat al credinciosilor niceeni, care n-ar fi ezitat sa foloseasca
orice mijloace pentru a-si impune vointa, inclusiv forta.

' Daci in Apus se pare cd Nasterea Domnului s-a sdrbdtorit in mod cert inca din secolul al treilea pe

25 decembrie, plecand de la traditia potrivit careia recensamantul Cezarului August ar fi avut loc
in aceasta zi, in anul 754 de la fondarea Romei, dupa anumite surse, chiar de la inceputul crestini-
smului, In Rasarit lucrurile sunt un pic diferite. Aici, pana prin a doua jumatate a veacului al patru-
lea Nagterea Domnului se sarbatorea impreund cu Botezul Domnului, adicd pe 6 ianuarie, consi-
derandu-se ca Mantuitorul s-ar fi botezat in lordan, la varsta de 30 de ani, exact in ziua in care S-a
nascut. Prima informatie sigura cu privire la separarea celor doud sarbatori si, desigur, mutarea
Nasterii Domnului pe 25 decembrie, o avem din anul 375, din Biserica Antiohiei, ceea ce ne arata
ca, intr-adevar, in Capadocia, in iarna anilor 371/372, avem aceasta situatie. (Pentru mai multe de-
talii legate de cele doud sarbatori, vezi Pr. prof. univ. dr. Ene Braniste, Liturgica generald, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1985, p. 194-204).

S-ar parea chiar ca, in afard de cele din Capadocia si Pont, toate celelalte cetati fusesera obligate sa
imbratizeze arianismul. Nimeni nu indrdznea sa i se opund imparatului. Din contra 1i zgandareau
orgoliul si 1i mangaiau aroganta: ,,Cezareea, de Dumnezeu trimisule si indelungatule in ani, mantu-
itorule al nostru! Cezareea, din pacate, arata inca neascultare fata de Maria ta. Nu-i cine stie ce, dar
sa nu iasa de aici vreo razvratire!...” (Stelianos Papadopoulos, Viata Sfdntului Vasile cel Mare,
traducere diacon Cornel Coman, Ed. Bizantina, Bucuresti, 2003, p. 164).
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Ignorare, compromitere sau dialog

Daca ne referim la Valens, in cazul in care nu si-ar fi dorit o confruntare publica cu Sfantul
Vasile cel Mare, ar fi avut trei variante: sa-/ ignore, sa-l compromita sau sa-I intdlneasca
intr-un cadru privat pentru a Incerca sa-1 convingd de justetea masurilor sale religioase.

Ar fi putut sa-/ ignore daca ar fi fost un cleric de rand, care n-ar fi avut o influenta atat
de mare asupra unei comunititi importante. in practica curentd ignorarea cuiva cu buni
stiinta, calculat, intentionat, rece, Inseamna condamnarea sa la uitare, daca persoana in
cauza nu are capacitatea de a tine ,,raportul de forte” in echilibru, cu o decenta si o stiintad a
dialogului exemplare. Este o metoda eficientd pe termen lung, nu insd si pentru Valens
pentru cé, pe de o parte, era vorba despre o mare personalitate a vremii, pe care el insusi era
curios sd o intdlneascd, pe de altd parte, pentru cid avea nevoie de rezolvarea imediatd a
situatiei bisericesti din Capadocia. Imparatul, dincolo de convingerile sale ariene, daci ele
au existat cu adevarat, era, probabil, mult mai interesat de pastrarea unitatii interne a impe-
riului pe care o vedea realizatd doar prin impunerea fortat a arianismului’.

Prin urmare, Valens nu putea sa-si permitd ignorarea unui ierarh al carui nume se con-
funda deja cu rezistenta si autoritatea unui sfant.

Ar fi putut sa-I compromita, asa cum nu de putine ori s-a Intdmplat in istorie, pentru ca
atunci cand dugsmanul nu te poate Invinge printr-o lupta directa, cu arme egale si in limitele
unor acorduri cavaleresti, Incearca s te compromita, adica sa-ti atribuie fapte pe care nu
le-ai savarsit niciodatd®, sau s te facd prieten cu persoane deja compromise, moral si social.
Ei bine! Valens a apelat la o alta stratagemd de compromitere, si anume aceea a micsorarii
autoritatii jurisdictionale. A Tmpartit mitropolia Capadociei in doua si a numit in cealaltd
jumatate un fost contracandidat ortodox al Sfantului Vasile, Antim, acum trecut la aria-
nism>, tocmai pentru a arita ¢ aceasta este singura cale de dialog cu puterea imperiala, si
anume: supunerea. Nici aceastd metoda n-a fost suficientd, pentru ca Sfantul Vasile, departe
de a fi cazut in deznadejde, a reactionat imediat, responsabil, prin crearea unor noi episco-
pii, mai ales la limita dintre cele doud unitati bisericesti, cu riscul de a pune la grea incerca-
re prietenii vechi si solide®, si, mai ales, prin péstrarea si Intirirea autorititii sale spirituale

3 Este foarte greu sa disociezi intentiile pur militare, politice, strategice ale Imparatului, de convin-

gerile sale religioase. Adesea, cele din urma se supun intru totul intereselor politice si contrasteaza
chiar cu trairile cele mai intime ale suveranului. (vezi Stelianos Papadopoulos, op. cit., p. 216).
Parintele Ioan G. Coman crede ca Sfantul Vasile cel Mare intelegea perfect aceasta metoda de
discreditare, pentru ca se confruntase in nenumarate randuri cu ea, si, in consecinta, ar fi fost pre-
gatit sd raspunda oricarei situatii cu demnitate si intelepciune. Nu actiona instinctual, rapid si in-
versunat, ci, din contrd, cerceta si analiza fiecare situatie In parte, cautand sa gaseasca cea mai bu-
na solutie; nu neaparat cea mai convenabild, dar, cu sigurantd, cea mai potrivita. Indiferent cat de
pregatit ar fi fost, insa, pentru astfel de momente, ele 1i produceau mahnire si tristete (Sfantul Vasi-
le cel Mare si Atarbios sau intre calomnie si onestitate, ignorantd si discernamant, izolare si ecu-
menicitate, in Studia Basiliana 1, Sfdntul Vasile cel Mare, inchinare la 1630 de ani, ed. a 1I-a reva-
zuta, adaugita si ingrijita de Emilian Popescu si Adrian Marinescu, Ed. Basilica, Bucuresti, 2009,
p. 636-637). Stelianos Papadopoulos rezerva calomniei un intreg subcapitol in Viata Sfantului Va-
sile cel Mare (pp. 273-281) dar tot el noteaza si cuvintele sfantului ca ,,defdimarea ii aduce mare
folos duhovnicesc” (p. 209).

5 Pentru detalii vezi Stelianos Papadopoulos, Viata Sfdantului Vasile cel Mare, pp. 235-238.

Este recunoscutd dezamagirea si amaraciunea pe care i-a produs-o prietenului sdu, Grigorie, nu-
mindu-1 episcop de Sasima, un loc pe care acesta din urma avea sa-1 descrie ca pe un targ fantoma-
tic, aflat la intretdierea drumurilor talharilor, lipsit de vegetatie si de viata, in care pulsa o viata
anosta fara perspective pentru localnicii putini si fara carte, un loc in care a zabovit putin si in care
n-avea sd se mai intoarcd desi, fara sa stie, la acel moment, Sasima va juca un rol important in via-
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asupra unor centre bisericesti din afara jurisdictiei sale, unde pastoreau episcopi vrednici,
insa nu la fel de curajosi ca el insusi.

De aceea, nu este exclus ca Valens sa fi fost implicat intr-un fel chiar si in organizarea
acelei opozitii serioase la alegerea Sfantului Vasile in scaunul episcopal din Cezareea, data
fiind compozitia sociala extrem de diversa a contestarilor sai: adversari religiosi (arienii),
alaturi de reprezentanti ai autoritatilor de stat, sau ai clasei inalte a societatii si, probabil, un
numar de clerici duplicitari, care, din teama sau pentru anumite favoruri, l-ar fi parasit fara
nicio remuscare.

Valens a optat, in final, pentru cea de-a treia posibilitate, o intdlnire directd cu episcopul
de Cezareea, plecand de la ideea cé intr-un dialog privat doi oameni inteligenti, desi adver-
sari 1n opinii, ar putea gasi solutii de compromis, desigur in avantajul sdu, desi exista riscul
ca ea sd se transforme intr-o infrangere publica, ceea ce ar fi generat o atitudine violenta si
imediata din partea sa. Intalnirea s-a consumat, intr-adevar, intr-un cadru intim, dupa cum
se va vedea, insd a debutat public In catedrala mitropoliana intr-o tensiune inimaginabild
pentru cei care au avut privilegiul sa se afle in apropierea celor doi adversari.

Este evident faptul ca Valens a incercat, in nenumaérate randuri, prin emisarii sai, sa-1
convinga pe Vasile si renunte la credinta sa, insa fara rezultat’. De aceea, vine in Cezareea
Capadociei pentru a pune capat personal acestei situatii stdnjenitoare pentru imaginea sa de
imparat atotputernic.

Frica sfanta, demnitate si diplomatie

Dacé vorbim insa de Sfantul Vasile cel Mare ar trebui sa discutam alte trei trasaturi care i
definesc personalitatea si starea psihologicd dinainte de confruntarea directd cu imparatul
Valens, si anume: frica sfantd, demnitate si diplomatie.

De ce nu-i era frica sfantului Vasile? Stim ca noi astazi suferim de frica, chiar daca nu
vrem s-0 recunoastem; frica de a spune ce gandim, frica de a ne manifesta asa cum am dori,
frica de a fi noi Insine. Oare de ce ? Pentru ca nu avem o credintda puternica. Atunci cand
ne aflam in fata unei situatii limita suntem tentati sa ne ascundem. Si sfintii au avut retineri,
momente de slabiciune, au fost cuprinsi de teama si incertitudine. Dar s-au lasat in voia lui
Dumnezeu, i-au cerut ajutorul neincetat si, in timp, si-au clarificat propriile Indoieli. N-au
fost sfinti de la inceput, ci si-au castigat sfintenia prin tot ceea ce au facut in timpul vietii
lor.

Credeti ca sfantul Vasile nu s-a temut de imparatul Valens? Poate cd nu s-a temut asa
cum o facem noi, ci intr-un alt mod. A avut alte trairi. Pentru cd stia ¢ puterea unui basileu
nu se poate compara cu cea a lui Dumnezeu atotputernicul; de aceea, un om firav ca el, cu
un trup slabit, dar cu o inima mare, se transforma intr-un urias atunci cand se ruga Domnu-
lui, fie In camaruta sa, fie in Biserica pe care o slujea din toatd inima. Nu existau sincope in
programul sau de rugéciune si nu inceta sa il roage pe Dumnezeu sa-i descopere calea prin
care sa-si apere poporul dreptcredincios in fata prigoanei neoariene. Frica unui sfant este

ta sa viitoare. (Cf. Stelianos Papadopoulos, Vulturul ranit. Viata Sfantului Grigorie Teologul, trad.
Pr. Dr. Constantin Coman si diacon Cornel Coman, Ed. Bizantind, Bucuresti, 2002, pp. 89-92.

7 Vezi, in special, cunoscuta confruntare dintre Sfantul Vasile si prefectul Modestus care, dintr-un
adeversar de temut, implacabil si dur, se transforma intr-un admirator al marelui Vasile, ceea ce
aratd, nu numai calitatile sale de conducator al crestinilor din Cezareea Capadociei, avandu-1 ca
exemplu si model pe Sfantul Atanasie al Alexandriei, ci si pe cele ale unui diplomat iscusit. El este
capabil sa transforme o infruntare intr-un prilej de impartasire a iubirii crestine si o oportunitate de
a lucra chiar cu cei potrivnici spre binele pastoritilor sdi. (Stelianos Papadopoulos, Viata Sfantului
Vasile cel Mare, p. 240-242).
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aceea de a nu gresi, de a nu i se fi descoperit calea pe care trebuie s-o urmeze spre imparatia
cerurilor.

Viata sa, extrem de complexa, facea loc atat smereniei, cat si demnitatii, desi cineva ar
putea spune ca cele doud trasaturi nu sunt complementare, ci contradictorii. S nu uitdm,
insd, ca elementele prin care se masoara demnitatea unui sfant se plaseaza intr-un alt ori-
zont de Intelegere. El nu se supune acelorasi reguli de interpretare ca si noi, are alte priori-
tati pentru ca traieste realititile acestei lumi in mod jertfelnic, nu pentru sine, ci pentru
celalalt. Sfantul Vasile se incadreaza perfect in acest profil®. E un ascet prin excelentd, umil
si smerit, dar si voluntar, energic si demn. Umilinta sa nu trebuie luata ca fiind slabiciune,
ci mai degraba ca victorie asupra pacatului, iar smerenia sa trebuie cititd doar in alfabetul
demnitatii divine.

De aceea, intr-o societate confuza, dominata de inechitati sociale si religioase, cu un
imparat care credea ca poate dispune de oricine si de orice dupa bunul sdu plac, Sfantul
Vasile a dovedit o tarie de caracter iesitd din comun, o consecventa ireprosabild in exprima-
rea adevarului. Isi asuma concret identitatea crestina, ferm in convingeri, demn in atitudine
si echilibrat in decizii. Pentru ca pentru el adevarata demnitate este in genunchi inaintea lui
Dumnezeu in rugdciune, si nu in fata oamenilor. Valens trebuia sa se confrunte nu doar cu
un om, despre care auzise atitea lucruri extraordinare, ci cu un sfint, a carui personalitate si
autoritate le va resimti din plin.

Stfantul Vasile cel Mare era un fin psiholog si un inzestrat diplomat. Diplomatia sa este o
combinatie perfectd intre frica sfantd si demnitatea unui sfant, coroborata paradoxal deopo-
triva cu profilul sdu ascetic si caracterul puternic, de nezdruncinat. Stia cat de influentabili
sunt oamenii, fie ei chiar si imparatii, sau mai ales Tmpadratii. Prin urmare si-a dat seama
foarte repede ca este nevoie ca la curtea imperiald atitudinea conflictuald, rece si razbuna-
toare a neoarienilor, sd fie contracaratd de una echilibrata, echidistantd a celor nehotarati,
sau de una binevoitoare si deschisi a niceenilor nedeclarati oficial®.

De aceea, incearca, prin scrisori (sau prin prieteni comuni), sd pastreze o relatie apropia-
ta cu toti cei care erau in demnitati de stat sau militare, in special cu cei pe care 1i cunostea
personal'’. Cu atit mai mult, cu cit multi dintre oamenii importanti ai imperiului (unii chiar
din imediata apropiere a imparatului) erau capadocieni!!. Era pe deplin constient de faptul
ca o astfel de strategie il putea ajuta In momentul amplificérii prigoanei declansate de Va-
lens impotriva niceenilor si care se apropia cu pasi repezi de Capadocia.

8 Pentru o privire generald a profilului sdu pastoral si ecumenic vezi studiul parintelui profesor Ioan

G. Coman, Personalitatea Sfantului Vasile cel Mare. Profil istoric si spirituaal (330-379), in
volumul omagial Sfintul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la savirsirea sa, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1980, pp. 31-35.

Poate, de aceea, a adoptat o politica destul de relaxata cu privire la cei care, din diverse motive, au
decis sa renunte la convingerile lor ariene in favoarea comuniunii cu cei care imbratisasera credin-
ta promulgata la Niceea. Este posibil ca unii dintre acestia sa fi fost nesinceri — cine stie ce poate
fi, cu adevarat, in sufletului omului! — insd, in locul neincrederii si suspiciunii el a optat pentru o
atitudine concesiva, promovata, surprinzator pentru unii, chiar de Sfantul Atanasie, episcopul Ale-
xandriei, recunoscut pentru radicalismul sau. Un ierarh ca Sfantul Vasile, cu o autoritate morala si
doctrinard mai presus de orice indoiald, poate sd-si permitd sa fie ingdduitor, fard a i se socoti
aceasta ca slabiciune (Preot loan G. Coman, art. cit., p. 639).

Vezi Pr. conf. univ. dr. Nicu Dumitrascu, Trei emisari ai lui Valens in vederea pregatirii misiunii
Sfantului Vasile cel Mare in Armenia, in ,,Orizonturi Teologice”, nr. 4/2001, pp. 20-28.

Domnul academician Emilian Popescu a sustinut aceasta ipotezd, in scurta sa inteventie, dupa
prelegerea profesorului Stelianos Papadopoulos, in timpul dezbaterilor Congresului international
dedicat Sfantului Vasile cel Mare, Bucuresti, 1-4 noiembrie, 2009.
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Datorita darurilor sale native, dublate de abilitatile sale diplomatice incontestabile, per-
sonalitatea Sfantului Vasile impunea respect nu numai clericilor (indiferent de ce parte a
baricadei se aflau acestia, pentru ca si dusmanii apreciaza verticalitatea si demnitatea unui
adversar, mai ales atunci cand accepta ca ei nu sunt capabili de atitudini atdt de indraznete),
dar si demnitarilor de stat si, intr-un anumit fel, chiar si imparatului. Si, intr-adevar, atunci
cand a avut nevoie de sprijin, alaturi de ajutorul lui Dumnzeu, a simtit si solidaritatea celor
care-1 iubeau si au inteles maretia idealurilor sale.

Confruntarea celor doua autoritati

Intalnirea Sfantului Vasile cu imparatul Valens, la Boboteaza anului 372, se petrece intr-o
atmosferd sociald si religioasa extrem de tensionatd. Am vazut care fusesera optiunile lui
Valens si ce hotardre a luat si, de asemenea, cum se pregatise episcopul Cezareei pentru
acest moment. Timpul nu lucrase in favoarea imparatului, asa cum sperase, ci impotriva lui;
pentru ca toti emisarii sai catre Sfantul Vasile sfarsisera prin a accepta faptul ca ar fi prefe-
rabil mai degraba un acord intre cei doi, decat o infruntare. Toate incercarile prin care tre-
cuse Tnainte 1i intdrise Sfantului Vasile convingerea ca alesese calea cea buna, iar Dumne-
zeu nu-l va parasi. Se ruga parca cu mai multa fortd ca niciodata, prietenii cei adevarati isi
depasisera micile retineri (poate si teama de a-l Infrunta pe impérat, chiar daca nu direct),
era un calm aparent care prevestea insa furtuna. in rugiciune, harul divin se cobora asupra
capului sau cu atata putere, Incat neputintele sale dispareau ca prin farmec si in locul lor se
silasluiau lumina, iertarea, pacea si bucuria. Toate acestea se revarsau apoi deopotriva asu-
pra celor care-i impartaseau credinta, nelinistile si preocupdrile (convingerile), si a adversa-
rilor sdi, declarati si nedeclarati.

Insusi Valens trebuie si fi simtit, de la distantd, forta uluitoare a Sfantului Vasile cel Ma-
re. Era dusmanul séu, voia sa-1 supuna, insd, in acelasi timp, statura sa militara 1l facea sa-1
respecte. Ar fi vrut sd aiba o victorie publica rasundtoare, pentru ca nimeni sd nu mai in-
drazneasca vreodata sa-1 infrunte, sa-i conteste autoritatea, insa vestile pe care le primise de
la trimisii sai 1l faceau sa inteleagd cd, de data aceasta, confruntarea la care va lua parte va
fi mult mai dificild decat cele de pe campul de lupta, unde detinea controlul in totalitate. in
acelasi timp, 1i crestea si curiozitatea. Cine este acela care, in ciuda demersurilor sale, con-
tinua sa i se opuna? O sd mearga el sa-1 intdlneasca, chiar pe teritoriul sau, in catedrald. El
este conducatorul lumii si acest fapt va trebui sa-1 recunoasca si episcopul cetatii, chiar in
fata altarului sau. Lucrurile se vor desfasura, ins, altfel decat, probabil, si-a inchipuit impa-
ratul. Prea sigur pe sine, prea nerabditor sau — cine stie! — poate prea trufas ca sa fie inga-
duit de Dumnezeu, isi va descoperi limitele si temerile.

Descrierea vizitei imparatului Valens la biserica Sfantului Vasile este un prilej de reflec-
tie pentru orice demnitar, indiferent de indltimea pozitiei sale ierarhice, pentru cé ea aseaza
in ordine autoritatile, divina si, dupa aceea, umand.

Jatd cum descrie domnul profesor Stelianos Papadopoulos aceasta intélnire, pe baza in-
formatiilor pe care le gaseste intr-una dintre scrierile prietenului cel mai bun al Sfantului
Vasile!'.

,»Caleasca imperiala oficiald, strajerii caldri si scutierii agteptau langa locuinta Impa-
ratului. Se alcatuise un cortegiu stralucitor ce pornise spre biserica mitropolitana. Toti

12 Vezi S. Gregory of Nazianzen, Introduction to Oration, XLIII, (The Panegyric on S.Basil), 52-54,
A select library of The Nicene and Post-Nicene Fathers, vol. VII, T&T Clark, Edinburgh, 1996,
p. 412,
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erau cuprinsi de nedumerire, dar nimeni nu zicea nimic. Pe drum, multimile se minunau.
Cu gand bun ori cu gand rau merge imparatul la mitropolie?

A coborat cu miscari incete si masurate, tinand ceva de mare pret in mana stanga.
Mandru, a intrat in biserica si a Inaintat. Credinciosii, uluiti se dadeau la o parte, necre-
zand ochilor. Si era adevarat cd pe chipul Imparatului nu se citea catusi de putin aspri-
me.

Dar nici Valens nu era mai putin uluit. Dimpotriva, era atit de impresionat de mul-
timea ce se ruga, de ordinea si de atmosfera din biserica, incat il cuprinse ameteala. Lua
aminte catre sfantul altar, zari chipul neinfricat slujind inundat de lumina dumnezeiasca.
Usoara ameteala il facea pe Valens neputincios. Fata sa cu trasaturi puternice, barbatesti,
palise. Dar nimeni nu biga de seama. Mai 1nainta putin. Se opri langa usile imparatesti,
spre a oferi, ca un credincios, darurile pe care le adusese cu sine, prescura si vin.

Simtea inlduntrul sau ca-si pierde puterile. Nimeni dintre uluitii curteni nu banuia
drama. Intinse darurile pe care le purta. Ipodiaconii si preotii vedeau, dar nimeni nu se
misca, nimeni nu le lua. Toti sovaiau. Oare le va primi Vasile?

Tensiunea era maxima, nervii neinduplecatului imparat cedara. Simti inmuindu-i-se
genunchii si se clatina, gata sa se prabuseasca. Mana unui preot il tinu cu tarie de brat, il
sprijini. Rusinea fusese astfel evitata.

Incet-incet, si-a venit in fire. intamplarea a fost ca o bataie in usd a Duhului Sfant.
Darurile au fost duse in sfantul altar. Scaldat in lumina, preotul slujitor vedea totul, chiar
de privea in alta parte. Facuse semn si un diacon lud darurile impéaratului rau-credincios.
Cata lumina, cat de sfant trebuie sa fi fost Marele Vasile ca sa primeasca prescura si vi-
nul unui eretic, prigonitor al Ortodoxiei, ucigas al atator clerici!

Ce cugeta, ce ghicea in spatele acestei fapte a imparatului sfantul episcop, in vreme
ce slujea, nu stim. Primi 1nsa darurile.

Gesturi ce transcend canoanele, cand sunt facute de catre sfinti, nu pot fi judecate de
oamenii de rand.

Dumnezeiasca Liturghie luase sfarsit. Nemiscat, Vasile astepta. Cu miscari atente,
si-a scos vesmantul stralucitor si a ramas 1n rasa invechita, care 1i infasura micul si nein-
semnatul trup. S-a indreptat spre usa stdnga a sfantului altar si l-a intampinat acolo, el
insusi, pe imparatul Valens.

Stim bine ci nu erau in firea lui Vasile sa se formalizeze. Insa toti cei ce-l iubeau
distingeau pe fata lui, In purtarea lui, o adanca noblete, o bunatate fireasca. Pe acestea le
avea din belsug n ceasul acela, fiindca abia savarsise Sfanta Liturghie si fusese scaldat
de iubire, de bunatate, de adevar.

Grav asadar, dar si foarte delicat, a stat de vorba cu Valens. Aceasta era o mare do-
rintd a imparatului, care abia acum se realiza.”!3

Daca ar fi sa rezumam aceasta frumoasa descriere, ar trebui sa spunem ca emotiile, trai-

rile, pe care le incearca Valens sunt mai degraba ale unuia care se pregiteste sd intre in
audienta la imparat, pentru ca acum biserica este ,, curtea imperiala”, iar Sfantul Vasile,
imparatul. De data aceasta, episcopul insusi se poartd in cel mai pur stil imperial, ramanand
complet nemiscat, In altar, exercitindu-si In continuare atributiile de slujire, fard nici o
tresarire.!*

Valens, dupa o ezitare, a luat loc in comunitate, probabil in ,,strana imperiala”, nimeni

neindraznind sa se apropie de el, intrucat nu stia daca episcopul Vasile intentiona si intre in

13 Cf. Viata Sfantului Vasile cel Mare, pp. 229-230.
14°S. McCormack face o comparatie interesantd Intre acest moment, uluitor prin forta trairilor, si

intrarea lui Constantiu in Roma (A4rt and Ceremony in Late Antiquity, Berkeley, 1981, p. 33 s.u).
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comuniune cu el. Intilnirea care a avut loc intre cei doi, la sfarsitul Liturghiei, va pune
capat speculatiilor in legatura cu soarta Bisericii din Capadocia si a episcopului ei. Se pare
ci ea n-a avut loc, asa cum scrie profesorul Papadopoulos, in fata usii de la miazdnoapte's,
pentru ca era nepotrivit si neprotocolar, de ambele parti, ci Intr-un spatiu auxiliar al biseri-
cii, unde au putut sta de vorba nestingheriti. Argumentele in favoarea acestei afirmatii sunt
acelea ca, dupa aceasta intalnire, Valens va privi cu alti ochi atitudinea Sfantului Vasile, va
fi mult mai retinut in legaturd cu persoana sa (dacd nu mai amintim episodul in care n-a
putut si-i semneze decretul de exilare!®), iar episcopul Cezareei va incepe o activitate misi-
onard in Armenia, regiune extrem de importanta in strategia militard a imparatului'’.

*

in concluzie, ar trebui si mentiondm faptul ci, intr-o confruntare a autoritatilor, autori-
tatea umand, fie ea chiar imperiald, dictatoriala si lipsitd de orice suport democratic, nu va
putea niciodatd sa invingd autoritatea divind, singura autoritate legitima si ireprosabila.
Eroarea pe care a facut-o imparatul Valens a fost repetatd, de-a lungul istoriei, de multi
conducatori, Insa rezultatul a ramas mereu acelasi. Duplicitatea, ipocrizia, oportunismul,
minciuna si demagogia, sunt atribute ale unei atitudini marunte si mercantile, din pacate
atat de prezente si in lumea noastra, pe cand autoritatea sfintilor reprezinta singura cale de
acces la nemurire.

15 Cf. Viata Sfantului Vasile cel Mare, p. 230.

16 Ibidem, p. 233-234.

17" Vezi Nicu Dumitrascu, Sfdntul Vasile cel Mare in Armenia [o misiune surprinzdtoare primita din
partea impdratului Valens], in vol. Parintii Capadocieni (Petre Semen si Liviu Petcu, coordona-
tori), Ed. Fundatiei Academice ,,Axis”, lasi, 2009, pp. 63-70.
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Unitatea Bisericii in conceptia Sfantului Vasile cel Mare

Aurel PAVEL

Facultatea de Teologie ,,Andrei Saguna Sibiu
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Introducere

,»Studiind viata si opera Sfantului Vasile cel Mare, nu stii ce sa admiri mai intai: eruditia lui,
care cuprinde stiinta timpului, inclusiv medicina, reflectatd deplin in operele sale; teologia
sa, cu toate ramurile ei, pe care o dezvolta si o aprofundeaza; talentul sau, literal si oratoric,
care 1i da facilitatea de a scrie si a vorbi; arta sa stilisticd, in tratarea temelor; multimea si
varietatea temelor tratate; puritatea Invataturii sale de credintd; umanismul sau cald, izvorat
din dragostea fatd de aproapele, de orice neam, umanismul care s-a materializat prin infiin-
tarea agsezamintelor spitalicesti din Cezareea Capadociei, unde erau primiti si tratati suferin-
zii crestini, iudei si pagani; ascetismul sau riguros si invatatura sa despre lupta pentru desa-
vargirea morala a credinciosilor; zelul sdu pastoral, permanent si incordat, in toate laturile
vietii sale, etc.”!. Personalitatea multivalentd a Sfantului Vasile cel Mare, care s-a manifes-
tat pe toate aceste planuri amintite 1n citatul de mai sus, a rimas in constiinta Bisericii —
ilustratd deopotriva in cultul si iconografia ei’> — si datoritd contributiei decisive pe care
acest Sfant Parinte a avut-o la edificarea unititii eclesiale.

In studiul de fatd vom arita care erau caracteristicile acestei unitati in doctrina, cult si
canoane ale Bisericii, modul 1n care Sfantul Vasile cel Mare a luptat pentru realizarea ei si,
mai ales, rolul episcopului-monah ca un garant al acestei unitdti — o mostenire vasiliana
care se va perpetua de-a lungul secolelor in Biserica. Sunt aspecte corelate intre ele care, in
ultimé instantd, vor reliefa personalitatea Sfantului Vasile cel Mare in lucrarea pastoral-
misionara a Bisericii — model si pentru noi, cei de astazi.

Unitatea Bisericii

Dornic de a pastra unitatea Bisericii, Sfantul Vasile cel Mare s-a angajat de-a lungul vietii
sale pentru mentinerea si apdrarea acesteia nu doar ca un element teoretic, de baza, al inva-
taturii dogmatice, ci ca ,,0 necesitate practica, stringentd pentru istoria crestinatatii”. Ne-
multumit cd, in timp ce intre aceia care se indeletnicesc cu stiintele si artele exista cea mai
deplina concordie, in timp ce Biserica lui Dumnezeu, pentru care a murit Hristos si asupra

' Nicolae Petrescu, ,,Scrisori ale Sfantului Vasile cel Mare, documente ale stridaniei sale pentru
pastrarea si apdrarea unitatii dreptei credinte”, in Biserica Ortodoxd Romdna, nr. 7-8 (1982),
p. 650.

Teodor M. Popescu, ,,Sfintii Trei lerarhi in slujba Bisericii”, in Biserica Ortodoxd Romdnd, nr. 1-3
(1952), p. 59-67; Ene Braniste, ,,Sfintii Trei lerarhi in cultul crestin”, in Biserica Ortodoxa Romd-
nd, nr. 1-2 (1958), p. 171-193; Vasile Juravle, ,,Reprezentarea Sfantului Vasile cel Mare in icono-
grafia bisericeasca ortodoxa (in pictura murala si in icoane)”, in Biserica Ortodoxa Romand, nr. 7—
8 (1982), p. 663—673.
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careia s-a revarsat din plin Duhul Sfant, el a ardtat ,,ca pentru mantuirea tuturor este necesa-
ra mentinerea coeziunii, a conlucrarii si supunerii credinciosilor fatd de capetenia lor, in
timp ce dezbinarea lor duce la insingurare si dezolare™. Un lung citat din Regulile mari 7
atesta acest fapt: ,,Daca noi toti suntem un trup, primiti in aceeasi nadejde a chemarii si
daca il avem cap pe Hristos, fiind astfel membre individuale intreolalta, spre a fi uniti in
concordie In Sfantul Duh pentru armonia trupului cel unul, in schimb, daca fiecare dintre
noi alege viata singuratica si nu slujeste asa cum 1i place lui Dumnezeu folosului comun in
iconomia mantuirii,...atunci cum vom mai putea noi sluji si mentine, dezbinati si separati,
felul de a fi si indatoririle mutuale ale membrelor intreolalta si ascultarea fatd de Hristos,
capul nostru? Cici, daca ne separam in felul de viata, nu ne putem nici bucura cu cel inaltat
in slava, nici sd suferim Tmpreund cu cel ce suferd, deoarece, dupa cum e de crezut, nimeni
nu reuseste s cunoasca starea aproapelui. Afard de aceasta, intrucat nimeni nu poate primi
singur toate darurile duhovnicesti, deoarece Duhul care este in fiecare se da pe masura
credintei, tot asa si In viata In comun darul propriu al fiecaruia devine un bun comun al
tuturor... De aceea, trebuie ca, in viata In comun, puterea si lucrarea Sfantului Duh, datd
unuia, sa treacd totodata asupra tuturor. lar cel care traieste despartit de intreaga societate a
oamenilor, poate cd are un dar, insd, tindAndu-1 ingropat in sine Insusi, face ca acesta sa devi-
na prin nepasare nefolositor, or voi toti cei care cititi Evangheliile cunoasteti cate primejdii
aduce aceasta™.

In mod cert, Sfantul Vasile cel Mare are in vedere aici ereziile si schismele care sfisiau
Biserica din Rasarit. Cea mai primejdioasa erezie era cea a lui Arie, iar cu referire la acesta,
,vrijmasul adevarului™, Sfantul Vasile expune in imagini dramatice dezbinarile dintre
Bisericile Rasaritului: ,,Nu este oare aceasta framantare a bisericilor mai groaznica decét
vanzoleala marii? Datorita ei, toate granitele statornicite de parinti ajung sa se zgaltaie,
toatd temelia, toata fortdreata invataturilor se zguduie; toate se risipesc, ceea ce s-a Inaltat
pe baze putrede se clatina... Dacad nu ne iese in cale adversarul, ne loveste ajutorul sau, iar
daca acesta, ranit fiind, cade, tovarasul sau de lupta trece inaintea lui. Noi suntem uniti intre
noi in masura in care il urdm in comun pe adversar. Daca dispar dusmanii, ne consideram
noi insine dugsmani Intreolaltd. Cine mai poate socoti apoi multimea celor Tnecati? Unii sunt
scufundati de navala dusmanilor, altii din pricina tradarii ascunse a aliatilor, iar altii din
pricina nedeprinderii conducéatorilor; cdci unele biserici se izbesc de stancile ereticilor,
asemenea celor de sub apa si se scufunda cu intreg echipajul, altele se ineaca in credinta,
daca au luat carma asupra lor... Bisericile sunt covarsite de o intunecime foarte neagra si
tristd, deoarece luminile lumii, puse de Dumnezeu sd lumineze sufletele, au fost surghiuni-
te”®.

Descrisa in imagini plastice, starea Bisericii din timpul Sfantului Vasile cel Mare era
una extrem de dificild. Ultimii ani ai domniei lui Constantin al II-lea (337-361), ca si cei ai
lui Valens (364-378) consemnasera triumful temporar al arianismului in Imperiu. Acesta
fusese sanctionat de sinodul de la Rimini (359) si devenit litera de lege prin sinodul de la
Constantinopol (360). Pusi s aleaga intre exil si imbratisarea arianismului, multi episcopi

3 Constantin Voicu, ,,Unitatea Bisericii in Oikumene dupa Sf. Vasile cel Mare”, in Mitropolia Bana-

tului, nr. 4-6 (1979), p. 275.

4 Regulile mari 7, 2, in PG 31, 929CD-931AB apud Ibidem, p. 275-276; Sfantul Vasile cel Mare,
Scrieri II: Asceticele, (Col. Parinti si Scriitori Bisericesti, vol. 18), trad. lorgu Ivan, EIBMBOR,
Bucuresti, 1989, p. 231, 233 (in continuare citat ca PSB 18).

5 Epistola 70, in PG 32, 433C; Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri I1I: Despre Sfantul Duh. Corespon-
denta (Epistole), (Col. Parinti si Scriitori Bisericesti vol. 12), trad. Constantin Cornitescu si Teo-
dor Bodogae, EIBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 240-242 (in continuare citat ca PSB 12).

¢ Despre Sfantul Duh 30, in PG 32, 212D-213AB; PSB 12, p. 89-90.
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niceeni — cum ar fi episcopul Damasus sau batranul Grigorie de Nazianz — au semnat for-
mula. Domnia imparatului Iulian (361-363) a debutat cu o perioada de toleranta in timpul
careia episcopii trimisi in exil au fost rechemati. La scurtd vreme insd, impératul a initiat o
redesteptare a paganismului si s-a angajat Intr-o campanie de atacuri la adresa crestinismu-
lui. Acum, Sfantul Atanasie al Alexandriei a fost exilat din nou. Partida niceeana s-a bucurat
de o scurtd perioada de ragaz In timpul imparatului Iovian (363-364), urmasul imparatului
Tulian. Dupa moartea sa prematura, a ajuns pe tron insa ultimul imparat arian, Valens (364—
378). Acesta a domnit in cea mai mare parte a pastoririi Sfantului Vasile cel Mare, sustinand
cu indarjire formula ariand in detrimentul celei niceene. In mai multe epistole adresate
apusenilor, Sfantul Vasile va descrie in amanunt ,,roada mortala” produsa de napasta ariana:
invitatura dreapta e rastilmacitd, asezimintele Bisericii calcate in picioare™’.

Ceea ce il mahnea pe Sfantul Vasile cel Mare nu era doar raspandirea arianismului. El,
dornic de a afirma unitatea Bisericii, distinge intre erezie, adicd abaterea de la credinta in
Dumnezeu (vezi manihei, valentinieni, marcioniti etc.), de schisma, care este departarea de
pociintd din partea celor ce sunt in Biserici®. Dintre schismele interne produse in partida
niceeand a Bisericii, cea mai grava a fost cea din Antiohia. in aceastd schisma s-a implicat
si Sfantul Vasile cel Mare, dornic in foarte mare masura sa o vada iarasi unita®.

A treia Bisericd a Rasaritului, Biserica din Antiohia era divizatd intre cei doi episcopi
ortodocsi, Meletie si Paulin, care aveau unele divergente doctrinare in legatura cu termenii
ousia si hypostasis. Paulin, ca si apusenii, sustinea identitatea in persoana a lui Dumnezeu a
»ousiei” si ,ipostazei”. Pentru a desemna Persoanele treimice, consubstantiale de natura
divina, Tatal, Fiul si Duhul Sfant, el a folosit vechiul termen prosopon, pe care latinii il
traduceau prin persona. Dar in limba greacd acest termen se referea la masca teatrala, avand
asadar un iz sabelian. Este motivul pentru care Meletie, impreuna cu majoritatea episcopilor
rasariteni, mentineau unitatea ousiei, dar afirmau in acelasi timp si trinitatea ipostaselor,
prilej de mare tulburare si sminteald pentru latini, pentru care ousia si hypostasis se refereau
la aceeasi natura divind unica. Sfantul Vasile cel Mare, ca si majoritatea episcopilor rasari-
teni, vedeau aici un pericol de suprimare a distinctiei persoanelor treimice. El a Incercat sa-1
acrediteze pe Meletie la Roma, sustindndu-l cu tarie si datoritd alegerii sale legitime si a
conduitei sale ireprosabile, nu doar a credintei sale fird compromisuri sabeliene!®. Totusi,
interventiile Sfantului Vasile nu au avut succesul dorit: convorbirile initiate Intre Cezareea,
Alexandria si Antiohia nu au dat rezultate, Roma pastra comuniunea de credintd cu Paulin,
iar opozitia ierarhilor apuseni era indreptatd cu tdrie contra lui Meletie. Papa Damasus,
gresit informat, nu-i aprecia just pe episcopii ce restaureaza in Rasarit credinta niceeana,
fapt care 1i producea mare amaraciune Sfantului Vasile. Acesta nu a mai putut trai sa vada
cum intr-un final, in urma unui compromis amical cu Paulin, lui Meletie i-au fost atribuite
toate Bisericile din Antiohia'!.

Deopotriva din lupta impotriva ereziei ariene, ca si a implicérii in schisma antiohiana,
vedem cu claritate dorinta Sfantului Vasile de a indeplini unitatea Bisericii in credinta,
invatitura si intreaga ei viata'2. Unitatea Bisericii nu se poate insd concepe fara dragostea si

7 Epistola 92, 2. Vezi, de asemenea, epistolele 91, 242, 243 s.a. (PSB 12, p. 266, respectiv p. 264—
265, 500-501, 502-505).

8 Vezi Scrisoarea 188, in PG 32, 665AB; PSB 12, p. 373 s.u.

Vezi Scrisoarea 258, 3, in PG 32, 949C; PSB 12, p. 526-528.

10 Vezi Epistola 67; PSB 12, p. 236.

Constantin Voicu, op. cit., p. 278-279. Vezi, de asemenea, Teodor Bodogae, ,,Stradaniile Sf. Vasile

cel Mare pentru unitatea Bisericii”, in Mitropolia Banatului, nr. 11-12 (1963), p. 503-504.

Vezi 1.G. Coman, ,,Sensul ecumenic al lucrarii Sfantului Duh in teologia Sfintilor Parinti”, in

Ortodoxia, nr. 2 (1964), p. 227.
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pacea dintre crestini. Cauza dezbindrii si racirea iubirii multora au dus la sporirea necredin-
tei'?, ceea ce este o neconformitate cu porunca dumnezeiasci, deoarece lisus Hristos insu@i
a subliniat ca Biserica intreaga sa fie numita Trup al Sau si ca fiecare dintre noi sa fim pu-
ternic legati intreolalta: ,,Domnul a despartit insulele de continent prin mare, dar i-a legat pe
locuitorii insulelor, prin dragoste, de cei de pe continent. Nu ne desparte nimic unii de altii,
fratilor, decat dacd o facem inadins noi Insine. Pentru noi este un Dumnezeu, o credinta si
aceeasi speranta”!*. De retinut cd in Epistola 189, 7, Sfantul Vasile deduce modelul si in-
demnul pentru unitatea Bisericii din chiar unitatea Sfintei Treimi.

Importante informatii pentru lupta neobosita purtata de Sfantul Vasile cel Mare in apara-
rea unitatii dreptei credinte gisim in foarte multe epistole ale sale. Cu referire la schisma
din Antiohia amintitd mai sus, relevante sunt scrisorile, a 66-a, a 67-a, a 68-a si a 69-a'°,

Epistola 204, redactata in anul 375 si adresata clericilor din Neocezareea, se refera la
problema grava a racirii raporturilor dintre neocezareeni si arhiepiscopul Cezareei Capado-
ciei. Aceasta situatie tensionata, ce atenta la manifestarea unitatii bisericesti, se datora ca-
lomniilor adresate de Atarbios, episcopul Neocezareei, impotriva Sfantului Vasile. Victima
calomniei, boala zamislitd din minciuna si rdutate, Sfantul Vasile atrage atentia ca nu exista
nenorocire mai mare pentru cineva decat sa piarda ,,cel mai pretios din lucrurile care exista:
adevarul”'®. Urmand pe Atarbios, neocezareenii pierd adevirul, dar cel mai prejudiciat este
Stantul Vasile insusi care pierde pe neocezareeni. La randul sdu, prin acuzatii nefondate,
Atarbios se departeaza de Domnul.

Grav este cd Atarbios nici nu oferd dovezi pentru acuzatiile pe care le aduce; aceste acu-
zatii nu sunt altceva decat insulte proferate printre dinti, cum fac tinerele sclave randuite la
moara sau cei din targuri. Exista episcopi care pot fi convocati pentru a-1 audia pe Vasile;
exista un cler in fiecare bisericd a lui Dumnezeu, iar acestia trebuie sa fie convocati pentru a
judeca cu nepartinire. Sfantul Vasile atrage atentia cd este necesar sa ai ,,duhul discerna-
méntului” (trimitere la 1 Cor. 12,10) pentru a vedea cu adevirat lucrarea Sfantului Duh. in
sprijinul lipsei sale de vina, Sfantul Vasile cel Mare 1si aduce expunerea propriei vieti, una
inchinatd lui Dumnezeu. Aceasta viata nu a fost lipsita de ispite, greutati si lovituri — datora-
te mai ales atacurilor ariene — dar a rdmas totusi una dreaptd in vietuire si credintd. Daca
totusi, el a admis uneori sa intre in comuniune cu oameni veniti de la scoala lui Arie, a facut
aceasta pentru a-i putea judeca ,,direct de la sursa” si apoi pentru a respecta ceea ce afirma-
se episcopul Alexandriei, Sfantul Atanasie, cel care, intr-o scrisoare, precizase ca, daca
cineva vrea sd iasa din erezia lui Arie si s marturiseasca credinta niceeand, sa fie admis in
Biserica Ortodoxa fara ezitare. Aceastd hotarare fusese adoptata si de episcopii din Mace-
donia si Ahaia. Dacd unii dintre cei reintorsi la Ortodoxie nu erau pe deplin sinceri, adica
faceau doar jocul sectei lor, Sfantul Vasile nu putea fi considerat vinovat, deoarece el era cu
adevarat un garant neclintit al adevaratei invataturi de credinta. Dupa cum s-a spus, Sfantul
Vasile proceda intelept, ,,prin iconomie, privind cu bund credinta pe arienii convertiti si
acceptandu-i in comuniune. Dar mai presus de toate era importanta realizarea unitatii Bise-

13 Epistola 91, in PG 32, 476A; PSB 12, p. 264.

14 Epistola 203,3, in PG 32, 749A; PSB 12, p. 412-415.

Acestea, ca si alte scrisori, sunt expuse si analizate de Nicolae Petrescu, ,,Sfantul Vasile cel Mare,
neobosit apdrator al unitatii dreptei credinte”, in Mitropolia Banatului, nr. 10-12 (1979), p. 634—
648.

Prezentarea epistolei si comentariul la Ioan G. Coman, ,,Sfantul Vasile cel Mare si Atarbios sau
intre calomnie si onestitate, ignoranta si discerndmant, izolare si ecumenicitate”, in Mitropolia Ba-
natului, nr. 9-10 (1983), p. 550-555; reluat in Studia Basiliana, vol. 1. Sfantul Vasile cel Mare, in-
chinare la 1630 de ani, editia a II-a, Basilica, Bucuresti, 2009, p. 635-641 (in continuare citdm din
aceasta editie).
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ricii, iar dupa cum se stie, totala lipsa de incredere nu poate aduce nicéieri si niciodata
pacea”!’.

in sprijinul conduitei sale, arhiepiscopul Cezareei Capadociei reclama unitatea in dra-
goste a ierarhilor Bisericii. Altfel spus, el evoca multimea de episcopi din Intreaga lume ce
sunt uniti cu el prin harul Domnului: episcopii din Pisidia, Lycaonia, Isauria, din cele doua
Frigii, Armenia, Macedonia, Ahaia, Illyria, Galia, Spania etc. In total sunt enumerate sais-
prezece Biserici de pe trei continente. Cu ierarhii din aceste Biserici, Sfantul Vasile se gasea
in unitate, iar aceastd unitate era comunicatd prin intermediul unei intense corespondente.
»Acesti episcopi Tmi trimit scrisori si eu primesc scrisori de la ei — marturiseste Sfantul
Vasile. Prin scrisorile care imi sunt aduse de la ei voi puteti intelege si prin cele care sunt
trimise de aici puteti afla cd noi suntem toti uniti (s.n.) prin aceleasi sentimente si aceeasi
gandire. Incdt cine evitd comuniunea noastrd, ...acela se desparte de intreaga Bisericd
(s.n.). Priviti in jurul vostru, fratilor, si vedeti cu cine sunteti in comuniune; daca nu accep-
tati pe a noastra, cine va va recunoaste?...intrebati pe parintii vostri si ei va vor spune ci
daca parohiile pareau separate prin distanta, ele erau una insd in cugete si erau conduse de o
singura gandire. Neintrerupte erau legéturile popoarelor intre ele, neincetate vizitele cleru-
lui, iar pastorii erau insufletiti de o asa de mare dragoste intre ei, incat fiecare lua pe celalalt

ca invatitor si conducitor in slujba Domnului”'8,

Rolul episcopului in realizarea unitatii eclesiale

Cercetarile mai noi au scos in evidentd semnificatia deosebitd pe care o avea slujirea mona-
hului-episcop in antichitatea tarzie, unul din principalele roluri ale acestuia fiind chiar acela
de a pastra unitatea Bisericii crestine in fata atacurilor eretice. Acesta este subiectul si unei
carti publicate de Andrea Sterk si tradusa recent si in limba romana!®. Punctul de plecare al
acestei lucrari 1l constituie descoperirea surselor si expunerea episcopului provenit dintre
monahi ca un ,,model normativ pentru conducatori si, in cele din urma, o institutie in cadrul
ierarhiei Bisericii Rasaritene post-constantiniene”. Acest model poate parea paradoxal din
cel putin doua motive. In primul rind, poate parea ciudat faptul ci autoritatea bisericeasca
era Intruchipatd in barbati care, din propria voie, se retrasesera din lume si, cel putin apa-
rent, rupseserd legatura cu Biserica. Dupd cum sublinia Andrea Sterk, ,,in contextul extrem
de politicizat al perioadei tarzii a Imperiului Roman si al epocii bizantine, ne-am pu-
tea...astepta ca experienta administrativa semnificativa si priceperea politica sa fie conside-
rate atributele principale pentru supravegherea comunititilor crestine ale Rasaritului. Nu
mai este nevoie sa spunem cd aceste calitdti nu erau, in mod normal, cultivate de lungile
perioade de izolare sau de retragere in ascezi care caracterizau viata unui monah”?,

In al doilea rand, paradoxul survine chiar din anumite dezvoltiri specifice produse in
cadrul miscarii monahale. Monahismul, ca tip de ,,miscare entuziasta”, le parea multora — si
nu doar pagani, oameni de culturd sau oficialitati civile — ca fiind o miscare anarhica, ce
putea provoca anxietate. Mai mult decat atat, ,,pustnicii erau adesea priviti cu suspiciune
chiar de cei mai inalti ierarhi ai Bisericii, mai ales In prima jumadtate a secolul al IV-lea,
insa la sfarsitul acestui secol, conducerea Bisericii si-a schimbat gradual opiniile, trecand de
la precautie si suspiciune la acceptarea pe scard largd a miscarii monahale. in aceasti peri-

17" Ibidem, p. 639.

18 Cf. Ibidem, p. 640.

Andrea Sterk, Monahul-episcop in Antichitatea tdrzie — renuntdnd la lume dar totusi conducand
Biserica, trad. Dragos Dasca, Ed. Eclessiast, Sibiu, 2011.

20 Ibidem, p. 14-15.
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oada gasim un numar crescand de clerici si episcopi recrutati din obstile monahale”. Vorbim
despre un proces care se va accelera atat de mult in Rasaritul crestin incat, incepand cu
secolul al VI-lea, se va spune despre manastiri cd sunt veritabile ,,seminarii pentru epis-
copi”. ,,in cele din urma, modelul monahal al conducerii bisericesti a devenit norma pentru
crestinismul bizantin™?'.

In dezvoltarea procesului amintit mai sus un rol fundamental I-a avut figura Sfantului
Vasile al Cezareei. Mai exact, in timpul sau are loc ,,nasterea unui ideal”. Aparitia idealului
monahului-episcop nu ar fi dobandit o putere atdt de mare, de model paradigmatic, daca
,»Vasile monahul si sfantul” nu ar fi fost ,,reprezentat drept episcopul par excellence de
generatiile urmatoare de crestini”. Prin Sfantul Vasile cel Mare autoritatea institutionald
crescanda a functiei bisericesti fuzioneaza cu puterea spirituald si harisma pustnicului sfant.
,,Prin urmare, ceea ce vom observa simultan este un proces de ascetizare a unei institutii,
episcopatul, si o inruditd institutionalizare a ascetismului in ascensiunea monahului-
episcop”??.

Prezentand ,,monahi si episcopi in Rasaritul crestin intre anii 325 si 3757, A. Sterk arata
ca monahismul timpuriu in Egipt a fost marcat de o relatie ambivalenta intre monahi si
ierarhi. Astfel, In pofida testarii unei ,,antiteze” intre viata si gandirea celor din pustie si a
celor din regiunile locuite, trebuie sd acceptim cd anahoretii erau mult mai implicati in
lumea seculara decat s-a presupus initial. Nu se poate inchipui cd manastirile cenobitice
statatoare de sine erau complet izolate de viata Bisericii. ,,Productivitatea economica a
manastirilor — spune Sterk — era impresionanta si va atrage repede atentia ierarhilor. Intere-
sul crescand pentru viata monahald manifestat de conducatorii Bisericii, insa a fost cuplat
cu o certd suspiciune sau anxietate. In principal, doi factori au produs tensiune. Primul,
relatiile economice dintre manastiri si sate nu au dat rezultate. Al doilea, si mai la obiect,
distinctia sau relatia dintre comunitatea ascetica si trupul crestin mai larg nu fusese inca
definit In mod limpede. Ambiguitatea a creat ambivalentd atdt in randul conducatorilor
monahilor cat si In rAndul ierarhiei bisericesti. Primii au pus sub semnul Intrebarii beneficii-
le serviciilor si al sprijinului bisericesc, in timp ce ultimii au pus sub semnul intrebarii con-
tributia ascetilor la structura oficial a Bisericii”?*.

Aceastd situatie a caracterizat si monahismul din Siria de Vest in secolul al IV-lea?.
Dimpotrivd, dupd cum a demonstrat Gilbert Dragon® o situatie speciald l-a avut monahis-
mul ca ,,fenomen urban”, aparut chiar in capitala imperiala, Constantinopol. Modelul mo-
nahal promovat in Constantinopol se regéseste si in alte centre din Asia Micad: multe orase
mici din vestul Capadociei si, In special capitala provinciei, se aflau in contrast cu caracte-
rul rural specific pentru mare parte din jumatatea estica a regiunii. Nu trebuie uitat ca Sfan-
tul Grigorie de Nazianz numeste Cezareea ,,metropola elocventei”?. In secolul al IV-lea,
Cezareea era un oras populat, cu o intensa activitate comerciald, mestesugareasca si intelec-
tuala. Nu intamplator, Sfantul Vasile a intemeiat aici, In acest mediu urban, faimosul sau
azil ce va fi denumit mai tarziu Vasiliada. Aceasta fundatie, construita la portile Cezareei in
timpul primilor ani de episcopat ai Sfantului Vasile, era destinat a sluji nevoilor pelerinilor,
bolnavilor si saracilor. Este asadar evident cd ,,regulile monahale ale lui Vasile evidentiaza
valoarea muncii si implicarea in activitatile sociale, educationale si caritabile. Aceste trasa-

2L Ibidem, p. 15.

22 Vezi Ibidem, p. 16-17.

23 Ibidem, p. 25.

24 Ibidem, p. 36.

25 Gilbert Dragon, ,,Les moines et la ville: Le monachisme a Constantinopole jusqu’au Concile de
Chalcedoine (451)”, in Travaux et Mémoires nr. 4 (1970), p. 229-276.

26 Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea 43, 13, apud Ibidem, p. 40, nota 69.
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turi ale sistemului cenobitic pe care le-a dezvoltat sugereaza ca Parintele capadocian avea in
vedere comunitatile capadociene situate fie in orase, fie in apropierea lor, unde monahii
puteau fi in slujba Bisericii si a populatiei, in general”?’.

Totusi, citite mai cu atentie, anumite scrieri ale Sfantului Vasile — si in special Epistolele
sale — atestd predilectia acestuia pentru stilul de viatd ascetic®®. Este evidentd, in special in
prima perioada a vietii sale monahale, influenta jucatd de Eustatiu al Savastiei asupra Sfan-
tului Vasile cel Mare pentru urmarirea unui anumit tip de ideal monahal. De retinut este ca,
indiferent daca aici s-au condamnat idealurile lui Eustatie insusi sau doar caricatura rau-
voitoare a principiilor sale ascetice asumata in mod auster, actele de condamnare ale acestu-
ia la sinodul de la Gangra (341) au reprezentat un avertisment pentru urméitoarea generatie
de lideri monahali ca sd evite extremele, sa stingd suspiciunile si sd rezolve potentialele
tensiuni®.

Este binecunoscut episodul in care, contestat datorita aparentei sale asocieri cu cercurile
ascetice ale lui Eustatiu al Savastiei, Sfantul Vasile cel Mare respinge aceste acuzatii in
Epistola 223. Dupa cum s-a spus, ,,fantoma Gangrei” inca era prezenta la inceputul carierei
monahale a lui Vasile®. nainte de a trece la o analizi mai detaliatd a modului in care Sfan-
tul Vasile al Cezareei a promovat idealul episcopului-monah ca un garant al unitatii biseri-
cesti, trebuie s avem asadar in vedere permanent urmatoare premisa: ,,A pune accentul fie
pe armonia generald, fie pe conflictul prelungit cu ierarhia bisericeasca, ar iInsemna s pre-
zentam eronat trasdturile distinctive ale miscarii monahale timpurii care s-au inradacinat in
locatii variate si diferite contexte sociale, politice si eclesiastice™!.

Specificul gandirii Sfantului Vasile cel Mare era complementaritatea intre asceza si
conducerea Bisericii. Este posibil sa fi existat anumite influente formatoare, dar, din pacate,
Vasile insusi pastreaza o tacere aproape totala in privinta familiei si educatiei sale. Totusi,
unii cercetatori au considerat ca propria sa familie pare sa fi practicat o forma de asceza
domesticd, un obicei care era popular in Asia Mica si Siria pe la jumatatea secolului al
IV-lea. Anumite indicii ne lasd sa tragem aceastd concluzie: Sfantul Grigorie de Nyssa
sugereaza ca sora sa Macrina a fost cea care l-a castigat pe Vasile pentru ,,viata filosofica”
si, desi este posibil ca Grigorie sd fi exagerat rolul Macrinei, Vasile, care nu a mentionat
niciodata existenta surorii sale, cu siguranta l-a minimalizat.

Idealurile ascetice si faima 1n crestere a lui Eustatie al Sevastiei si-au pus apoi amprenta
asupra formarii Sfantului Vasile cel Mare; la fel, un factor cel putin la fel de important in
formarea sa timpurie a fost constituit de mostenirea pe care a primit-o de la Grigorie Tau-
maturgul. Chiar si in timpul perioadelor de studiu de la Cezareea si Constantinopol, iar apoi
de la Atena, Vasile nu a pierdut niciodata din vedere ,,viata filosofica (a se intelege viata

27 Ibidem, p. 40.

28 Unul dintre cei mai de seama teologi si patrologi ortodocsi din secolul XX, parintele Georges
Florovsky, nu ezita defel sa-1 plaseze pe Sfantul Vasile cel Mare printre Parintii bizantini ascetici
si duhovnicesti. Chiar daca formele extreme ale monasticismului eremitic nu sunt incurajate, Regu-
lile vasiliene — redactate intre 358 si 364 — nu sunt mai putin stricte. Ele promoveaza ascetismul ca
o slujire a lui Dumnezeu, realizata prin ascultare intr-o viatd comunitard. Saracia si castitatea sunt
de asemenea pretuite. Apoi, monahismul este strans legat si de nedreptatile sociale: copiii primesc
in manastiri educatia necesara, iar calugdrii trebuie sd contribuie la ajutorarea celor saraci si sufe-
rinzi. Idealul vietii cenobitice la Sf. Vasile este, in opinia parintelui Florovsky, sintetizat in Epistola
223. Vezi Georges Florovsky, The Byzantine Ascetic and Spiritual Fathers, Belmont, MA, 1987,
p. 139.

2 A. Sterk, op. cit., p. 47.

30 Ibidem, p. 47.

3U Ibidem, p. 49.
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monahald) pe care, impreund cu Grigorie de Nazianz, tAnjea atit de mult sd o urmeze.
,»Desi nu stim continutul exact al programei educationale urmata de Vasile (probabil retori-
ca, filosofia, astronomia si geometria, n.n.), studiul filosofiei trebuie sa fi dezvaluit un ideal
despre viati care continea un puternic continut moral”*. Paideia incepuse si dobandeasci
conotatii religioase, alaturi de cele intelectuale; a dobandi paideia Insemna, intr-un anumit
sens, a urma vocatia pagana a sfinteniei. De retinut este cd ,,asceza nu a fost restrictionata
doar pe taramul filosofilor si al monahilor. Era un ideal pentru conducatori, de asemenea,
iar istoricii din secolul al V-lea il incorporeaza in caracterizarea Impdratilor crestini’>.

In mod cert, viziunea de mai sus si-a pus amprenta si asupra gandirii Sfantului Vasile cel
Mare. Dupa cum am mai precizat, angajamentul ascetic eustatian a avut la rdndul siu o
influentd covarsitoare asupra Sfantului Vasile®>. Cu toate cd in timp au devenit evidente
unele tendinte arianiste ale lui Eustatiu, Epifanie al Salaminei, de obicei atat de caustic la
adresa ereticilor, a recunoscut faptul ca ,,nu putini sunt oamenii care 1i admira viata si purta-
rea” acestuia®. Initial acesta a fost si cazul lui Vasile, desi mai tarziu Eustatie a devenit o
sursd de adincd mahnire si rusine pentru el*’. Atit cauza prieteniei lor, cat si daunele cauza-
te de ruptura lor, sunt descrise n Epistola 223. Principalul motiv al rupturii este dezertarea
lui Eustatiu de la credinta ortodoxa, sugerata fiind o influentd nociva a lui Arie. Dupa cum
vedem, Sfantul Vasile nu s-a opus niciodata direct idealurilor ascetice ale lui Eustatiu; pe de
alta parte, tocmai necesitatea apararii unitatii Bisericii 1-a facut pe Vasile sa se departeze de
acesta din urma. Avem date in mai multe epistole (244, 3; 263, 3; 138, 2; 226, 2-3; 237, 2)
in care sunt mentionate diferentele dogmatice care ii despart pe cei doi. De altfel, Regulile
Sfantului Vasile pun un accent foarte mare pe moderatie; nu insistd pe asceza extrema sau
pe faptele minunate, ci pe faptele de iubire fatd de Dumnezeu si de aproapele®®. Desi practi-
cile eustatienilor nu sunt nicdieri condamnate explicit de Sfantul Vasile cel Mare, acesta a
incercat sa tempereze entuziasmul ascetic extrem ce ar fi putut cauza disensiune sau tulbu-
rare 1n Bisericd. Spre exemplu, el a interzis sivarsirea Euharistiei in casele particulare®.

Asupra starii Bisericii in timpul pastoririi Sfantului Vasile cel Mare ne-am oprit In prima
parte a studiului nostru. Reamintim aici doar ca raspandirea arianismului nu reprezenta
singura Ingrijorare a sa; la fel de neplacute din perspectiva unitatii Bisericii erau si tensiuni-
le si diviziunile interne ce sfisiau Bisericile rasaritene. ,,Neincrederea si suspiciunea reci-
proca impiedicau episcopii ortodocsi sa faureasca unitatea de care aveau nevoie atat de mult

%D}

32 Vezi Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea 43.19. Pentru ,filosofia” sau ,,viata filosoficd” mentionate

in legatura cu viata ascetica sau monahala a se vedea Vasile al Cezareei, Epistolele 4 si 210.1.

A. Sterk, op. cit., p. 55. Pentru mai multe detalii a se vedea lucrarea, deja devenita clasica, Pierre

Hadot, Ce este filosofia antica?, trad. George Bondor si Claudiu Tipurita, Prefata de Cristian Badi-

lita, Polirom, lasi, 1997.

Ibidem, p. 56. Izvoarele istorice aratd cd cel mai Inversunat conducétor impotriva crestinilor in

secolul al IV-lea, imparatul pagan Iulian, a avut o puternica inclinatie ascetica. Dar probabil cel

mai bun exemplu pentru inedita imagine de ,,soldat-calugar” atasatd personalitatii imparatului e

reprezentat de Teodosie cel Tanar.

Nu trebuie uitat ca Eustatiu a infiintat in eparhia sa un asezamant monahal menit a veni in ajutorul

celor sdraci, bolnavi si nevoiasi; mai tarziu, Sfantul Vasile cel Mare va infiinta o institutie asema-

natoare la periferia Cezareei. Date despre asezamantul lui Eustatiu al Sevastiei gasim la Epifanie al

Salaminei, Panarion 75, 1, in PG 42, 504C.

36 Epifanie, Panarion 75, 2, in PG 42, 505A.

37 A. Sterk, op. cit., p. 61.

38 Regulile Mari 19, PG 31, 968-969 (PSB 18, p. 252-253); Regulile mici 139, in PG 31, 1176A
(PSB 18, p. 376); Regulile mari 1-3, in PG 31, 905-917 (PSB 18, p. 219 s.u.), se centreaza pe cea
mai mare poruncd, iubirea de Dumnezeu si de aproapele.

3 Vezi, de exemplu, De baptismo, in PG 31, 1601B.

33

34

35
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pentru a rezista in fata dusmanului comun. Puterea lor era consumata pe certuri meschi-
ne”*’. Comportamentul episcopilor ortodocsi*!, nu putea si producd Sfantului Vasile decit o
mare dezamagite, vazand cum acestia s-au atacat unii pe altii cu aceeasi inversunare cu care
luptau impotriva dugsmanilor lor arieni.

Intr-o asemenea situatie de anarhie, una dintre cele mai grave probleme cu care se con-
frunta Biserica era lipsa unor candidati potriviti pentru slujirea arhiereasca. In epistolele
120, 121 si 122, respectiv 237, 2, Vasile s-a plans in nenumarate randuri de aceasta defici-
entd (In ultima epistola citata, adresatd catre Eusebiu al Samosatei, el descrie cum un sinod
lipsit de scrupule a ales un episcop ,,de un caracter despre care nici nu doresc sd vorbesc”,
dovada ca hirotoniile premature si necanonice erau la ordinea zilei). Scriind episcopilor din
Apus, Sfantul Vasile cel Mare se plange ca In Rasarit ,,nu mai existd oameni care sa pasto-
reascd turma Domnului cu intelepciune”*2.

Pentru a fi cu adevarat un garant al unitatii Bisericii, ierarhul nu trebuia doar sa fie ales
in mod canonic, ci trebuia sa urmeze o Invatatura autentica, conforma cu Scriptura si Tradi-
tia Bisericii. Tocmai profunda necunoastere a acestora este deplansa de Vasile, care afirma
sarcastic ci ,,toatd lumea este teolog™®. In Epistola 53, 1, atentatul la adresa unitatii eclesia-
le prin alegerea unor episcopi nevrednici este dublatd nu doar de necunoasterea dogmelor,
ci si de raspandirea largd a imoralititii si mitei printre candidatii la episcopie. In Epistola 54
se reproseaza horepiscopilor sai faptul ca au primit in posturi clericale oameni cu un carac-
ter vrednic de dispret, fiind nesocotite canoanele si obiceiurile Bisericii*. Unitatea Bisericii
era dificil de pastrat in acest context marcat de dezbinare si confuzie teologicd, de imorali-
tate si conducere incompetenta. Din scrierile Sfantului Vasile regdsim insa chipul episcopu-
lui model, iar acest chip are la baza convingerea ferma ca viata ascetica este norma pentru
toti crestinii, dar mai ales pentru elita Bisericii. Desi exista o clara distinctie intre indruma-
tori si adepti*’, modul de viatd ascetic a rimas reguld pentru crestinii din toate comparti-
mentele societatii. In lexicul Sfantului Vasile cel Mare, episcopul, ca si superiorul monahal,
era desemnat prin termenul Ao proestos, care avea ca principald indatorire ,,slujirea cuvan-
tului”™,

Ordinea si autoritatea se cereau a fi respectate in manastire, fapt evident mai ales in Re-
gulile mari. Proestos-ul nu trebuia niciodatd sa fie corectat sau criticat de catre frati — cu
exceptia celor care 1i sunt apropriati ca varsta si rang — pentru ca armonia comunitatii sa nu
fie tulburata*’. Pe de altd parte, fiind garanti ai unitatii Bisericii, cei care 1i asigurau pacea si
armonia, intaistatdtorii aveau nu doar drepturi, ci si obligatii. Cei aflati in pozitii de condu-

40 A, Strek, op. cit., p. 65-66.

41 Descris de Sfantul Vasile cel Mare in Despre Duhul Sfant 30, 7679 (Vezi supra nota 6).

42 Epistola 92, 2; PSB 12, p. 266-268.

4 Despre Duhul Sfant 30, 77, in PG 32, 213D; PSB 12, p. 89 s.u.

4 Cu o nepdsare desdvarsita ati permis preotilor si diaconilor si introducd persoane nevrednice in
Biserica, pe oricine au dorit ei, fird vreo cercetare a vietii acelora, doar prin favoritism, pe baza
rudeniei sau a unei legaturi de prietenie. Din acest motiv, in fiecare sat existd multi preoti, insa ni-
ciunul vrednic sé slujeasca in Altar, asa cum chiar voi marturisiti ca nu aveti pe cine alege”. Tot in
aceastd epistold 54, mai este amintit i un alt motiv pentru acre unii alegeau sa intre in randul cle-
rului: frica recrutarii in armata.

45 Fratii, fiind impartiti in doud categorii mai generale, adicd unii fiind incredintati cu conducerea,
iar altii, fiind randuiti de supunere si ascultare cu diferite daruri, socotesc ca cel céruia i s-a Incre-
dintat indrumarea si purtarea de grija a mai multora este dator sa stie si sa invete bine toate pentru
ca pe toti sd-i invete voile lui Dumnezeu, aratand fiecaruia cele ce ii revin lui...”. Regulile mici
235,1n PG 31, 1240CD (PSB 18, p. 418).

46 Regulile mici 235, in PG 31, 1080; PSB 18, p. 418.

47 Vezi Regulile mari 27; PSB 18, p. 264.
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cere, atrage atentia Sfantul Vasile, trebuie sa ia aminte la greutatea responsabilitatii lor,
deoarece vor fi judecati mult mai aspru pentru pacatele lor. Ei vor trebui sa dea socoteala lui
Dumnezeu in privinta slujirii si, prin urmare, trebuie sa aiba fricd de Dumnezeu, caci cei
care nu 1i mustrd si nu-i indruma asa cum se cuvine pe frati, vor avea sangele acestora dea-
supra capului®®. In ceea ce priveste pastrarea ordinii cuvenite, un proestos nu trebuia sa fie
ales de egalii sdi, ci de alti conducatori. De asemenea, din cauza greutatii conducerii si a
poverii de a lua multe decizii, proestosul trebuia sa caute adesea sfatul celor mai intelepti si
experimentati. Dintre trasaturile care il caracterizau pe proestos sunt amintite smerenia,
blandetea si rabdarea®. Ei trebuie si mai fie drepti, nepartinitori si atenti la aptitudinile
firesti si la slabiciunile fiecaruia atunci cand li se incredinteazi vreo sarcini. In acelasi
timp, ei trebuie sa fie sobri si fermi atunci cand este necesar, gata de a certa si chiar de a
pedepsi pe cei care riticesc de la calea Evangheliei®’. Prin insumarea tuturor acestor trisi-
turi, proestosul trebuie sa fie un exemplu de sfintenie pentru turma ce i-a fost incredintata
spre grija. Proestosul ar trebui sa-si indemne fratii sa-1 imite precum el Insusi il imita pe
Mantuitorul lisus Hristos. Actiunile conducatorului trebuie sa vorbeascd mai tare decat
cuvintele: ,,chiar si atunci cand tace, exemplul faptelor sale (ale proestosului, n.n.) sa fie
pentru invataturd mai eficace decat orice vorba. Si tot In Regulile mari 43 se afirma cu tarie:
,,Proestosul trebuie sa-si faca viata sa ca exemplu evident de implinire a fiecarei porunci a
Domnului, incat sa nu dea celor pe care i Invatd nici un motiv sa creada cd porunca Dom-
nului este inaplicabila si vrednica de dispret™!.

Concluzii

Intr-o scrisoare adresata , preasfintitilor frati si episcopi din Apus”, Sfantul Vasile cel Mare
deplangea situatia Bisericii din vremea sa, cand unitatea eclesiala era grav amenintatda de
erezii — in special cea a lui Arie — si schisme: ,,Sunt cunoscute cele ce ne indurereaza pe noi,
chiar daca noi nu le-am spune. De acum, cele ce se petrec la noi au un ecou rasunator in
toatd lumea; dogmele Parintilor sunt dispretuite; predaniile apostolice sunt nimicite; desco-
peririle oamenilor care se ocupd de noutati se Incetatenesc in biserici; de acum oamenii nu
mai teologhisesc, ci tehnologhisesc; intelepciunea lumii detine protia, inlaturand lauda
Crucii. Pastorii de suflete sunt izgoniti, iar in locul lor sunt adusi lupii rapitori care risipesc
turma lui Hristos. Bisericile sunt parasite de obstea crestind; locurile singuratice de refugiu
sunt pline de lacrimile celor ce plang”.

Suferinta pe care o resimtea Sfantul Vasile cel Mare se intelege prin marea sa iubire pe
care o nutrea fatd de membri Bisericii. In mod cert, dezordinea si conflictele, suferinta si
nedreptitile pe care le indurau acestia nu puteau si-1 lase rece. in fapt, dupa cum am aritat
mai sus, aceste probleme l-au vizat de multe ori chiar personal pe marele Sfant Parinte. Atat
in viata personala, cat si in slujirea pastorald a comunitatii sale, Sfantul Vasile a luptat im-
potriva pacatului si a efectelor dezbinatoare ale acestuia. Pilda sa a ramas vie in constiinta

4 Vezi Regulile mici 231; PSB 18, p. 415.

4 Vezi Regulile mari 29 si 25 (PSB 18, p. 266 respectiv, p. 262), respectiv Regulile mici 113 (PSB
18, p. 3695).

0 Vezi Regulile mari 35 (PSB 18, p. 273-275) si Regulile mici 152 (PSB 18, p. 381), respectiv Regu-
lile mari 25 (PSB 18, p. 262). Pentru comparatia dintre un proestos si doctorul care aplica trata-
mentul potrivit pentru pacientii sdi vezi Regulile mari 28 (PSB 18, p. 264-265) si Regulile mici 99
(PSB 18, p. 360).

S Regulile mari 43, in PG 31, 1028B; PSB 18, p. 287.

52 Textul Epistolei 91 la Nicolae Petrescu, ,,Scrisori ale Sf. Vasile cel Mare, documente ale stradaniei
sale pentru pastrarea si apararea unitatii dreptei credinte”, p. 653—654. Vezi si PSB 12, p. 263-264.
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Bisericii, iar noi, cei de astazi, trebuie sa tinem seama de chipul-model al marelui ierarh.
lerarhii Bisericii pot fi cu adevarat garanti ai unitatii eclesiale doar daca si in masura in care
dau pilda prin propria viata despre ceea ce Inseamna sfintenia si credinta. Unitatea Bisericii
provine de la Capul acesteia, Mantuitorul nostru lisus Hristos. Slujirea ierarhului Inaintea
pastoritilor sai, statornicia acestuia deopotrivd in Invatatura cea adevarata, conforma cu
Scripturile si Traditia, cat si intr-o viatd de asceza conforma cu aceastd invatatura, poate
depasi orice amenintare — fie de naturd doctrinard, fie de naturd canonica — la adresa si
sobornicitatii bisericesti. In concluzie, aceastd unitate a Bisericii se pastreaza nu printr-o
conduita dictatoriald, ci printr-o vietuire adecvata cu poruncile Mantuitorului. Cel chemat la
o inalta slujire in Biserica are nu doar drept de conducere, ci si obligatia responsabilitatii
pentru cei pe care trebuie si-i indrume din punct de vedere al invataturii si al conduitei. In
mod cert, cel care reuseste sa stdpaneasca propriile porniri pacatoase, are sanse crescute sa-i
conduca pe calea sfinteniei si pe ceilalti. Este ceea ce Sfantul Serafim de Sarov sublinia,
atunci cand spunea ca trebuie sa cauti pacea (sfintenia) si mii de oameni din jurul tdu se vor
mantui.
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Contributia Sfintilor Parinti Capadocieni la unitatea Bisericii

Vasile SORESCU

Facultatea de Teologie Ortodoxa ,,Sfanta Mucenita Filoteia” Pitesti

Veacul in care au trait Sfintii Parinti Capadocieni, chiar daca este cunoscut in istorie ca
»secolul de aur” al crestinismului, in realitate a fost secolul contrastelor, in care s-au intal-
nit, mai evident ca oricand, crestinismul cu paganismul, marinimia cu josnicial. Din aceasta
cauza, vechea societate se confrunta cu doua curente, diametral opuse, unul de distrugere
venit din partea lumii pagane si altul de adevar si de iubire venit din partea Bisericii lui
Hristos. in aceste imprejuriri, activitatea Parintilor Capadocieni a fost orientata atat impo-
triva nestiintei, sardciei, rutinei si patimilor populare, cat si impotriva politeismului, gnosti-
cismului si ereziilor. Ca mijloace de lucru ei au folosit cu mult succes cuvantul si exemplul
personal si au fundamentat invatatura lor pe datele Revelatiei dumnezeiesti, pe de o parte,
iar pe de altd parte, pe datele ratiunii umane, mai ales 1n planul invataturilor extra-crestine.
Pentru ei, primul pas pe calea cunoasterii adevarurilor dumnezeiesti este recunoasterea
Revelatiei naturale si supranaturale, nu in sensul unei simple acceptari teoretice, ci in sensul
traducerii ei intr-un anumit mod de viata.

Intre temele teologice abordate de Parintii Capadocieni a fost si cea eclesiologica, fara
sa-1 consacre insa tratate speciale. Pentru ei, Biserica nu este doar una dintre institutiile
omenesti, ci este Insusi lisus Hristos ficut vazut, este insasi dragostea facuta vazuti, este la
fel de unica precum insusi Dumnezeu. in Biserica si prin Biserica, ei au triit, intr-un fel sau
altul, experienta cunoasterii lui Dumnezeu, atit cat poate omul sa-L cunoasca si au inteles
maretia omului in creatie. Acesta este motivul pentru care au consacrat fard rezerve tot ceea
ce au avut mai de pret sufleteste si trupeste, unui intreit ideal: preamdrirea lui Dumnezeu,
apararea unitatii Bisericii si mantuirea lor si a celorlalti oameni.

Observand cu durere procesul de ruinare a Bisericilor din timpul sau, Sfantul Vasile cel
Mare scria preotilor din Tars, in 371, ca nu mai existd nici edificarea Bisericii, nici indrepta-
rea erorilor, nici mila fata de cei slabi, nici protectia fratilor curati n credinta, nu mai exista
nimic. Deci, asa cum o impune Tmprejurarea, trebuie mai multd grija si mai mare zel pentru
a face bine Bisericii. Binefacerea aceasta constd in aducerea la unitate a celor despartite
pana atunci?.

1. Temeiuri ale unitatii Bisericii dupa Sfintii Parinti Capadocieni
Intemeiata 1n ziua Cincizecimii prin pogorarea Duhului Sfant, Biserica este vazuta de Parin-

tii Capadocieni atat ca ,.,trup” al lui Hristos, cat si ca ,,templu” al Duhului Sfant. Astfel,
unitatea Bisericii tine de insasi constitutia ei ca trup extins al Cuvantului intrupat. Intrucat

I M. Jeannin, Saint Jean Chrysostome, Qeuvres completes, Tome premier, Paris, 1864, trad. de

Diacon Gheorghe Babut, Ed. Pelerinul Roméan, Oradea, 2003, p. 3.

2 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola CXIV, C, II, 16-17, apud Pr. Stefan C. Alexe, Dumnezeirea Sfdn-
tului Duh la Sfantul Vasile cel Mare, in vol. Sfantul Vasile cel Mare — inchinare la 1600 de ani de
la savarsirea sa, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 151.
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este una, Biserica reprezinta locul si efectul lucrarii méntuitoare a lui Hristos. Si unde este
Hristos, este unitate, caci El este iubirea ce uneste toate. Plecand de la cuvintele Sfantului
Apostol Pavel: ,, Toate le-a supus sub picioarele Lui si mai presus de toate L-a dat pe El cap
Bisericii, care este trupul Lui, Tmplinirea Celui ce plineste toate intru toti”, Sfantul Vasile
cel Mare compara Biserica lui Dumnezeu cu ,,linul” in care se ajunge la unitatea desavarsita
prin lisus Hristos®. Pentru el, Biserica este o realitate vie*, care depaseste intelegerea noas-
trd. Cu toate cd e ,,unitate in diversitate”, Biserica de pe pamant sau luptatoare este intr-o
stransd relatie de iubire cu Biserica cereasca sau triumfatoare, maritd mereu cu sufletele
dreptilor care s-au sdvarsit pe pamant.

Insistand asupra Bisericii ca ,,trup tainic” al lui Hristos, Sfantul Parinte invata ca toti cei
care suntem membrele Lui, avand harisme, potrivit harului lui Dumnezeu care ne-a fost dat
in mod deosebit, toti impreuna formam trupul lui Hristos in unitatea Duhului®. Astfel, com-
uniunea cu Dumnezeu se realizeaza numai in Bisericd, iar Persoana desavarsita care face
posibild aceastd comuniune este Fiul lui Dumnezeu intrupat. De aceea, nu exista viata ade-
varatd si bucurie adevarata decat iIn comuniune cu Hristos si in Hristos, adica in Biserica.

Hristos realizeaza 1n noi aceastd comuniune deoarece traieste El Insusi in comuniunea
desavarsitd a Persoanelor Sfintei Treimi. Si orice lucrare méntuitoare este savarsitd de cele
trei Persoane dumnezeiesti, in aceastd ordine: porneste de la Tatil, este infaptuita de Fiul si
este desavarsitd de Duhul Sfant.

De asemenea, unitatea Bisericii se fundamenteaza si pe prezenta si lucrarea Duhului
Sfant in ea. Parintii Capadocieni nu despart insad lucrarea lui Hristos de lucrarea Duhului
Sfant si vad relatia indisolubild dintre cele doud Persoane dumnezeiesti, atat ,,ad intra”, cat
si ,,ad extra”®. Din aceastd cauzi, Biserica se numeste ,, Trupul lui Hristos”, dar si ,,comuni-
tatea Sfantului Duh” si nu se poate numi ,,Dumn” lisus Hristos fara numai in Duhul Sfant si
nu e cu putinta sa ne inchindm Fiului daca nu e in Duhul Sfant si nici sd chemam pe Tatal,
decat in relatia Duhului’. Duhul Sfant pune, asadar, in relatie persoana umand cu Sfanta
Treime si sensibilizeaza mintea omului pentru a intelege tainele dumnezeiesti. Numai El
poate trezi si intdri in noi raspunderea la iubirea lui Dumnezeu si sensibilitatea de fii fata de
Tatal ceresc®. Unindu-se cu subiectivitatea noastrd, Duhul Sfant ne da puterea si insusim si
sd activam darurile mantuitoare primite prin Sfintele Taine, reconstituie integritatea firii si
unitatea persoanei umane si dimensioneaza comuniunea persoanelor dupad modelul Sfintei
Treimi, El fiind creator de comuniune.

Unitatea dintre membrii Bisericii si dintre Biserica si Hristos se intdreste din unitatea
care este intre Persoanele Sfintei Treimi. In acest sens, Mantuitorul Iisus Hristos Se roagi
,»ca toti sa fie una, dupa cum Tu Parinte, intru Mine si Eu iIntru Tine, ca si ei sd fie in Noi”
(In. 17,24).

Intrucat ereziile si schismele din acele vremuri, pe care Sfantul Vasile cel Mare le nu-
mea ,,rinile” Trupului tainic’, amenintau necontenit viata crestind sub toate aspectele, Pa-
rintii Capadocieni au dat o importantd deosebitd unitatii Bisericii, de ea depinzand insasi
existenta acestei lumi. De altfel, vazut din perspectiva cosmica, Trupul lui Hristos cuprinde

Idem, Comentariu la profetul Isaia, cap. V, 142, P.G. 30, col. 142.

Prof. N. Chitescu, Aspecte eclesiologice in opera Sfdntului Vasile cel Mare, in vol. cit., p. 158.

Stantul Vasile cel Mare, Despre Sfdantul Duh, XXVI, 61, P.G. 32, col, 181.

Pr. conf. dr. Ion Popescu, Teologia Dogmatica si Simbolica — pentru uzul studentilor teologi, Ed.

Universitatii din Pitesti, Pitesti, 2000, p. 98.

7 Sfantul Vasile cel Mare, op. cit. XII, 27, P.G. 32, col. 116.

8 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Duhul Sfdnt in Revelatie si in Bisericd, in Ortodoxia nr. 2/1974,
p. 320.

° Sfantul Vasile cel Mare, Comentarii la profetul Isaia, 1, 18, P.G. 30, col. 148.
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,toatd faptura rationald de la puterile supracosmice pani la sufletele omenesti”'’. Aceastd
intelegere eclesiologica avea sa deschida o noud perspectiva asupra necesitatii unitatii Bise-
ricii, care si astdzi este de mare actualitate. De asemenea, Sfantul Vasile cel Mare vorbeste
si despre o ,,fritietate” a crestinilor!! ca fiind fii si mostenitori impreund cu Hristos (Rom.
16—-17) si frati, avand un tatd comun pe Dumnezeu. Unitatea Bisericii luptatoare se mentine
prin har, rugdciune unii pentru altii, ascultare si supunere fatd de conducatorii instituiti si
prin intdrirea comuniunii cu Biserica triumfatoare. Sfintii din cer se roagd pentru noi, iar
noi ne rugam la ei pentru cei vii si pentru cei adormiti, le ridicdm altare si ii sarbatorim in
praznice si sarbatori'?. Comuniunea dintre Biserica luptatoare si cea triumfatoare se reali-
zeaza in Hristos, prin Duhul Sfant.

In viata pamanteasci, datoria de a mentine si de a apira unitatea Bisericii revine tuturor
crestinilor, dar mai ales ierarhiei sacramentale. Despre episcop, Périntii Capadocieni invata
ca este ,,capul” vazut al Bisericii, e parintele poporului credincios, unit cu el prin legaturi de
dragoste si de respect filial. in virtutea succesiunii apostolice, episcopii primesc puterea
haricd de sus sa asigure paza neintrerupta a adevarului revelat, sa mentina unitatea Bisericii
si sa fie in comuniune cu ceilalti episcopi.

Privitd din perspectiva umand, unitatea Bisericii este posibila si datorita capacitatii omu-
lui de a dialoga cu Dumnezeu. Aceasta capacitate este legatd de taina persoanei umane, pe
care unii Parinti o identifica cu 1nsusi ,,chipul lui Dumnezeu” din om. Potrivit invataturii
Sfantului Grigorie de Nyssa, prin faptul ca a fost facut ,,dupa chipul lui Dumnezeu” si are
ca scop asemdnarea sau participarea la bunatitile dumnezeiesti, omul se ,,inrudeste” cu
Creatorul sau, iar aceastd ,,inrudire” este garantata si asiguratd prin prezenta de facto in om
a insusirilor personale, cu care Dumnezeu a inzestrat omul'®. Numind aceste insusiri ,,da-
ruri”, Sfantul Grigorie de Nyssa spune: ,,Omul creat pentru a se bucura de bunatatile dum-
nezeiesti trebuia sa primeasca in natura sa o inrudire cu Cel la care el participa”'. Inrudirea
dintre Dumnezeu si suflet creeaza, asadar, starea de participare a omului la Dumnezeu.

2. Gandirea teologica si spiritualitatea Parintilor Capadocieni

Cei trei Capadocieni au contribuit la mentinerea si afirmarea unitatii Bisericii atat prin
invatatura lor, care este si astazi de referintd In multe capitole ale teologiei, cat si prin viata
lor virtuoasa. Cu alte cuvinte, au invatat cum au trait si au trait cum au invitat. In teologie,
ei au continuat pe marii Parinti ai veacurilor anterioare, dar au fost si adevarati deschizatori
de drumuri. De aici admiratia reciproca, precum si admiratia lumii crestine si chiar a lumii
necrestine pentru activitatea lor teologica, pastorala, sociald, filantropica, etc.

Numit si ,,teologul Sfintei Treimi”, de unde si apelativul de ,,Teologul”, Sfantul Grigorie
de Nazianz vorbeste astfel despre Sfantul Vasile cel Mare: ,,Dumnezeu mi-a facut acest
bine: m-a dus si mi-a dat tovaras prea intelept...Cine era acesta? Era Vasile, marea valoare
a secolului meu”". La rdndul sdu, Sfantul Grigorie de Nyssa a fost numit de Sinodul VII
Ecumenic ,,Parinte al Parintilor”!®. Prin tot ceea ce au facut si au scris, Parintii Capadocieni

10 Tdem, La psalmi, 45, 4, P.G. 29, col. 421.

" Tdem, Despre Sfantul Duh, XXVI, 41, P.G. 32, col. 181.

12 1dem, Epistola 176 cdtre Amfilohie, episcopul Iconiului, P.G. 32, col. 653.

13 Asist. univ. dr. Telea Marius, Antropologia Sfintilor Parinti Capadocieni, Ed. Reintregirea, Alba-
Tulia, 2001, p. 228.

14 Sfantul Grigorie de Nyssa, Marea cuvdntare cateheticd, IV, P.G. 45, col. 21 CD.

15 Sfantul Grigorie de Nazianz, Despre viata sa, P.G. 37, col. 1044-1045, apud Pr. prof. Ioan G.

Coman, Geniul Sfantului Grigorie de Nazianz, Bucuresti, 1937, p. 14-15.

Asist. univ. dr. Telea Marius, op. cit., p. 59.
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arata cd Intre teologie si spiritualitate exista o stransa legdtura, asa incét nu poate fi una fara
cealalta.

Ca si ceilalti Sfinti Parinti, Sfantul Vasile cel Mare isi coordona activitatea teologica po-
trivit necesitatii imperioase de a se salva unitatea Bisericii si de a se instala pacea intre
crestini. Si ca sa nu indarjeasca si mai mult pe eretici, el a recurs adeseori la principiul
»iconomiei”. Dupa propria sa marturie, Sfantul Vasile cel Mare n-a avut niciodata idei gre-
site si nu a gandit sau invitat in alt chip cu privire la Dumnezeu. Invatitura pe care a pri-
mit-o de la mama sa si de la bunica Macrina, pe aceea a pazit-o si a facut-o sa creasca in el.
Iar aceastd Invétatura era intru totul conforma cu marturisirea de credinta de la Niceea, pe
care o considera normativa pentru intreaga Biserica.

Intr-o perioada de mari confuzii religioase, Parintii Capadocieni au dat limbajului teolo-
gic mai multd precizie folosindu-se sub aspect formal si de filozofia greacd, mai ales in
ceea ce priveste terminologia. In triadologie, ei fac distinctie clara intre fiintd si natura,
persoand sau ipostas si energie sau lucrare. Persoanele Sfintei Treimi sunt egale deoarece au
aceeasi fiintd, pe care ingerii si oamenii n-o pot cunoaste si intelege niciodata. Sfantul Vasi-
le cel Mare spune despre ea ci ,,nu i s-a aflat incd cuvant rostitor”'’”. Fiinta dumnezeiasca
este comuna celor trei Persoane pentru ca ea se comunica din veci de la Tatdl la Fiul prin
nastere, iar la Duhul Sfant tot de la Tatal prin purcedere. Sfantul Grigorie de Nazianz a
stabilit cel dintéi si definitiv raportul dintre Persoanele Sfintei Treimi si insusirile personale
ale fiecdreia dintre ele.

Combatand pe ereticul Eunomie de Cyzic, care confunda natura divind cu ,,nenasterea
Tatélui si sustinea un optimism gnoseologic exagerat, Sfantul Vasile cel Mare invatd ca
Dumnezeu nu poate fi cunoscut in fiinta Sa, ci numai in lucrarile Sale. Despre Tatél spune
ca este cauza principala a celor facute, Fiul este cauza lucratoare, iar Duhul Sfant este cauza
desavarsitoare. Cu toate ca a murit in anul 379, cherigma lui pnevmatologica s-a transfor-
mat in dogma despre Duhul Sfant'8, formulati la Sinodul 11 Ecumenic din anul 381.

La randul sau, Sfantul Grigorie de Nyssa, considerat Intemeietorul antropologiei cresti-
ne, subliniaza faptul ca deosebirile dintre Persoanele Sfintei Treimi nu sunt de naturd, ci de
relatie. La el gasim bine formulatd baza teologiei energiilor divine, pe care o intdlnim si la
Stantul Vasile cel Mare si care va fi dezvoltatd de Sfantul Grigorie Palama, in apararea
invataturii despre sfintirea si indumnezeirea fapturii. Plecand de la o hristologie si pnevma-
tologie a energiilor divine necreate, Episcopul Nyssei relationeazd Duhul Sfant si cu viata
curatd, cdci echivaleaza trdirea in virtute cu trdirea in Duhul, Care vine asupra omului pe
masura credintei acestuia. Farda Duhul Sfant nu exista acces la Fiul prin credinta, dar fara
efortul de a crede in Fiul nu este posibil ajutorul Duhului Sfant. Lucrarea lui Hristos in
lume e prelungitd, actualizatd si implinitd in Duhul Sfant'". Gandirea trinitard a Parintilor
Capadocieni are ca punct de Inceput nu Fiinta una a Iui Dumnezeu, ci cele Trei Persoane
divine pe cere le-a numit ipostase si graviteaza in jurul deofiintimii Tatalui cu Fiul si cu
Duhul Sfant. Marturisind un singur Tata si un singur Fiu si un singur Duh Sfant, ei pastrea-
74 unitatea In Sfanta Treime, care este de fapt fundamentul unitéatii Bisericii.

Cu toate ca teologia Parintilor Capadocieni este expresia intelegerii si a credintei lor or-
todoxe bazata pe Sfanta Scripturd si pe Traditia primelor secole, ei nu s-au limitat doar la a
vorbi despre Dumnezeu si cu Dumnezeu, ci au realizat si unirea cu El prin trdire. Departe
de orice moralism ieftin sau pietism anti-intelectualist, Sfantul Grigorie de Nazianz scrie in
acest sens: ,,E lucru mare a vorbi despre Dumnezeu. Dar si mai mare este a te curati pe tine

17" Sfantul Vasile cel Mare, Epistola 81, P.G. 32, col. 696.
18 Pr. prof. Stefan C. Alexe, st. cit.. in vol. cit. p. 155.
19 Asist. univ. dr. Telea Marius, op. cit., p. 384.
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insuti pentru Dumnezeu, ca si fim luminati de lumina cunostintei”?. De aici reiese cd teo-
logia acestor parinti a fost pe masura vietii lor morale si invers. Devenind ,,temple” ale
Duhului Sfant, ei au contribuit prin sfintenia vietii tot atat de mult ca si prin cuvant, sau
poate chiar mai mult, la mentinerea si apararea unitatii Bisericii. De asemenea, viata vir-
tuoasa are si profunde implicatii gnoseologice, iar dupa Sfantul Grigorie de Nazianz, ase-
manarea cu Dumnezeu si curatia morala sunt indispensabile In vederea indreptarii ereziilor.
Aceasta pentru ca numai in lumina Duhului Sfant se risipeste intunericul invataturilor gresi-
te si amagitoare.

In ceea ce priveste spiritualitatea, care se reflecta si in creatia lor, Parintii Capadocieni
apartin spiritului acelei vremi, pe care-1 invata prin facultitile lor sufletesti deosebite. In
cazul Sfantului Vasile cel Mare, asezdmintele monahale intemeiate si activitatea sa filantro-
pica ce gravita in jurul celebrelor Vasiliade, descoperad o datd in plus preferinta sa pentru
fauriri nepieritoare, marturii ale Imbinarii rugaciunii cu munca, a contemplatiei celor ceresti
cu punerea in valoare a celor pdmantesti?'. Opera scrisd a Parintilor Capadocieni, prin ale-
gerea si tratarea temelor, este incd o dovada a ponderii pe care problemele spiritualitatii
crestine o ocupa in cugetarea lor. Astfel, dogma si spiritualitatea, adevarurile crestine traite
intocmai, practic si cu implicatii benefice pentru Intreaga comunitate a Bisericii se desprind
in mod evident atat din scrierile, cat si din corespondenta lor.

Depasind idealul alexandrin, potrivit caruia Intoarcerea spre Creator era conditionatd de
contemplatie si fuga de lume, Capadocienii ancoreaza spiritualitatea in spatiul sacramental
al Bisericii. Ajutati de harul Duhului Sfant ei au adaugat la forta cuvantului elocventa vietii
personale, trairea in acord cu invétatura. Pentru Sfantul Vasile cel Mare, asceza si contem-
plarea experimentald a realitatilor dumnezeiesti sunt substanta vietii duhovnicesti, dar el a
fost si un deosebit lucrator?.

Cu toate ca Sfanta Treime ,,lucreaza totul in toti”, persoana Careia i apartine cadrul vie-
tii duhovnicesti este Duhul Sfant?. De aceea, Parintii Capadocieni si-au concentrat atentia
asupra lucrarii Duhului Sfant, despre Care Invatd ca este izvorul si esenta spiritualitatii.
Intrucat Duhul Sfant lucreaza spiritualitatea, ei au dat o mare importanti Sfintelor Taine, de
harul carora depinde inceputul, cresterea si desavarsirea vietii duhovnicesti n om. De aici
indoita lucrare a harului divin, pe de o parte, de a mentine unitatea Bisericii, iar pe de altd
parte, de a realiza unificarea puterilor spirituale ale crestinului. Potrivit Simbolului credin-
tei, Biserica este una si ea ne mijloceste unitatea si implinirea noastra ca fiinte personale,
dar fara sfintenia vietii noastre unitatea Bisericii are de suferit, iar lucrarea ei cosmica se
limiteaza.

Viata de comuniune eclesiala incepe la Botez, si pentru cé reface cu puterea Duhului
Sfant Intreaga fiintd a omului, Taina Botezului se mai numeste si ,,nasterea din nou”. Sfan-
tul Vasile cel Mare scrie in acest sens: ,,Cel botezat este reinnoit, fara a fi topit din nou, este
recreat fard a fi sfirdmat, este tdmaduit fird a fi fost incercat prin durere?*. Marturisirea de
credintd pe care trebuie s-o facd cel ce se boteaza este credinta Bisericii, apartine esentei
insesi a Botezului si este inseparabild de Botez. Aceasta taind nu redd desavarsirea finala, ci
ne deschide drumul spre ea, pundnd inceput relatiei personale cu Dumnezeu. Cresterea
duhovniceascd a crestinului se realizeaza prin Taina Mirungerii, iar Taina Pocdintei are un

20 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea 32, P.G. 36, col. 108-109.

Timotei Lugojanul, Spiritualitatea Sfdantului Vasile cel Mare, in vol. cit. p. 107.

Arhid. prof. dr. loan Zagrean, Probleme morale in opera Sfantului Vasile cel Mare, in vol. cit.,
p. 236.

Timotei Lugojanul, sz. cit., p. 110.

24 Sfantul Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfant, XV, P.G. 32, col. 129 A.
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rol important in reactualizarea comuniunii cu Hristos si cu ceilalti oameni. Deplina unire cu
Hristos se realizeaza insd in si prin Sfanta Euharistie. Hristos este deplin in comunitatea
eclesiala si in fiecare membru al comunitatii, iar comunitatea si fiecare membru cresc in
Hristos care S-a situat in centrul ei si in adancul de taini al fieciruia in parte?*. Sfanta im-
partasanie realizeaza unificarea noastra soborniceasca cu Hristos si face din noi, Trupul Lui
extins In umanitatea rascumparatd. Prin aceastd unificare, Hristos se imprima pana in car-
nea si sdngele penetrate si purificate de Duhul Sfant?®. Dupa cum Botezul este participare la
viata Sfintei Treimi, Sfanta Euharistie este participare la neprihanirea lui Dumnezeu si ne
ajutd sa devenim co-trupesti cu Hristos si cu semenii?’. Sfantul Grigorie de Nyssa spune ca
,.cel care se impartaseste se umple de daruri, care sunt lucratoare. impartasit si plin de pute-
rea lui Hristos euharistic, crestinul straluceste spre ceilalti ca mirosul unei mancéri parfu-
mate”?,

3. Pacatul si urmadrile lui negative asupra unitaitii Bisericii dupa Sfintii Parinti
Capadocieni

in Eden, Adam detinea in sine intreaga fire omeneasca si era totodat persoand unica. Prin
pacatul stramosesc 1nsd, firea comuna tuturor oamenilor s-a ,,impartit” intre mai multi insi
sau indivizi?®. Aceastd stare nenaturald, opusd comuniunii existente intre fiintele personale,
avea sa duca la Instrdinarea omului de Dumnezeu. Potrivit invataturii Sfantului Grigorie de
Nyssa, pacatul lui Adam este Instrdinarea primordiald a omului care echivaleaza cu intrarea
in sfera raului. Familiarizarea cu raul a fost atat de puternica, incat raul a devenit ceva cva-
sinatural firii umane. Existenta umana dupa pacatul stramosesc a intrat asadar in nenatural,
omul pierzdnd adesea constiinta a ceea ce fusese Tnainte®’. Din istoria caderii lui Adam
aflam ca pacatul are consecinte existentiale grave, distrugand dreptatea originara si sla-
bindu-i resorturile interioare o dezbina de iubire si de celelalte virtuti®'. Dar greseala primi-
lor oameni n-a dus la o ,,corupere totald” a naturii umane, cum invata Fer. Augustin, ci la o
»slabire” si ,,puternica Inclinatie” spre pacat, dupa cum afirma Parintii Capadocieni. Cu alte
cuvinte, natura umana a fost serios afectata, dar in nici un caz distrusa.

Prin rascumpararea adusd de Mantuitorul lisus Hristos, omul poate sa realizeze iarasi
comuniunea cu Dumnezeu si sa aleaga Intre bine si rau, virtute si pacat. Chiar daca pacatele
s-au diversificat odatd cu trecerea timpului, dupa venirea Mantuitorului si ajutorul harului
divin a fost pe masura luptelor duhovnicesti. Ca asceti remarcabili ai vremii lor, Parintii
Capadocieni au iesit intotdeauna biruitori in lupta cu pacatele si demonii si au invitat si pe
altii tainele vietii duhovnicesti. Potrivit invataturii Sfantului Vasile cel Mare, una din inda-
toririle elementare ale crestinilor este sa caute pacea, care este legatd de dobandirea unei
minti linistite. Dar minte linistitd nu poate avea decat cel care nu se lasd tulburat ,,nici de

25 Pr. lect. Dumitru Radu, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Taine si problema comuniunii, Teza de

doctorat in Teologie, in Ort. 1-2/1978, p. 263.

Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Din aspectul sacramental al Bisericii, in S.T., nr 9—-10/1966,
p. 546.

Asist. univ. dr. Telea Marius, op. cit., p. 397.

28 Sfantul Grigorie de Nyssa, Tdlcuire exactd la Ecclesiastul lui Solomon, VIII, P.G. 44, col. 1740 A.
2 Vladimir Lossky, Teologia Misticid a Bisericii de Rdasarit, trad. de Asist. dr. Vasile Raducd, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 185.

Stantul Grigorie de Nyssa, Despre suflet si inviere, P.G. 46, col. 191 A.

Pr. Prof. Ilie Moldovan, Invdtdtura Ortodoxd despre dreptate si rolul ei in realizarea ordinii mora-
le, in Ort. nr. 2/1986, p. 65.
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patimi, nici de dogmele cele mincinoase ale celor ce se smulg din comunitatea Bisericii”*2.

Pentru unitatea Bisericii, in general si pentru fiecare om, in particular, nimic nu e mai pri-
mejdios decat patimile. Din aceastd cauza, Parintii Capadocieni au combatut vehement
toate patimile omenesti.

Dintre pacatele care ameninta unitatea Bisericii, ei amintesc ereziile, schismele, pacatele
de moarte etc. Despre néscocitorii de invataturi gresite, Sfantul Vasile cel Mare spune cé in
loc sa-si vada de treburile lor, folosesc timpul ,,pentru nascocirea de noi dogme”. Oamenii
care se hranesc cu asa zisele ,,dogme urite”, scot din inima lor numai cuvinte rele si ras-
pandesc invataturi ce pot sd aducd boald, dezbinare si 0sdnda 1n ziua judecatii®>. Atitudinea
Capadocienilor fata de ereticii timpului a fost diferita de la caz la caz. In unele situatii, ca
sd-1 readucd la Bisericd au adoptat o atitudine ingaduitoare fata de ereziarhi, dar nu si fata
de invataturile lor gresite. In alte situatii insa, constientii fiind de faptul ci fira unitatea
credintei nu poate fi vorba nici de unitatea Bisericii, au aparat cu vehementa credinta tradi-
tionald. Acesta este motivul pentru care Sfantul Vasile cel Mare a folosit fatd de unii dintre
ei si expresii aspre,* cautind, totodatd, si-i vindece sufleteste cu doctoria oferitd de Invata-
tura Bisericii.

Stantul Grigoria de Nyssa invata ca sunt trei categorii de pacate, dupa cele trei functiuni
ale sufletului: pacate ale mintii, ale poftei si maniei. De asemenea, el recomanda ca masura
terapeutica Taina Pocdintei. lar metanoia nu este altceva decét o reintoarcere la Dumnezeu,
de care noi ne-am separat prin diverse cideri, pierzand comuniunea. Deoarece pacatul este
rezultatul intoarcerii de la miscarea naturald a sufletului inseamna ca a schimba modul de a
gandi avut 1n pacat este venirea sufletului n starea lui naturala.

4. Principalele mijloace folosite de Parintii Capadocieni pentru apiararea unitatii
Bisericii

Potrivit structurii lor sufletesti si imprejurarilor concrete ale vietii In care au trait, Parintii
Capadocieni au folosit si recomanda diverse mijloace 1n vederea apararii unitatii Bisericii.
Dintre acestea pot fi amintite:

a) Edificarea cregtinilor in invatdtura ortodoxd. Intr-o vreme cand nu mai era ,,nici edi-
ficarea Bisericii, nici indreptarea erorilor, nici mila fatd de cei slabi”, ei au avut curajul si
intelepciunea sd intdreascd Bisericile in ,,invatitura sdndtoasi”. Dar ca sd nu ,,umanizeze
cuvintele evlaviei”, au predicat numai ceea ce au invatat parintii din veacurile anterioare. A
vorbi insd despre cele dumnezeiesti, este nevoie mai intdi de un ,,act de dezmarginire”, ce
implica prezenta si lucrarea harului divin. De aceea, episcopii sunt aceia care, in mod deo-
sebit, au sarcina formularii invataturilor si a randuielilor bisericesti, ,,prin lucrarea Duhului
Sfant”*. Intruniti in Sinod, ,,puterea lor vine de la Dumnezeu™’.

b) Denuntarea netemeiniciei invataturilor gresite. Ca sa apere unitatea Bisericii, Parintii
Capadocieni au recurs nu numai la instruirea credinciosilor in cele ale invataturii crestine,
ci au combatut toate ratacirile care contraveneau adevarului revelat. Sfantul Vasile cel Mare
compara pe eretici cu neghina si se ocupa in mod deosebit de actiunile lor impotriva Biseri-

32 Sfantul Vasile cel Mare, Comentar la Psalmi, Omilie la Ps. 33, 15, trad. de Pr. Ol. N. Ciciula,
Bucuresti, 1939, p. 192.

33 Idem, Omilii la Ps. 44, 3, trad. cit., p. 210-211.

34 Pr. prof. D. Belu, Activitatea omileticd a Sfantului Vasile cel Mare, in vol. cit., p. 200.

35 Pr. prof. Stefan Alexe, st. cit., in vol. cit., p. 153.

36 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola CXIV, P.G. 32, col. 259.

37 1dem, Epistola LXXVI, P.G. 32, col. 452.
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cii. El justifica aceasta atitudine astfel: ,,Sa stiti ca daca noi nu inteprindem pentru apararea
Bisericii aceeasi lupta ca aceea pe care o sustin dusmanii invataturii sanatoase pentru dis-
trugerea si completa ei disparitie, nimic nu va impiedica adevarul sa piard”®. De asemenea,
au combatut superstitiile care primejduiau unitatea Bisericii, precum si astrologia ce ducea
la promovarea fatalismului si la desfiintarea responsabilititii pentru faptele proprii*®, ficand
pe Dumnezeu raspunzator pentru tot raul din lume.

¢) Rugdciunea, cultul si Sfintele Taine. Comuniunea dintre Biserica luptétoare si cea tri-
umfatoare se realizeaza, in primul rand, prin rugiaciune. Noi ne rugam si slavim pe sfinti si
pe ingeri, iar ei se roaga pentru noi. Unitatea Bisericii se accentueaza si mai mult in Sfanta
Liturghie, la proscomidie amintindu-se prezenta ,,cerestilor puteri” care sunt nedespartite de
oameni*’. De asemenea, Taina Botezului, a Mirungerii, a Pocdintei, a Preotiei si mai ales a
Sfintei Euharistii au un rol fundamental in mentinerea unitatii Bisericii.

d) Unitatea credingei. Daca iubirea de putere, curiozitatea si slava desarta sunt cauzele
dezbinarilor, mentinerea unitatii credintei este mijlocul si una din conditiile sine qua non ale
afirmirii unitatii Bisericii. in acord cu ceilalti Capadocieni, Sfantul Vasile cel Mare spune
ca unitatea Bisericii se mentine prin unitatea credintei, pace si iubire reciproca, ,,prin care
toti se unesc si marturisesc credinta Parintilor nostri de la Niceea™!. Aceastd unitate este
dogmaticd ,.toti intr-un duh cugetand acelasi lucru™ si nu e deosebitd de credinta Bisericii
primare si a Bisericii din toate timpurile.

e) Predica. Pentru Parintii Capadocieni, mijlocul cel mai eficient in apararea unitatii
credintei si a unitatii Bisericii a fost predica. Forta predicilor lor si-a avut izvorul in acordul
dintre invatatura si traire. La baza relatiilor individuale si intercomunitare, trebuie pus prin
predica principiul iubirii fratesti. ,,Daca cel céruia i s-a Incredintat sarcina de a propovadui
cuvantul, spune Sfantul Vasile cel Mare, va neglija sd si-o implineasca, e osandit ca un
ucigas de oameni precum este scris (Iez. 33,8)%,

f) Sfanta Scriptura si Sfdanta Traditie. Cei trei Capadocieni si-au fundamentat invatatura
lor pe Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie. De aici si marturia Sfantului Vasile cel Mare care
spune: ,,Printre dogmele si cherigmele (vestirile) pastrate in Biserica, pe unele le avem din
invatatura scrisd, iar pe altele le-am primit in taind fiind date noud din Traditia Apostoli-
lor™#,

g) Implinirea poruncilor. Norma si tinta faptelor noastre este ,,jmplinirea poruncilor lui
Dumnezeu intr-un chip bineplacut™®. Astfel, omul este dator sa lucreze nu numai trebuinte-
le proprii, ci si pentru implinirea poruncilor, prin care se reflecta comuniunea eclesiala.

h) Realizarea puritatii interioare si exemplul personal. Prima treapta a urcusului duhov-
nicesc este purificarea inimii de patimile care-1 separa de Dumnezeu. Cel ce a ajuns la ne-
patimire se uneste cu Duhul Sfant* si prin el, Dumnezeu mentine unitatea Bisericii i risi-
peste Intunericul nestiintei. De aceea, atunci cand exemplul personal se asociaza cuvantului,
lucrarea de apérare a unitatii Bisericii isi atinge scopul.

3 Idem, Epistola LXV, P.G. 32, col. 421.

3 Pr. prof. D. Belu, st. cit., in vol. cit., p. 186.

40" Prof. N. Chitescu, st. cit., in vol. cit., p. 167.

41 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola CXIV, P.G.31, col. 529 B.

42 1dem, Epistola LCXIV, P.G. 31, col. 636 AB.

43 Idem, Regulae brevis tractatae, Raspuns Is intrebarea 45, P.G. 31, col. 1112.
4 1dem, Despre Sfantul Duh, XXVII, 66, P.G. 33, col. 66.

45 Idem, Regulile Mari, V3, P.G. 31, col. 921 C.

46 Pr. prof. dr. Stefan Alexe, st. cit., in vol. cit., p. 145.
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1) Mentinerea si afirmarea comuniunii episcopale. Fiind ,,podoaba a Bisericii, stalp si
temelie a adevarului, sprijin al credintei in Hristos...paznicul randuielilor parintesti™’,
episcopul trebuie sd fie In comuniune cu ceilalti episcopi si are datoria sd apere unitatea
Bisericii. Episcopilor li s-a dat puterea haricé de a pazi adevarul revelat, de a savarsi Sfinte-
le Taine si de a mentine cu sfintenie randuielile traditionale*®. Sfantul Vasile cel Mare nu
imparte Biserica in cler si mireni, ci invata ca ierarhia si credinciosii formeaza o singura
comunitate cu o comuniune organica de viata si de cult.

j) Filantropia si slujirea aproapelui. Sfantul Grigorie de Nyssa invata ca ,,nasterea noas-
trd din nou” prin Botez are ca urmare ,,schimbarea vietii™*, pe de o parte, iar pe de alta
parte, face posibila comuniunea si fritietatea duhovniceascd, care sunt fiinta Trupului tainic
al Domnului. Fratietatea duhovniceasca i-a insufletit pe Sfintii Parinti Capadocieni in tot
ceea ce au facut ei pentru slujirea aproapelui, iar lucrarea filantropica a Sfantului Vasile cel
Mare este de referintd pentru toate veacurile. Slujind oamenilor, ale céror trupuri sunt
»temple ale Duhului Sfant”, Périntii Capadocieni au slujit de fapt idealului crestin al unitatii
Bisericii lui Hristos.

Concluzii

Sfintii Parinti Capadocieni si-au coordonat activitatea teologica, pastorala si sociald potrivit
necesitatii mentinerii pacii si unitatii Bisericii. Avand ca model de unitate a Bisericii unita-
tea crestinilor din perioada apostolica, cand Bisericile erau unite in credintd, in iubire si-n
slujire, luminati fiind de Duhul Sfant, ei au influentat viata bisericeasca a timpului in care
au trait sub toate aspectele.

Formulele dogmatice in care au exprimat adevarurile de credintd revelate, i-au facut
contemporani cu toate generatiile urmatoare, iar astazi, spiritul si profilul lor profund ecu-
menic 1i aduce din ce in ce mai mult in atentia celor care sunt preocupati atit de unitatea
Bisericii lui Hristos, cat si de unitatea lumii crestine.

47 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola XXVIII, 1, P.G. 32, col. 305.

4 Idem, Epistola XXVIII, P.G. 32, col. 400 BC.

49 Despre Intrupare, din Marele Cuvant catehetic, 40, in vol. Sfintii Parinti despre Nasterea si Intru-
parea Cuvdntului, Ed. Sofia, Bucuresti, 2007, p. 269.
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Influenta hristologiei Sfantului Grigorie de Nazianz
asupra lui Teodoret de Cir

PASZTORI-KUPAN Istvin

Institutul Teologic Protestant din Cluj-Napoca
mcpasztori@yahoo.com

Opera Eranistes (Cersetorul) compusa de Teodoret in mijlocul controversei eutihiene (in
anul 447) marcheaza intr-un fel punctul culminant al disputei teologice legate de existenta
si interactiunea celor doud firi ale lui Hristos. Episcopul din Cir si-a stabilit reputatia de
autoritate de referinta in probleme doctrinale deja inaintea si dupa cel de-al treilea conciliu
ecumenic din Efes (431). Prima datd, in sens negativ, la cererea lui loan de Antiohia in
februarie 431 in numele antiohenilor a compus raspunsurile la anatematismele lui Chiril de
Alexandria'. In acestea, mai ales in rispunsurile sale la anatemele nr. 2 si 3, care contin
termenii de ,,a fi unit dupa ipostas” [ka®  vmécTacY VOS] si ,unire naturald” [Eveooig
guoikiy], Teodoret se dovedeste a fi un discipol fidel al lui Grigorie de Nazianz. In primul
rand mentioneaza cd termenul de ,unire ipostatica este total strdin si diferit de Sfintele
Scripturi si de parintii care au interpretat acestea”. Faptul cd in 431 acest termen era
intr-adevar necunoscut in doctrina hristologica, singurul teolog care 1-a folosit Tnaintea lui
Chiril insusi fiind Apolinarie de Laodicea, este suficient dovedit de cercetarea in domeniu.?
Expresia unire ipostatica a fost o noutate care in cursul a doua decenii s-a dovedit pana la
urmai a fi benefica, fiind inclusi si in Definitia sinodului din Chalcedon. In ceea ce priveste
insa termenul de ,,unire naturald”, disputele hristologice si terminologice ale secolului al
V-lea au determinat Biserica crestind sa renunte la acesta din cauza eutihianismului. In
anatema 3 Chiril de Alexandria spunea:

Eil g éni 100 €vog Xpiotod Swaipel Tdg ,Daca cineva desparte in Hristos Cel unul ipos-
VIOGTACELS HETh TV Voo, novy cuvéntev  tasurile, unindu-le pe acestea doar printr-o unire
avtag ocvvoeeig T kotd TV a&iov §| yodv  dupa vrednicie sau cel putin dupa autoritate supre-
avBevtiov 1 Suvooteiav kai odyxl on puiAlov  ma sau putere, si nu mai degrabd in sensul unei

' Teodoret intr-adevar a compus aceste replici privitoare la anatemele indreptate Impotriva lui Nes-

torie de catre Chiril la cererea explicitd a lui Ioan din Antiohia. Acest fapt este coroborat e.g. de
Epistola 1a (Coll. Vat. 167) a episcopului din Cir adresata lui loan. Vezi Théodoret,
Correspondance 1V, Sources Chrétiennes 429, ed. Yvan Azéma, Cerf, Paris, 1998, p. 62. Cf. expli-
catia lui Blomfield Jackson in Blomfield Jackson, trans., The Ecclesiastical History, Dialogues
and Letters of Theodoret, Nicene and Post-Nicene Fathers III, ed. by Henry Wace and Philip
Schaff, James Parker, Oxford, 1892, p. 324.

2 Pentru o prezentare a dovezilor relevante vezi Pasztori-Kupan Istvan, Theodoret of Cyrus, Rou-
tledge, London, 2006, pp. 60—-65 (in continuare: Pasztori, Theodoret). Cf. Marcel Richard,
,Lintroduction du mot hypostase dans la théologie de I’Incarnation”, Mélanges de science
religieuse 2 (1945), pp. 5-32, 243-270; Luise Abramowski, ,,Uber die Fragmente des Theodor von
Mopsuestia in Brit. Libr. add 12.516 und das doppelt tiberlieferte christologische Fragment”, Ori-
ens Christianus 79 (1995), 1-8.
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combindri conforme unei uniri naturale, sia fie
anatema.”

owvedw ti] ko Eveow euowny, Aavabepo
£0T0.

In raspunsul sau, Teodoret ridici o obiectie impotriva termenului ,,unire naturald, spu-
nand cd natura/firea deja presupune ceva ce se intdmpla din necesitate,* la care Cuvantul
divin nu poate fi supus. In consecinti, argumenteazi in favoarea termenului ,,unire”
[Evmoic] fara alte precizari, pundnd de asemenea accent pe proprietatile diferite ale naturii
divine si ale celei umane. Episcopul din Cir nu s-a referit in zadar la ,,sfintii parinti”, care
au interpretat Scripturile divine. De exemplu, Grigorie de Nazianz, in Cuvdntarea 30, cu-
noscuta si sub titlul 4 doua cuvintare despre Fiu, in contextul doctrinei trinitare spune
urmatoarele:

‘Hvika ai pvoelg duotavtat, toig énvoiolg
ocuvdlapeitol kol o ovopata. ITadrov Aéyo-
vtog Gkovoov: “Tva 0 Bgdg T0d Kvpiov NUdV
‘Incod Xpiotod, 6 matip thg d6&nc. Xpiotod
pev 0gog, tilg ¢ d0&NG martnp. &l yop kol TO
cuvoupdtepOV v, GAL" oV T} @Voel, Tf| 08
GLVO® TOVTAV. Ti AV YEVOLTO YVOPILDTEPOV;

,Ori de cate ori naturile sunt distincte, in min-
tea noastra concomitent se diferentiaza si denumi-
rile. Asculta ce spune Pavel: «Dumnezeul Domnu-
lui nostru Isus Hristos, Tatal slavei»’. Pe de o parte
Dumnezeul lui Hristos, pe de alta Tatal slavei.
Chiar daca cele doua laolalta una sunt, acest lucru
nu se intampla prin fire, ci prin punerea laolalta a
lor. Ce ar putea fi mai clar?”

Grigorie de Nazianz a fost intr-adevar un mare precursor al hristologiei diofizite, o idee

adoptata si de antioheni. Acest fapt se datoreaza in mod special criticii foarte precise a lui
Grigorie indreptate impotriva doctrinei apolinariste. In acest context, Grigorie militeaza
foarte clar in favoarea asumarii de catre Hristos a unei naturi umane complete, care si in-
cluda si mintea umana, ,,duhul rational” sau intelectul omenesc. in celebra sa Epistold 101
adresata catre prezbiterul Cledonie din anul 382, citata de altfel si in lucrarea Eranistes de

Teodoret, prelatul din Nazianz enunta urmatoarele:

Tig 6¢ xai 6 Adyog avtoig tiig Evavlpo-
noeng WBopev, &t’ odv capkdoemg, O
avtol Aéyovowv. Ei pév iva yopndf] 0eog,
GA@G aydpNntog GV, Kol MG VIO TOPUTE-
Tdopatt Tf] copki Tolg AvOpdTOS TPoGo-
WANOY, KOUWOV TO TPOCMAEIOV 0OTOIG Kol
10 dpdpa Tig vrokpicewg iva pn Afym Ot
Kol SAAoC OpMficol Mpiv olov te v, donep
&v PBato mupdg kol avbpomive &idel 1O
npoétepov. Ei 8¢ tva Aoon 10 katdkpylo Tig
apoptiog @ Opoi@ TO Ouoov  ayllicog
®omep c0pKOG £6€N0E d10. TNV GAPKO, KOTO-
kpweioov Kol yoyfig S v yoxnv, obto
Kol vod St Tov vodv ov mraicavto povov v
™® AdGu, dAAd kol TpoTomabncavta, dmep
ot iozpol Aéyovowv €mi TV AppOOTNUATOV.
“O yap Vv €vtolnv £6é€ato, todTo Kol TV

ACOTL 1,6, p. 116.

Efez 1, 17.

[ SV R N U}

,,Hai sa vedem si relatarea lor in privinta inome-
nirii sau a Intruparii, cum spun ei. Dacd aceasta s-a
intdmplat cu scopul ca Dumnezeu, fiind de altfel
necuprins, sa devina cuprins, si ca sa poatd comuni-
ca cu oamenii prin mijlocirea trupului sdu ca
printr-un val, pentru ei masca si drama ipocriziei
este ingenioasd; ca sd nu mai spun ca pentru El era
posibil sa vorbeasca si altfel cu noi, cum a facut mai
inainte, din rugul cu foc sau in formd umand. Dar
daca aceasta s-a intamplat ca El sa distrugd con-
damnarea pacatului prin sfintirea asemanatorului cu
asemanatorul, atunci, asa cum a avut nevoie de trup
de dragul trupului condamnat si de suflet de dragul
sufletului, in acelagi mod a avut nevoie si de minte
de dragul mintii, care nu numai a esuat in Adam, ci
a fost cea dintai afectatd, asa cum spun doctorii
despre boli. Aceea care a primit porunca este si cea

1M Yap @Vo1s dvaykaotikdv ti EoTtv kai afovintov xpijpa. ACO 1, 1, 6, p. 116.

Grigorie de Nazianz, Oratio 30 De Filio 8 (TLG). Vezi Gregor von Nazianz, Die fiinf theologis-

chen Reden, ed. J. Barbel, Patmos, Diisseldorf, 1963.
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EVIOMIV 00K £pUAacev: O 8¢ odk €pvAae,  care n-a implinit-o; iar aceea care n-a implinit-o este
todt0 kol TV mopdfacty EtoOAuncev: 0 0¢  si cea care a indraznit s-o Incalce; iar aceea care a
nopéPn, todto Kol Tiig cwmpiog €6elto  incdlcat porunca este si cea care are cea mai mare
péaotos 0 8¢ ti|g cwtnpiag €0€ito, Todto  nevoie de mantuire; iar aceea care a avut nevoie de
Kol TpoceMeOn 0 vodg dpa mpooeilnmrar.  mantuire este si cea care a fost asumatda de Domnul.
[...] Ei 8¢ vmd tovtov &Eeipyduevor tdv  In consecinti, mintea a fost asumati. [...] Iar daci
Aoylopdv Kotapedyovow €mi 10 Suvatov  ei, coplesiti de aceste argumente, cautd scapare
glvar Be@ kail ywpic vod odoar OV dvBpw-  spunind ci ii este cu putintd lui Dumnezeu si man-
7oV, duvatdv 61 ToL Kal yopig capkog pove  tuiascd omul chiar si fard minte, atunci acest lucru
™® PodrecOar, domep kai td GAAo mhvto  este posibil In mod evident si fard trup, numai prin
€vepyel kol évipynkev Goopdtec. Avele  vointa lui, asa cum si pe toate celelalte le lucreaza si
odv petdt Tod vod kai TV ohpka, iv’ § oot le-a lucrat neavand trup. Inliturd, deci, si trupul
TéLeLoV TO TG Amovoiag. impreund cu mintea, pentru ca raticirea ta sa fie
deplina.””

Rationamentul de mai sus inseamna, de fapt, cd in scopul mantuirii depline a fiintei
umane, Domnul Isus Hristos trebuia sa asume intreaga naturd umana, inclusiv mintea sau
intelectul, deoarece de la mintea umana pornesc toate deciziile care afecteaza existenta si
soarta intregii fiinte. Asa cum elucideaza Grigorie, Dumnezeu nu a avut nevoie de trup ca
sd poatd comunica cu oamenii: el a putut sa faca acest lucru si inainte, fara trup. Mantuirea
insd este efectiva numai daca este si completa, adica se extinde la absolut toate aspectele si
componentele afectate de pacatul uman comun (de esecul lui Adam, cum spune Grigorie).
Principalul sau argument privind necesitatea incontestabild a asumarii mintii umane de
catre Hristos este ca, in contextul caderii in pacat, mintea nu a jucat un rol minor sau secun-
dar, ci dimpotriva: a fost primul si principalul component uman afectat de péacat. Din mo-
ment ce porunca Domnului se adreseaza mintii, guvernatorului fiintei umane, decizia de a
incélca aceastd poruncd a trebuit sa porneasca tot de acolo. Mintea nu poate fi absolvita nici
de aceasta responsabilitate, nici de consecintele ei. Ea se afla in cea mai mare nevoie de
mantuire, deci nu poate lipsi din persoana lui Isus Hristos, care sfinteste ,,asemanatorul cu
asemanatorul”, adica trupul cu trupul, sufletul cu sufletul si mintea cu mintea. Daca nu s-ar
fi intmplat asa, intreaga opera a mantuirii ar fi incompleta, si, in consecinta, zadarnica.

Pentru a observa in ce masurd a ramas Teodoret credincios acestor idei exprimate de
Grigorie — idei care, de altfel, sunt in consonanta si cu cele ale lui Diodor de Tars si Teodor
de Mopsuestia —, vom cita mai intai dintr-o opera a sa scrisad inaintea conciliului din Efes.
Aceastd lucrare, care in mod curios a supravietuit sub numele lui Chiril de Alexandria, este
intitulata Despre inomenirea Domnului [TTepi Tiic Tod Kvpiod évavBpomicewnc]. In capitole-
le 18 si 19 regasim toate elementele importante ale argumentului prezentat de Grigorie de
Nazianz cu aproape o jumatate de secol in urma. Capitolul 18 este intitulat Explicatia faptu-
lui ca asumarea intelectului uman a fost potrivita.®? Teodoret scrie:

7 Grigorie de Nazianz, Epistola 101 ad Cledonium 50-55 (TLG). Vezi Grégoire de Nazianze, Lettres
théologiques, Sources Chrétiennes 208, Cerf, Paris, 1974. Cf. Theodoret, Eranistes, ed. Gerard H.
Ettlinger, Clarendon Press, Oxford, 1975, Florilegium I, pp. 104—-105.

Capitolele 18 si 19 1n editia lui Migne In PG apar ca fiind capitolele 17 si 18. Pentru clarificarea
diferentelor in numerotarea capitolelor din aceasta lucrare vezi Eduard Schwartz, ,.Zur
Schriftstellerei Theodorets”, Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften,
Philosophisch-philologische und historische Klasse, 1 (1922), 30-40, si Pasztori-Kupan Istvan,
,»An unnoticed title in Theodoret of Cyrus’ Ilepi tiig 100 Kvpiod évavOpwnncewg”, The Journal of
Theological Studies 53 (2002), 102—111.
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‘Huelg 6¢ éni v mpokepévny HmoOeowv
Emavélopev, kol detéopev v 100 ZOTHPOog
NUAOV  oikovopioy  AvayKoi®g — yeyevnuévny.
‘Emeidn yop dmoag 6 dvOpomog Mmotnon, wod
Gmag Vo v apaptiov €yéveto, kol mpo TOd
oOPOTOG 6 TNV AmdTnV 0 vodg vredélato’ 1| Tod
vob yap mpdtepov cvykatddeois v apoptiov
oKkloypogel, €0’ obtwg S Tfic dvepysiog 1O
o®po TavTnV Hopeol, &ikoTmg O AegomoOTNg
Xpotog TV menTOKLioy  @OcWY  AvaoTijoot
Povdodpevog, mhot yelpa Opéyel, Kol KeEWEVNV
gyelpel v odpka, oMU, Koi TOV vodv, Og
€yeydver kot eikdva tob Kricavrog [...]
Otkovv Nrtipace TOv obTo Tifov, Tov Bepomeiog
dedpevov: o0dE 1O @belpduevov, kai voom kai
ype SovAiedov kol OBavate avélaPe, tO 8¢
Aoywov kai aBdvatov kol kot eikovo yeye-
vnpévov Omepeide, kol TadTo KOKMS, OGS Qaot,
Swokeipevoy: GAAG oAV TNV UGV TOAN®-
Ogicaov éveomoinoe. Kol 0 pév avtilg kaivov
amelpydoato, 10 08 TEMOAUOUEVOV KOl OlEQ-
Bapuévov aviatov elooe; Kol TadTo THUATOTOV
Vmhpyov, kol dbavaociq teTumpévov, kol AOY®
Kekoounuévov, kol Tig TV vont®dv poipag
TOYYAVOV" TV ATOTMTATMV YOP TO UEV O TO
mAwvov, Kol oikov, kai mébect cuvelevypévov,
Kol TpooAn@Ofjvar, Kol avoinedfvor, kol €k
de&udv g peyarlwoidvng kabwpuvoijvar tov o6&
vobv tov ddpatov, TOv abdvatov, TOV fyeudva
10D {dov, TOv Kot eikdvo Belov yeyevmuévov,
ov apbapoig TeTIUNUEVOY, TOV TOD OOUATOG
nvioyov kol kvPepvinv Kol povokov, dt” ov
ok GAoyog 1 avBpomeio eUol, GALL copiog

,Dar sd ne reintoarcem la subiectul nostru
propus si sd ardtim ca inomenirea® Mantuitorului
nostru era necesard. Tot omul a fost inselat si a
ajuns in intregime sub pacat; mintea insa a ac-
ceptat inselaciunea inaintea trupului, deoarece
consimtamantul initial al mintii contureaza paca-
tul, iar mai apoi, prin actiune, trupul 1i da forma.
De aceea Stapanul Hristos, in dorinta sa de a
ridica natura cazutd, isi intinde mana catre toti si
ridicd, spun eu, atat trupul doborat, cat si mintea
facuta dupa chipul Creatorului. [...] Astfel [Hris-
tos] nu a dispretuit aceastd [componentd] atat de
pretioasa, care are nevoie de vindecare. El nici
nu a asumat ceea ce este coruptibil, supus bolii,
imbatranirii si mortii, dar a si dispretuit ceea ce
este rational si nemuritor si facut dupa chipul
[lui], caci acestea erau intr-o stare rea, dupa cum
spun ei. Dimpotriva: el a reinnoit intreaga naturd
invechita. Oare a reinnoit numai trupul, ldsand
nevindecatd mintea imbatranita si distrusa? Dar
aceasta era cea mai pretioasd, onorata cu imorta-
litate si impodobitd cu ratiune, menita a impar-
tasi soarta [creaturilor] rationale. Cat de nepotri-
vit ar fi fost ca Hristos sa ia, sa asume si sa aseze
de-a dreapta maiestatii [lui Dumnezeu] trupul din
praf si cenusd, care este legat de pasiuni, si sd
neglijeze mintea invizibila si nemuritoare, nea-
cordand acesteia onoarea oferita trupului! [Fiind-
ca mintea] este conducatorul fiintei [umane],
fiind facuta dupa chipul divin, si este onorata cu
incoruptibilitate. Mintea este vizitiul'®, cArmaciul
si muzicianul trupului, prin care natura umana nu
este irationald, ci plind de intelepciune, artad si

9

Expresia oikovopio in literatura patristicd — atat pentru antiohieni, cét si pentru ceilalti — era un
terminus technicus insemnand atat planul divin privind mantuirea omenirii, cat si toate aspectele
legate de intruparea lui Hristos, inclusiv ceea ce astazi numim soteriologie si hristologie. Cand Te-
odoret vorbeste despre oikovopio tod Xwtijpog, se refera atat la intruparea Mantuitorului —
inteleasa in toate cazurile ca ,,inomenire” sau ,,devenire in om” (§vavOpdnnoig) si nu o simpla
Lintrupare” (cépxooic) — cét si la activitatile lui mantuitoare. In textul de mai sus oikovopia este
echivalentul expresiei évavOpmnnoig, contrastatd cu termenul apolinarist cdpkmotg. De aici rezulta
necesitatea ,,oikonomiei”, adica a asumarii Iintregii naturi umane, si nu numai a trupului.

Expresia nvioyog reprezinta o aluzie cat se poate de clara la opera Phaedrus (Phaidros) de Platon,
unde filozoful antic foloseste ca simbol al sufletului imaginea unui vizitiu si a carului la care sunt
inhdmati doi cai buni in cazul zeilor, sau un cal bun si un cal rau in cazul oamenilor. Vezi Platon,
Phaidros 246a-247¢. Aceasta imagine a sufletului rational sau a mintii/intelectului ca fiind ,,viziti-
ul intregii fiinte umane o regdsim in mai multe locuri in opera lui Teodoret. Vezi de exemplu
Graecarum affectionum curatio 5, 31; Eranistes 192, 11; Historia religiosa 14, 4; 21, 26; De pro-
videntia orationes decem PG 83: 560, 576, 580, 584, 600, 616, 633, 645, 648, 649, 672, 724, 733.
Cf. Theodoret of Cyrrhus, 4 History of the Monks of Syria, trans. R.M. Price, Cistercian Studies
88, Mowbray, Oxford, 1985, p. 6; Theodoret of Cyrus, On divine providence, trans. Thomas P.
Halton, Ancient Christian writers 49, Newman Press, New York, 1988, p. 75. Pentru rezumatul
acestei conexiuni platonice in gandirea lui Teodoret vezi Pasztori, Theodoret, p. 34.
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Kol TéQvnG kol Emotung avémiemg, TodTOoVv
anmeppipfor kbto, Kol Tfig T0d COMHOTOG N
peTOAOyXavEY Tiufig™ 61 Ov T0 odpo Tiig Ao-
YiKiic €yéveto Kkrticewg OU Ov vopobeoion, kai
npoentelar St Ov dydveg, Kol mdhot, Kol vikot,
Kol avapproels, kol otépavor 8 Ov kol To
o®uo 10 cuvablodv, dOov TV TéVeY Exel THY
T®V obpavdv Pacideiov: 8U° Ov kol avtr Tod
Yotijpog HuAV 1 mapovcio yeyévntor, Kol TO
i oikovopiog Empayporeddn pvotipov: ov
YOp VIEP AYOYOV 1| AVONTOV TO COTIPLO KOTE-
déEato mabn, 003" VIEP AAOY®V KTNV®V | AbV
yoxfic €otepnuévov, AGAL" Omép  avbpodnov
YoV aBdvotov Evotkov KEKTNUEVOV.

cunoastere. Datoritd mintii, trupul a devenit
partas al creatiei rationale. Datoritd mintii s-au
dat legile si profetiile; datoritd mintii s-au dat
luptele, intrecerile, victoriile, laudele si coroane-
le. Prin ea chiar si trupul participant in competi-
tie primeste premiul eforturilor sale: imparatia
cerurilor. Chiar si venirea propriu-zisa a Mantui-
torului nostru s-a intamplat datoritd mintii, reali-
zandu-se aceastd taind a inomenirii [a «oiko-
nomiei», i.e. mantuirii]: deoarece El nu a
acceptat suferintele mantuitoare de dragul unor
[creaturi] fara suflet sau fara minte, nici de dra-
gul unor animale irationale sau pietre neinsufleti-
te, ci de dragul oamenilor, care poseda un suflet
nemuritor inlduntrul lor!!!

Modul expunerii textului de mai sus nici nu necesitad prea mult comentariu. Episcopul

din Cir isi axeaza intregul discurs pe rationamentul lui Grigorie, adoptand nu numai ideea
ca ,,intreaga fiintd umana a fost Inselata si a ajuns in Intregime sub pacat”, dar si faptul ca
»mintea a acceptat Inseldciunea Tnaintea trupului”, adicad ea este responsabild in mod pri-
mordial de esecul omului, fiind partea care ,,contureaza pacatul”. Conexiunea platonica
privind rolul mintii, al duhului rational ca ,,vizitiul” fiintei umane — o aluzie de altfel destul
de frecventd in operele lui Teodoret — vine s intareascd argumentul privind necesitatea
asumadrii de catre Hristos a mintii, a intelectului, care are cea mai mare nevoie de mantuire.
Practic, rostul inomenirii lui Dumnezeu este vindecarea si salvarea mintii, de dragul careia
de fapt se intdmpla toate in intreaga istorie a mantuirii. Principalul argument al lui Grigorie,
care a devenit parte integranta a traditiei patristice privind hristologia ortodoxa, se regaseste
intru totul in explicatia de mai sus a episcopului din Cir. Asa cum Grigorie Insusi a formulat
in aceeasi epistola:

Eil 11c €ig Gvouv avBpomov fAmikev,
avontog 6vimg €oti kai ovk (&g GAmg
o®lecboat. To yap dnpdoinmrov, abepdnev-
Tov: 0 8¢ fjvotar 1@ Oed, TodTO KOL
o@letor.

»Dacd cineva sperd intr-un om fard minte, este
intr-adevar lipsit de minte si nu merita deloc sa fie
mantuit. Deoarece ceea ce nu a fost asumat, nu a fost
vindecat, iar ceea ce s-a unit cu Dumnezeu, a fost si
mantuit.”!?

In ceea ce priveste obiectia apolinaristi cum ci Dumnezeu ar fi putut mantui omul chiar
si fard asumarea mintii umane, episcopul din Nazianz, asa cum am vizut mai inainte, a
raspuns clar ca mantuirea ar fi posibila chiar si fard asumarea trupului, numai prin vointa
divina. In urmatorul capitol al lucrarii Despre inomenirea Domnului a lui Teodoret regisim
nu numai argumentul, dar si expresiile-cheie ale parintelui capadocian:

AM 0 1OV UOlov mpotunoog tig GAndeiog
AmoAlvaplog, kol TV gdoePdV Soypdtmv Thv
oikelav mpoth&ag adoieoyiov, TV HEV GAPKA TOV
Oeov Adyov averneévar enot, Kol tavty Kobdmep
Tvi TopomeTdopatt xpnoocor tod 0& vod un
dendijvor, avtov 8¢ avti vod yevéoHat 1@ codpaTL.

,Apolinarie, care a preferat vorbele goale
in locul adevarului, si a randuit propria fleca-
reald peste Invatiturile pioase, a spus ca
Dumnezeu Cuvantul a asumat trupul si l-a
folosit ca pe un val. Nu a avut nevoie de
minte, deoarece Cuvantul insusi a luat locul

1 Teodoret, Despre inomenirea Domnului 18 [17] in PG 75, 1445-1448. Cf. Theodoret, On the
Inhumanation of the Lord 18 [17] in Pésztori, Theodoret, pp. 153—154.
12 Grigorie de Nazianz, Epistola 101 ad Cledonium 32 (TLG).
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AM, @ Péltiote, glmol Tig GV TPOg ADTOV, OVSE
00 oopotog 0 0e0g Adyog Expnlev, AmpPocdeng
vap: MoOOvato 6¢ kol HOVE TPOGTAYUOTL TNV
nuetépov  mpaypatevcochor  cotnpiov:  GAAL
NnBéAnoev Eyetv Tva Kol Mg €ig TO KoropHodye-
vov kowoviav, od yépw Aapav evoty THv Huaptn-
Kviav, TOVogS avtiVv oikeiowg dkodoog, TV Te
mKpAV Tuphvveov amiihoagev apoptiog, kol dwo-
Borov, xai Bavatov, kol TV movpaviov Opdvev
nélooe, kol S o0 ANPOEVTOC TavTl T YEVEL THG
€hevbepiog LeTEd@KEV.

mintii 1n trup. «Dar dragul meuy, i-ar putea
spune cineva, «Dumnezeu Cuvantul n-ar avea
nevoie nici de trup, fiind suficient in sine! Ar
fi putut infaptui mantuirea noastra chiar nu-
mai printr-o porunca!» Dar el a vrut ca si noi
sa avem partasie la indreptarea [savarsitd] de
el: de aceea a luat natura cea pacdtoasd si a
indreptat-o prin propriile sale suferinte, a
eliberat-o de sub tirania amara a pacatului, a
diavolului si a mortii. A onorat-o cu tron
divin, iar prin ceea ce a fost asumat, a conferit

libertatea Intregii rase [umane].”!3

Autoritatea si influenta Sfantului Grigorie de Nazianz se resimte in aproape fiecare pro-
pozitie a acestui tratat, compus de Teodoret inaintea conciliului din 431.!* La sinodul din
Efes (431) Teodoret a facut parte din conciliabulum-ul antiohian, refuzand maniera in care
lucrarile conciliului au fost incepute de Chiril — in ciuda protestelor reprezentantului impe-
rial — Tnaintea sosirii lui loan de Antiohia si a episcopilor sirieni'. Dupa incheierea ambelor
concilii, In toamna anului 431 antiohienii au prezentat o formula doctrinald pentru impera-
tor, compusa de Teodoret insusi.

Faptul ca Teodoret era autorul acestui document crucial in perioada efeso-chalcedoniana
a fost dovedit in secolul al 19-lea de citre Albert Ehrhard'®. In epistola adresata calugarilor
din Orient (scrisa in iarna din 431-432), Teodoret repeta aproape cuvant cu cuvant intreaga
Formula Antiohiana"’, iar la sfarsitul Capitolului 34 [32] al tratatului Despre inomenirea
Domnului (tratat care precede conciliul din Efes) sunt exprimate aceleasi idei ca si in con-
cluzia Formulei. Pentru a se putea observa similitudinile clare, reproducem aceste doua
texte in paralel:

13 Teodoret, Despre inomenirea Domnului 19 [18] in PG 75, 1448. Cf. Theodoret, On the
Inhumanation of the Lord 18 [17] in Pésztori, Theodoret, pp. 154—155.

in privinta datirii tratatelor Despre Sfinta Treime datdtoare de viatd si Despre inomenirea Domnu-
lui compuse de Teodoret, vezi e.g. Pasztori-Kupan Istvan, Theodoret of Cyrus’ Double Treatise On
the Trinity and On the Incarnation: The Antiochene Pathway to Chalcedon, Transylvanian District
of the Reformed Church in Romania, Cluj, 2007, pp. 25-34.

5 Vezi ACO L 1, 1, pp. 120121 si ACO 1, 1, 5, pp. 119-120. Cf. C.J. Hefele, 4 History of the Coun-
cils of the Church from the original documents, vol. III, T. & T. Clark, Edinburgh, 1883, p. 46. Cf.
Norman Russell, Cyril of Alexandria, Routledge, London, 2000, pp. 47-48.

Vezi Albert Ehrhard, ,,Die Cyrill von Alexandrien zugeschriebene Schrift Ilepi tfig Tod Kvpiov
évavOpornoswng ein Werk Theodorets von Cyrus”, Theologische Quartalschrift 70 (1888),
pp. 179-243, 406450, 623-653 (p. 644, nota 2). Cf. Marijan Mandac, ,,L’ union christologique
dans les oeuvres de Théodoret antérieures au Concile d’ Ephése”, Ephemerides Theologicae Lova-
nienses 47 (1971), pp. 64-96; William Bright, The Age of the Fathers, Longmans, London, 1903,
II, p. 338.

Vezi Théodoret, Correspondance 1V, Sources Chrétiennes 429, pp. 102-104. Pentru mai multe
detalii privind calitatea lui Teodoret de autor al Formulei, vezi Péasztori-Kupan Istvan, Theodoret of
Cyrus’ Double Treatise On the Trinity and On the Incarnation: The Antiochene Pathway to Chal-
cedon, Transylvanian District of the Reformed Church in Romania, Cluj, 2007, pp. 32-33, 199—
200 etc.
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Sfarsitul Cap. 34 [32] din Despre inomenirea
Domnului (compusa intre 429 si 431)!3:

Dvceny HEV SAKPICY, TPOGHTOL 08 EVRCLY
doyuarifovteg. Obtw v Apeiov kai Edvopiov
Bracenuiov Eréyéopev, Ta HEV TOTEWVRDG ElpNIEVL
Kol mempoypévo 1@ Zotipt XpoTd, TPOGHTTO-
vteg T Tod doVAOL HOPETiT T 6€ DYNAL Kkai Ogo-
npent] kol peydAo, T OYNAR kol peyddn woi
navta vodv DrepPavovon avatiBévreg Oednrti.

»~Propovaduim deosebirea dintre naturi, dar si
unitatea persoanei. Astfel distrugem blasfemia lui
Arie si Eunomie, atribuind cele spuse si facute cu
smerenie, in chip de rob, [Fi/ 2,7], Mantuitorului
Hristos, iar cele sublime, dumnezeiesti si marete le
conferim divinitatii sublime si marete, care intrece
orice pricepere [cf. Fil 4,7].”

Concluzia Formulei Antiohene prezentate
in toamna anului 431 (semnatd de ambele parti
in 433)1%:

Tag 8¢ edayyeMKag Kol ATOGTOMKAG TTEPL
100 Kvpiov Qwvag iopev tobG Beoddyovg dv-
dpog TOG WHEV KOWOMOODVIONG ®G €0 €VOG
TPOCHOTOV, TAG O¢ dlopodviag ®g €ml dVo
@Ooewv, Kol Thg pev Oeompemel katd TNV
Oeotnta tod Xpiotod, Tag O& TOmEWAG KATO
v avlpomodTTa 0OTOD TOPUIIOOVTIC.

»otim cd teologii pe de o parte unifica
anumite afirmatii evanghelice si apostolice
despre Domnul ca referitoare la unica persoa-
nd, iar altele le aplica distinct celor doud naturi,
atribuind enunturile dumnezeiesti divinitatii lui
Hristos, iar cele smerite umanitatii sale.”

In ceea ce priveste faptul ca, intr-adevar, au existat teologi care au aplicat acest princi-

piu de atribuire a diferitelor afirmatii biblice fie singurei persoane a lui Hristos, fie vreuneia
dintre cele doud naturi ale lui, putem sa verificam florilegiul anexat celui de-al doilea Dia-
log al operei Eranistes intitulat dotOyyvtog (neconfundat). Aici, printre ilustratiile patristice
il gasim si pe Grigorie de Nazianz, care, In Cuvdntarea 30, explicind mesajul din Mat
2436 (,,despre ziua aceea si despre ceasul acela nu stie nimeni: nici ingerii din ceruri, nici
Fiul, ci numai Tatal), spune:

"H néicwv 6dnhov, 8Tt yvdokst pév tg 0sc,
ayvoel 8¢, pnoiv, dg dvBpomog; [...] dote v
Gyvolav drolapPavew Emi 0 evoePféotepov, T@
avbporive, pn 1@ Beio, Tavtny Aoylopévoud.

,»Nu este clar pentru toatd lumea, ca el stie ca
Dumnezeu, dar nu stie ca om? [...] Asadar,
pentru a da un sens cdt mai evlavios acestei
nestiinte, o consideram ca tine de partea umana

si nu de cea divind.?

Textul nemodificat al formulei teodoretiene din 431 va fi semnat in 433 de catre princi-
palii antagonisti ai controversei nestoriene: Chiril de Alexandria, reprezentand partea ale-
xandrina, si loan de Antiohia, reprezentantul celor din Orient. Astfel, dupa doi ani de la
compunerea sa de catre episcopul din Cir, formula antiohiana devine renumita Formula de
Reunire prin care cele doud grupari teologice — reprezentand mai mult sau mai putin traditia
alexandrina si cea antiohiand — ajung la o intelegere comuna, sarbatoritd de Chiril insusi
printr-o epistola festiva.”!

Limitele prezentei lucrari sunt inadecvate pentru analizarea temeinicd a Formulei de
Reunire. Insa influenta teologiei capadocienilor si a lui Grigorie de Nazianz asupra compu-

18 PG 75, 1473. Cf. de exemplu cu afirmatia lui Grigorie din lucrarea In sancta lumina: Ti yivetoy

kol T 10 péya mepl Mudg poompilov; Kawvotopodvor @ioelg, kol 0eog dvOpomog yivetar kol O
EmPePnkmdg £l TOV 0VPOVOV TOD 0VPAVOD KOTO AvaTOAXS THG 1dlag dOENG Te Kal AapmpodTTog, Eml
dvoudv do&aleton tiig NueTépag evtereiog kol TamevdTnTog, Kol O Yiog tod 0eod déyetan kai vidg
avBpdmov yevécBot te kai kAndfjvar ody O fv petafardv dtpentov yép, GAL O odK TV Tpocho-
Bav ekavBporog yap, tva xopndij o dyxmpntog, St péong capkoc, opuinoag Nuiv (PG 36, 348—
349).

19 ACOL 1,4,p.17.

20 Grigorie de Nazianz, Epistola 101 ad Cledonium 32 (TLG).

2l Vezi epistola Laetentur caeli a lui Chiril in ACO 1, 1, 4, pp. 15-20. Formula se afld pe p. 17.
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nerii acestei declaratii de catre Teodoret este cat se poate de evidenta. Textul contine recu-
noasterea ambelor naturi Intregi ale lui Hristos (partea umana incluzand mintea sau duhul
rational: yoyr Aoywmn) precum si dubla sa ,,omoousie” (cu Dumnezeu si cu oamenii). For-
mula o numeste pe Sfanta Fecioard ,,ndscitoare de Dumnezeu (0gotdxog)?? in sensul ,,unirii
fard confuzie” (kata v Ti|g dovyyvTov Evdoews Evvolav) a celor doua naturi unite intr-un
singur Hristos, Fiu si Domn. Natura umand asumata de Hristos este denumita si ,,templu”
(vaodg), un terminus technicus de lunga traditie, frecvent in operele grigoriene, adoptat si de
antiohieni. Formula lui Teodoret este extrem de importantd si din punct de vedere ecume-
nic, deoarece pe ea se bazeaza intr-o foarte mare masura si Definitia de la Chalcedon.

In ceea ce priveste lucrarea Eranistes (Cersetorul), compusa de Teodoret in 447, princi-
palele expresii si termeni tehnici care vor aparea in Definitia de la Chalcedon din 451 sunt
deja anticipati de autor. De exemplu, termenii &tpentog (neschimbat) si dcvyyvTOG
(neamestecat) atdt de importante pentru doctrina chalcedoniana, constituie insesi titlurile
Dialogului I si II al lucrarii. La sfarsitul primului dialog dintre Orthodoxos si Eranistes
privind imutabilitatea naturii divine, Cersetorul i multumeste lui Orthodoxos pentru inter-
pretarea sa biblicd, dar este totusi curios sa afle cum au explicat invatatorii vechi ai Bisericii
pasajul ,,Cuvantul s-a facut trup”. Orthodoxos 1l atentioneaza ca ar fi trebuit sa fie convins
deja prin dovezile apostolice si profetice — un principiu extrem de important pentru Teodo-
ret — dar se ofera totusi si prezinte interpretirile sfintilor parinti ca medicament.? In cadrul
acestei demonstrari, dupd o referinta la Sf. Atanasie apare si numele lui Grigorie de Nazi-
anz:

,»Orth.: Grigorie, de asemenea [lui Atanasie], al carui renume este mare printre toti,
care la inceput a condus orasul imperial in gura Bosforului, iar dupéa aceea a locuit in
Nazianz, asa a scris cétre Cledonie Tmpotriva pretiozitatii lui Apolinarie. Eran.: El a fost
un barbat ilustru si un luptator de prim rang al evlaviei. Orth.: Asculta-l atunci, ce spu-
ne: «Expresia Cuvdntul s-a facut trup imi pare a fi paralela si cu ceea ce se spune despre
el cd a devenit pacat si blestem [2Cor 5, 21 si Gal 3, 13], nu ca si cum Domnul s-ar fi
transformat [petamomOévtog] in acestea (cum sa se transforme?), dar pentru ca a accep-
tat acestea cand a luat asupra lui faradelegile noastre si a purtat suferintele noastre [Cf.
Isa 53, 4-5]».2%

Aceasta transformare sau transmutare a Domnului In altceva (trup, om, materie) in
cursul intruparii (in loc de unirea cu natura umana) este ideea principald Impotriva careia au
luptat toti teologii evlaviosi. Ideea apolinarista ameninta cu introducerea unui amestec ob-
scur 1n persoana lui Hristos, supunandu-1 in acest fel schimbarii si, in consecinta, timpului
(ca unitatea de masura a schimbarii). Teodoret a refuzat orice interpretare in acest sens deja
cu multi ani in urma. Desemnénd actul de iInomenire a lui Hristos drept ,,pura filantropie”
(o expresie foarte frecventa si In operele lui Grigorie), episcopul de Cir descrie acest mo-
ment crucial in istoria mantuirii cu urméatoarele cuvinte:

22 Vezi de exemplu afirmatia categorica a lui Grigorie in aceeasi Epistold 101 citre Cledonie: ,,daca

cineva nu o considerad pe Sfanta Maria ca fiind Néascatoare de Dumnezeu, este fard Dumnezeu” [E{
TG 00 Oeotdrov TV ayiav Moapiav dmorapfavet, xmpig €oti tiig Oedttog] — Ep. ad Cledonium
101, 16.

Theodoret, Eranistes, ed. Ettlinger, Florilegium I, p. 91.

Theodoret, Eranistes, ed. Ettlinger, Florilegium I, pp. 91-92. Cf. Grigorie de Nazianz, Ep. 101 ad
Cledonium, 61.

23
24
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Tote 10 péyo kal dppnrov yiverar Tiig oiko-
vopiag pootpov: avtog yap 6 Adyog tod Ogod,
0 dMUIoVPYOg ambiong Tiig KTicewg, O AydpNTOog,
0 Ameplypomtog, O GvoAAOI®TOG, M ANYN THG
Lofg, 10 €k 100 EOTOC PdG, N {doa tod ITatpog
glkav, 10 anavyoopa tig 00ENG, O YopaKTnp TS
Vmoothoeng, ™V avOpareiov @Oo  dvolop-
Bavet, kol v oikegiav gikéva veomotel T Gpop-
tig StopBapeicav, kai Tov avdprivto TOV KO ToD
iod tiig movnpiag maAoiwdévta dvaveol, kol tod
TPDTOL YOPLEGTEPOV JEIKVLOLY, OVK OO YTig MG
TaAoL TODTOV SMUOVPYHCoHG, GAA" oOTOG KOTO-
de&apevog ob TV Belav @vowv gl avBpomeiov
petoforov, alho tf Ogip ™V AavOpomeiov
cuvayag pévav yap 8 v, ELoPev d ovk fv.

LAtunci se Intdmpld misterul cel mare si
inefabil al oikonomiei: deoarece Cuvantul lui
Dumnezeu 1insusi, fauritorul intregii creatii,
nemasurabilul, nedescrisul si imutabilul, izvorul
vietii, lumina din lumina, chipul viu al Tatélui,
oglindirea slavei lui si amprenta ipostasului lui
[Evr. 1, 3] ia natura umana si-si reface propriul
sau chip care a fost distrus prin pacat. Reinno-
ieste statuia invechitd de rugina [sau otrava]
raului, aratand-o si mai frumoasa decat prima
[adica natura lui Adam], dar nu o faureste din
tarand, ca pe vremuri, ci asumand-o El insusi.
Nu transforma natura divina in naturd umana, ci
uneste divinul cu umanul. Ramanand astfel ceea
ce a fost, a luat ceea ce nu a fost.”*

Concluzia rationamentului de mai sus este direct consonantd cu afirmatia clasica a lui
Grigorie cum cd n persoana lui Hristos nu s-a unit un ,,altcineva cu altcineva” (o0k dAAogG
8¢ xai &AAog), ci un ,,altceva cu un altceva” (Aéyo 8¢ Ao kai GALo)?*. Pe 1angd multiplele
exemple de acest gen pe care le gasim in Eranistes (si 1n florilegiile atasate acesteia), o
ultima tendintd comuna a celor doi teologi — Grigorie si Teodoret — merita sa fie mentiona-
ta, si anume: preocuparea amandurora de a sustine caracteristicile ambelor naturi ale lui
Hristos, insistand in acelasi timp asupra unitatii Persoanei, refuzand astfel orice idee de a
introduce doi Fii in ,,oikonomia. Dupa ce a terminat lucrarea Eranistes in 447, Teodoret a
suferit o serie de umiliri din partea gruparii eutihiene. Cu putin Inaintea sinodului din Efes
din 449 (Latrocinium Ephesinum) el compune o scurtd lucrare apologetica cu urmétorul
titlu sugestiv: Domnul nostru Isus Hristos este un singur Fiu chiar si dupd inomenire.’
Impreund cu proclamatia hristologiei diofizite, episcopul din Cir accentueaza faptul ci
vorbeste despre un singur Fiu al lui Dumnezeu, céruia ii ofera o singura preaslavire:

Ot 106 kad” MudV cvkoeavtiog cuvtedelkoTeg
€ig dvo pepilev Muag paowv viodg Tov Eva Koplov
nudv Inocodv Xpotdév. Huelg 6¢ tocodrov
améyopev Tod TadTO PPOVeElV, OTL Kol TOVG TADTO
Aéyew toAludvrag dvooefeiog ypapodueda. “Eva
vop Yiov moapa tiig Oeiog [paoiic mpookuvvelv
€614y Onpev, tov Koprov nudv Incodv Xpiotov,
1OV povoyevi] Yiov 1ob @god, tov EvovBpornoa-

,Cel care au compus calomnii Impotriva
noastrd sustin cd noi impartim unicul nostru
Domn Isus Hristos in doi fii. Noi insa suntem
asa de departe de a concepe asa ceva, incat ii
acuzam de impietate pe cei care indraznesc
macar sa rosteasca asemenea lucruri. Deoarece
am fost invatati de Sfanta Scriptura sa preasla-
vim unicul Fiu, Domnul nostru Isus Hristos, pe

singurul nascut Fiu al lui Dumnezeu, Dumne-

25 Teodoret, Despre inomenirea Domnului 8; PG 75, 1425; Pésztori, Theodoret, pp. 141-142.

26 Ep. 101 ad Cledonium, 20-21; Sources Chrétiennes 208, pp. 44-46.

27 Aceasti lucrare intitulatd ‘Ot koi petd Tv vavlpodmnoty ei¢ Yiog 6 Koprog fiudv Tnoodg Xpiotdc
a fost atasatd Epistolei 151 adresatd monasticilor orientali (scrisd in iarna 431-432). Vezi PG 83,
1433-1440. Marcel Richard a dovedit insa, ca aceastd lucrare a fost compusd mult mai tarziu, dupa
Eranistes, cu putin timp inaintea sinodului de la Efes (449) ca o apologie a ortodoxiei sale. Vezi
Marcel Richard, ,,Un écrit de Théodoret sur 1'unité du Christ aprés 1’Incarnation”, Revue des
sciences philosophiques et théologiques, 24 (1935), 34-61 (p.52). Cf. Pasztori, Theodoret,
pp. 188-192.
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via Ogdv Adyov: zeu Cuvantul inomenit.”?8

Ideea propovaduirii unui singur Fiu prin oferirea unei singure preaslaviri apartinand
Cuvantului Tnomenit apare si in Epistola 102 a lui Grigorie in felul urmator:

"Eneidn 8¢ koi mepi tiig Oelog EvavBpomiosmg ,Deoarece s-a pus problema privind ino-
git” oV capkmoemg Kveltal Tt {juo, kai todto  menirea sau intruparea divind, transmite si
Sropilov mdot mepl MudV 6t Tov Yiov tod Ogob,  acest lucru tuturor despre mine: cd eu ma alatur
tov yevvn0évta €k 100 Ilatpdg kai peto todto €k celui Unic, Fiului lui Dumnezeu, celui ndscut
g ayiag [apbévov Moapiag, €ig &v dyopev, kai  din Tatdl si dupa aceea de Sfanta Fecioard
0V 800 viovg dvopdlopev, GAL” €va kol Tov avtov  Maria, si cd eu nu il desemnez [ca fiind] doi
€v adtopéT® e6TNTL Kol TIUf] TPOGKVLVODLEV. Fii, ci il preaslavesc ca pe unul si acelasi in

neimpdrtita divinitate si veneratie.”?’

Singura preaslavire adusa Cuvantului inomenit, sau unica veneratie apartinand celui ca-
re este ,,unul si acelasi” in doud naturi este o idee si invatatura profunda a hristologiei chal-
cedoniene. in acest context atat teologia alexandrina, cat si cea a lui Grigorie de Nazianz si
a lui Teodoret, a autorului Formulei de Reunire, este intr-adevar indispensabila si pentru
teologia contemporana.

i multumesc colegului meu Adrian Podaru pentru asistenta sa exceptionala.
Prescurtari

ACO = Acta Conciliorum Oecumenicorum, Series 1, ed. E. Schwartz et J. Straub, Walter de Gruyter,
Berlin, 1914-1984; Series 11, ed. sub auspiciis Academiae Scientiarum Bavaricae Walter de
Gruyter, Berlin, 1984ff.

PG = Patrologiae Cursus Completus, Series Graeca, ed. Jacques Paul Migne, 161 vols, Paris, 1857—
1887

TLG = Thesaurus Linguae Graecae (CD-rom)

28 PG 83, 1433.
2 Ep. 102 ad Cledonium, 4; Sources Chrétiennes 208, p. 72.
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Prietenia dintre Sfantul Vasile cel Mare
si Sfantul Efrem Sirul: realitate sau metafora?

Ovidiu IOAN

Centrul de Cercetare Ecumenica Sibiu
ovidiu_ioan@hotmail.com
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Intr-un referat cu titlul ,,Sfantul Vasile cel Mare in traditia siriacd”, sustinut in cadrul confe-
rintei dedicate Sfantului Vasile cel Mare organizate de Facultatea de Teologie Ortodoxa din
Sibiu, am prezentat cateva dintre indiciile care dovedesc legaturile sale cu crestinismul
siriac si sursele pe care aceasta traditie le pune astazi la dispozitia cercetatorilor.! Am afir-
mat atunci ca in literatura siriacd notele biografice legate de Sfantul Vasile cel Mare se
referd aproape exclusiv la intAlnirea dintre acesta si Sfantul Efrem Sirul.?

in referatul de fata vor fi prezentate sursele grecesti si siriace ale acestei vizite si anali-
zate cu privire la istoricitatea evenimentelor descrise in ele.?

Vizitele intre sfinti sunt o tema clasica a literaturii aghiografice, iar cea dintre acesti doi
sfinti a fost prezentata in chiar patru variante.*

Despre acest eveniment informeaza, asadar, patru documente importante: 1. Pseudo-
Amfilohie, Viata Sf- Vasile; 2. Actele siriace ale Sf. Efrem; 3. un Encomium despre Sf. Vasi-
le atribuit Sf. Efrem; 4. un Encomium despre Sf. Efrem atribuit Sf. Grigorie de Nyssa, frate-
le Sf. Vasile.

In Viata Sf. Vasile a lui Pseudo-Amfilohie, relatia cu Sf. Efrem este prezentati in trei
ipostaze: a. cu ocazia unei minuni euharistice petrecute in timp ce Sf. Vasile savarsea Sf.
Liturghie; b. cu ocazia intAlnirii dintre cei doi; c. in episodul iertarii unei femei pacatoase.’

1
2

Volumul cuprinzand contributiile participantilor la aceasta conferinta se afla in curs de publicare.
Despre sursele pastrate in limba siriacd din dosarul aghiografic al Sf. Vasile cel Mare si relatia lor
cu cele grecesti cf. A. Mouraviev, La partie syriaque du dossier hagiographique de saint Basile le
Grand, in: René Lavenant (ed.), Symposium Syriacum VII, Orientalia Christiana Analecta 256,
Roma 1998, p. 203-210. Mouraviev imparte sursele intregului dosar in patru categorii: 1. panegi-
ricele capadocienilor (Grigorie de Nyssa si Grigorie de Nazians), 2. Encomionul Sfantului Efrem
in limba greaca (Ephrem Gracus), 3. Amfilohie de Iconium, Viata Sf. Vasile, 4. Amfilohie de Ico-
nium, Panegiric la moartea Sf. Vasile.

Despre primele incercari de a analiza istoricitatea acestor surse si despre rezultatele lor neconclu-
dente vezi O. Rousseau, La rencontre de saint Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 2
(1957), p. 261, n. 1.

O prezentare amanuntita si o analiza a celor patru surse este oferitd de O. Rousseau, La rencontre
de saint Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 2 (1957), p. 261-284; 3 (1958), p. 73-90. in
spatiul sirian este cunoscuta vizita lui Abechie de Ierapolis la Bardaisan, cf. PG 115, 1244.

5 Acest text a fost editat In secolul XVII de catre P. Combéfis, SS. Patrum Amphilochii Iconiensis,
Methodii Patarensis et Andreae Cretensis opera omnia, Paris 1644, p. 155-225. Datoritd dificulta-
tilor legate de istoricitatea scrierii si incertitudinii identitatii autorului ei, aceasta scriere nu s-a bu-
curat de o reeditare. Prezentarea continutului acestei surse s-a facut dupa O. Rousseau, La rencon-
tre de saint Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 2 (1957), p. 263-272. A se consulta si
studiul lui F. Nau cu titlul ,,Les vies syriaques de Saint Basile anexat la interventia sa Catalogue
sommaire des manuscrits du Pere Paul Asbath, in Revue de 1’Orient Chrétien 18 (1913), p. 241-
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Iatd ce aflam din acest document despre intdlnirea celor doi sfinti: in singuratatea pustiei
Sfantul Efrem ardea de dorinta de a-1 vedea pe Sfantul Vasile si I-a rugat pe Dumnezeu sa
i-1 infatiseze pe acesta. In stare extatica, Efrem vede o coloana de foc ce atingea cerul si
aude o voce care i spune ca Vasile se aseamana acelei coloane de foc. Imediat dupa aceasta
Efrem, insotit de un traducator, pentru cd nu cunostea limba greaca, porneste citre Cezareea
Capadociei si, ajungand chiar in ziua Epifaniei, intrd in bisericd. La vederea lui Vasile,
Efrem este dezamagit de fastul vesmintelor si al ceremonialului.’ intre timp, in altar, Sf.
Vasile 1si trimite arhidiaconul sd-1 cheme pe Efrem, pe care il descrie in amanunt fara sa-1 fi
cunoscut mai inainte. Efrem nu-si declind identitatea si refuza sa vina; insd atunci cand Sf.
Vasile explica Evanghelia zilei, Efrem vede o limba de foc vorbind prin gura acestuia.
Atunci acceptd chemarea arhidiaconului si mergand inaintea lui Vasile il recunoaste pe
acesta ca pnevmatofor. Dupa ce se impartasesc, Efrem i cere Sfantului Vasile sa-1 roage pe
Dumnezeu sa poata vorbi si el limba greacd. Hirotonindu-1 intru diacon, Sf. Vasile rosteste
rugaciunile in greceste, iar Efrem raspunde in limba pe care nu o invitase niciodati. Inainte
de a pleca, Efrem este hirotonit Intru preot, iar nsotitorul sau intru diacon.

in continuare se relateazi episodul iertdrii unei femei pacitoase care, scriindu-si pacate-
le pe un pergament, vine la Sf. Vasile pentru a primi iertarea. Dupa rugaciune Sfantul desfa-
ce sulul si vede ca toate pacatele fusesera sterse in afard de cel mai mare. Atunci o trimite
pe femeie in pustie la Efrem, care Insa o trimite inapoi fara sa spuna nimic. Revenind in
Cezareea ea intdlneste cortegiul funerar al episcopului Vasile si, maniindu-se, aruncd sulul
de pergament peste trupul acestuia. Unul dintre diaconi, ridicand pergamentul si desfacan-
du-1, vede ca nu era scris nimic pe el, deci si ultimul pacat fusese sters.

Aceastd compilatie a circulat sub numele mai multor autori, nume care au fost probabil
imprumutate spre a da autoritate scrierii. Scopul compilatorului a fost acela de a combina
date biografice cu adaosuri legendare, miraculoase pentru a contribui la zidirea morala a
comunitatii.

Cel de-al doilea document, Actele siriece ale Sf. Efrem, au fost editate mai intai de As-
semani, apoi de Lamy.” Ele prezintd atit cilitoria Sfantului Efrem cétre Cezareea — intre-

248, Anexa p. 248-251. Nau distinge trei etape in dezvoltarea biografiei Sf. Vasile cel Mare: a. un
raport alcatuit de Heladie in vederea canonizarii Sfantului Vasile continand o serie de minuni (pas-
trat fragmentar 1n siriaca si in araba); b. un encomion al Iui Amfilohie de Iconium fara mentionarea
minunilor (pastrat in greaca si siriacd); c. o compilatie realizata de un autor grec anonim (Pseudo-
Amfilohie) pe baza celor doua scrieri anterioare (pastrat in greaca si in siriacd). O. Rousseau discu-
ta teoria lui Nau, adauga argumente la cele prezentate de acesta, dar in final isi exprima rezerva fa-
ta de intregul construct, cf. O. Rousseau, La rencontre de saint Ephrem et de Saint Basile, in
L’Orient Syrien 2 (1957), p. 265-268. Mouraviev sustine cd cea mai mare parte a informatiilor le-
gate de viata Sf. Vasile cel Mare pot fi cu siguranta atribuite episcopului Heladie, cf. A. Mouravi-
ev, op. cit., p. 204. Mouraviev trimite in nota aferenta la un articol al sdu in limba rusa inaccesibil
autorului acestui studiu. Intr-un alt studiu legat de o legendd despre imparatul Iulian Apostatul si
Sf. Vasile cel Mare, Mouraviev ajunge la concluzia ca versiunile orientale ale Vietii Sf. Vasile atri-
buita lui Amfilohie reprezinta ,the early stage of the development of the legend, while the Greek
one was the subject to readjustments made probably ci. 800 A.D.”, A. Muraviev, The Syriac Julian
Romance as a Source of the Life of St. Basil the Great, in Studia Patristica XXXVII, Leuven 2001,
p. 240.

Contrastul dintre tinuta ascetica a ierarhilor sirieni si cea stralucitoare a ierarhilor bizantini este un
motiv predilect n literatura siriaca.

J.S. Assemani a publicat textul fragmentar in Bibliotheca orientalis, vol. I, Roma 1719, p. 25-54,
apoi complet in volumul S. Ephremi Opera syriaca, vol. III, Roma 1743, p. XXIII-LXIII. Editia lui
Lamy, S. Ephrem Syri hymni et sermones, vol. II, Malines 1882, p. 5-90 se bucura de incredere
mai mare, intrucat potrivit marturiei celor care au cercetat manuscrisele, Assemani recompune tex-
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ruptd in acest text de o célatorie de opt ani In Egipt — cat si vizita propriu-zisd, marcatd de
aceeasi dezamagire privind fastul ceremonialului liturgic si de descoperirea prezentei Duhu-
lui Sfant in momentul predicii. Efrem 1si face cunoscuta prezenta prin aplauze entuziaste,
fapt pentru care este chemat de catre Sf. Vasile prin intermediul unui arhidiacon. Refuzand
prima chemare, Sf. Vasile dezvaluie numele celui chemat si atunci Efrem este nevoit sa
recunoasca maretia Sf. Vasile. Relatarea intalnirii dintre cei doi pune accent pe respectul
manifestat de Sf. Vasile fata de nevointele ascetice ale Sf. Efrem. Dupa impartasirea cu Sf.
Eubharistie, Sf. Vasile intreabd despre motivul aplauzelor din partea cuiva care nu cunoaste
limba greacd. Efrem rdspunde ca a aplaudat pentru cd a vizut Duhul Sfant vorbind prin
gura lui Vasile. Aici intervine relatarea modului minunat prin care Efrem a primit darul
vorbirii limbii grecesti datoritd rugaciunii de hirotonire Intru diacon si prin punerea maini-
lor Sfantului Vasile. In versiunea publicatia dupa manuscrisul de la Vatican, Sf. Vasile cel
Mare primeste si el in cadrul aceluiasi ritual capacitatea de a vorbi limba siriaca. Vizita a
durat doud sdptimani, timp in care Efrem a fost hirotonit intru preot.®

Ceea ce este deosebit aici este faptul ca ni se relateaza si doua episoade petrecute in
timpul celor doud saptamani si care au legaturd directd cu scrierile Sfantului Vasile cel
Mare: primul este legat de o predica despre Sfantul Duh 1n cadrul careia Sf. Vasile utilizea-
za doxologia ,,Slava Tatélui si Fiului si Sfantului Duh”, fapt care produce rumoare in popor,
episcopul fiind nevoit sd explice ca aceastd formula este preluatd de la un om din Mesopo-

k)

tamia cunoscdtor al limbii aramaice si cd utilizarea conjunctiei coordonatoare ,,8i” este
absolut necesard pentru a aduce lauda cum se cuvine Sfintei Treimi. Poporul accepta aceas-
ta explicatie si repetd formula in cadru liturgic. Recunoastem aici un text din capitolul
XXIX al tratatului Despre Duhul Sfént.” Spre deosebire de varianta pariziani, care reprodu-
ce fidel textul din tratatul Sfantului Vasile, In varianta de la Vatican este mentionat explicit
Efrem ca sursa a acestei formule doxologice, prin insasi marturia episcopului capadocian:
Intr-adevir, inainte de a veni Efrem Sirul noi spuneam Tatdl si Fiul, Duhul Sfint. Dar de
cand acest ales al lui Dumnezeu a venit la noi, I-am auzit explicand ca a adaugat particula
«si» pentru ca Sfanta Treime s fie slavitd astfel: Slava Tatdalui si Fiului si Sfantului Duh.”"°
Compilatorul adauga la aceasta marturie: ,,Din acea vreme s-a adoptat aceastd formula intre
credinciosi, grecii primind-o de la Sfantul Efrem, autorul ei”.

Cel de-al doilea episod este tot o predica, in cadrul careia Sf. Vasile face hermeneutica
textului din cartea Facerii in care se descrie plutirea Duhului Sfant deasupra apelor. Si aici
Sf. Vasile isi intemeiaza explicatia pe autoritatea unui sirian, asa cum procedeaza si in Co-
mentariul la Hexaemeron II. 6.!! Si 1n acest caz varianta de la Vatican este explicita in in-
tentionalitatea ei: ,,Mai mult, atunci cand a doua zi Sfantul Vasile explica din nou poporului
lucrarea de sase zile descrisa in prima carte a lui Moise, si cand era la fragmentul Duhul [ui
Dumnezeu se purta deasupra apelor el a adaugat vorbind despre Sfantul Efrem: ceea ce va
zic am invitat de la un sirian...”.1?

tul siriac acolo unde lectura este dificila. Rousseau a identificat o a treia variantd la British Mu-
seum (Brit.M.Or. 4404 — sec. XIX), inca needitatd, vezi O. Rousseau, La rencontre de saint
Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 2 (1957), p. 273.

Cf. J.S. Assemani, op. cit..

Sf. Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfant, Scrieri 111, in Parinti si Scriitori Bisericesti 12, Bucuresti
1988, p. 88.

10 J.S. Assemani, Bibliotheca Orientalis, vol. I, p. 49-50.

Sf. Vasile cel Mare, Omilii la Hexaemeron, Scrieri I, in Parinti si Scriitori Bisericesti 17, Bucuresti
1986, p. 92.

12 J.S. Assemani, Bibliotheca Orientalis, vol. I, p. 49-50.
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Vizita este intrerupta de vestea cd in Edessa au aparut noi erezii care necesitau prezenta
Sf. Efrem 1n cetate.

Si acest document relateaza minunea iertarii femeii pacatoase. Un alt fapt inedit con-
semnat in Acta Efremi este trimiterea de catre Sf. Vasile a doud persoane la Sf. Efrem cu
scopul de a-1 hirotoni pe acesta ca episcop. Avertizat prin inspiratie diving, la sosirea celor
doi trimisi, Efrem simuleaza nebunia pentru a evita hirotonirea sa.

Encomium despre Sf. Vasile alcatuit de Sf. Efrem este pastrat doar in traducere greaca,
originalul siriac fiind pierdut.!* Rousseau discutd posibilitatea ca autorul acestui text sa fie,
intr-adevar, teologul sirian.!* Dupa ce trece in revistd dezbaterile anterioare lui si analizeaza
din punct de vedere filologic textul, Rousseau conchide ci textul poate avea la baza un text
siriac al lui Efrem, care in procesul de traducere a fost modificat, fapt ce explicd anumite
constructii tipice limbii grecesti. Mouraviev contesta paternitatea efremiana a textului,
subliniind faptul ca el face parte din ceea ce cercetatorii numesc Ephrem Greecus, adica
acele texte grecesti atribuite lui Efrem, dar care la o analiza atentad au aratat diferente majo-
re fatd de textele originale efremiene.'® Pe 1angd episodul vizitei dintre cei doi sfinti, textul
contine si raportul intalnirii dintre Sf. Vasile cel Mare si Imparatul bizantin Valens.

Encomium despre Sf. Efrem alcatuit de Sf. Grigorie de Nyssa se refera mult mai vag la
intalnirea celor doi, cu putine amanunte, insistind pe modul minunat in care s-au recunos-
cut cei doi sfinti.!®

Un prim argument impotriva autenticitatii acestor relatari este cel legat de datarea mortii
celor doi sfinti. Episodul iertarii femeii pacatoase presupune ca Sf. Vasile ar fi trecut la cele
vesnice inaintea Sf. Efrem, or se stie astdzi ca Efrem a murit in 373, cu sase ani inaintea Sf.
Vasile. De asemenea, hirotonirea Sf. Efrem de catre Sf. Vasile ar fi pus anumite probleme
legate de jurisdictie. Sursele orientale, in special cronica din Seert, precizeaza de altfel ca
Efrem a fost hirotonit la varsta de optsprezece ani de catre Iacob de Nisibis.!” De asemenea
vizita sa in Egipt este legendard, relatarea ei aici avand ca scop legarea monahismului prac-
ticat de Sf. Efrem de ascetismul egiptean, avand in vedere ca asceza de tip sirian era destul
de controversata datorita exceselor sale.

Este evident faptul ca toate aceste legende au ca punct de plecare identificarea cu Sf.
Efrem a acelui sirian, respectiv mesopotamian, din notele Sfantului Vasile cel Mare. Ele
incearca sa reconstruiascd un posibil cadru istoric in care aceasta intalnire ar fi putut avea
loc si sd-si imagineze care ar fi putut fi temele de dialog ale celor doi sfinti.

Un scop secundar al acestei legende ar putea fi diminuarea importantei primei intalniri
cunoscute intre Parinti greci si sirieni, care este cea dintre Abercius (Aberchie), Episcop de
Hierapolis si Bardaisan (Barchaisan) (PG 115, 1244). Data fiind controversa dintre Efrem si

13 Textul a fost editat de Silvio Mercati aldturi de alte cuvantdri in limba greaca atribuite lui Efrem
Sirul sub titlul ,,S. Ephrem Syri Opera”, (Monumenta biblica et ecclesiastica, vol. I, fasc. I), Roma
1915.

O. Rousseau, La rencontre de saint Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 3 (1958), p. 75—
77.

A. Mouraviev, op. cit., p. 204.

PG 46, 833. Atribuirea acestui text Sf. Grigore a fost contestata vehement si cu argumente serioa-
se, cf. O. Rousseau, La rencontre de saint Ephrem et de Saint Basile, in L’Orient Syrien 3 (1958),
p. 87-89.

Cronica din Seert, redactatd in limba araba pe baza unor vechi surse siriene astdzi in majoritate
pierdute, a fost editatd si prevdzuta cu o traducere franceza de catre regretatul Episcop de Seert
Addai Scher in mai multe numere din Patrologia Orientalis; despre hirotonirea Sf. Efrem vezi vol.
1V, Paris 1907, p. 293. Addai Scher a fost ucis de musulmani in timpul unui jaf armat la resedinta
episcopald, odata cu el pierind si colectia de manuscrise, unele dintre ele unicat.
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Bardaisan, nu este exclus ca aceastd vizita sa fie un contraargument la relatia dintre Aber-
chie si Bardaisan.

Cu toate acestea, ne indreptatesc incoerentele istorice sa excludem total posibilitatea ca
cei doi sfinti sa se fi intalnit?

Din punct de vedere teologic argumentul cel mai solid mpotriva identificarii sirianului
sau mesopotamianului din textele Sfantului Vasile cu Sfantul Efrem este invatatura despre
Duhul Sfant diferita prezenta in scrierile celor doi. Faptul cd pnevmatologia este cheia aces-
tor legende este demonstrat de rolul central acordat acestei teme in toate variantele. Intalni-
rea dintre cei doi sfinti are loc in ziua de Epifanie, Duhul Sfant se araté ca o coloana de foc
sau o limba de foc, 1l inspira pe episcopul Cezareei in timpul predicarii Evangheliei si-i
descopera identitatea Sfantului Efrem; tematica primei predici este legatd de doxologia
Sfintei Treimi cu implicarea expresd a Duhului Sfant prin utilizarea conjunctiei ,,i”, n
vreme ce cea de-a doua predica abordeaza sensul expresiei ,,Duhul lui Dumnezeu se purta
pe deasupra apelor” din cartea Facerii.

Care sunt concret cele doua texte ale Sfantului Vasile care stau la baza intregii legende?
In capitolul XXIX al tratatului Despre Duhul Sfint, episcopul Cezareei Capadociei dezbate
asupra corectitudinii doxologiei folosite de catre el. In acest context face din nou apel la
marturia unui mesopotamian pentru a-si argumenta pozitia:

»91 acum, 1n rasarit, singurul mijloc pentru crestini de a recunoaste pe cei de buna
credintd este acest cuvant, de care se folosesc ca de un criteriu. Dupa cum am fost in-
format de (un om) din Mesopotamia, cunoscator al limbii (locuitorilor) de acolo si bar-
bat cu judecata sanatoasd, nu este posibil s formuleze altfel doxologia in limba locului;
chiar dacé ar vrea (sd o formuleze altfel nu pot) si sunt obligati sa o formuleze folosind
expresia (conjunctia) kou sau alti termeni echivalenti cu aceasta, conform unui vechi
obicei.”!

Cel de-al doilea text provine din Comentariul la Hexaemeron I1.6, unde, in contextul
exegezei textului de la Facere 1.2, mentioneaza parerea unui teolog sirian. La intrebarea
»cum «se purtay Duhul pe deasupra apei?”, Sf. Vasile cel Mare raspunde:

,»Nu-ti voi spune cuvantul meu, ci al unui barbat sirian, care era tot atat de departe de
intelepciunea lumii pe cét era de aproape de stiinta cea adeviaratd. Acesta spunea ca in
limba siriana cuvantul «se purta» aratd mai mult decat cuvantul grec, pentru ca limba si-
riana este inruditd cu limba ebraica si, deci, mai apropiatd de ceea ce Scripturile au vrut
sa spund. Intelesul acestui cuvant ar fi urmatorul: cuvantul «se purtay, spune el, se in-
terpreteaza prin: «incdlzea si dadea viata apelory, dupa chipul géinii, care cloceste si da
putere de viata oualor. Acesta este intelesul, spune sirianul, pe care il au cuvintele: «Du-
hul se purtay, adica pregatea apele pentru nasterea vietii. Incat din acest text se poate
vedea ceea ce se cauta de unii, anume ca nici Duhul cel Sfant nu este lipsit de putere
creatoare.”"?

Sebastian Brock identifica la Sf. Vasile trei sensuri posibile ale termenului epefereto: a.
Duhul lui Dumnezeu este identificat cu Duhul Sfant; b. o putere creatoare; c. vant sau aer.?
Pentru sensul a. prima mentiune se afla in Actele lui Toma (sec. III), urmata de cea din

18 Sf. Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfént, p. 88.

19 Sf. Vasile cel Mare, Omilii la Hexaemeron, p. 92.

20 S. Brock, The Ruah Elohim of Gen 1,2 and its reception history in the Syriac tradition, in J.M.
Auwers/A. Wénin (ed.), Lectures et relectures de la Bible, Festschrift P.M. Bogaert, Bibliotheca
Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium CXLIV, Leuven 1999, p. 327-349.
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comentariul la Hexaemeron (I.6) al Sfantului Vasile cel Mare. in mod surprinzitor, acelasi
sens este Intalnit si in varianta siro-orientald a lucrarii anonime Pestera comorilor (sec. VI),
in vreme ce varianta siro-occidentald omite aceasta imagine. Comun celor doua este totusi
motivul pésarii care st pe oud In scop creator. Sfantul Vasile cel Mare se decide in mod
evident pentru acest prim sens.

in comentariile lor la Facere, Efrem si Teodor de Mopsuestia s-au decis pentru varianta
c.; iar prin influenta lor la Scoala din Edessa sensul acesta a trecut la majoritatea teologilor
de acolo (Iacob din Sarug si Narsai), rezultatul fiind ca intreaga traditie exegetica siro-
orientald continud pe aceastd linie, in vreme ce cea siro-occidentald se divide: unii riméan
fideli lui Teodor, altii Sfantului Vasile si sursei sale, identificatd cu Efrem. Teologul siro-
occidental Sever al Antiochiei este primul care, intr-o lucrare din 519, il asociazd pe Efrem
cu sursa siriacd a Sfantului Vasile.

In aceasta privinta traditia siro-occidentala ignora faptul ca Efrem insusi a sustinut un
alt sens al versetului respectiv. Siro-orientalul I§0° bar Niin (cca. 800) respinge cu argumen-
te serioase aceasta identificare, in vreme ce Muse bar Kefa (teolog siro-occidental de sec.
IX) exprima dubii asupra ei. Acesta din urma prezinta viziunea lui Efrem si a lui lacob de
Sarug despre ruha ca vant, prezentand si cateva dintre argumentele lui Teodor de Mopsues-
tia, pentru ca apoi sa se decida pentru viziunea Sf. Vasile, sustinutd si de lacob din Edessa.
El ofera si 3 argumente: a. participarea tuturor persoanelor Sf. Treimi la actul creatiei (Tatal
hotaraste, Fiul creaza si Duhul desavarseste); b. verbul ,,a pluti” implica, in ebraica si siria-
ca, iubire si vointd, ceea ce nu se potriveste cu sensul de vant; c. plutirea Duhului preinchi-
puia si simboliza plutirea sa peste apa Botezului (aici reia motivul pasarii care cloceste
oud). El observa ca Sever al Antiohiei l-a identificat in mod eronat pe ,,sirianul” Sfantului
Vasile cu Efrem, aratdnd ca Efrem sustine contrariul in comentariul sdu la Geneza, unde
dovedeste cd e la curent cu teoriile exprimate de Sf. Vasile, dar se decide pentru o alta vari-
antd decat acesta. Efrem Incepe de altfel comentariul sau precizdnd cé unii interpreteaza
expresia ,,Duhul lui Dumnezeu” ca mentiune a Duhului Sfant atat din pricina formei geniti-
vale, cét si din pricina verbului rahhep (aici mrahhpa), care era deja asociat cu lucrarea
Duhului Sfant. Conform lui Efrem, ,,credinciosii” nu interpreteaza astfel acest text pentru
ca ,,duhul lui Dumnezeu” nu se referd intotdeauna in Sfinta Scriptura la Duhul Sfant (ex. I
Regi 16, 14-15). Pe de alta parte, verbul utilizat pentru a exprima ,,purtarea pe deasupra
apelor” nu trebuie asociat cu Duhul Sfant, pentru ca lucrarea descrisa aici nu avea inca nici
un scop creator, intrucit abia in ziua a cincea vor fi create animalele din apa. De asemenea,
Efrem sustine ca sensul cuvantului ,,duh” trebuie sa fie acela de ,,vant” pentru ca intunericul
dinaintea credrii cerului nu se explica decat prin prezenta norilor, care, odata creatd lumina,
vor fi risipiti de vant.

Daca se exclude identificarea sursei siriene a Sfantului Vasile cu Efrem, atunci aceasta
trebuie cautata la alti teologi sirieni anteriori Sfantului Vasile. De-a lungul vremii au fost
propusi Afrahat, Eusebiu de Samosata, Teofil al Antiochiei, Diodor de Tars si Eusebiu de
Emessa, ultimii doi fiind in acest moment cele mai probabile identificari.

Exista similitudini clare intre ideile prezentate de Sf. Vasile cel Mare cu scrierile exege-
tice ale lui Diodor de Tars, totusi existd de asemenea si argumente impotriva acestei identi-
ficdri: in primul rand, avand in vedere faptul ca se cunosteau foarte bine, Diodor nu putea fi
descris de catre Sf. Vasile atat de simplu ca ,,un sirian” si prezentat atat de vag; in al doilea
rand, fiind contemporani, Sf. Vasile nu ar fi putut vorbi despre el la timpul trecut, utilizand
imperfectul.

188



Candidatura lui Eusebiu de Emessa a fost sustinuta initial de Henning Lehmann si re-
cent de Lucas van Rompay.?' Eusebiu de Emessa a scris in limba greacd, iar scrierile sale se
pastreaza doar intr-o traducere armeneasca. Lehmann sustine ca textul lui Eusebiu a consti-
tuit sursa atat pentru Diodor, care il parafrazeaza pastrand totusi elementele principale, cat
si pentru Sf. Vasile, care trateaza in textul sau teza originala al lui Eusebiu. Acesta putea fi
numit simplu ,,sirian” pentru ci era nascut in Edessa. In plus, trecuse la cele vesnice in jurul
anului 359, deci cétiva ani inainte de a fi publicate Omiliile la Hexaemeron (probabil 378),
putandu-se vorbi despre el la timpul trecut.

Robert Pouche, care studiaza relatiile lui Vasile cel Mare cu Diodor de Tars, desi sustine
teza lui Lehmann, este de parere ca Sf. Vasile il recepteazd pe Eusebiu de Emessa prin in-
termediul lui Diodor, textul vasilian apropiindu-se ca dezbatere si concluzii mai mult de cel
al Iui Diodor decat de cel al Iui Eusebiu.

In analiza sa de text, van Rompay demonstreaza ci teza lui Pouche, intermedierea de ca-
tre Diodor a textului lui Eusebiu de Emessa, nu este absolut necesara, dar nu o exclude
total. El considera textul lui Vasile cel Mare ca fiind mai apropiat de cel al Iui Eusebiu decét
de cel al lui Diodor si pleadeaza pentru o prelucrare a temelor eusebiene de catre Vasile cel
Mare independentd de Diodor.

Brock sustine cé Sf. Vasile preia in mod evident argumentul si imaginea pésérii care st
pe oud de la Eusebiu din Emessa, dar mentioneaza textele grecesti ale Iui Diodor si Proco-
pie din Gaza, ca posibile surse de inspiratie.??

Prietenia dintre Sfantul Vasile cel Mare si Sfantul Efrem Sirul: realitate sau metafora?
Faptul ca istorisirile despre prietenia dintre cei doi sfinti sunt lipsite de sustinere istorica,
filologica si teologica, deci implicit de legatura cu realitatea a fost, cred, demonstrat. in
ceea ce priveste metafora, ea are un sens mai adanc, legat de intrebarea fireasca: daca aceste
evenimente nu s-au intdmplat niciodatd, de ce au fost ele transmise in aceastd forma? Ras-
punsurile date de specialisti privesc aceste scrieri aghiografice ca pe o Incercare fie de a-1
face pe Efrem Sirul cunoscut in lumea greaca prin asocierea lui cu una dintre autoritatile
incontestabile ale teologiei grecesti, fie de a-l face cunoscut pe Sfantul Vasile cel Mare in
spatiul crestinismului de limba siriaca prin acelasi procedeu al asocierii. Echilibrul pe care
aceste legende 1l dovedesc in prezentarea celor doud personaje, departe de a sustine vreuna
sau amandoua tezele, ofera indiciul privind scopul lor: prezentarea reciprocitatii relatiilor
dintre crestinismul grecesc si cel siriac. Intalnirea legendara dintre cei doi sfinti este o meta-
fora pentru intalnirea dintre cele doud comunitati crestine, reprezentate de doi teologi care
s-au aratat deschisi teologiei si spiritualitatii celor de alt neam, Sfantul Vasile citand in
argumentatia sa teologica surse siriene, Sfantul Efrem fiind unul dintre primii reprezentanti
ai crestinismului semitic ce prezinta influentele puternice ale elenismului grecesc. Aceasta
deschidere este una dintre mostenirile lasate de cei doi sfinti crestinismului universal, preo-
cuparea de a descoperi gandire teologica si experienta duhovniceasca genuind in comunita-
tile crestine necunoscute in vederea adoptarii acestora in propria gandire si spiritualitate.

21 L.van Rompay, L’informateur syrien de Basile de Caesarée. A propos de Genése 1,2, Orientalia
Christiana Periodica 58 (1992), p. 245-251.
22 S. Brock, op. cit., p. 329.
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Traditia dinamica in lucrarea Despre Sfantul Duh
a Sfantului Vasile cel Mare

Ana BACIU

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
ana_baciul07@yahoo.com

Sfantul Vasile cel Mare precizeaza invatatura despre Traditia vie a Bisericii, 1n lupta cu cei
care contestau dumnezeirea Duhului Sfant. Cine strudiaza lucrarea sa, Despre Sfantul Duh,
va intalni un sir de idei care fundamenteaza Traditia. Astfel, el arata ca botezul, credinta si
doxologia formeaza o unitate indisolubila. Fatd de pnevmatomabhi, el observa ca, in Taina
Botezului, Sfantul Duh sta alaturi de Tatal si Fiul. Impotriva celor care nu admiteau decat
Scriptura, respingand Traditia, Sfantul Vasile cel Mare arata ca, in Taina Botezului, credinta
si Traditia sunt unite. De aceea, el reproseazd potrivnicilor sdi ca ei resping, odatd cu
Traditia, si credinta.

in evenimentul mantuitor, prin care cineva devine crestin, Botezul este unit indisolubil
cu credinta. Indreptarea, prin nasterea din nou, are loc in Taina Botezului si omul devine
crestin prin credinta, caci primitorul Botezului isi marturiseste, aici, credinta. De aceea, in
Taina Botezului are loc actul principal al transmiterii Traditiei. In consecinta, este acelasi
lucru a muri nebotezat sau a primi ceva ce deviaza de la Traditie.

In lupta cu pnevmatomahii, aceasta inseamna ci ,,méantuirea se dobandeste prin lucrarea
Tatélui si a Fiului si a Sfantului Duh”. Traditia, care este primita si marturisita prin credinta,
aratd ca ,,Duhul Sfint este nedespartit de Tatal si de Fiul”. De aceea, cel botezat crede
deopotriva in Duhul Sfant ca si in Tatdl si in Fiul, confirmand, in felul acesta unitatea
Tatélui si a Fiului si a Sfantului Duh in lucrarea si demnitatea lor. Lepadarea de satana, care
std alaturi de marturisirea de credintd, inseamna, prin urmare, daruirea celui botezat lui
Dumnezeu — Sfanta Treime.

Prin marturisirea credintei, omul se intoarce la Dumnezeu, inchindndu-I-se si
laudandu-L. A fi indreptat de Dumnezeu, prin Taina Botezului, a primi mantuirea prin
credintd, si a se inchina si a slavi pe Duhul Sfant, impreund cu Tatal si cu Fiul, constituie un
act inseparabil in viata celui botezat. Din aceastd perspectiva, pentru Sfantul Vasile cel
Mare, Taina Botezului este masura pentru dreapta marturisire si intelegerea credintei,
deoarece, prin Taina Botezului are loc, in principal, transmiterea credintei. De aici, se
deschide accesul spre intrebarea: de ce, pentru Sfantul Vasile cel Mare, sunt atat de
importante traditiile nescrise ?

Ce are el in vedere cand vorbeste despre asemenea traditii apostolice? Aceste Intrebari
ne conduc la vestitul capitol 27 din lucrarea Despre Sfantul Duh,' care, la randul siu, se
gaseste 1n contextul celor spuse despre Botez.

1 27.66 Twv év 1F Exkknol mepuiaypévev doypdtov kol knpuypdtov, o pev &k Tijj éyypdeov

S10oKAAL0) EXOUEV, TA O €K Ti]j TV ATOCTOA®V TapadOcE®] dtadofévta Ny &v puotnptf Tope-
de&apebo amep ApedTEPO TNV QDT oYLV €YEL TPO] TNV €VGEPELOV. KoL TOVTOY OVOEY AVTEPEL,
0VKODV 00Ty Y€ KATO HIKPOV YOOV OEGUOV EKKANGIOOTIKOV TEXEPATAL EL YOP EMYEPTCULUEYV T
aypoga TV E0mv ®] U peyddny gyovta v dvvapy topatteictot, Adbotpey av €y aOTA TO Kotplo
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El enumera, ca dovezi pentru Traditie, o serie de acte liturgice, precum: insemnarea
catehumenilor cu semnul crucii; intoarcerea, la rugéciune, spre rasarit; rugdciunea
euharisticd; binecuvantarea apei Botezului; binecuvantarea uleiului de la Sfantul Mir;
binecuvantarea celui botezat; ungerea cu untdelemn; scufundarea in apa a celui care se
boteaza; lepadarea sa de satana si de ingerii sdi. Sfantul Vasile cel Mare intrerupe
enumerarea, pentru a dezbate semnificatia ,,obscuritatii” de care se foloseste Scriptura,
facand, astfel, greu accesibil sensul invataturilor acesteia. Apoi, Sfantul Vasile cel Mare
conduce expunerea spre punctul sdu culminant, aratind ca insidsi marturisirea creditei in
Tatal, in Fiul si in Duhul Sfant, care tine de Taina Botezului, nu o avem din marturiile
Scripturii.

In lucrarea Die miindliche Uberlieferung als Glaubensquelle,* J. Beumer, referindu-se la
conceptia despre Traditie a Sfintilor Parinti, si cu referire evidenta la Sfantul Vasile cel
Mare si la Fericitul Ieronim, afirma: ,imaginea favorabila obtinuta astfel sufera de un
deficit care nu este nesemnificativ, daca ne indreptam privirea asupra unor exemple care ne
sunt oferite, cel mai adesea, in conexiune cu afirmatiile de principiu, caci ele sunt scoase, in
marea lor majoritate, din domenii marginale ale vietii bsericesti si ale Liturghiei acesteia”.

Dar Sfantul Vasile cel Mare aminteste numai Euharistia, Botezul si Mirungerea, cu
marturisirea de credintd baptismald si riturile care tin de aceasta sau care conduc spre
aceasta. Cu alte cuvinte, pe Sfantul Vasile cel Mare il preocupa, in esentd, Tainele, in
savarsirea lor liturgica. Pentru el, Tainele sunt si contin Traditia apostolica. De aceea are
dreptate George Florovsky, cand arata cd ta aypapotov é3ov, de care aminteste Sfantul
Vasile cel Mare, spre deosebire de, knpOypata doyuata constituie ,intreaga structurd a
vietii liturgice si sacramentale”. De asemenea, el arata cd, 60yuoata, care, dupa Sfantul
Vasile cel Mare sunt transmise év pootnpio, nu sunt doyuato, care sunt transmise in
ascuns, ci sunt transmise in forma Tainelor, respectiv, sub forma de rituri si de uzante
liturgice.?

Sfantul Vasile cel Mare nu a ajuns la conceptia sa pe baza unei spiritualititi monastice,
caci el nu se adreseaza cercurilor monahale, si cu atat mai eronat ar fi a incerca sd vedem
aici un reviriment al conceptiilor gnostice.

Stantul Vasile cel Mare se adreseaza comunitatii Bisericii, care este publica, si se refera
la o Traditie, care este tainica, intrucat rimane ascunsd necredinciosilor si catehumenilor.
Dar, este, totusi, o Traditie care se referd la slujbele savarsite in spatiul Bisericii, au un
caracter evident public, si anume: traditia sacramentald a Botezului, a Mirungerii si
Euharistiei in care si prin care are loc transmiterea credintei.

In acest fel se poate adanci raspunsul la intrebarea, care, anume, este raportul acestor
Traditii apostolice asupra scrisului si comentariilor pe marginea lor? Coroborarea Traditiei,
legatd de Taine, cu interpretarea textului, constituie o trasatura caracteristica din lucrarea
Despre Sfantul Duh.

Pe de o parte, Sfantul Vasile cel Mare vrea sa infranga erezia pnevmatomaha printr-un
comentariu strans al textelor scrise, pe de alta parte, el nu include, in expunerea sa, numai la
sfarsit, ca un fel de intregire, procesul sacramental al Botezului. El se refera la Botez si la

uodvej 0 gvayyéMov: LaANOV ¢ €l ovopa WIAOV TEPUCTOVTE] TO KIPLYLLO. OLOVIVE TOD TP®-
TOL Kot KOWOTATov pvnobwtt tomt T0d otavpod Tovj £y TO OVopd ToD Kuplov NU®V ood xplotod
NAmoto) Kotaonpowvesbot, 1y O i yphupatoj 5186&aj; 10 mpoj dvatoldj teTpdebor KoTd TV
TpocevYNV, moov Eddacev MU Ypappo; T Ti)j mtkAnoen] pripota €mt TF dvadeéel Tod aptov
Tf]j E0XOPIOTIO) KO TOD TOTNPLOV TH]j EDAOYIDY, TY TOV AYLOV EYYPAG®] NIV KATUAEAOLTEY.

J. Beumer, Die miindliche Uberlieferung als Glaubensquelle, Freiburg-Basel-Wien, 1962, p. 38.

3 G. Florovsky, The Function of Tradition in the Ancient Church, in Ders., Bible, Church, Tradition:

An Eastern Orthodox View, Belmont, Mass., 1972, p. 86.
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profesiunea Botezului in pasaje decisive si invedereaza cat de important este acest lucru
pentru el, pentru o justa intelegere a textului scris.

Sfantul Vasile cel Mare releva ca textele religioase, si nu in ultimul rand Scriptura,
astern ticere asupra celei mai mari parti ce tin de Taine.* in consecinta, trebuie admis ca
Traditiile sunt o intregire a textului scris. Sfantul Vasile cel Mare precizeaza ca marturisirea
de credintd nu este fixatd in scris. Acelasi lucru 1l sustine cu privire la Botez. Cel mai
semnificativ se referd la Euharistie: ,,cuvintele epiclezei, la sfintirea painii euharistice si a
potirului binecuvantarii, cine dintre sfinti ne-a lasat-o in scris? Noi nu ne mulfumim numai
cu acelea, Apostolul si Evanghelia, ci vorbim, inainte si dupa aceea, despre invitatura
nescrisd, care este de mare importanta pentru Taine”.’

Pe de alta parte, Traditia ii ofera Sfantului Vasile cel Mare posibilitatea de a intepreta
corect textul scris si, In acest fel, sd mentind adevarul. Informatiile clare ale Traditiei
Tainelor permit s mentinem, fara erezie, Evanghelia. Traditia Sacramentala ne fereste de
golirea de inteles a textelor scrise. Ne gasim, deci, in fata esentei conceptiei Sfantului Vasile
cel Mare, pe care a relevat-o, deja, in interpretarea Botezului, iar aici 1l desemneaza ca fiind
norma general-valabild. Despre indicatiile scrise si transmiterea Tainelor, el spune: ,,ambele
au, pentru Credinta, aceeasi importantd. Lor nu li se va opune nimeni, care are si cele mai
elementare cunostinte ale canoanelor bisericesti”.®

Stantul Vasile cel Mare releva importanta Traditiei pentru Evanghelie: ,,dacd incercam
sd ne ferim de uzantele nescrise, ca si cum n-ar avea nici o importanta, putem leza, fara
intentie, insdsi Evanghelia, in pasaje importante. Mai mult, noi limitdm adevarul, kerigma,
la 0 simpla denumire”.”

G. Florovsky releva acest aspect si il leagd, cu un al doilea principiu, de primul, care,
chiar in formularea lui, i se opune numai in aparenta: ,,Si a spus cd, in afard de legea
nescrisa a credintei, este imposibil sa intelegem scopul adevarat si invatatura Scripturii, in
sine. Sfantul Vasile a fost strict scriptural, in teologia sa: Scriptura a fost, pentru el, criteriul
suprem al doctrinei”.®

€l 0¢ 10 TAEIOTATOTO TV HVOTIK®V Aypae®m¢ UiV EumolTedeTa....

oV yap o1 tovToy dprovpeda, mv 0 AndcoTOoAOj 1) TO VAyYEMOV Emep-vIGOn, GALG KoL TPOAEYOLEY
Kot EMAEYOLEV ETEPO, ] UEYUANV EXOVTIO TTPOj TO HVGTNPLOV TNV o)V, €K Ti]j Aypaeov didacka-
Moj moporapovec.

oVK €K Tf}j AdNUOcIEdTOV TAVTNj KOl AToppNToL SacKaAL), NV €V Amolvmpaypoviti Kot dme-
pepydott owyF ot matépej uov épviagay, KoAmj EKEVO SE3180YLEVOL, TOV LVGTNPLOV TO GEUVOV
oclonF dwgtlecor.

KoL TOVTOY 0VJeY AVTEPEL, ODKODV 0GTY YE KUTO HIKPOV YOOV BECUMV EKKANCIAOTIKMV TETEIPOTOL.
€L YOp EMYEPNCUUEY TO aypopad TV €00V ] U HEYOANV gyovta TNV dvvapuy Topotteisbor,
AdBotpey av gy avta o Kaplo {Npodvej To gvoyyEMoV .

8 G. Florovsky, The Function..., p. 89.
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Icoana este chipul care marturiseste despre Dumnezeu tuturor persoanelor umane. Oliver
Clement arata, in prefata scrisa la volumul lui Daniel Rousseau, Icoana lumina fetei Tale,
faptul ca ,,Astazi, icoana da pretutindeni marturie despre Dumnezeu Care S-a facut om
pentru ca omul sa se indumnezeiasca, sa aiba viata, sa devina cu adevarat un chip nscris in
vesnicie”.! Autorul cartii, Daniel Rousseau, prezintd importanta icoanei, ca fiind loc de
manifestare a Duhului Sfint.> El descoperd totodatd importanta pe care o oferd Sfantul
Vasile cel Mare icoanei, ca fiind loc de vedere al Tatalui, Fiului si Duhului Sfant: ,,Pentru ca
este imposibil sd vada cineva chipul lui Dumnezeu Celui nevazut, fara iluminarea Duhului.
Prin iluminarea Duhului vedem stralucirea slavei lui Dumnezeu, adica pe Fiul, iar de la Fiul
ne ridicdim mintea la Tatal, a Carui imagine si pecete este Fiul”.?

Icoana Crezului (Rusia, Palekh, tempera cu ou pe lemn 40x33.5 cm, Recklinghausen,
Ikonen-Museum) descopera anumite registre si scene individuale, descoperindu-i si pe
fauritorii Sfintei Liturghii: Vasile cel Mare si loan Gura de Aur. Acestia, prezenti in partea
dreaptd, a altarului: ,,inméaneazi textele lor unui sobor de ingeri”.*

Monahia Iuliania prezenta icoana ca fiind teologia in imagini.> Ea, icoana, reprezintd
imagini inspirate, in primul rand de textele biblice.®

Paul Evdochimov vorbeste despre cuvintele Sfintilor Vasile cel Mare si Grigorie de
Nyssa, aratand importanta, pe care o determini o icoana.” in acest sens ,,Sfantul Grigorie de
Nyssa vorbeste de ,, miscarea innascuta a sufletului, care-l poarta spre culmile frumusetii
spirituale, iar Sfantul Vasile despre arzdtoarea dorire inndscutd a frumosului”

Icoana ca si ewkwv (chip, portret) ,, este in mod necesar proprie insesi esenfei crestinis-
mului de la intemeierea lui, deoarece crestinismul este revelatia, datd de Dumnezeul-Om,
nu numai a Cuvéntului lui Dumnezeu, ci $i a Chipului lui Dumnezeu”®

Un prim manual de iconografie bizantina ii este atribuit lui Elpios Romanos.!® Acest
manual nu a fost decat primul pas in formularea de modele iconografice tipic bizantine,

,,care au supravietuit cronologic incd cdteva veacuri, in Imperiul Bizantin”."!

Daniel Rousseau, Icoana lumina Fetei Tale, Ed. Sophia, Bucuresti, 2004, p. 5.

Ibidem, p. 87.

Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfant, cap. XVIII, 47, p. 78, apud Daniel Rousseau, op. cit., p. 87.
Eva Haustein-Bartsch, /coane, Taschen GmbH, Koln, 2009, p. 86-87.

Monahia Iuliania, Truda iconarului, Ed. Sophia, 2001, p. 154.

Lucian Dragos, Icoanele pe intelesul tuturor, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, p. 5.

Paul Evdochimov, Arta icoanei o teologie a frumusetii, Ed. Meridiane, 1992, p. 198.

P.G. 44,161 C, PG. 31, 09 BC apud Paul Evdochimov, Arta icoanei..., p. 198.

Leonid Uspensky, Vladimir Lossky, Calauziri in lumea icoanei, Ed. Sophia, Bucuresti, 2003,
p. 31.

19 Dionisie din Furna, Carte de picturd, Bucuresti, 1979, p. 27 apud Dorina Sabina Parvulescu, Icoa-
ne din Banat, Ed. Eurobit, Timisoara, 1997, p. 7.
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Sfintii Parinti Capadocieni deschid o fericita pagina din istoria teologiei si a culturii
crestine, punctand definitoriu teologia rasariteana, in forma unui nucleu omogen si compact
de teologi si de ierarhi ai Bisericii Rasaritene,!? prin elaborarea normelor pentru organizarea
Bisericii crestine. Ei sunt cei care definesc, in termeni alesi, dogma Sfintei Treimi, descope-
rind pe Dumnezeu, cel Unul in unitatea de fiintd a celor trei Persoane Dumnezeiesti.'?
Aceasta reusita, cea a Sinodului Ecumenic al II-lea de la Constantinopol, anul 381, se dato-
reazd cu predilectie muncii asidue a reprezentantilor mediului ortodox capadocian. Astfel,
celor trei mari nume din Capadocia (regiune situata in Asia Mica, fiind regiunea de centru a
Turciei de astdzi) — Vasile cel Mare, Grigorie de Nazianz si Grigorie de Nyssa — sunt alatu-
rate nume ca: Amfilohiu de Iconiu, Evagrie Ponticul si Vasile de Ancira (episcop al regiunii
vecine Galatiei)!*. Totodatd, activitatea lor a cuprins, pe 1angd lupta impotriva ereziilor
antitrinitare, incercarea de actualizare, Intarire si raspandire a arealului vietii monastice, a
conduitei moral-crestine, a normelor de existenta personala in spatiul crestin.

Ca si teritoriu, Capadocia se gaseste in interiorul Asiei Mici, la o departare considerabila
fatd de orasele de coasta ale Marii Meditarane si ale Marii Egee, care isi datorau inflorirea
lumii grecesti, dar care se afla si ca un liant, Capadocia, intre Constantinopol, capitala Im-
periului Roman de Résarit si Antiohia, facand astfel legatura intre capitala Imperiului si
marea Cetate. In aceastd ordine de idei, legaturile intre cultura constantinopolitand si cea
antiohiand erau usor de realizat, Capadocia fiind precum un nucleu enclitic al celor doua
expresii de culturd greceasca si orientald, in care crestinismul a prins usor radacini, dezvol-
tand o teologie precisa si concisa, astfel Incat aici si acum (hic et nunc) problematica trinita-
ra gaseste o definitivare canonicd si doctrinard. Cei doi episcopi, Grigorie de Nazianz si
Grigorie de Nyssa, desi au fost episcopi ai unor cetdti mai mici, iar Vasile cel Mare episcop
de Cezareea, datorita pregatirii lor, a cunoasterii problematicilor existente in lumea crestina
si a perceperii elementelor necesare fundamentarii credintei crestine, au reusit sa structure-
ze si sd afirme ortodoxia Invataturii despre Sfanta Treime.

Prezenta crestinismului in spatiul capadocian este descoperita ca fiind deplina in a doua
jumatate a secolului al III-lea. Misionarul care a avut o insemnatate in raspandirea cresti-
nismului in aceasta zona geografica aparte este Grigorie Taumaturgul, ucenic al lui Origen,
originar din Neocezareea, provincie care a fost vecind cu cea a Pontului.'> Astfel, crestinis-
mul purta, In acest spatiu, semnul necesitatii dezvoltarii unei forme de organizare cit mai
precisd, structurald si cat mai deplina. in acest sens, lucrdrile Sfantului Vasile cel Mare,
Grigorie de Nazianz si Grigorie de Nyssa au cunoscut necesitatea fundamentarii principalei
problematizari a acelui timp, dogma Sfintei Treimi si, totodata, elaborarea normelor vietii
monahale si a Bisericii.

Pregatirea Sfantului Vasile cel Mare si a lui Grigorie de Nazianz s-a desfasurat in medi-
ul atenian, zona aflatd incd sub influenta puternica a paganismului. Atena pastra in secolul
al IV-lea traditiile si invataturile pagane care tineau vechile forme si elemente de studiu ale
antichitatii grecesti, crestinismul infiripand sensibile radacini in acest spatiu al culturii si
invatimantului academic grecesc. Aici, cei doi, Vasile si Grigorie, 1l intdlnesc pe Iulian,

11
12

Dorina Sabina Parvulescu, op. cit., p. 7.

Claudio Moreschini, Enrico Norelli, Istoria literaturii crestine vechi grecesti si latine, 1I/1, De la
Niceea la inceputurile Evului Mediu, Tomul 1, trad. de Elena Caraboi, Doina Cernica, Emanuela
Stoleriu si Dana Zamosteanu, Polirom, 2004, p. 97.

Dumitru Staniloae, Teologia dogmatica ortodoxa, 1, Ed. IBMBOR, Bucuresti, p. 199.

Claudio Moreschini, Enrico Norelli, op. cit., p. 97-98.

15 Ibidem., p. 98, cf. vol. I, p. 339.
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ruda cu Tmparatul Constantinus, care desi primeste, datorita obligatiilor fatd de imperator,
botezul, dorea si se reintoarci la cultul strimosilor.'®

Nyssa si cea a lui Grigorie de Nazianz erau insemnate. Acest fapt le-a permis sa li se asigu-
re o educatie aleasa. Sfantul Grigorie de Nazianz, provenea dintr-o familie al carui tata
fusese adeptul unei secte, care unea elemente iudaizante si pagane, cea a ipsistarienilor
(adoratorii celui Prea Inalt).!” La interventia sotiei sale, Nonna, tatil Sfantului Grigorie
accepta botezul crestin, in 325.'8 In anul 329 ajunge episcop de Nazianz, an in care se naste
Stfantul Grigorie.

Educatia crestind primita in cadrul familiei se va descoperi ca fiind definitorie pentru vi-
itorul tanarului Grigorie. Totodatd, perioadele de timp petrecute pentru studiu in Atena si
Alexandria il confrunta pe tanarul Grigorie cu reminiscentele paganismului, dar ii si confera
o arie larga a culturii elenistice, care vor contura, Impreund cu pregatirea crestind, persona-
litatea Sfantului Grigorie de Nazianz.

Familia Sfantului Vasile cel Mare si a Sfantului Grigorie de Nyssa a fost si ea una care
le-a oferit o educatie elevata. Prima scoala pe care cei doi Sfinti Parinti Capadocieni au
urmat-o a fost cea din zona Cezareii Capadociei, Intr-o prima etapa. Apoi, Sfantul Vasile
este cel care pleaca la Constantinopol, dar dupa unele marturii Sfantul Vasile ar fi fost ele-
vul marelui retor din Antiohia, Libanius. Aceasta afirmatie este sustinutd de faptul ca tatal
Stantului Vasile cel Mare a fost retor si el, dorind — totodatd — sa le ofere copiilor sii o
educatie si pe aceasta cale.

Un dar deosebit in calea celor doi frati, Grigorie si Vasile, 1-a constituit prezenta surorii
lor, Macrina, care 1i convinge sa renunte la invatdmantul retoric si sa-si indrepte viata spre
calea pastoratiei, spre asceza si preotie.

Un episod aparte il constituie legatura dintre Vasile cel Mare si Eustathius. Influenta pe
care o are Eustathius in formarea ascetica a lui Vasile cel Mare este una importantd. Cu
ceva timp inainte, 1n jurul anului 340, are loc in Paflagonia, la Gangra, un sinod care con-
damna manifestarile de entuziasm ascetic, cu nuante populare, din cauza extremismului
manifestat. Eustathius, episcop de Sevasta, din 325, era o autoritate recunoscutd a acestui
curent ascetic. in ciuda condamndrii, el pastreazi demnitatea de ierarh si stima familiei
Sfantului Vasile cel Mare. El este adept al crezului homeusian si participase la sinoadele din
355 51 360, dar acest fapt 1l indeparteaza de participarea la sinodul de la Constantinopol, din
360. Este readus in scaunul de episcop de cétre Iulian Apostatul. Desi prezenta lui Eus-
tathius este puternica in viata lui Vasile, intre cei doi va interveni o ruptura, din cauza con-
troverselor de ordin dogmatic, atingdnd problematica Duhului Sfant, care pentru Vasile cel
Mare este un punct determinant in viziunea sa asupra Sfintei Treimi si asupra influentei
pnevmatologiei in cadrul dogmatic al structurarii Bisericii crestine.

Sub influenta surorii sale Macrina, Vasile se apropie mai mult de Biserica, iar episcopul
Cezareii, Dianius, care il aprecia deosebit de mult, 1l incurajeaza sa accepte o slujba biseri-
ceascd. In cautarea cailor spre perfectiune, Vasile viziteaza multe manastiri din Egipt, Siria,
Palestina si Mesopotamia. La intoarcerea in Pont, el infiinteazd o mandstire pe malul
Iris-ului. Scrierile sale din acea perioadd pun bazele vietii monahale sistematice si, de ace-
ea, Sfantul Vasile este considerat parintele monahismului oriental.

16 Ibidem, p. 99.

17" Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdntari teologice (Cinci cuvdntdri despre Dumnezeu), Ed. Herald,
Bucuresti, Cuvant inainte, p. 5.

18 Ibidem.

197



Dupa moartea lui Dianius, Eusebius devine episcop si, la randul sau, incearca sa-1 con-
vinga pe Vasile sd devina preot, iar 1n cele din urma ii ofera o inalta slujba in cadrul episco-
piei, care ii da ocazia sa-si arate in plenitudine deosebitele sale calitati spirituale si intelec-
tuale. n acest timp, Sfantul Vasile exerciti o mare influenta atat in randul conducitorilor
imperiului, cat si al populatiei si al clerului.

El incepe o aprigd polemica impotriva arianismului si a altor miscari eretice. La 14 iunie
370, Sfantul Vasile este ales episcop al Cezareii, cel mai important sustindtor al sau fiind
Grigorie de Nazianz. In aceastd inalta functie, el era totodata Mitropolit al Capadociei si
Exarh al Pontului, autoritatea sa intinzdndu-se intre Balcani, Marea Mediterana, Marea
Egee si pana la Eufrat. El a depus un enorm efort in organizarea Bisericii si a luptat pentru
drepturile clerului, punand in acelasi timp un mare accent pe temeinica pregétire canonica
si spirituald a preotilor.

Sfantul Vasile cel Mare a acordat o deosebitd atentie paturii sirace si celor oprimati, el
avand o mare apropiere fatd de actele de caritate. Anul 373 deschide o serie de evenimente,
care Intristeaza viata sa. Moartea fratelui sau Grigorie si o neganditd ruptura cu Grigorie de
Nazianz determind o reevaluare a problematicilor existente. La acestea se alatura si situatia
generala, inrautatitd, din Imperiul Roman. Apar si atacurile gotilor. Sfantul Vasile moare in
anul 379, iar la Inmorméantarea sa a participat un numar impresionant de crestini, evrei,
pagani, localnici si striini, descoperindu-i-se popularitatea si unitatea gandirii sale teologi-
ce, care a cunoscut 0 mare importanta nu doar in randul crestinilor, ci si in cel al persoane-
lor de alte religii.

Principala lucrare a Sfantului Vasile cel Mare este Despre Sfantul Duh, lucrare prin care
apara Dumnezeirea Persoanei a treia din Sfanta Treime, Duhul Sfant, prezentand realitatea
locului pe care il ocupa in mod firesc in cadrul Sfintei Treimi. A scris un numar mare de
lucrari exegetice la Psalmi, Isaia si lov, Regulile Monahale, Regulile Morale, Despre Jude-
cata lui Dumnezeu, 366 de epistole, multe dintre ele cunoscand cu caracter dogmatic, iar
altele un caracter apologetic.

Este sarbatorit pe data de 1 ianuarie si, de asemenea, pe 30 ianuarie, impreuna cu Sfan-
tul Ioan Gura de Aur (Chrysostom) si Sfantul Grigore de Nazianz, (Sfintii Trei lerarhi —
sarbatoare din 1081, hotarata de catre Patriarhul Ioan al Constantinopolului in memoria
acestor trei mari sfinti si teologi ortodocsi).

Scrierile Sfantului Grigorie de Nazianz sunt: 45 de Cuvdntari teologice, dintre care, do-
ud cuvantiri impotriva impdaratului Tulian Apostatul, cinci cuvantdri teologice definind
invatatura despre Sfanta Treime, imne teologice, scrisori, precum si o tragedie, Patima lui
Hristos.

Dacé privim problematica monahismului rasaritean ca datorandu-se organizarii pe care
Sfantul Vasile cel Mare o confera, despre orientarea duhovniceascd, putem sa afirmam
faptul potrivit caruia ea se datoreaza Sfantului Grigorie de Nyssa, care, prin scrierile despre
indumnezeire (gr. theosis) si despre epectaza (gr. epektasis = intindere, urcus), care sunt
invataturi esentiale ale misticii si asceticii ortodoxe si care descopera sufletul ca fiind atras
spre Dumnezeu, asadar 1l releva pe acesta ca fiind intr-o continud si fara de oprire miscare
ascendenta pe scara virtutilor catre treptele superioare ale plenitudinii harului si care tinde
spre atingerea treptei superioare, cea a indumnezeirii. Acest urcus (gr. andbasis) este ascen-
siunea catre Dumnezeu, fiind imprimat ca un element dinamic in fiinta omului. El insumea-
za o vesnicd eliberare de patimi (gr. katharsis), o crestere spirituald spre ,,masura varstei
deplinatatii lui Hristos” (Ef. 4,13). Simbolul acestei urcari spre si catre Dumnezeu este
Moise, care ,,nu se opreste deloc din urcusul sau, nici nu-si fixeaza limite la miscarea sa
catre inaltimi, ci, odata ce a pus piciorul pe scard, el nu inceteaza de a urca pe treptele
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acesteia si continud mereu sd se ridice, deoarece orice treaptd pe care o urcd da intotdeau-
na, inaintand, spre una superioara”."

Anul 371 este anul in care Sfantul Grigorie este ales episcop de Nyssa. Aceasta locatie
era un targusor din pustia Capadociei. El apartinea de scaunul mitropolitan de Cezareea,
unde era arhiepiscop fratele sau, Sfantul Vasile cel Mare. Praznuirea lui se face la 10 ianua-
rie.

Aparitia si continuitatea icoanelor in cadrul Bisericii Ortodoxe sta drept marturie pentru
evolutia aspectelor artistice, religioase si culturale ale fiintelor umane, care cu toate ca s-au
despartit de Dumnezeu dupa péacatul primar, l-au cautat pe Dumnezeu prin diferite si per-
manente mijloace. Icoana reprezintd partea inseparabild a traditiei Bisericii Ortodoxe si este
folosita in cadrul Liturghiei, atat in inchinarea oficiala a Bisericii, cét si in cadrul meditatiei
particulare. Aceasta este folosita drept mijloc vizibil, ajutdnd ascensiunea persoanei catre
Dumnezeu prin rugaciune sau meditatie linistita si este perceputd de crestinii ortodocsi ca
fiind calea harului divin cu atributii pnevmatologice.

Stantul Grigorie Dialogul (Papa al Romei la aprox.. 590-604), considera icoanele ca fi-
ind Scriptura pentru nestiutori ai scris-cititului. ,,Ceea ce scrisul prezinta cititorilor, imagi-
nea prezintd celor neinvatati care o privesc, caci in ea si cei ignoranti vad ce ar trebui sa
urmeze, in ea pot citi analfabetii”.?

Erminia Iui Dionisie din Furna oferd urmatoarele indicatii pentru zugravirea Sfantului
Vasile cel Mare: ,,Inalt, drept, ascetic slab, cu fata prelunga, galben [sau negricios] la fata,
tamplele adancite, cu fruntea putin incretita si obrajii putin zbarciti, nasul lung si coroiat,
carunt, cu barba destul de lungd, sprancenele lungi, rotunde si cam incretite, ca la omul
ingrijorat, posomorat”, spune: ,,Nimeni din cei legati cu pofte trupesti nu este vrednic sa
vind, sau si se apropie, sau sa slujeasca Tie, Imparate al Slavei!...” Sau, dupa randuiala
cuvioseascd, astfel: ,, Trebuie sd purtam de grija cu tot dinadinsul de frumusetea sufletului,
caci aceasta va sa ceara Dumnezeu, dreptul judecator, de la neamul omenesc...” Este zu-
gravit in vesminte episcopale, dar fara mitra pe cap. Poate fi zugravit singur sau (pentru
praznuirea de la 30 ianuarie) Iimpreuna cu Sfintii Grigorie Teologul si loan Gura de Aur.

Stantul Vasile cel Mare se afld zugravit in registrul al cincilea (de jos) din Altar, intre
sfintii ierarhi, la dreapta (sud) fatd de fereastra centrala, in timp ce la stdnga (nord) e zugra-
vit Sfantul Ioan Gura de Aur, iar alaturi de ei alti Sfinti Ierarhi, cu numele lor si cu papiru-
suri in maini.

Mai poate fi zugravit, impreund cu Sfantul loan Gura de Aur, si pe usile imparatesti ale
Altarului, ca unii ce au alcatuit Sfintele Liturghii.

La pictarea trapezei unei méanastiri, in registrul al doilea, sub Cina cea de Taind, este zu-
gravit impreuna cu ceilalti Sfinti lerarhi mai insemnati. Cand e pictat aici, poartd In maini o
hartie pe care zice: ,,Ni se cuvine negresit a pazi frumusetea sufletului; din neamul cel ome-
nesc, Dumnezeu o va cere aceasta”.?!

Erminia lui Dionisie din Furna aratd ca Sfantul Grigorie Teologul poate fi reprezentat
astfel:

,»Mic de staturd, palid (galbui) la fata, cu figura vesela, narile late, cu sprancenele drep-
te”, ,,cautiturd blanda si dragilasa”, barba deasd si latd, nu prea lungd, ,,bine Intocmita si
imprejur afumata”, batran, plesuv si carunt, in vesminte episcopale. Zice: ,,Dumnezeule cel
Sfant, Carele intru Sfinti Te odihnesti, Cela ce cu glas intreit sfant esti laudat de serafimi [si

19" Grigorie de Nyssa, Viata lui Moise. Tratat de desavdrsire in virtute, Theorie 11, 227.

20 Epistola cdtre Episcopul Seremus din Marsilia, NPNF 2, vol. XII, p. 53.

2l Dionisie din Furna, Erminia picturii, Ed. Sophia, Bucuresti, 2000, pp. 23, 151, 153, 194, 195, 205,
209, 229, 236, 239.
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marit de heruvimi]...”. Sau o zicere ,,cuvioseascd”: ,,.De te-ai pus pastor peste turma cea
cuvantatoare, sa fii drept, smerit, cu dragoste si bland, céci asa o vei inmulti intru Domnul”.

Este adesea zugravit, mai ales pentru pomenirea din 30 ianuarie, Iimpreuna cu Sfintii Va-
sile cel Mare si loan Gura de Aur.

Mai este zugravit la al doilea Sinod Ecumenic, intre ierarhii prezenti acolo, precum
Stantul Chiril al Ierusalimului, Timotei al Alexandriei, Meletie al Antiohiei, Damasus, papa
Romei, scriind Crezul, de la: ,,Si intru Duhul Sfant...”

La zugravirea trapezei manastirii, pe registrul al doilea, sub Cina cea de Taina, spre sud,
impreuna cu Sfintii Ierarhi Vasile cel Mare si Nicolae al Mirelor; Sfantul Grigorie zice:
,Pastrator al turmei celei cuvantitoare facandu-te, sa fii simplu, bland, smerit si bun, pentru
cd asa o vei inmulti pe ea intru Domnul”.??

In pictura crestind din Transilvania, Sfantul Vasile cel Mare este reprezentat, atat in
icoane pe sticld si lemn, cat si in pictura din biserici, in special in altar. De asemenea mai
apare pe usile imparatesti.

Sfantul Vasile cel Mare este pictat singur sau impreuna cu Sfantul loan Gura de Aur si
Sfantul Grigorie Teologul. In icoanele pe sticla il gasim alaturi de cei doi Ierarhi (fig. 1).

Fig. 1. Icoana pe sticla a Sfintilor Trei lerarhi (Manastirea Nicula)

22 Jbidem, pp. 151, 196, 198, 199, 210, 219, 239.
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Stantul Vasile cel Mare apare central, desenat in picioare, imbracat in haine arhieresti,
odajdii si coroana (mitrd) un rosu spre portocaliu, epitrahil verde. Figura este bine creiona-
ta, prin tuse puternice, cu parul negru si barba castanie. in méana stanga are o carte (simboli-
zand Sfanta Liturghie) si cu dreapta binecuvanteaza. in dreapta sa se afld Sfantul Ioan Gura
de Aur, de asemenea Tmbracat in haine arhieresti, iar in stanga se afla Sfantul Grigorie Teo-
logul, imbracat si el in haine arhieresti, aseméanatoare la culori cu ale Sfantului Vasile si
IToan.

Sfantul Vasile este reprezentat in icoanele pe lemn singur, imbréacat in haine arhieresti,
de culori diferite, avand in méana stangi o carte, iar cu dreapta binecuvantand. In fig. 2,
Sfantul Vasile cel Mare apare central, fondul icoanei fiind auriu (foitd de aur), imbricat in
haine arhieresti, predominand culorile rosu, galben, alb si crem, avind in méana stingd o
carte ferecatd, iar cu dreapta binecuvantand.

Fig. 2. Icoana Sfantului Vasile cel Mare
(colectie particulara, copie dupa o icoand greceasca)
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in bisericile ortodoxe din Romania, Sfantul Vasile cel Mare este reprezentat in altar im-
bracat in haine arhieresti, avand In maini un sul deschis, aureola este galbena cu motive
florale (fig. 3), asa cum este la manastirea Polovragi din judetul Gorj. Aceasta pictura este
in stil brancovenesc, Sfantul Vasile cel Mare este reprezentat cu barba carunta impletita si
parul ondulat, de asemenea carunt. Imbricamintea Sfantului Vasile cel Mare este de arhie-
reu, cu culorile: rosu, albastru si verde, avand o fata expresiva, asprd, care emand mangaiere
si dojana.

Fig. 3. Sfantul Vasile cel Mare (fresca de la Manastirea Polovragi)
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Stantul Grigorie Teologul este reprezentat alaturi de cei doi ierarhi, Vasile cel Mare si
loan Gura de Aur, atat pe icoanele pe sticla, cat si pe cele de lemn, cat si in fresca.

Asa cum se vede in figura 1, Sfantul Grigorie de Nazianz este pictat alaturi de Sfantul
Vasile cel Mare si Sfantul loan Gura de Aur, fiind imbracat in haine de arhiereu, avand in
mana stanga o carte, iar cu dreapta binecuvantind. Pe cap are mitra in toate icoanele pe
sticla, desi mitra arhiereasca apare in cultul crestin mult dupa perioada existentei Parintilor
capadocieni. Acest lucru nu se intalneste la icoanele pe lemn si fresca, deoarece pictorii
respectivi aveau cunostinte teologice mai bogate decat de iconarii care pictau pe sticla.

in icoanele pe lemn, Sfintii Trei Ierarhi sunt prezentati in ordinea urmatoare: primul este
Sfantul Vasile cel Mare, Sfantul loan Gura de Aur si Sfantul Grigorie Teologul (de la stanga
la dreapta). Sfantul Grigorie, la fel ca si ceilalti doi sfinti este imbracat in haine arhieresti,
in mana stangd are o cu ferecaturd, iar cu dreapta binecuvanteaza. Barba este caruntd si
dreapta. intre cei trei sfinti difera modelele de pe hainele arhieresti. Partea de sus a fundalu-
lui este realizata cu foita de aur, iar partea de jos are culoarea verde.
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Fig. 4. Sfintii Trei lerarhi (icoana pictata dupa scoala greceasca)

Stantul Grigorie de Nyssa apare mai rar in pictura bisericeasca, atat in icoana, cat si in
fresca. Este desenat in picioare, imbracat in haine arhieresti (figura 5), In mana stanga are o
carte cu ferecaturd, iar cu dreapta binecuvanteaza.
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Fig. 5. Sfantul Grigorie de Nyssa (copie dupa scoala greceasca)

Concluzii:

Icoanele ne Indreaptd gandurile la cele ceresti. Sfantul loan de Damasc a scris: ,, prin icoane
vizibile suntem condusi la contemplare a ceea ce este divin si spiritual”.

Prin pastrarea memoriei celor pictati in icoane, suntem inspirati sa-i imitim. Astfel,
Sfantul Grigorie de Nyssa (330-395) povestea cum nu putea trece pe langéd o icoana cu
Avraam care-l jertfea pe Isaac ,,fara sa verse lacrimi”. ntr-un comentariu la aceste cuvinte,
la al Saptelea Sinod Ecumenic, s-a spus: ,, Dacd unui asemenea Doctor imaginea i-a folosit
si i-a produs lacrimi, cu atdt mai mult ea va aduce cainta si-i va face bine celui simplu §i
needucat”.

Icoana vorbeste privitorului si nu deranjeaza, in niciun fel, pe acela care nu vrea s o
vada. Ba dimpotriva, celui care o priveste 1i vorbeste cu multa discretie fard violenta rumo-
rii sau a imaginilor pregnant realiste.

Icoana Indreaptd privitorul la o viata de tacere si liniste, spre isihia mintii si o trdire ne-
conventionald in care forta vitald este canalizata catre rugaciune si contemplatie.
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Desavarsirea crestina dupa Sfantul Grigorie de Nyssa

Toan-Vasile LEB

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
lebioan@yahoo.com

Orientandu-se mai degraba dupd semne exterioare, unii dintre contemporanii nostri se in-
treabd dacd Biserica mai are incd un rol cultural intr-o lume care se afld pe drumul unei
desacralizari incontrolabile. Relatia dintre Biserica si cultura tinde sa fie, de multe ori, con-
struitd pe modelul unei respingeri reciproce, in sensul cd Biserica timpului nostru ar fi
pierdut dintr-o data mersul culturii, care a luat un nou curs in istorie si care, prin Parintii
Bisericii ne-a transmis ce a fost mai demn de patrimoniul cultural clasic greco-latin. Insa,
din contra, scopul Bisericii a fost intotdeauna sa construiasca si sa cultive Intr-o maniera
caracteristicd ei. Biserica se striduieste si realizeze Imparitia lui Dumnezeu in sufletele
credinciosilor dupa cuvintele Mantuitorului nostru: «intr-adevir, imparatia lui Dumnezeu
este printre voi» (Lc 17,21). Numai dupa aceasta, fiecare om poate practica, cu rezultate
bune, darurile creatoare, cunoscand ca tot ce edificd in afard este pretios si durabil numai in
masura in care edificiul siu este o reflectare a Imparatiei interioare, numai in masura in care
poruncile Evangheliei riman intangibile.

Intreaga cultura crestina rimane un martor de necontestat in ceea ce priveste acest ade-
var. Caci crestinismul, religie istoricd si «eminamente culturald» a improprietarit si a produs
cultura, si incad cea mai elevatad cultura. Biserica are nevoie de culturd pentru misiunea sa,
insd si cultura are nevoie de crestinism pentru a se salva de un naufragiu sigur'. Este adeva-
rat ca Evanghelia nu este un program cultural, dar este ceva mai important si necesar pentru
cultura omenirii: este spiritul Tnsusi al culturii, sufletul unei culturi cu adevarat superioara,
armonioasa, binefacatoare, sufletul unui program de cultura, céci sufletul culturii este cultu-
ra sufletului?, dupa cum a spus Bossuet.

Depozitarii si transmitatorii prin excelentd ai mostenirii culturale clasice, sunt Parintii
Bisericii. Este motivul pentru care voi incerca sa exemplific afirmatiile mele facand apel la
o personalitate marcantd a Bisericii: Sfantul Grigorie de Nyssa.

Sf. Grigorie de Nyssa (c. 335-394) este unul dintre cei mai iubiti Parinti ai Bisericii
atat in Orient cat si In Occidentul crestin. Prin ideea de epectaza, Sfantul Grigorie a fost
primul teolog care a pus bazele unei intelegeri dinamice si optimiste a vietii umane. Fara
indoiald, teologii occidentali pot obiecta ca episcopul de Nyssa vorbeste prea putin despre
pacat si despre rascumpdrare prin crucea lui Hristos. Dar cele doud probleme teologice sunt

I Teoctist, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, Prefatd la Teodor M. Popescu, Biserica si cultura,

Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 3-4.

2 Teodor M. Popescu, op. cit., p. 238.
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implicite In gandirea Sfantului Grigorie si este bine ca teologii de astdzi incearca sa clarifi-
ce ceea ce este implicit in teologia autorului nostru®.

Sfantul Grigorie, caracterizat de Georges Pisides prin epitetul mystikos (uvotikoc)?, s-a
nascut intr-un mediu penetrat de crestinism: bunica sa Macrina cea Batrand, mama sa Emi-
lia, Macrina cea Tanara, sora mai mare, doi dintre fratii lui, Vasile si Petru de Sevastia sunt
sfinti; el insusi, dupd o tinerete pioasd, a trecut printr-o crizd grava, in timpul careia a aban-
donat cariera ecleziasticd In care trecuse de primele trepte — era citet — s-a cdsatorit si s-a
dedicat retoricii. Dar sub influenta lui Grigorie de Nazianz, prietenul lui Vasile, precum si a
fratelui sdu mai mare, Grigorie a renuntat la lume. El ducea de ceva vreme, poate, o viatd
monahali. In anul 372 a devenit episcop de Nyssa si a jucat un rol important din anul 381
pana in anul 385.

Dar gandirea sa mergea spre viata contemplativa — si scrierile sale atestd ca s-a ridicat
foarte sus. Putem urmari de altfel aceastd tendintd incepand cu scrierile sale timpurii. De
Virginitate, spre exemplu, care este scrisa inainte de anul 379 si mergand pana la Viata lui
Moise si la Comentariu la Cdntarea Cantarilor. Vedem cum dragostea de Dumnezeu creste
putin cate putin in sufletul sdu smulgandu-i spre sfarsitul vietii strigite asemandatoare celor
ale Sfintei Tereza, dupd cum se exprimd Jean Danielou®. Sfantul Grigore a fost cel mai
mare mistic dintre Parintii greci. Si daca Pseudo-Dionisie a avut o influentd mai mare este
pentru ci opera sa a fost mai accesibild®. Dar dupd cum am observat deja, avem in Grigorie
de Nyssa ecoul unei experiente autentice’.

Si, ceea ce este si mai interesant in cazul Sfantului Grigorie, este faptul cd acest mistic
este dublat si de un ganditor — si unul dintre cei eminenti ai antichitatii crestine. Caci epis-
copul de Nyssa a gasit in cultura filosofica, mai intai cadrele gandirii care l-au ajutat sa-si
exprime propria experienta mistica. Pe de alta parte, cultura sa teologica i-a permis sa apro-
pie mistica sa unei conceptii dogmatice, cea a Logosului indumnezeitor de suflet prin viata
sacramentala, doctrind care va ramane specificd Orientului grec si pe care o gasim si la
Cabasilla®. Opera Sfantului Grigorie — dupa acelasi J. Danielou — prezinta si avantajul de a
fi la o rascruce a géndirii si de a ne da o imagine asupra istoriei formarii teologiei mistice.
Intr-adevir, pe de o parte, Grigorie a fost primul mostenitor al unei traditii care, prin Cle-
ment si Origen, a inceput sa dezvolte o teologie mistica si in acelasi timp si o teologie dog-
matica: apatheia (omabsia), theoria (Bewpia), extasis (e£taoig) se gasesc la acesti autori.
Pentru Origen, spre exemplu, filosofia cuprindea trei etape: ethiki (e0um), physiki (puoikn)
si théoriki (Bewpikn). Primul termen este apatheia (amafein), puritatea perfecta si caritatea
in respectarea poruncilor, al doilea, theoria, este utilizarea adecvata a tuturor lucrurilor cu
scopul cunoasterii religioase a lumii si convingerea cé toate cele vizibile sunt in van; al
treilea, ekstasis, are ca obiect contemplarea divinului’. Grigorie a putut pastra, in lumina
diversitatii pe care aceste idei le prezintd, bogatia lor si in acelasi timp sa le puna la punct.

Nicolae Fer, Cunoasterea lui Dumnezeu si ideea de epectaza la Sfantul Grigorie de Nisa, In Orto-
doxia, XXIII (1971), nr. 1, p. 82; lon Bria, Dictionar de teologie ortodoxd, Ed. IBMBOR, Bucu-
resti, 1981, p. 144-145.

4 P.G., XCII, 1694 A.

Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de Saint Grégoire de Nysse.
Nouvelle édition revue et augmentée, dans Théologie. Etudes publiées sous la direction de la Fa-
culté de Théologie S.J. De Lyon — Fourviére 2, Aubier, Editions Montaigne, 1944, p. 6.

6 Ibidem.

H. Ch. Puech, La ténébre mystique chez le Pseudo-Denys, dans Et. Carm., oct. 1938, p. 53.

Cu privire la viata si opera lui Grigorie, a se vedea J. Dani¢lou, Gregorio Nisseno, Encycl. Cat.,
10961111, Vatican, 1950.

J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique..., p. 18.
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In acest sens el este fondatorul teologiei mistice care a influentat in Occident un Scot Euri-
gena si, in special, Sfantul Bernard de Clairvaux, la care gasim acelasi gust pentru lucrurile
divine si aceeasi degajare de viata acestei lumi, desi cele doud culturi au aratat multe dife-
rente'’.

1. Grigorie si cultura profana

In ceea ce priveste atitudinea Sfantului Grigorie de Nyssa fatd de cultura seculara, putem
spune cum spunea si J. Danielou, ca este o atitudine complexa. Pentru cd, pe de o parte o
recomadi, iar pe de altd parte, este sensibil la pericolele pe care aceasta le prezinta''. in
acest sens avem multe marturii in Viata lui Moise, in care este recomandata folosirea cultu-
rii: ,,faptul de a scrie, cere celor ce cauta libertatea, virtutea de a valorifica bogatiile culturii
profane (éxothén paideia — e£wtev maidewr) ... adicd filosofia morala, filosofia naturii, geo-
metria, astronomia, dialectica, precum si toate celelalte stiinte cultivate de citre pagani”'2.
Sfantul Grigorie isi sprijind aceastd doctrina pe traditia alexandrind care gaseste la Platon,
Artapan, la elenistul Stefan din Faptele Apostolilor — dar nu si in /esire — dupa care Moise a
fost crescut ,,in toata intelepciunea egipteana”.

Dar, Grigore este sensibil si la posibilele pericole ale culturii pagane. Caci, laudand filo-
sofia profana, nu o face fara rezerve. Despre fiica lui Faraon, stearpa — trasatura absenta in
lesire si comuna la Grigorie si la Filon'3 — si care infiazd pe copilul Moise, fira a-1 separa
complet de mama sa adevaratd, a remarcat ca filosofia este stearpa prin ea insasi si ca, daca
o studiem in timpul formarii noastre, nu trebuie ,,sa fim intarcati de aldptarea Bisericii™'“.
Si, mai departe, cu privire la circumciziunea fiului lui Moise si al strdinei, el remarca faptul
ca ,,dacd nu respingi alianta cu cultura profana in vederea generdrii virtutii”, trebuie méacar
ca ,,fructul sd nu pastreze nimic din pata strdina'>. De asemenea, oferd citeva exemple inte-
resante cu privire la aceasta distinctie, care trebuie sa fie operata in filozofia pagana: ,,Filo-
sofia pagana vorbeste despre nemurirea sufletului ... dar si despre metempsihoza ..., ea
marturiseste existenta lui Dumnezeu, dar se referd la o existentd materiald. Aceasta recu-
noaste ca El este creatorul, dar adauga faptul cé el are nevoie de materie pentru a face lu-
mea; 1i atribuie bunatate si putere, dar multe lucruri se datoreaza constrangerii Fatalitatii...;
astfel ea corupe doctrine frumoase prin completari fird motiv.”!®.

Dar, in ciuda acestor rezerve, Grigorie s-a alimentat el insusi din cultura seculara.
Aceasta este prezentd mai intai in Viata lui Moise prin influente de tip literar, Grigorie fiind
un scriitor din epoca celei de-a doua Sopfistici'”. El este discipolul reputatilor oratori ai
secolului al IV-lea, Himeriu si Libaniu. Prin urmare, vom gasi n cartea sa toate procedeiele
literare ale acestei scoli. Compozitia destul de derutantd este in conformitate cu canoanele
scolii: in jurul temei fundamentale, cea a ,,cursului sufletului”, se grupeaza evolutii auto-

10 thidem, p. 6-7.

J. Daniélou, in Grégoire de Nysse, La vie de Moise ou Traité de la perfection en matiere de vertu.
Introduction, Texte critique et traduction de Jean Daniélou, S.J., Sources Chrétiennes, No 1-er, Les
éditions du Cerf, Paris, 1968, p. 31. (mai departe: Vie de Moise, p.).

12 Vie de Moise, 11, 115.

13 Philon, Mos. 1, 13.

14 Vie de Moise, 11,12.

15 Ibidem, 11, 37.

16" Ibidem, 11, 40-41.

Meéridier, L’influence de la seconde sophistique sur ['oeuvre de Grégoire de Nysse, Paris, 1906,
apud J. Daniélou, Platonisme..., p. 33.
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nome, fragmente dialectice, digresiuni si mai ales aceste ,,ecphrasis”, aceste descrieri,
scumpe sofistilor, despre care Viata lui Moise ne oferd multe exemple caracteristice'®.

Asa cum a precizat Jean Daniélou, stilul lui Grigorie este ,,0 amestecatura de figuri;
existd aceste asonante, aceste aliteratii pe care traducerea nu le poate reda si care fac stilul
sau unul dintre cele mai melodioase care existd; existd aceste figuri de stil, paradoxuri,
oximoroni, pe care le gasim in opera sa ca exemple tipice: mandria este ,,0 ascensiune in
jos™!%; progresul spiritual este ,,0 miscare imobila”?’; viata mistica este ,,un intuneric lumi-
nos™?!; figuri de stil bogate in semnificatii de altfel, si pe care misticii le-au trecut cu vede-
rea cand au exprimat caracterul pozitiv al negarii resurselor umane. Filon a fost primul care
a dat un exemplu celebru in ,,betia sobrd” 2.

Cu privire la ideile filosofice, scriitorul nostru a fost influentat in mod evident de Platon,
mai ales in Viata lui Moise. Cunoastem din alte pasaje ale operei sale ca Grigorie cunostea
aceste idei. De la Platon a luat miscarea, sentimentul irealitdtii lumii materiale si dorinta de
a se intoarce. Astfel, un suflu platonician reiese din acest pasaj, sau se simte un ecou al
mitului lui Phaedra asupra sufletelor inaripate care se indreptau spre ceruri’: ,,Sufletul
eliberat de legaturile sale pamantesti, se Tnaltd usor si repede spre inaltimi, lasand lucrurile
jos si zburand spre ceruri. Daca nimic de jos nu intrerupe zborul — precum natura Binelui
are proprietatea de a atrage la sine pe cei care-si ridicd ochii spre ea — sufletul se ridica
mereu, mai mult, atras de dorinta pentru lucrurile ceresti spre care se Inaltd”. Aceasta ima-
gine a sufletului, ,,usor si fara greutate”, dupa cum spune el in altd parte, care tinde prin
propria sa naturd spre Binele care-l atrage, circuld in intreaga opera a lui Platon si a lui
Plotin. Cu toate acestea, tema biblica a lui Dumnezeu infinit apare in pasajul citat mai sus,
cu sensul de ,,calatorie a sufletului” fara sfarsit, pentru ca niciodatd nu poate epuiza subiec-
tul*,

O alta temad platoniciana este si cea a identitdtii fiintei si a lumii inteligibile, si de rein-
toarcere intru fiintd prin abandonarea aparentelor sensibile: ,,Nu este posibil sa urci cu pici-
oarele inciltate spre acest varf unde apare lumina adevarului. intr-adevir, cunoasterea a
ceea ce este, devine purificare a cugetului, care duce spre ceea ce nu este ... Numai dupa un
interval lung de timp petrecut in singuratate si meditatie intelegi ceea ce este intr-adevar
fiinta care-si are existenta prin propria sa natura si ceea ce este non-fiinta care are aparenta
de a exista, dar nu are de la sine nicio realitate”?’. Dar aceastd tema este transpusi la Grigo-
rie intr-o lume crestina 1n care Fiinta reald in mod suveran si exclusiv este Dumnezeu tran-
scendent nu numai pentru simturi, ci si pentru intelect. ,,Moise — a spus Gregorie — invatat
prin teofanie ... intelege ca nici unul din lucrurile care cad sub simturi sau care sunt con-
template prin intelect nu subzista in mod real, ci doar fiinta transcendenta si creatorul uni-
versului a tot ceea ce este suspendat”. Pentru a descrie aceastd Fiintd, Grigorie foloseste un
limbaj specific platonician: ,,Fiinta imuabila, care nu este subiect nici al cresterii, nici al
micsordrii, care este refractar la orice schimbare, care este perfect suficient pentru el nsusi,
singurul care este de dorit si la care toti ceilalti paticipa si care nu sufera de reducere prin
participarea altor doi care participa la El, este intr-adeviar El, Cel ce este in realitate™?°. Mai

18 Vie de Moise, 1, 1.

9 Ibidem, 11, 280.

20 bidem, 11, 243.

2L bidem, 11, 163.

22 J. Daniélou, Platonisme..., p. 34.

23 Ibidem; Vie de Moise, 11,224-225; Platon, Phedre, 246 D.
24 J. Daniélou, Platonisme..., p. 34.

25 J. Daniélou, Platonisme..., p. 34.

26 Vie de Moise, 11, 22-25.
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multe expresii sunt preluate de la Platon, care, in Banchetul, a definit Frumosul suprem
,,strain cresterii si micsorarii...; toate celelalte participa la el in asa fel incat nu rezulta ca in
realitate existd vreo crestere sau vreo scddere”?’.

Putem gasi, de asemenea, in opera Sfantului Grigorie si alte teme platoniciene, cum ar
fi: identificarea fiintei si a binelui si caracterul negativ al raului?®, compararea raului cu
refuzul de a vedea lumina®®. Imaginea mlastinii pentru a exprima murdaria sau sufletul
cizut, care s-a intors de la Dumnezeu®° sau cuiul pentru a ilustra legarea de pacat care Tmpi-
edica sufletul sa se ridice la Dumnezeu®!.

Ne oprim aici cu problema culturii profane la Sfantul Grigorie de Nyssa, incheind cu
Laszl6 Endre von Ivanka, cel care considera ca ,,sistemul lui Grigorie este forma speciala
de platonism, independentd de neoplatonism si de augustinism si care uneste elemente
platoniciene cu elemente aristotelice si elemente stoice”2. Acest lucru i-a permis si trateze
cu originalitate incontestabilda multe probleme teologice. Cea a desavarsirii crestine, 1i apar-
tine prin excelenta.

2. Desavarsirea in conceptia Sfantului Grigorie de Nyssa.

Este un lucru cunoscut ci problema esentei virtutii este clasicd 1n antichitate®. Lumea anti-
ca a cunoscut diferite tipuri de oameni care pretindeau fiecare ca ating perfectiunea. Ras-
punzand unui tanadr care l-a Intrebat despre acest subiect, Grigorie reia si el problema
intr-un mod original. Aceasta tema a perfectiunii in materie de virtute face obiectul a doua
carti ale lui Gregorie.

Prima este un tratat intitulat: Despre desavarsire si ceea ce ar trebui sa fie crestinul,
opera care a fost dedicata calugdrului Olympios. Trebuie observatd de la bun inceput afir-
matia ca Grigore nu crede ca-si poate da propria lui viatd ca exemplu. Este viata lui Hristos
pe care trebuie sa o imitdm, in masura 1n care aceasta poate fi imitatd; caci in unele elemen-
te ale sale, aceasta trebuie doar adoratd. Grigorie trece apoi in revista calificativele folosite
de Sfantul Pavel pentru a-L defini pe lisus, si le comenteaza in mod elevat in spirit neopla-
tonic. Putem nota, de asemenea, si o dezvoltare cu privire la suferinta lui Hristos inainte si
in timpul patimilor, al carei echivalent se gaseste in unele dintre lucrarile sale, dar o astfel
de dezvoltare este, de fapt, destul de rara in literatura antica crestina**,

Dar capodopera pe aceasta tema este Viata lui Moise, care poarta subtitlul Despre desa-
vdrsirea prin virtute. Opera pe care am citat-o deja, a fost compusa 1n vremea batranetii lui
Grigorie, care, in prefatd, vorbeste despre parul sdu alb® si se adreseaza unui tAnar pe nume
Cezar, care i-a solicitat un tablou al vietii desdvarsite. Grigorie incepe prin a raspunde
intr-un mod destul de paradoxal, spunand ca nu exista nicio desavarsire In materie de virtu-
te. Si asta — spune el — pentru ci perfectiunea, conform gandirii greacesti, constd in ceva
ce este finalizat. Insd virtutea este, in esentd, un pas inainte. Trebuie asadar sa schimbam

27 Platon, Banquet, 211 A.

28 Vie de Moise, 11, 75.

29 Ibidem, 11, 76.

30 Ibidem, 11, 70; Platon, Phédon, 69 C.

31 Vie de Moise, 11, 257; Platon, Phédon, 83 D.

32 Endre von Ivanka, Vom Platonismus zur Theorie der Mystik, dans Scholastik, 1936, p. 163 s.

33 Plotin, Enn., 111, 6, 2.

3 Aimé Puech, Histoire de la littérature grecque chrétienne. Depuis les origines jusqu’a la fin du
1V-e siecle, Tome. 111, Paris, Société d’édition Les Belles Lettres, 1930, p. 429.

35 Ibidem, p. 406.

36 Vie de Moise, 1, 5-6.
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ideea nostra cu privire la desavarsire. Si daca dorim sd pastram aceasta denumire pentru
idealul nostru, spunem ci desivarsirea este un progres continuu®’. Aceasta idee a lui Grigo-
rie este cu adevarat noud, dacd ne amintim ca pentru antici finalizarea era caracterul oricarei
perfectiuni. Aceasta idee este Intruchipata prin Moise, a carui viatd a fost un drum spre
pamantul fagaduintei. Cartea este dominatd de imaginea alergatorului, care, uitdnd de cine
este 1n spatele lui, este Incordat aplecat inainte. Aceasta este imaginea pe care ne-o prezinta
Stantul Pavel in Epistola catre Filipeni (3,12). Am putea da acestei atitudini speciale nume-
le de epectaza’®, nume care corespunde cuvantului grecesc (épectasis — enektooic), pe care
il foloseste Sfantul Pavel. Aceasta viziune a omului lansat spre necunoscut, care se depases-
te fard incetare, atdt de aproape de anumite conceptii moderne, este o creatie originala.
Grigorie a gasit elemente la Filon si la Origen. Cei doi au descris foarte bine viata spirituala
ca o succesiune de etape, dar ei nu au facut in mod formal din virtute insdsi miscarea care
traverseaza etapele succesive. Asadar, ne putem intreba: Pe ce isi fundamenteaza Sfantul
Grigorie doctrina sa? Si cum ne descrie el acest progres? Scopul vietii spirituale este acela
de a da sufletului adevirata sa naturd®. Aceasta este o idee comuna intregii gandiri antice.
Aceasta restaurare se face printr-o intoarcere a sufletului la sine si prin purificarea a ceea ce
ea are in ea strdin®, Este incd o idee pe care Grigorie o impartiseste contemporanilor sai.
Aceasta adevaratd naturd a sufletului, este aceea de a fi chipul lui Dumnezeu. Aceasta ima-
gine trebuie sa fie purificata de orice element strdin, element care sterge chipul lui Dumne-
zeu in om precum rugina sterge efigia*!. Toate acestea sunt comune lui Plotin, Sfantului
Grigorie, fericitului Augustin. Dar — observa Daniélou — aici se pune problema privitoare la
elementele care diferentiaza crestinismul de platonism: daca pentru a gisi pe Dumnezeu
este indeajuns sa-ti purifici sufletul de elementele straine pe care acesta le are in el, aceasta
nu pare sa implice faptul ca sufletul sa fie de esentd divina. Era vorba aici de ideea platoni-
ciana a unei divinitati imanente pe care sufletul o géseste printr-o intoarcere in sine. Dar
aceasta idee parea dificil de conciliat cu conceptia crestina a gratuitatii comuniunii pe care
Dumnezeu ne-o face cu Sine Insusi.

Problema va fi rezolvata — dupa parerea lui Ivanka — daca asemanarea lui Dumnezeu era
pentru suflet nu o realitate imanenta pe care o descopera in el prin convertire, ci rezultatul
acestei convertiri, adica dacd aceasta consta in miscarea prin care sufletul se Intoarce de la
ceea ce este exterior pentru a se intoarce spre Dumnezeu ca Dumnezeu si i se comunice*.
In felul acesta noi n-am mai fi in mistica unei imanente pure. Aseménarea lui Dumnezeu ar
fi pentru suflet neincetata transformare in El. Si tocmai aceastd mistica este aceea careia
Grigorie 1i confera un fundament teologic si metafizic: o imagine trebuie sa semene cu
modelul sdu si sa difere In acelasi timp, duhul creat se aseamana lui Dumnezeu in ceea ce
este ,,infinit”, si difera prin faptul cd este un infinit in miscare®. Esenta sufletului este in
felul acesta si ea o ,,participare” mereu crescanda, dar niciodata finalizata, spre Dumnezeu.
Acest progres, libertatea poate sa-1 refuze, si imediat raul este pentru suflet refuzul naturii
sale; el poate sd consimtd la acest progres, si atunci tocmai virtutea este aceea prin care
omul 1si realizeaza esenta lui cea adevaratd**.

37 Ibidem, 1, 10.

38 Grigorie o foloseste in Comentarii la Cantarea Cantarilor, 888 A.

39 Plotin, Enn., VL, 9, 7.

40 Jpidem, 1, 6, 9.

41 Ibidem, 1V, 7, 10.

42 Endre von Ivanka, Die unmittelbare Gotteserkenntnis bei Augustin, dans Scholastik, 1938, p. 522
s, apud J. Daniélou, Platonisme..., p. 27.

4 PG., 46,182 C; P.G., 44,885 D — 888 A.

4 Vie de Moise, 1, 7; P.G., 44, 873 D — 876 A.
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Aceastd optiune necesara este punctul de plecare al cartii. Este ceea ce pentru Grigorie,
asa cum aminteste la Inceputul ,theoriei”, fiinta creatd este in esentd miscare. ,,Nu exista
intotdeauna fiinte asemandtoare lor insele in lumea in devenire™. Aici avem de fapt ceea
ce face diferenta intre Dumnezeu si creaturda. Omul nu se poate sustrage acestei legi. El nu
se poate sustrage schimbarii. A nu face binele, inseamna a face raul. ,,A te opri din alergarea
pe calea virtutii, inseamna a alerga pe cea a viciului”*® — a spus Grigorie. Si in continuare,
. Triumful credintei este infrAngerea rautatii”*’. Nu exista nici un intermediar*®. in realitate,
la punctul de pornire, omul este mai putin o naturd si mai mult o ,,capacitate”, o ,,0glin-
da™*. Intalnim aici influenta lui Origen asupra lui Grigorie prin rolul dat de acesta libertatii.

O altd problema care se pune este urmatoarea: Care sunt cele doua realititi, intre care se
situeazd libertatea? Sunt raul si Dumnezeu. Acestea amandoua sunt propuse omului. Una
este lumea iluzorie a patimilor si a pacatului, cealalta este realitatea Celui care este prin
esentd. Dupa cum se intoarce spre una sau alta, se defineste omul. De aici simbolul este in
opozitie cu egiptenii si cu evreii in timpul plagilor din Egipt. Soarele straluceste la fel pen-
tru toti, dar numai evreii care se intorc spre el se bucura de el, in timp ce egiptenii sunt
cufundati in intuneric®. Acestor doud orientiri le corespund in suflet doud miscari, doud
directii diferite de a merge. Miscarea care duce spre rau este dorinta, epithymia. Este misca-
rea fara sfarsit si fara progres a celui care este inlantuit de aparente. Grigorie o compara cu
evreii fortati de catre tiranul egiptean sd umple si sa goleascd neincetat formele de cara-
mizi®!. Aceastd miscare este de fapt o stagnare: cel care este cuprins de aceasta este aseme-
nea unui om care merge pe o duna de nisip si care se prabuseste continuu si astfel nu poate
inainta’2.

Dar care migcare va corespunde orientérii catre Dumnezeu? Aici este punctul central al
intrebarii pentru cad este vorba despre imitarea lui Dumnezeu. Dar Dumnezeu este, prin
esentd, imuabil. Mai mult decat atat, sufletul este, In esentd, miscare. Este vorba, prin urma-
re, de a gasi o miscare care imitd imuabilitatea divind. Aceastd sinteza, Grigorie o gaseste
tocmai 1n ideea de progres care este punctul central al operei sale. Progresul este miscare,
este mai mult miscare decat dorinta, care este pura agitatie. Si, de asemenea, prezinta o
stabilitate, o continuitate, care este imitarea lui Dumnezeu. ,,Iatd — spune Grigorie — lucrul
cel mai uimitor: imobilitatea si migcarea sunt acelasi lucru; de obicei cel care Tnainteaza nu
este oprit si cel care este oprit nu nainteaza; aici avanseaza din faptul insusi ca este oprit”3.
Figura miscarii este un om care merge pe un drum: soliditatea drumului asigura inaintarea
sa.

Dar aceste doua miscari nu se afld pe acelasi plan, asa cum vom vedea: miscarea spre
materie este o degradare a sufletului. Este mai putin o activitate decat lipsa activitatii. Este
mai putin doritd decat este, dupa cum a spus de multe ori Grigorie, lipsa de vointa, aboulia
(apoviic). Exercitarea libertatii are loc numai in sensul progresului. Sufletul nu este cu
adevarat el decat in masura in care avanseaza. A inainta spre Dumnezeu, Inseamna a gasi

4 Vie de Moise, 11, 3.

4 Ibidem, 1, 5.

47 Ibidem, 11, 15; 11, 22.

4 Acelasi principiu la Origen. A se vedea Vélker, Das Vollkommenheitsideal des Origenes,
Tiibingen, 1931, p. 37.

4 Grigorie foloseste in mod frecvent imaginea de receptacul doheion (Soyeiwv) sau oglindd ka-
toptron (xatomtpwv). Ct. Ibidem., 11, 47.

0 Ihidem, 11, 65.

SU Ibidem, 11, 60.

2 Jbidem, 11, 244.

53 Ibidem, 11, 243.
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imaginea pierdutd a lui Dumnezeu®*. Materia al cérei duh creat imita infinitatea diving, fara
a fi confundata cu Dumnezeu, inseamna a progresa neincetat spre EL

Aceasta concluzie este coroborata cu afirmatia pe care o face Grigorie cu privire la acti-
vitatea spirituala. El observa cu finete ca caracterul acesteia este acela de a se realiza prin
lucrare, spre deosebire de materie care tinde 1n schimb spre imobilitate: ,,Numai activitatea
spirituala singurd — a spus Grigorie — are aceastd proprietate de a-gi hrani puterea depa-
sind-o si marindu-i vigoarea prin exercitare-lucrare™>. Asceza are drept scop, linistind falsa
agitatie a dorintei, de a elibera activitatea pura a iubirii si de a permite sufletului sa fie pur-
tat in profunzimile lui Dumnezeu, ca o piatrd pe care nimic nu o va opri sa se rostogoleasca
pe o pantd*,

Acest progres al sufletului in ,,participarea la bine” nu poate avea un termen. Acest ter-
men ar insemna identitatea sufletului cu Dumnezeu. Desavarsirea va consta astfel pentru
suflet Intr-o participare tot mai mare la Dumnezeu, dar intotdeauna susceptibila de crestere.
Cursa nu se va termina niciodata. ,,Daca frumosul in sine — a spus Grigorie — este infinit, in
mod necesar dorinta celui care aspira sa aiba parte de el va coexista la infinit si nu va cu-
noaste odihnd”’. Aceasta nu inseamnd insd cd dorinta sufletului nu este implinita: cici ea
este obiectia care ar putea fi adusa lui Grigorie — zice Daniélou®. De fapt, dorinta sufletului
este intotdeauna Tmplinitd, deoarece nu cunoaste o comunicare mai inaltd pe care Dumne-
zeu ar putea s o facd. Dar Dumnezeu, pe masura ce se comunicd, mareste capacitatea sa de
a o face capabild de frumuseti si mai mari*®. Dorinta sufletului este asadar aceastd deschide-
re, care nu presupune perceperea nici unei lipse, la o conditie ulterioara sau la o capacitate
noud care sa corespunda noilor frumuseti®®. Acest lucru l-a spus Wordsworth undeva cand a
vorbit despre progresul spiritual: ,,O fortd vine acolo unde se ignora faptul ca exista o slabi-
ciune”®!,

Vom vedea ce fel de spiritualitate se va desprinde din aceasta doctrind. Conversia nu va
fi doar principiul, ci si o atitudine permanenta, o depasire constanta de sine, prin intermedi-
ul unor abandonari-despuieri succesive care vor fi deschideri spre haruri noi. Aceste aban-
donari vor parea la prima vedere dureroase pentru suflet, care va crede mereu ca a ajuns la
capat pana in momentul in care Intelege ca aceastd despropriere il va deschide spre Dumne-
zeu, el se va abandona Lui si gasind fiinta dincolo de orice avere, ea va poseda in sfarsit
renuntarea la orice posesie, fiind in extazul iubirii pure®?.

Dar pentru a ajunge la aceasta dragoste, crestinul trebuie sd-1 insoteasca pe Moise, tra-
ind trei mari etape ale vietii sale, care reprezinta prototipul acestei ascensiuni spre Dumne-
zeu: iluminarea, care corespunde scenei Rugului Aprins si marcheaza intrarea in viata spiri-
tuald prin cunoasterea si aprecierea darurilor spirituale, dar calea pe care o introduce este
cea numitd viata curata. Norul corespunde traversarii pustiei; el descrie indepartarea de
lucrurile omenesti si apropierea de lucrurile lui Dumnezeu: corespunde in special viefii
intelectuale; ea culmineaza in contemplatie — theoria (Bewpia), ca prima cale spre apatheia
(omaBsicr). In cele din urma viata mistica, inflorire a vietii intru credinta incepe cu theoria

54 P.G.,44, 184 B.

55 Vie de Moise, 11, 226.

56 Ibidem, 11, 224.

ST Ibidem, 1, 7; 11, 232-234; P.G., 44, 1037 C.
38 J. Daniélou, Platonisme..., p. 30.

9 PG., 46, 105 B — C; 44, 1084 D.

%0 PG., 46,96 A.

61 Apud. J. Daniélou, Platonisme, p. 30.

%2 Vie de Moise, 11, 320.
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(Bewpia), este exprimata prin intuneric, in care Moise va intra pe Sinai: este chiar viata
mistica.

Dacé vom confrunta aceastd dezvoltare cu cele trei cai ale lui Origen: filosofia morala,
contemplatia fizica, teologia vom observa ca exista o diferentd considerabila. Pentru Grigo-
rie, contemplatia fizica si teologia formeaza impreuna a doua cale, si a treia cale este o
noua ordine, pe care el o introduce, si pe care Origen nu o cunostea. Este cea a cunoasterii
in intuneric, care este rodul unirii cu Dumnezeu. Ori, aceasta cunoastere este chiar cunoas-
terea misticd, este ,,sentimentul prezentei”® Iui Dumnezeu, spre care tinde fiecare suflet
omenesc, constient sau subconstient. Despre aceasta, insd, vom vorbi cu altd ocazie.

63 J. Daniélou, Platonisme, p. 10.
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Intruparea lui Hristos si indumnezeirea omului
la Parintii capadocieni

Marius TELEA

Facultatea de Teologie Ortodoxa Alba Iulia
mariustelea@yahoo.com

A afirma cd Dumnezeu S-a facut om, si cd omenitatea Lui poseda caracteristicile proprii
firii omenesti, inseamna a spune ca Intruparea este un eveniment cosmic. Omul a fost creat
ca stapan al cosmosului si a fost chemat de Creator sd traga intreaga creatie spre Dumne-
zeu. Nereusita lui de a face aceasta a fost o catastrofa cosmica ce putea fi indreptata doar de
Creatorul insusi.!

Mai mult, faptul Intruparii presupune ca acea legatura dintre Dumnezeu si om, exprima-
td In conceptul biblic de ,,chip” si ,,asemdnare”, este indestructibild. Restaurarea creatiei
infaptuitd de Mantuitorul Hristos este ,,0 noud creatie”, dar ea nu instaureaza o noua struc-
turd, in ceea ce-1 priveste pe om, ci il reaseaza in slava sa dumnezeiasca initiald intre fap-
turi. Intruparea afirma ci omul este cu adeviarat om atunci cand el participa la viata lui
Dumnezeu. De asemenea, ea afirma ca omul nu este autonom — atat in relatia sa cu Dumne-
zeu, cat si in relatia cu lumea — si cd adevarata viatd umana nu poate fi niciodata ,, profana”.
in Tisus Hristos, Dumnezeu si omul sunt una. Prin urmare, Dumnezeu devine accesibil nu
prin coplesirea sau eliminarea a ceea ce este omenesc, ci prin realizarea si manifestarea
omenitatii in forma ei cea mai autentica si pura.?

Intruparea Cuvantului a adus si refacerea si innoirea ontologica a intregii firi si creatii
prezenta in om, in Adam, dar si in lisus Hristos prin firea umana asumata, caci ceea ce se
intdmpla in firea umana a lui Hristos se rasfrange atat asupra tuturor insilor umani, cat si
asupra creatiei insesi. Prin umanitatea indumnezeita a lui Hristos avem cel mai 1nalt grad de
prezenta a Cuvantului lui Dumnezeu in fapturi. Ratiunile divine ale lucrurilor 1si redescope-
rd sensurile lor adanci omului innoit prin Intruparea Ratiunii supreme, Logosul.?

Stantul Vasile cel Mare aratd ca desi omul era decazut din starea haricd in care fusese
creat, Dumnezeu n-a incetat nici o clipd sd-1 iubeasca, si-i poarte de grija* si sd vrea sa-1
readuca la starea din care a cazut, realizand astfel planul facut pentru el. Omul, desi nu era
iremediabil pierdut,’ in starea in care se afla era neputincios si iImplineasca singur chema-
rea lui Dumnezeu. Era nevoie de cineva, care nefiind supus pacatului, sd se aduca jertfa in

John Meyendorft, Teologia bizantina. Tendinte istorice si teme doctrinare, traducere din limba
engleza de Pr. conf. dr. Alexandru I. Stan, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, pp. 203-204.

2 Ibidem.

Pr. dr. Toan Mircea, Indumnezeirea credinciosului. Mdrturii biblice, patristice si cultice ortodoxe,
in ,,Ortodoxia”, anul XXXVIII, 1975, nr. 2 (aprilie-iunie), p. 323.

4 Sfantul Vasile cel Mare, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 489 C si 344 AB. Dumnezeu poarta de grija
nu numai de om, ci si de toate creaturile Sale.

Faptul ca omul nu era iremediabil pierdut stau marturie vietile Patriarhilor, harisma profetiei, darea
Legii, toate acestea presupunand posibilitatea colaborarii cu harul. Idem, Despre Sfdntul Duh,
XVI, 39, P.G. 32, col. 140 B.
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numele lui si pentru €l,° iar acest cineva nu putea fi altul decat o Fiintd divina facutd om dar
si un om partas la firea divind, care sa poata ridica pe omul cazut in noianul pacatelor, la
dreapta Tatdlui.

in vederea inomenirii Sale si a insusirii cu succes a urmarilor jertfei Sale de catre om,
omenirea a fost supusad unei indelungate pregatiri, pentru cd nu puteau sd se potriveasca
stralucirea dumnezeirii cu intunericul pacatului. Pornind de la Lege si simbolurile Vechiului
Testament, omenirea a Intrezarit conturul evenimentelor viitoare si s-a pregatit pentru pri-
mirea tainei mantuirii in Hristos.® , Cdnd a venit plinirea vremii”, Fiul lui Dumnezeu S-a
ardtat in trup, S-a nascut din femeie, S-a nidscut sub lege, ca sa rdscumpere pe cei de sub
lege, pentru ca noi sa dobandim infierea.’

Dupa ce stabileste, cu argumente de ordin scripturistic si patristic, cd in persoana Man-
tuitorului au coexistat strins unite, firea umana si cea divind,'® Sfantul Vasile cel Mare
afirma ca actul intruparii si jertfei Fiului lui Dumnezeu are doua urmari: in primul rand
eliberarea omului de sub stapanirea diavolului, a pacatului si a mortii si readucerea lui in
comuniune cu Dumnezeu, iar in al doilea rand restabilirea in starea cea dintai a firii umane
bolnave.!!

Actul mantuirii nu se consuma doar pe cruce, ci se extinde in toata viata padmanteasca a
Fiului lui Dumnezeu.!? Crucea este doar momentul culminant al ,jertfei Sale ispdsitoare”,
al Impacdrii omului cu Dumnezeu.!® Ea reprezintd simbolul si momentul supremei iubiri ce
incununeaza intreaga iconomie divina, din momentul caderii omului pana in acela al readu-
cerii lui in starea cea dintdi. Acum omenirea dezbraca chipul omului de Iut si imbraca chi-
pul omului ceresc, iar firea umana este ridicatd din abisul pierzaniei la dreapta dumnezei-
rii.'"* Omul este reasezat in starea primordiald si i se reda posibilitatea mplinirii menirii
sale. Acum puterea mortii a fost nimicita si triumful vietii s-a aratat.!

6 Idem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 437 B-441 C.

7 Idem, Omilii la Nasterea lui Hristos, 11, P.G. 31, col. 1461 AB; Idem, Omilii la Psalmi, P.G. 29,
col. 440 B.

8 Idem, Despre Sfintul Duh, X1, P.G. 32, col. 125 C-128 A.

® Cf. Gal. 4, 4; Sfantul Vasile cel Mare, Epistola 261, cdtre locuitorii din Sozopole, 1, P.G. 32, col.

968 C-969 A; Idem, Definitii pe larg, intrebarile 2 si 3, P.G. 31, col. 913 C.

Daca firea umana a Domnului nu era cu adevérat aluatul lui Adam, ci trupul Sau ar fi fost un corp

ceresc, omul n-ar fi avut nici un folos din lucrarea sa mantuitoare. Idem, Epistola 261, cdtre locui-

torii din Sozopole, 11, P.G. 32, col. 969 B; Despre Sfantul Duh, V, 12, P.G. 32, col. 85 C. Aceasta

parere o rezuma astfel Sfantul Grigorie de Nazianz in Epistola 101, P.G. 37, col. 181 C-184 A.

Stantul Vasile cel Mare combate pe arieni care negau divinitatea Logosului in Omilii la Nasterea

Domnului, 11, P.G. 31, col. 1461 AB, pe docheti care puneau la indoiald realitatea intruparii in Con-

tra lui Eunomie, 11, 15, P.G. 29, col. 601 A si Epistola 261, cdtre locuitorii din Sozopole, 111, P.G.

32, col. 972 AB, cét si pe apolinaristi care stirbeau cu invataturile lor integritatea firii umane a

Mantuitorului, in Epistola 263, cdtre cei din Apus, 1V si Epistola 265, cdtre Evloghios, Alexandru

si Adelfocration, episcopi egipteni surghiuniti, 11, P.G. 32, col. 980 BCD; 985 B — 988 C.

" Tdem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 232 B; Despre Sfdntul Duh, XV, 35, P.G. 32, col. 128 C.

Idem, Epistola 203, cdtre episcopii de pe tarmul mdrii, 1, P.G. 32, col. 737 A; Omilii la Psalmi,

P.G. 29, col. 361 BC.

Sfantul Vasile cel Mare respinge atat teoria jertfei ca ,.satisfactie” data lui Dumnezeu, in Definitii

pe larg, intrebarile 2 si 3, P.G. 31, col. 913 C, cét si ,,teoria drepturilor lui Satan”, In Idem, Despre

Sfantul Duh, V111, 18, P.G. 32, col. 100 AB si Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 296 BC.

14 Idem, Omilia a XV-a, despre credinta, 1V, P.G. 31, col. 685 B.

Idem, Catre cei ce ne insultd zicdind ca sustinem ca sunt trei Dumnezeu, 1V, P.G. 31, col. 1496 AB.
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Mantuirea adusa de lisus Hristos este in acelasi timp opera intregii Sfinte Treimi. Se sa-
varseste dupd bundvointa Tatdlui, cu milostivirea Fiului'® si prin colaborarea Sfantului
Duh.!7 Méantuirea este un dar ficut de Sfanta Treime tuturor oamenilor si toti oamenii sunt
chemati si-1 primeasca dar nimeni nu este fortat la aceasta.'®

Sfantul Vasile cel Mare arata ca prima conditie necesara pentru insusirea subiectiva a
urmérilor Intruparii Fiului lui Dumnezeu este credinta adica acceptarea fara rezerve a Reve-
latiei divine, drept adevarul mantuitor suprem.'® Dat fiind cd Revelatia are un rol deosebit
in procesul mantuirii, cuprinsul ei nu trebuie addugit sau imputinat caci orice alterare, ada-
ugire sau imputinare a lui exclude pe om de la mantuire.?® De aceea, credinta care mantu-
ieste nu poate fi alta decat credinta Bisericii, feritd de erori de Duhul Sfant.!

A doua conditie este Botezul prin care credinciosul participa la moartea si invierea lui
Hristos. Unica fiind jertfa Mantuitorului, unic este si Botezul si unice sunt urmdrile lui.?? In
apa Botezului omul cel vechi moare si renaste un altul reinnoit, luminat, eliberat de stapani-
rea diavolului si a mortii, capabil sa primeasca harul Duhului Sfant dar si infierea si indum-
nezeirea.”? Botezul constituie momentul renasterii la o noud viatd,?* este pecetea nemuririi,
poartd ce duce la imparatia lui Dumnezeu. Prin Botez, omul devine madular al trupului
tainic al lui Hristos, cetitean al cerului® si tritor in intimitatea lui Dumnezeu.?®

In sfarsit, a treia conditie este conformarea vietii cu invatatura lui Hristos. Aceastd con-
formare are doud aspecte: unul negativ, care constd in evitarea, a tot ceea ce Impiedica
comuniunea omului cu Dumnezeu?’ si altul pozitiv, care constd in incercarea omului de a
indeplini voia lui Dumnezeu, concretizatd in poruncile Sale.?® Poruncile lui Dumnezeu sunt
multe si diferite, insa ele se rezuma la marea porunca a iubirii, sub cele doud forme ale ei, a
iubirii de Dumnezeu si de aproapele. Lipsa iubirii din suflet este la fel de pagubitoare ca si
lipsa luminii pentru ochi.?®

Iubirea de Dumnezeu este de fapt raspunsul dat de om iubirii lui Dumnezeu, Care 1-a
iubit Int4i,*® iar iubirea de aproapele este atitudinea cea mai nimeritd fatd de iubirea lui
Dumnezeu si, in ultima instanta, fatd de Dumnezeu. Iubirea de Dumnezeu si de aproapele
se intrepatrund si se cer reciproc; prin implinirea primei porunci se realizeaza implicit a

16 Idem, Despre Sfantul Duh, V111, 18, P.G. 32, col. 100 B.

17" Ibidem, XVI, 39, P.G. 32, col. 140 C-141 A.

18 1dem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 341 BC.

19 Idem, Omilia a XV-a, despre credinta, 1, P.G. 31, col. 677 D-680 A.

20 Ibidem, col. 680 AB; Despre Sfantul Duh, V1, 28, P.G. 32, col. 117 B.

2l Idem, Despre Sfantul Duh, X1, 27, P.G. 32, col. 116 AB.

22 Ibidem, XVI, 35, P.G. 32, col. 129 BC.

2 Idem, Omilia a XIlI-a, indemndtoare la Sfantul Botez, V, P.G. 31, col. 433 A.

24 1dem, Despre Sfantul Duh, X, 26, P.G. 32, col. 113 B.

23 Idem, Epistola 292, cdtre Paladiu, P.G. 32, col. 1033 BC; Omilia a XIll-a, indemndtoare la Sféntul
Botez, 1V, P.G. 31, col. 432 BC; Ibidem, V11, P.G. 31, col. 440 A; Definitii pe larg, intrebarea 8, 3,
P.G. 31, col. 940 BC.

26 Idem, Despre Sfantul Duh, 1X, 22, P.G. 32, col. 108 C-109 A.

27 1dem, Definitii pe larg, intrebarea 8, 3, P.G. 31, col. 940 BC.

28 1dem, Despre credintd, IV, P.G. 31, col. 893 B; Idem, Reguli monahale. Definitia 80, P.G. 31, col.
860 C-864 B; A se vedea si Sfantul Grigorie de Nyssa, Despre intelesul numelui de crestin, P.G.
46, col. 237 A-250 C.

2 Idem, Definitii pe larg, intrebarea 2, P.G. 31, col. 908 B-916 C; Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 392

B.

Faptul ca Dumnezeu este cel ce iubeste intai, alcatuieste noutatea adusa de crestinism cf. Jean

DANIELOU, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de Saint Grégoire de Nysse,

Paris, 1953, p. 200.
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doua, iar prin implinirea celei de a doua se implineste, de fapt prima.>' Nu poate fi vorba de
desavarsire spirituald decat in comuniune cu Hristos — Capul Trupului si cu semenii nostri —
madularele Lui. Starea obtinutd de om la Botez nu este definitiva, ci in curs de definitivare,
de aceea prezinta un caracter dinamic de incordare si luptd continua, fapt comparat de Sfan-
tul Vasile cel Mare cu lupta din arenele sportive,* care ca orice luptd, nu este totdeauna
incununatd de succes. Deoarece existd pericole si curse multe,>® urcusurile sunt insotite
deseori de cédderi. Puterile dusmane vor cauta cu orice pret sa taie drumul si sa distruga in
om lucrarea lui Hristos si a Sfantului Duh.>* n ciuda acestui fapt trebuie si existe mereu
dispozitia spre indreptare si spre continuarea luptei.’ In nici o situatie si nici un moment nu
este admisa disperarea, pentru ca oricit de multe si de mari vor fi pacatele omului, mila lui
Dumnezeu si sangele lui Hristos le vor sterge.*

Unirea definitiva si deplind cu Dumnezeu va avea loc in vremurile de pe urma.’” Atunci
cei alesi vor primi deplinatatea harului si a bunurilor, de care in viata prezenta s-au bucurat
ca de o arvund sau pregustare,*® iar cei alesi vor deveni duhovnicesti,*® ajungind la indum-
nezeire.* Ei vor participa la viata Sfintei Treimi si nu va mai exista posibilitatea unei noi
caderi.¥!

Sfantul Grigorie de Nazianz si-a dat seama ca Intruparea este lucrarea specifica Fiului.
El expune iconomia Fiului in cuvinte de o mare expresivitate teologica. Iconomia divina
este 0 noua creatie a lumii, mai exact readucerea ei in starea primordiald. Aceasta 1nsa nu se
face prin impartasirea de la distant sau prin cuvant a darului dumnezeiesc, ci prin Intrupa-
rea Fiului lui Dumnezeu.

Sfantul Grigorie observa in special consecintele Intruparii pentru mantuirea omului. Fiul
lui Dumnezeu se face Fiu al omului, adica se face partas al firii create, luand trup si suflet
omenesc. Mai intdi existd o Tmpartasire a Cuvantului cu firea noastra adica Dumnezeu se
face om asemenea noud, dar coborarea lui Dumnezeu la starea omului inseamna posibilita-
tea urcarii omului la starea lui Dumnezeu. Luand firea noastra Cuvantul a Impartasit omului
Dumnezeirea Lui si, astfel omul se face asemenea lui Dumnezeu. Smerindu-se ca Dumne-
zeu, a naltat la Sine, in trupul Sau, Intreaga umanitate la starea lui Dumnezeu. El s-a facut
Om pentru om.*?

in persoana Cuvantului se reface comuniunea intre Dumnezeu si om, intre firea ome-
neascd si firea dumnezeiasca. Prima indumnezeieste, cealaltd se indumnezeieste, una se
smereste si daruieste, cealaltd se Tmpartaseste si se inaltd.** De aceea, Cuvantul ne face

31 Sfantul Vasile cel Mare, Definitii pe larg intrebarea 32, P.G. 31, col. 917 BC.

32 1dem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 485 AB; 285 D-288 A; 328 C-329 A; Despre Euharistie, 111,
P.G. 31, col. 882 C, cf. col. 224 BC.

3 1dem, Epistola 42, cdtre Hilon, ucenicul scu, 11, P.G. 32, col. 349 CD.

3 1dem, Omilia ,,Sd nu ne atasam de cele materiale”, 1, P.G. 31, col. 437 BC; 540 D-541 AD; Omilii
la Psalmi, P.G. 29, col. 473 A-476 A.

35 Idem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 332 ABC; Definitii pe larg. Introducere 1, P.G. 31, col. 892
A.

36 Idem, Definitii pe scurt, intrebarea 13, P.G. 31, col. 1089 CD.

37 1dem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 285 D — 288 A; 328 C-329 A; 485 AB.

38 Ibidem, col. 252 AB; Omilia ,,Sd nu ne atasdm de cele materiale”, 11, P.G. 31, col. 544 C-545 A.

3 Idem, Despre Sfantul Duh, XVI, 40, P.G. 32, col. 141 AB.

40 Idem, Omilii la Psalmi, P.G. 29, col. 328 C.

41 Idem, Despre Sfdantul Duh, XV, 3, P.G. 32, col. 109 BC.

42 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea 39. 13, P.G. 36, col. 330 D; Scrisoarea 102, P.G. 36, col.
197 C.

43 Comentand textul ioaneic ,,Si Cuvdntul trup s-a facut” (In. 1,14) Sfantul Grigorie de Nazianz
precizeaza ca Logosul intrupandu-se nu si-a schimbat firea dumnezeiasca, ci ,.a luat asuprd-Si ce-
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asemenea lui Dumnezeu, Cuvantul lui Dumnezeu, facandu-se partas la saracia firii noastre,
ne-am implinit si noi cu bogatia harului Sau. In trupul Siu, omul a fost rezidit si nascut
pentru o viata noua. Prin Intrupare, omul cel vechi se innoieste, imbricandu-se in Duhul lui
Hristos. Nu este vorba despre o simpla restaurare morald a omului vechi, ci de o innoire a
starii spirituale proprie omului creat, caci Sfantul Grigorie zice ca Dumnezeu a facut pe om
ca sd primeasca in el pe Fiul.** Suntem intr-adevar rechemati si readusi la starea noastra de
la inceput, dar mai mult decat atit suntem slaviti impreuna cu El, fiindcd nu ne 1naltim la
cer singuri, ci Impreund cu Hristos, care poartd in ipostasul Sau firea noastrd. De aceea,
spune Sfantul Grigorie de Nazianz cd ceea ce este mai important in actul Intruparii este
faptul cd Hristos ,,plineste lumea de sus”* adica ridica la cer, impreuna cu El, intreaga
omenire.

Intruparea este o lucrare a milostivirii dumnezeiesti si a conlucrarii divine. in actul in-
truparii, Dumnezeu face un pogoramant, smerindu-se pana la starea de rob, astfel ca in-
dumnezeirea omului se zideste pe chenoza Fiului. Dumnezeu s-a Tnomenit pentru ca omul
sd se iIndumnezeiasca, iar omul devine Dumnezeu in masura in care Dumnezeu s-a facut
om.* Vom primi atat de mult din partea Lui, cit s-a impdrtasit El prin intrupare din nepu-
tinta noastra. Deci, din punct de vedere obiectiv indumnezeirea omului e proportionald cu
chenoza Fiului. Astfel, expresia ,,Dumnezeu S-a facut om pentru ca omul sa se faca Dum-
nezeu s-a consolidat si mai puternic prin Sfantul Grigorie* si ea va deveni marturisirea
de credinti cea mai de pret a Ortodoxiei. Intruparea lui Hristos este motivati de mantuirea
oamenilor. Ca sa rezideasca omul stricat de pacat, El ia trup omenesc, nascandu-se din
Fecioara Maria. Inomenirea lui Hristos inseamna patrunderea mai adanca a Fiului lui Dum-
nezeu in umanitate. El a luat asupra Sa toate consecintele pacatului si a purtat blestemul
neascultarii primului om. A luat firea care avea nevoie de sfintenie si a primit ceea ce avea
lipsd de mantuire. Prin jertfa Sa, Hristos isi impropriaza ofensa noastrd, patimind ca si noi
si biruind ca un Dumnezeu. Astfel suntem mantuiti prin patimile Celui nepétimitor.*’

Jertfa oferitd de Fiul nu este un pret cerut de Tatél pentru rdscumpararea pacatosilor, ci
Tatal 1nsusi, In iconomia Lui, vrea sd ne izbaveasca si ne mijloceste mantuirea prin Fiul.
Stantul Grigorie de Nazianz spune cd ,.frebuia ca prin trupul omenesc luat de Dumnezeu sd
se sfinteasca omul”,> iar apoi tot Sfantul Grigorie adauga ca: ,,mdntuirea o dobdndim prin
Cel care s-a unit cu Dumnezeu”>' Astfel, comuniunea dintre cele doud firi din persoana
Mantuitorului sta la temelia mantuirii noastre, caci ,,curdtia de pacate a lui Hristos ne man-
tuie pe noi de patimile noastre cele pdcdtoase”>* Sfantul Grigorie de Nazianz refuza si
accepte ca jertfa Mantuitorului ar fi un pret dat diavolului pentru rascumpararea oamenilor
din stapanirea lui. Daca diavolul ar primi pe Dumnezeu insusi ca pret de rdscumparare ar fi

ea ce nu era, pentru ca sd fie cuprins Cel necuprins, traind impreund cu noi, prin mijlocirea car-
nii, pusa ca o perdea intre El si noi, deoarece nu era cu putinta firii,ca cei in nastere si in stricd-
ciune sa suporte ura Lui Dumnezeu”, cf. Cuvdntarea 39. 13, P.G. 36, col. 330 A.

4 Ibidem.

4 Idem, Cuvdntarea 38. 2, P.G. 36, col. 313 B.

46 Idem, Cuvantarea 3. 19, P.G. 36, col. 9 A.

47 Sfantul Irineu al Lyonului, Contra ereziilor, V, P.G. 7, col. 1120; Sfantul Atanasie cel Mare, Dis-
curs contra arienilor, L1V, P.G. 25, col. 192 B; Sfantul Grigorie de Nyssa, Marele cuvint catehe-
tic, cap. XXV, P.G. 45, col. 65 D.

48 Sfantul Grigorie de Nazianz, Poeme dogmatice 10,5-9, P.G. 37, col. 465.

4 Idem, Cuvdntarea 38. 15, P.G. 36, col. 329 A.

50 Idem, Cuvdntarea 45. 22, P.G. 36, col. 553 B.

51 1dem, Scrisoarea 101, P.G. 37, col. 108 C.

52 1dem, Scrisoarea 102, P.G. 37, col. 196 C.
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o ofensa adusa Iui Dumnezeu. Nici chiar Tatdlui nu I se ofera jertfa ca unuia care ar cere-o
sau ar avea trebuintd de ea. Totusi, El primeste jertfa Fiului din iconomie. Ca sd putem trai
din nou ,,se cddea ca Dumnezeu sa se intrupeze §i sa moard ca noi sa putem trdi din
nou” 3 De aici, reiese cd jertfa lui Hristos este desdvarsitd nu numai din cauza dumnezeirii,
ci si din cauza trupului pe care 1-a luat si care a fost uns cu dumnezeirea si ficut una cu ea.>*

Procesul mantuirii noastre incepe cu aceastd sfintenie a fiintei noastre in ipostasul Cu-
vantului si se desavérseste prin aducerea ei in starea de jertfa de acelasi Cuvant. indumne-
zeirea noastra este rodul jertfei umanitatii in persoana Fiului, iar posibilitatea Indumnezeirii
noastre sta in faptul ca Hristos raméane in veci purtitor al firii noastre, al unei firi sfintite
prin jertfa Celui ce e sfant din fire. La aceasta se adauga si faptul ca lisus Hristos este Mij-
locitorul in veci, intre noi si Dumnezeu: ,,Cdci El face pe solul incd si acum ca un om, pen-
tru mantuirea mea, fiindca El este cu corpul pe care L-a luat, pdna cand ma va face Dum-
nezeu prin puterea firii omenesti luate de El” >

Cuvéntul lui Dumnezeu si-a facut al Sau ceea ce era al nostru. in ipostasul Sdu a omorat
legea pacatului dobandind mantuirea pentru intreg neamul omenesc, iar in actul smereniei
si ascultarii Mantuitorului trebuie sd vedem insasi firea noastra in stare de smerenie si as-
cultare. Hristos lucreaza ca stiapan pe cele ale robului, adicd dumnezeieste pe cele omenesti
si savarseste in chip de rob pe cele ale stipanului, adicd omeneste pe cele dumnezeiesti.
Indumnezeirea noastra sti tocmai in smerenia Lui, in starea lui de rob: ,,Ca chip de rob se
coboara cu cei deopotriva robi si cu robii isi ia forma straina de El purtdndu-ma pe mine
intreg in Sine si impreund cu cele ale mele, pentru ca si consume in El insusi pacatul”.>®

Cu toatd dispozitia spre Dumnezeu si cu toatd nostalgia a ceea ce pierduse, revenirea
prin propriile puteri la starea dintai 1i era imposibilda omului. Dat fiind ca instrainarea de
Dumnezeu a produs mutatii in natura omului si dat fiind ca prin libera alegere si placere s-a
introdus in ea raul,’’ transformarea trebuia operata, conform Sfantului Grigorie de Nyssa, in
insdsi natura omului.*®

Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, aceasta transformare insemna o schimbare 1n noi si o
mutatie in sensul mai binelui. Era o lucrare care trebuia inceputd din interiorul sau prin
interiorul omului. ,,Omul inchis in intuneric cerea prezenta luminii, cel inchis cauta un
rascumpdardtor, prizonierul un apdrdtor, si sclavul tinut sub jugul robiei, un eliberator”.

Restaurarea omului implica revenirea la frumusetea dintai, ridicarea creaturii decazute,
chemarea la viatd a fiintei cizute in moarte, redirectionarea celui ratacit si reinviorarea
naturii sldbite.® Era un act de re-creatie pe care nu-1 putea infaptui altcineva decat Cel care
daduse viata de la inceput. Pentru restaurarea naturii umane, actiunea exterioard a lui Dum-
nezeu nu era suficientd, atdta vreme cat boala era prezenta chiar in interiorul naturii. ,, Daca
partea bolnava era pe pamant, si daca puterea dumnezeiascd, prin grija fata de propria-i
demnitate, nu s-ar fi unit cu aceastd parte bolnava, solicitudinea care ar fi atras puterea
dumnezeiascd la obiect neavind nimic cu noi, ne-ar fi fost fara de folos 5!

53 Idem, Cuvdntarea 45. 28, P.G. 36, col. 561 C.

3 Ibidem, col. 540 D si 541 A.

55 Idem, Cuvantarea 4. 14, P.G. 36, col. 11 C.

56 Idem, Cuvantarea 4. 16, P.G. 36, col. 12 C.

57 Sfantul Grigorie de Nyssa, Marele cuvant catehetic, cap. VIII, P.G. 45, col. 33 BC.

38 Idem, La titlurile Psalmilor, cap. IV, P.G. 44, col. 500 AB cf. Despre viata lui Moise sau despre
desavdrsirea prin virtute, P.G. 44, col. 328 A.

3 Idem, Marele cuvdnt catehetic, cap. XV, P.G. 45, col. 48 B; Contra lui Eunomie, 1V, P.G. 45, col.
636 D-637 A.

80 Ibidem, cap. VIII, P.G. 45, col. 40 BC.

1 Ibidem, cap. XXVII, P.G. 45, col. 72 BC.
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Daca pacatul a fost o rupere a comuniunii si o cadere din iubire ducand la o separare in-
tre Dumnezeu si om, restaurarea cerea mai Inti revenirea la comuniunea cu Dumnezeu, dat
fiind ca restaurarea este echivalentd cu o noud creatie. Dupa cum Dumnezeu are initiativa
crearii lumii, la fel restabilirea comuniunii cerea interventia personald a lui Dumnezeu.
»Pentru ca era imposibil ca natura noastrd, indepartata de Dumnezeu sa poatd prin ea sa
se ridice din nou spre cele inalte si ceresti, Cel care nu a cunoscut pdacatul se face pentru
noi pacat (11 Cor. 5,21) dupa cum spune Apostolul si ne elibereaza de condamnare, asu-
mand propria noastra condamnare, asumdnd vrajmdsia pe care am starnit-o prin pdcat
intre noi si Dumnezeu, si omorand in El pdacatul facandu-se ca noi, a ridicat din nou la
Dumnezeu, prin Sine natura noastra” .5

Intruparea Cuvantului si nu a altei persoane din Sfanta Treime este strans legata la Sfan-
tul Grigorie de Nyssa, de ideea de creatie. ,,Pentru ca vechea creatie s-a deteriorat intor-
candu-se spre neant, a trebuit sa aiba loc o noud creatie in Hristos, dupa cum spune Apos-
tolul (Col. 3,9, 10; II Cor. 5-17). Pentru ca Unul este Creatorul naturii umane si la inceput
si dupa aceea, ludand tarana din pamdnt a creat omul; din nou luand tarana din Fecioara,
El nu a creat pur si simplu omul, ci l-a creat in El insusi. Atunci El a creat, acum El s-a
creat, atunci Cuvantul a facut omul, acum Cuvdntul S-a facut Om pentru ca El sa intoarca
omul spre Duh prin participarea la trupul si la sdngele nostru. Asadar, primul-nascut al
acestei noi creatii este Hristos si El insusi este Cel care a condus acest chip al nasterii,
devenind pdrga si pentru cei care se nasc la viata si pentru cei care primesc viata prin
moarte”.%

Stantul Grigorie de Nyssa subliniaza particularitatea noului act de creare a naturii uma-
ne. Este un act de creatie in ipostasul Cuvantului. Cuvantul se face om spre a-1 aduce pe om
la Duh. Nu va face aceasta din exterior ca un dar, ci faicandu-se partas sangelui si trupului
nostru. Logosul intrupat, Hristos, este primul niscut al noii creatii, devenind El nsusi fun-
dament ultim al celor ce se nasc la viata a carei parga este El.

Episcopul Nyssei considera ca intruparea Cuvantului, desi prevazuta, desigur, din vesni-
cie de Dumnezeu este cauzati de pacat. Dumnezeu nu a creat lumea pentru intruparea Cu-
vantului, ¢i lumea cazutd a avut nevoie de Intruparea Cuvantului, cici ,,...nu ar fi fost nevo-
ie de a doua nastere, dacd nu am fi ficut-o pe prima inutild prin neascultare”.® in alti
parte, el vorbeste in acelasi sens, spunand cé actualmente ,,...noi avem o creatie dubla: prin
prima am fost creati, prin cea de-a doua am fost re-creati”.®> Aceasta nu inseamna ca daca
omul nu pacatuia ar fi ajuns la desavarsire in afara Cuvantului. El fusese creat prin Cuvant
si tocmai pentru aceasta creatia si devenirea omului erau prevazute si continute in intelep-
ciunea lui Dumnezeu.

Restaurarea omului este dovada condescendentei lui Dumnezeu fatd de natura omeneas-
ci slabitd® si a iconomiei lui Dumnezeu fatd de om,%” a ciror motivatie profunda se afla in
iubirea si bunatatea lui Dumnezeu. Bunatatea atotputernica a lui Dumnezeu nu este separata
de intelepciunea si de dreptatea dumnezeiasca: ,,El nu ar fi putut veni sa ne mantuiasca /[...]
daca un sentiment de bundtate nu ar fi determinat un asemenea sfat. Dar bundtatea acestui

62 Idem, Contra lui Eunomie, XII, P.G. 45, col. 839 B.

83 Jbidem, 1V, P.G. 45, col. 637 AB.

% Ibidem, col. 637 A.

95 Idem, Antireticul contra lui Apolinarie, P.G. 45, col. 127 AB.

% Idem, Marele cuvdnt catehetic, cap. XXIV, P.G. 45, col. 64 BC.

7 cf. La titlurile Psalmilor, cap. VIII, P.G. 44, col. 325 BC; Marele cuvént catehetic, cap. XX, P.G.
45, col. 57 AB; Contra lui Eunomie, XII, P.G. 45, col. 500 C. Dumnezeu este iubire. El face ceea
ce vrea si vrea ceea ce face. Dumnezeu a trimis in lume pe Fiul printr-un act liber.
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plan ar fi fost inutild, daca intelepciunea nu ar fi ficut filantropia Lui [...] Intelepciunea a
trebuit agadar, sd fie unitd cu bundtatea in modul cel mai strdns/...] Si pentru ca intelepciu-
nea [...] este o virtute, cu conditia expresd sd fie unita cu dreptatea [...], va fi bine sa unim
in ratiunea iconomiei cu privire la om, aceste doud atribute (care se presupun unul pe cela-
lalt) adicd intelepciunea si dreptatea”.%

Dat fiind ca Intruparea Cuvantului are un sens precis — omul, Sfantul Grigorie vorbind
de iconomia mantuirii utilizeaza fie cuvantul ,, condescendenta”, fie pe cel de ,,filantro-
pie”.% El mentioneaza ci ,,Cel ce este inefabil, de negrdit si minunat, pentru ca sa te faca
din nou chip al lui Dumnezeu, S-a facut El insusi chip al lui Dumnezeu cel nevazut, prin
filantropie pentru ca El sa fie configurat dupd tine in forma insdsi pe care a asumat-o si ca
sa te transforme prin El spre forma frumusetii arhetipului, ca tu sd redevii ceea ce ai fost de
la inceput”.™°

Intruparea este un act al atotputerniciei lui Dumnezeu, este actul unui Dumnezeu a carui
putere nu este limitata, intr-o transcendentd unde orice contact cu omenirea este absent.
Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, Hristos nu a fost un om ceresc, ci avand un trup, El a fost
un Om ca toti ceilalti, un Om concret, care pentru noi s-a facut toate, dupa iconomie, adica
a acceptat sa fie toate pentru om, in mod deliberat, liber si constient.

Nu este asadar, o rusine ca Dumnezeu a venit si S-a Intrupat concret, istoric in lume,
pentru ci El a venit in ceea ce era al Lui, nu in ceva striin.”' El a venit in ceea ce-i apartinea
pentru a-1 restaura. Dat fiind faptul ci pacatul a fost o cidere si din cunoastere, Intruparea
are un caracter revelator si didactic, iar restaurarea se va face prin cunostinta si in cunostin-
ta de ceea ce reprezintad Hristos. Fiul lui Dumnezeu este ,,Viatd, Lumind, Adevar, Dumnezeu,
Intelepciune si toate acestea dupd naturd cdci a fost vizut pe pamant §i a trdit cu oamenii
pentru ca acestia sa nu mai cugete, cu privire la Cel ce este, dupa parerile lor, facdnd dog-
me presupunerile lov, ci crezand ca Dumnezeu s-a aratat cu adevarat in trup pentru ca noi
sa credem, de asemenea, Taina credintei, credintd care ne-a fost data prin Dumnezeu —
Cuvantul chiar atunci cand s-a ardatat Apostolilor”.”

Prin Intrupare, asadar, Dumnezeu a voit si realizeze o schimbare in atitudinea omului
fata de El. Pacatul a fost o cadere din credinta si din fidelitatea fatd de Dumnezeu. Revelatia
prin Intrupare vrea ca omul si-si intoarci drumul, pentru ca el si regiseasca adevirata
modalitate de a detine viata, intelepciunea si adevarul. Aceasta va fi posibil numai prin
credinta adevarata in Cel ce este toate acestea prin natura Lui. Fiul lui Dumnezeu a venit
dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, pentru a ,.face partasi la inima Lui, la intelepciunea Lui pe
cei care au fost creati sub cer si pentru a tamddui calcaiul lucrarii omenesti urmarit si

%8 Idem, Marele cuvdnt catehetic, cap. XX, P.G. 45, col. 57 BC.

% Filantropia este cauza prezentei lui Dumnezeu in omenire, cf. Antireticul contra lui Apolinarie,
P.G. 45, col. 1180 B; Contra lui Eunomie, 1, P.G. 45, col. 960-961. Walther Volker considerad pe
drept cuvant ca notiunea de ,, filantropie” atat la Sfantul Grigorie de Nyssa cat si la Sfantul Atana-
sie cel Mare are acelasi sens pe care il are in Noul Testament termenul de ayomn. A se vedea Wal-
ther Volker, Zur Gotteslehre Gregors von Nyssa, in ,,Vigiliae Christianae,” 1955, nr. 9, pp. 121—
122.

Stfantul Grigorie de Nyssa, Despre desavdrsire, cdtre monahul Olimpiu, P.G. 46, col. 269 D. Logo-
sul s-a intrupat ca sa scoatd moartea de acolo de unde intrase, cf. Antireticul contra lui Apolinarie,
P.G. 45, col. 1165 B; La titlurile Psalmilor, cap. VIII, P.G. 44, col. 541 A.

" Idem, La Indltarea lui Hristos, P.G. 46, col. 692 C.

72 1dem, Contra lui Eunomie, 11, P.G. 45, col. 465 CD-468 A.
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otravit de sarpe”.” ,El a venit — spune Sfantul Grigorie — ca sd vadd ce s-a facut cel ce nu
era, cum a stapanit cel ce nu existd si care este forta lui”."

Intruparea Cuvantului este o Revelatie dar care depiseste revelatiile ficute de Dumne-
zeu profetilor, ea este o Teofanie, avand profund caracter ontologic si terapeutic: Dumnezeu
nu numai cd se aratd ci El patrunde in natura noastrd si in obiceiurile noastre pentru a
schimba din interior aceastd naturd apasata si stapanita de riu. In acelasi timp, El se giseste
pe Sine pentru ca firea umana sa patrunda in El pe cat i este posibil.”

Intruparea este ceva extraordinar si cu neputinti de conceput si totusi uimeste prin evi-
denta modului in care s-a produs: ,,...producdindu-se o zamislire fard unire trupeascd, o
nastere fara stricaciune, o alaptare facutd de o Fecioarad, glasuri venite din spatii nevazute
adeverind de sus conditia minunatd a nasterii, vindecarea de boli este lucrata de El
printr-un singur cuvdnt, iar prin miscarea vointei (a lucrat) intoarcerea celor morti la via-
ta, eliberarea celor legati si a inspirat groazd demonilor”.’®

Intruparea si restaurarea depasesc orice putere de intelegere omeneasca, aritandu-se
cum Dumnezeu s-a apropiat de om. Imposibilitate fizica si scandal pentru inteligenta obis-
nuiti evidenta Intruparii nu este ,,stranie sau contradictorie pentru cei care gdndesc realita-
tea cum se cuvine”.’’ Sfantul Grigorie de Nyssa spune ca: ,,Dumnezeu se naste din iubire,
lucru imposibil pentru calculele si posibilitatile omenesti naturale; este insa posibil, si
deloc rusinos, pentru dumnezeirea care se naste in om §i nu in pdacat”.”

In acest sens, Sfantul Grigorie de Nyssa ia pozitie in fata a doud curente de idei care
contestau Intruparea: unul care nega posibilitatea Intruparii pentru motivul ¢ natura divind
curatd nu putea sa se intineze amestecandu-se cu rautatea naturii omenesti (dochetii si gnos-
ticii), iar altul considera Intruparea ca imposibild pentru ca orice nastere trebuie sa urmeze
calea obisnuitd, adica prin legatura dintre cei doi parteneri (ateii). Intrarea ipostaziata a lui
Dumnezeu in lume este conforma cu virtutea pentru ¢a nu se cuvine lui Dumnezeu, in care
nu exista stricaciune ,,...sd se faca om prin patima si stricaciune”.

Pentru acest motiv, dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, nici puterea de intelegere, nici cea
de judecata, nici cea a cunoasterii, nici vreo alta facultate a firii umane nu s-a opus ratiunii
virtutii.”” Daca virtutea este asemdnarea cu Dumnezeu, scopul Intrupirii Cuvantului este
readucerea naturii umane la asemanarea cu Dumnezeu prin lipsa de pacat si de patima.
Daca la oameni viata Incepe cu patima si se sfarseste in suferintd, cu Hristos nu a fost asa:
Zamislirea Lui nu a inceput din patima si nici moartea nu a dus la suferintd, nici zamislirii
nu i-a premers pldcerea dupd cum nici mortii nu i-au urmat stricdaciunea”.3° Sfantul Grigo-
rie de Nyssa incearca si explice maniera in care a fost posibila Intruparea, pastrand tot-
deauna constiinta ca aceasta este o taind care s-a produs iIn toatd curatenia si sfintenia e,
Cuvantul pastrand taina Iui Dumnezeu si respectdnd demnitatea chipului lui Dumnezeu.
Episcopul Nyssei pleacd mai intdi de la constatarea realitatii pentru a ajunge la dezvoltari
de ordin doctrinar. ,,Nasterea din Fecioara a aratat, pe de o parte ca El are firea umand, pe
de alta parte pdstrarea fecioriei in nastere a scos in evidentd ca nasterea a fost mai presus
de om; pe de o parte ceea ce s-a zamislit este om, pe de alta parte puterea in vederea zd-
mislirii, nu a fost de la om, ci de la Sfantul Duh si din puterea Celui Prea Inalt. El este,

73 1dem, Explicare corectd la cartea Ecclesiastului, 11, P.G. 44, col. 637 AB.

4 Ibidem.

5 1dem, Contra lui Apolinarie, catre Teofil al Alexandriei, P.G. 45, col. 1273 A.
76 1dem, Marele cuvént catehetic, cap. XXIII, P.G. 45, col. 61 BC.

77 Ibidem, cap. XXV, col. 65 CD.

78 Ibidem, cap. XV, col. 49 A si cap. XVIII, col. 73 A.

7 Ibidem, cap. XV, col. 49 A.

80" Ibidem, cap. XIII, col. 45 A si cap. X1, col. 44 A.
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deci, conform ratiunii celei adevarate si Om si Dumnezeu, dupa aspectul fizic El este Om,
dupa ceea ce gandim despre El, este Dumnezeu”.%!

in iconomia sa, Dumnezeu a umbrit firea umani si, in momentul in care puterea Lui ,.a
atins pamantul nostru, ia fiinta firea umanda a Cuvantului, care se dezvolta impreund si
unitd cu dumnezeirea care a cobordt” ®* Prin Duhul Sfint, Dumnezeirea a luat forma in
Stanta Fecioara, iar partea omeneascd a fost unita intim cu ea. Prin urmare, Cel ce s-a nas-
cut din Fecioara a fost numit: ,,...Fiul Celui Prea Inalt, avind inrudirea apropiati cu Cel
Prea Inalt datoritd puterii dumnezeiesti, iar inrudirea cu intreaga fire umand datoritd natu-
rii omenesti asumate .8

Intr-un text de o deosebita frumusete, Sfantul Grigorie de Nyssa arati ci Intruparea nu
incalca legile nasterii, ci in conditii cu totul deosebite ea are in vedere natura omeneasca,
aratdnd cd nasterea Fiului lui Dumnezeu din Fecioard poate fi deodatad cu celelalte si in
acelasi timp alta. Natura Cuvantului se uneste cu firea umana dupa cum sufletul se uneste
cu trupul.

Natura omeneasca se constituie prin unirea sufletului rational si a materiei care va con-
stitui trupul. Amandoud constituie un tot, ca un fel de principiu material, iar acesta prin
puterea lui Dumnezeu devine om. Plecand de aici, Sfantul Grigorie va spune: ,,Dupd cum
existd in noi o putere care dd viatd materiei, prin care este constituit omul, la fel puterea
Celui Prea Inalt, dupd ce a pdtruns in chip nematerial prin Duhul Sfant in Trupul cel curat
(al Fecioarei), asumand materia (omeneasca) din trupul neintinat al Fecioarei, a primit
ofranda trupului Fecioarei pentru Cel care urma sa ia forma in El. Si astfel a luat fiinta
Omul cel nou, care este Omul cu adevarat nou, primul si singurul care a impropriat un
asemenea mod de ipostaziere, creat de Dumnezeu, nu dupa om. Firea divind a patruns in
mod egal toatd compozitia firii omenesti, in asa fel, incdt nimic sa nu fie strdin impartasirii
de Dumnezeu, si ca ea sa fie aproape si in mod egal in amdndoud, anume in trup §i in su-
Slet” 84

Asadar, acest nou chip de nastere a facut sa vina in lume Omul cu adevarat nou. Sfantul
Grigorie de Nyssa ne spune ce inseamna aceasta, In cea de-a treia carte scrisa Impotriva lui
Eunomie: ,,Daca unic este vesmantul mantuitor, adica Hristos, nimeni nu va putea spune cd
Omul cel nou, cel creat de Dumnezeu va fi altul decat Hristos. Dar este clar ca El este cu
adevarat cel care este numit in mod propriu Om nou, care s-a ardtat in viata oamenilor
fara sa treaca prin cdile cunoscute si obisnuite ale naturii umane. Ci creatia, schimbdn-
du-si felul obisnuit si capatind un caracter oarecum propriu, numai in El a fost innoitd.
Tocmai pentru aceasta, vazand paradoxul nasterii, Apostolul il numeste «Om nou si creat
dupa Dumnezeuy (Efes. 4,24) si, privind spre natura dumnezeiasca ce s-a amestecat in
crearea acestui Om nou, o numeste Hristos, incdt cele doud voci, anume, a lui Hristos si a
Omului nou creat dupd Dumnezeu, sd fie a unuia si a aceluiasi”.%

Restaurarea incepe din momentul patrunderii Cuvéantului in Fecioara Maria si in clipa
asumdrii naturii umane prin puterea Duhului Sfant. In lisus Hristos creatia se schimba si se
innoieste, iar Cuvantul Intrupat este si Omul cu adevarat nou, nascut fara sa treaca prin caile

81 Idem, Contra lui Apolinarie, cdtre Teofil al Alexandriei, P.G. 45, col. 1208 D-1209 A.

82 Ibidem, P.G. 45, col. 1157 A. Cuvantul S-a ficut om (In. 1,14) si slava Lui locuieste in pamantul
nostru (Ps. 84,10). Dumnezeu s-a aratat in trup pentru a ne invata cd Dumnezeu neschimbabil in
natura Sa s$i nestricdcios, vine in natura noastra stricacioasd si schimbatoare, pentru ca ea sa fie
mantuitd de inclinarea spre rau prin si in Acela care insusi este neschimbat. Cf. Ibidem, P.G. 45,
col. 1125 A-1128 A.

8 Ibidem, P.G. 45, col. 1136 C.

8% Idem, Antireticul contra lui Apolinarie, P.G. 45, col. 1256 AB.

85 Idem, Contra lui Eunomie, 111, P.G. 45, col. 584 BC.
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socotite normale. Cuvantul intrupat in procesul de re-creare a lumii se face mijlocitor intre
lumea pacatului si cea innoitd in si prin El. ,, Trecerea de la o lume la alta nu reprezintd o
linie continud, desi e vorba de o implinire. Intruparea se realizeazd printr-un salt in afara
desfasurdrii firesti a vietii omenesti si totusi in cuprinsul ei” 3

in Omul nou cele doua naturi sunt unite si isi pastreaza si una si cealalt identitatea,
manifestandu-se intr-unul si acelasi ipostas. Cuvantul s-a amestecat cu noi si in parga pe
care a asumat-o din natura noastrd, prin El ne conduce la Tatal.?’

Nasterea Cuvantului din Sfinta Fecioara este o noutate in lume, dar El, ca ipostas, pree-
xista acesteia. Se naste din Fecioara realmente, constituindu-si in ea si din ea firea Sa uma-
na prin care urma sa arate slava si eficacitatea coborarii Sale. ,, Acesta, fiind Dumnezeu, s-a
nascut El insusi din femeie; deci, Cel care era inaintea creatiei, nu a primit existentd pentru
ca El nu s-a nascut printr-un trup (dia ooprog) ci pregatind intrarea puterii sale proprii
prin Sfantul Duh, necerdnd nimic de la vreun principiu material, dupda cum se spune despre
Intelepciune cd ea si-a facut ei insdsi casd, facandu-se om din tardna luatd din Fecioard si
prin care s-a unit cu natura omeneasca” 3

Din acest text, vedem ca Sfantul Grigorie de Nyssa nu considera ca Logosul intrupat a
luat existenta din Sfanta Fecioard. Nasterea Lui nu este pur si simplu o luare de trup, ci o
inomenire care a avut loc in sanul Fecioarei. Nu este scoasd in evidenta initiativa Fecioarei,
ci a Logosului si a Sfantului Duh. Cuvantul ,, Duh ” ia naturd omeneasca din Sfanta Fecioara
si se Tnomeneste. Desi prezenta Fecioarei a conditionat inomenirea Cuvantului, calitatea ei
de Niscatoare de Dumnezeu este data de lucrarea lui Dumnezeu in ea, nu invers si nici in
urma unor merite personale. Pentru acest motiv contributia Sfintei Fecioare la implinirea
mantuirii oamenilor este mare. Totusi singurul mijlocitor ramane Iisus Hristos.

Insistand asupra indumnezeirii naturii umane in Cuvantul Intrupat, Parintii Capadocieni
au scos in evidentd caracterul vindecdtor al restaurdrii care inseamna, de fapt, revenirea la
starea de sandtate existentiald, la starea naturald in care omul a fost creat. Ei subliniaza ca
nu Fiul lui Dumnezeu (Dumnezeirea) a suferit, ci El si-a impropriat suferinta naturii umane,
fara a preciza insa In ce a constat suferinta reala si asumarea suferintei.

Puterea lucrarii rascumparatoare a lui lisus Hristos se continua in lume prin participarea
tuturor oamenilor la firea umand, iIndumnezeita, inviata si proslavita de catre Cuvantul lui
Dumnezeu.

Integrarea fiecarui om in Trupul tainic al Mantuitorului este un dar al lui Dumnezeu,
primit de fiecare dintre noi in deplina libertate. Luarea deciziei de a ne integra in Biserica —
noua creatie a lui Hristos — este un fel de nastere duhovniceascd in care fiecare om este
propriul sau parinte. Aceasta pregateste renasterea in baia Botezului unde ,, durerile nasterii
sunt suportate de Duhul Sfant”.® Prin viata sacramentala inceputd la Botez dobandim infie-
rea si suntem restabiliti In comuniunea cu Hristos.

8 Pr. prof. dr. Ilie Moldovan, Invdtdtura despre Sfantul Duh in Ortodoxie si preocupdrile ecumenice

contemporane, in ,,Mitropolia Ardealului”, anul XVIII, 1973, nr. 7-8 (iulie-august), p. 758.

Sfantul Grigorie de Nyssa aratd ca din natura umand asumata si indumnezeita de Fiul lui Dumne-
zeu tot neamul omenesc primeste efectele operei riscumpiratoare a lui Dumnezeu. ,,fmpdciuitorul
oamenilor cu Dumnezeu ludnd pdrga intregii naturi omenesti ... trimite fratilor sai semnele Sale,
spundnd: «Voi merge prin Mine Insumi pentru a va da ca Tatd pe Cel de care v-ati despartit si vi
dau pe Dumnezeu, adevaratul Dumnezeu, pe Cel de Care v-ati lepadat, pentru ca prin parga pe
care am asumat-o Eu duc in Mine la Dumnezeu si Tatal toatd natura omeneasca»”, cf. Contra lui
FEunomie, 11, P.G. 45, col. 504 AB.

8 Idem, Antireticul contra lui Apolinarie, P.G. 45, col. 1141 C.

8 Idem, Contra Iui Eunomie, 1V, P.G. 45, col. 636 C.
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1. Epistola — gen al literaturii patristice

Genul epistolar este cel mai vechi gen al literaturii patristice, epistola fiind considerata
forma filologicd prin care isi face aparitia literatura patristica insasi'. O parte consistentd a
literaturii Bisericii primare este constituitd din scrisori, care intrupeaza intr-un mediu cres-
tin incipient varietatea de forme si functii pe care epistola le avea in literatura elenistica.
Moreschini si Norelli reiau in primul volum din lucrarea dedicata istoriei literaturii crestine
vechi, distinctia pe care o face A. Deissmann? intre scrisorile propriu-zise, destinate comu-
nicarii imediate si avand un caracter privat, si epistole, productii in care forma epistolara
este doar un artificiu si serveste ca suport pentru tratarea unui subiect destinat unui public
larg, ajungand la concluzia cd prezenta unor elemente formale tipice pot conferi aspect
epistolar unor scrieri foarte diverse’.

La randul sdu, Hubertus R. Drobner ofera o privire sintetica asupra trasaturilor principa-
le ale genului literar epistolar®. Potrivit aprecierilor acestuia existd, de asemenea, doud mari
categorii de scrisori care pot fi circumscrise acestui gen: scrisori particulare si scrisori lite-
rare sau epistole.

Scrisori particularele, initial, nu au fost redactate In vederea publicarii intrucat eviden-
tiau aspecte ale vietii cotidiene, dar care, fie In timpul vietii, fie dupa moartea expeditorului
sau a destinatarului, datorita continutului lor au fost facute publice intrand astfel sub inci-
denta categoriald a acestui gen literar.

Epistolele au fost redactate de autorii lor, de la inceput, cu intentia clara a publicarii.
Principale forme pe care genul literar epistolar le-a dezvoltat, in opinia lui Drobner sunt

I Prof. dr. Stylianos G. Papadopoulos, Patrologie, vol. 1, traducere de lect. dr. Adrian Marinescu, Ed.
Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 107.

2 Aceasta distinctie este amplu argumentatd si exemplificatd, in special cu privire la epistolele nou
testamentare de A. Deissmann in lucrarea Das Neue Testament und die neuentdeckten Texte der
hellenistisch-rémischen Welt, Mohr, Tiibingen, 1923.

3 Claudio Moreschini, Enrico Norelli, Istoria literaturii crestine vechi grecesti si latine, vol. 1, De la
Apostolul Pavel la Constantin cel Mare, traducere de Hanibal Stanciulescu si Gabriela Sauciuc,
editie Ingrijita de loan-Florin Florescu, Ed. Polirom, Iasi, 2001, p. 16.

4 Vezi excursul sdu pe aceastd tema in Hubertus R. Drobner, The Fathers of the Church. A Compre-
hensive Introduction, translated by Siegfried S. Schatzmann, Henderson, Peabody, Ma, 2007,
pp. 174-180.
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urmitoarele: scrisori oficiale’, scrisori instructive/educative®, scurte tratate tematice’, scri-
sori ,,din cer® si scrisori pseudonime’.

In literatura crestind au fost preluate si adaptate toate aceste forme ale genului episto-
lar', Mai mult ele au fost imbogitite, apirdnd elemente noi. Dintre acestea amintim: scriso-
rile sinodale'!, scrisorile de marturie'?, scrisorile pascale'® si scrisorile papale'®.

Aceastd specie, extra-bisericeascd dar si nou testamentard®, a fost foarte pretuitd de
catre Sfintii Parinti, care au intrebuintat genul epistolar In mod ambivalent: atit pentru
comunicare interpersonald cat si pentru raspandirea unor optiuni telologice complexe.

Factorii care au contribuit la preluarea in literatura patristicd a genului epistolar sunt sin-
tetizati de loan G. Coman care considerd ca legaturile neintrerupte dintre comunitatile
crestine, nevoia de a catehiza la distantd, interesele si afectiunea dintre prieteni, dintre
rude, dintre marturisitorii aceleiasi credinte, dorinta de a raspunde la o nedumerire doctri-
nald si alte imponderabile ale vietii au provocat o foarte bogata literaturd epistolara'®.

in ciuda vechimii epistolei ca gen literar, abia in perioada post-constantiniana, in epoca
de aur a literaturii crestine, asistdm la alcatuirea celor mai Insemnate colectii epistolare.
Acestea ne descopera nu numai multiplele preocupari ale autorilor lor, ci sunt impregnate
cu elemente doctrinare si oferda marturii despre aspectele religioase, sociale, politice sau
economice ale vremii. Practic, intreaga societate a acelor timpuri se asterne si traieste in

Acestea exprimau puncte de vedere cu privire la probleme sociale, politice si ulterior religioase.
Erau adresate de reguld de catre persoane mai in varstd unor tineri (tatdl cétre fiu, maestrul catre
ucenic) si cuprindeau indemnuri filosofice, morale si indrumari de viata.

Prin intermediul acestora se raspandeau ideile noi.

Li se atribuia autoritate divina fiind prezentate ca scrisori educative provenind de la zei. De regula
cuprinsul lor era organizat in trei parti: o prima parte in care era descrisa modalitatea in care au
fost primite sau descoperite de cel care le-a consemnat in scris; urmau apoi inevitabil mustrarile si
avertizdrile si, in final, recomandarile profilactice. Exemplul clasic din canonul scripturistic nou
testamentar este Apocalipsa, iar dintre scrierile parintilor apostolici, Pastorul lui Herma.

in antichitate era o practici des intlnitd aceea de a pune o scrisoare sub numele unei mari persona-
litati care 1i conferea astfel autoritate.

Dintre lucrarile care se ocupa pe larg cu aceste aspecte amintim: Stanley K. Stowers, Letter
Writing in Greco-Roman Antiquity, The Westminster Press, Philadelphia, 1989; Ernest Randolph
Richards, Paul and first-century letter writing, InterVarsity Press, 2004; J.L. White, Light from An-
cient Letters, Fortress Press, Philadelphia, 1986; Hans-Josef Klauck, Ancient Letters and the New
Testament, Baylor University Press, 2006; H.Y. Gamble, Books and Readers in the Early Church:
A History of Early Christian Texts, New Haven, 1995; A.J. Malherbe, Ancient Epistolary The-
orists, Schosars Press, Atlanta, 1988.

Erau adresate comunitatilor ecleziale sau unor Biserici care nu au fost reprezentate la intrunirile
sinodale, pentru a face cunoscute hotararile luate in sinod.

Sunt frecvent intélnite la finalul persecutiei lui Deciu. Prin intermediul lor marturisitorii fi reco-
mandau pe lapsi in vederea reintegrarii in comunitatile euharistice.

Initial, prin intermediul lor, patriarhul Alexandriei comunica, in urma observatiilor astrologilor,
data serbarii pastilor. Ulterior, pe langa aceste chestiuni de ordin tehnic, au fost abordate si pro-
bleme teologice, sprirituale sau disciplinare.

Acestea erau de fapt hotdrari oficiale cu privire la diverite aspecte ale vietii bisericesti luate de
episcopul Romei. Daca initial tonul acestor acte era unul fratesc, spre sfarsitul secolului al IV-lea
si mai ales in secolul al V-lea, acestea au fost redactate pe un ton foarte oficial.

Prof. dr. Stylianos G. Papadopoulos, op. cit., p. 107.

16 Pr. prof. Ioan G. Coman, Probleme de filosofie si literaturd patristicd, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1995, p. 25.
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fata noastra, gratie colectiei de scrisori personale sau enciclice ale Sfintilor Atanasie!’, Vasi-
le cel Mare, Grigore Teologul'®, Grigore de Nyssa'’, loan Gurd de Aur® sau Sinesiu de
Cirene?!.

Dintre toate acestea, scrisorile Sfantului Vasile cel Mare sunt receptate ca adevarate per-
le ale artei epistolare crestine, neintrecute atat din punct de vedere al stilului si al limbii cat
si in ceea ce priveste profunzimea si cildura sentimentelor sau varietatea ariilor de interes si
a cunostintelor personale pe care le intrupeaza.

2. Sfantul Vasile cel Mare — maestru al genului epistolar

Corpusul epistolar vasilian numara 365%2, 3662 sau 368%* de scrisori, in functie de editie.
Quasten organizeaza aceste scrisori n opt grupe tematice: scrisori de prietenie, scrisori de
recomandare, scrisori de consolare, scrisori canonice, scrisori morale si ascetice, scrisori
dogmatice, scrisori liturgice si scrisori istorice®.

Dintre cei mai cunoscuti corespondenti ai Sfantului Vasile cel Mare amintim pe Ambro-
zie al Milanului®®, Amfilohie de Iconiu®’, Apolinarie de Laodiceea®®, Atanasie al Alexandri-
ei?’, Barsas al Edesei*’, Papa Damasus®', Diodor de Tars*?, Epifaniu de Salamina’?, Eusebiu
de Samosata®®, Eustatiu al Sebastei®, Grigorie de Nazianz*, Grigorie de Nyssa®’, Himeri-

Din corpusul epistolar atanasian s-au pastrat doar un numar redus de scrisori. Dintre acestea doar
putine au caracter personal sau privat, majoritatea fiind decrete sau acte oficiale, iar unele chiar
adevarate tratate teologice. Din acest motiv ele prezintd o importantd majora pentru istoria aria-
nismului si pentru dezvoltarea doctrinei crestine in secolul al IV-lea. Majoritatea acestor documen-
te se regasesc in PG, vol. 26.

Grigorie de Nazianz este primul autor crestin de limba greacd de numele caruia se leaga constitui-
rea si publicarea, in timpul vietii, a unei colectii de scrisori, dar si elaborarea unei teorii a epistolo-
grafiei. Scrisorile sale se regasesc in PG, vol. 37, iar din punct de vedere metodologic reprezentati-
va este Scrisoarea 51 cétre Nicoboulos.

S-au pastrat un numar de 30 de scrisori. PG, vol. 44, col. 999-1108.

Se pastreaza 236 de scrisori, majoritatea datdnd din perioada celui de al doile exil al sau (404—
407). PG, vol. 52.

Colectia epistolara sinesiand numara 156 de scrisori, PG, vol. 66, col. 1321.1560. Johannes Qu-
asten, Patrology, vol. III, Christian Classics, Ave Maria Press, Notre Dame, IN, f.a., p. 4.
Jacques-Paul Migne, Patrologiae Cursus Completus, Series Graeca (PG), vol. 32, col. 220-1112.
Basil, Letters and Select Works, in Nicene and Post-Nicene Fathers, vol. 8, second series, edited
by Philip Schaff and Henry Wace, second printing, 1999, pp. 109-327 si Sfantul Vasile cel Mare,
Corespondenta (Epistole), in vol. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri, partea a Ill-a, traducere, studiu-
introductiv, comentarii si indici de pr. prof. dr. Teodor Bodogae, in colectia Parinti si Scriitori Bise-
ricesti (PSB), vol. 12, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988, pp. 93-636.

24 Hubertus R. Drobner, op. cit., p. 273.

25 Quasten, op. cit., pp. 221-226.

26 Scrisoarea 197.

27 Scrisorile 150, 161, 176, 188, 190, 199-202, 217, 218, 231-236, 248.

28 Scrisorile 361, 363.

29 Scrisorile 61, 66, 67, 69, 80, 82.

30 Scrisorile 264, 267.

31 Scrisoarea 371.

32 Scrisorile 135, 160.

33 Scrisoarea 258.

3 Scrisorile 30, 34, 48, 95, 100, 127, 128, 136, 138, 141, 145, 162, 198, 209, 237, 239, 241, 268.

35 Scrisorile 79, 119, 223.

36 Scrisorile 2, 7, 14, 19, 71, 368.
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us®®, Meletie al Antiohiei®, Libanius®, Petru al Alexandriei*, s.a.. Scrisorilor adresate
acestor personalitati li se adauga altele adresate unor episcopi carora nu li se specifica nu-
mele, preotilor, calugarilor, magistratilor, unor comunitati sau conducatorilor acestor comu-
nitati*,

Toate aceste scrisori ne demonstreaza marea arie de influenta pe care a exercitat-o Sfan-
tul Vasile cel Mare 1n epoca sa, el avand o pozitie privilegiatd nu numai in gestionarea unor
situatii particulare din jurisdictia sa ecleziala, ci determinand In mod hotarator viata publi-
cd, politica ecleziald si viata religioasd a vremii*’.

3. Corespondenta Sfantului Vasile cel Mare cu Sfintul Amfilohie de Iconiu

In cadrul corpusului epistolar vasilian se evidentiaza in mod deosebit corespondenta purtati
de ierarhul din capitala provinciei cu Episcopul Amfilohie al Iconiului. Aceasta corespon-
dentd se remarcd nu numai prin numirul insemnat al scrisorilor, 18*, ci si prin amplitudi-
nea tematicd, frumusetea stilisticd, profunzimea sentimentelor, complexitatea informatiilor,
a intrebarilor si raspunsurilor pe care ea le ilustreaza.

Amfilohie de Iconiu, asa cum reiese din corpusul corespondentei vasiliene, a fost unul
dintre colaboratorii cei mai apropiati ai Sfantului Vasile cel Mare in Incercarea sa de a pas-
tra fidelitatea fatd de credinta niceeana si unitatea Bisericii, in acea perioada de profunda
criza ecleziala.

in ciuda rolului major pe care l-a avut in apararea dreptei credinte si pastrarea unitatii in
aceastd perioada criticd din existenta Bisericii in arealul capadocian, exista relativ putine
date despre Amfilohie, episcopul de Iconiu.

Considerat de unii ca fiind al patrulea mare capadocian*’, Amfiolohie s-a nascut in jurul
anului 340-345 in Capadocia, fiind, se pare verisor primar cu Grigorie de Nazianz. La An-
tiohia a fost ucenic al vestitului retor Libanius, iar, in 364, dupa terminarea studiilor il intal-
nim in postura de magistrat in capitala imperiului, Constantinopol. in anul 371, pe fondul
unor neintelegeri a caror naturd nu este revelata de izvoarele documentare, renunta la carie-
ra publicd si se retrage in apropiere de Nazianz, dedicandu-se idealului ascetic si Ingri-
jindu-si cu devotament tatal.

in anul 374, beneficiind de increderea totala a lui Vasile si de sprijinul Sfantului Grigo-
rie de Nazianz, Amfilohie este hirotonit episcop de Iconiu si numit mitropolit In capitala

37 Scrisorile 38, 58.

38 Scrisorile 274, 275.

39 Scrisorile 57, 68, 89, 120, 129, 216.

40 Scrisorile 335-359.

41O analizd minutioasd si aproape eshaustivd asupra universului de prieteni ai Sfantului Vasile cel
Mare din perspectiva corespondetei sale o gasim la Robert Pouchet, Basile le Grand et son univer-
se d’amis d’apres sa correspondance: Une stratégie de communion, Studia Ephemeridis ,,Augus-
tinianum”, 36, Institutum Pontificium Augustinianum, Roma, 1992, 799 p.. Vezi si excelenta anali-
za asupra corespondentei lui Vasile cel Mare a lui Paul Jonathan Fedwick, The Letters, Corpus
Christianorum, Bibliotheca Basiliana Universalis, I, 1993, 797 p.

42 Hubertus Drobner, op. cit., pp. 275-276. Cea mai recentd lucrare apdrutd in literatura teologica
romaneasca dedicata exclusiv analizei corpusului epistolar vasilian este cea semnata de Pr. dr. Mir-
cea Florin Cricovean, Destinatarii §i problematica scrisorilor vasiliene, Ed. Emia, Deva, 2007.

43 Hubertus Drobner, op. cit., p. 275.

4 Dintre toti destinatarii scrisorilor vasiliene, Amfilohie este intrecut ca numir de scrisori, dintre
ierarhi doar de Eusebiu de Samosata care a fost destinatarul a 20 de scrisori, iar dintre laici de Li-
banius, intre acesta si Vasile fiind schimbate 25 de scrisori.

45 Hubertus Drobner, op. cit., p. 266.
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noii provincii Lycaonia. Participa la Sinodul din Iconium din 376, este prezent la Sinodul
al II-lea Ecumenic tinut la Constantinopol in anul 381, prezideazi sinodul de la Sida*’, in
Pamfilia, din anul 390 ocazie cu care sunt condamnati mesalienii sau euchitii**. Ultima
mentiune legatd de activitatea lui Amfilohie este prezenta lui la Sinodul din Constantinopol
din anul 394. Din acest moment numele lui dispare din mentiunile istorice, unii patrologi
avansind ca posibild datd a mortii lui anul 403%.

Corespondeta Sfantului Vasile cel Mare cu Amfilohie debuteaza in anul 373%, cand in
corpusul epistolar este consemnata prima scrisoare scrisd, se pare de Vasile, dar pusa sub
numele lui Himerius, un fost coleg de scoald a lui Amfilohie si un ucenic apropiat al Sfantu-
lui Vasile cel Mare. Din anul 374 s-au pastrat 5 scrisori’!, in anul 375 Vasile 1i adreseazi 6
scrisori*?, pentru ca in anul 376 corespondenta dintre cei doi sd se incheie cu alte 6 scri-
sori*3. Dupd aceastd datd nu se mai pastreaza nici o scrisoare. Cele 18 scrisori pot fi Impar-
tite in trei categorii: scrisori amicale — cele mai multe, 1134, scrisori canonice — 3% i
scrisori dogmatice — 4%, Numdrul scrisorilor schimbate intre cei doi corespondenti a fost
cu sigurantd mai mare, avand in vedere faptul ca, de cele mai multe ori, scrisorile vasiliene
veneau ca raspuns la una sau chiar mai multe scrisori trimise de ierarhul din Iconiu, insa
restul scrisorilor nu s-au pastrat.

a. Scrisorile amicale

Scrisorile amicale releva o relatie foarte apropiata intre Vasile cel Mare si Amfilohie, nume-
roase fiind mentiunile care ilustreaza sentimentele profunde dintre cei doi, compatibilitatea
si congruenta optiunilor duhovnicesti si pastorale, povara suferintei fizice purtate de Vasile,
mangaierea si bucuria resimtitd de marele ierarh capadocian la primirea vestilor de la uce-
nicul din Iconiu, strategiile gandite impreuna pentru a face front comun in fata arienilor si a
sustinatorilor lor.

Dintre scrisorile amicale trimise de Vasile scrisoarea 161 redactata in anul 374, cu oca-
zia hirotonirii ca episcop al lui Amfilohie, se constiutie intr-un veritabil ghid pastoral in
care, cu mare finete, sunt creionate premizele, responsabilitatile, pericolele si rezultatele
asteptate ale pastoririi episcopale a Iui Amfilohie la Iconium:

,, Binecuvantat fie Dumnezeu, care alege in fiecare neam pe cei placuti, Cel Care deose-
beste vasele alegerii si se foloseste de ele pentru slujirea celor sfinte! El este Cel Care si
acum, cand tu cautai sa scapi nu de persoana mea, ci de chemarea pe care o aveai s-0
primesti prin mijlocirea mea, El este cel care te-a prins in cursa harului Sau i te-a pus in
inima Pisidiei. Acolo esti chemat sa vanezi pe oameni $i sa duci de la intuneric spre lumina
pe cei rapiti de diavolul, pentru ca sa-i ajuti sa dobandeasca din nou viata si sa intre iar in

4 Remus Rus, Dictionar enciclopedic de literaturd cresting din primul mileniu, Ed. Lidia, Bucuresti,
2003, p. 39.

Joseph Tixeront, 4 Handbook of Patrology, translation by S.A. Raemers, Kessinger Publishing’s
Legacy Reprints, f.a, p. 180.

Remus Rus, op. cit., p. 239.

J. Tixeront, op. cit., p. 180.

30 Scrisoarea 150.

SI Scrisorile 161, 176, 188, 190 si 201.

52 Scrisorile 199, 200, 202, 217, 218 si 231.

33 Scrisorile 232, 233, 234, 235, 236 si 248.

3 Scrisorile 150, 161, 176, 190, 200, 201, 202, 218, 231, 232 i 248.

35 Scrisorile 188, 199 si 217.

36 Scrisorile 233, 234, 235 i 236.
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voia lui Dumnezeu. [...] Sa dea Domnul, fie ca om fi, fie ca n-om fi de fata, sa vedem impli-
niri bogate din lucrarea frdtiei tale si sa auzim de cat mai mult progres pe calea Evangheli-
ei si de cat mai multa buna randuiald in Biserici!

Lucreaza, asadar, barbdteste si fii tare, mergi in fruntea poporului care a fost incredin-
tat dreptei Tale! Si, ca un carmaci intelept, pune stapdnire prin hotararile pe care le iei
peste orice furtuna adusa de vanturile ereziei, pazindu-ti corabia de primejdia scufundarii
in valurile sarate si amare ale invataturii celei ratdcite, asteptand cu rabdare pacea pe care
0 va face Domnul, atunci cdnd va gasi un glas vrednic sa-L trezeasca pentru a porunci
vanturilor si marii sd se opreascd. [...] Nu te plange gdndind ca sarcina luata ar intrece
puterile Tale! Nici chiar daca ar trebui sa duci singur aceasta sarcind, ea tot nu ar fi prea
greu de dus, cdaci Domnul iti ajuta dupa cuvantul psalmistului: «Arunca spre Domnul grija
ta si El te va hraniy. Ingdduie sa-ti adresez rugamintea s veghezi in orice clipd si sd nu te
lasi dus de obiceiuri rele, ci cu ajutorul lui Dumnezeu sa le schimbi in bine toate cdte iti
vor iesi in cale. Dumnezeu nu te-a trimis sd te iei dupd altii, ci ca tu sa conduci pe cei ce
vor si se mantuiascd. Iti cer sd te rogi si pentru mine, ca, dacd voi mai fi in viatd, sa fiu
invrednicit sa te vad in Biserica ta, iar daca-mi va fi dat sa plec din ea mai iute, sa te vad
acolo sus, langa Domnul, unde Biserica va fi ca o vie roditoare de fapte bune si tu ca un
bun lucrator si iconom credincios care da la vreme roada granelor sale. [...] Pdazeste-fi
bunul nume pentru darurile duhului si ale intelepciunii™’.

Epistola 191 ne dezvaluie resortul intim al legaturii dintre Vasile si Amfilohie si anume
unitatea de credinta: ,, exprim si eu ceea ce simt, pentru ca odatd ce, cu darul lui Dumnezeu,
unitatea de credinta este statornicitd intre noi, din acea clipa nu exista nimic altceva care
sa ne impiedice de a fi un trup si un duh, dupa cum am si fost alesi intr-o nadejde prin
chemare”. Din aceastd perspectiva unitatea celor doi devine paradigma pentru relatiile
dintre comunitétile pe care le pastoresc céci, Vasile insista ca ,, intampindndu-ne reciproc cu
darul lui Dumnezeu si conducem Bisericile noastre dupd vechea randuiald a dragostei’™®.

Din arealul scrisorilor amicale doresc sa mai semnalez un singur aspect si anume acela
legat de politica eleziastica sau strategia abordatd de Vasile cel Mare in vederea consolidarii
pozitiei ortodoxe in lupta impotriva arianismului. Aparator vehement al credintei niceene,
Stantul Vasile cel Mare a intrat in conflict cu imparatul Valens, iar urmarea acestui fapt a
fost divizarea eparhiei lui in doud, cu scopul evident de a-i diminua autoritatea si influenta.
Vasile nu numai cé l-a infruntat pe imparat, dar a gasit si solutia pentru a proteja jurisdictia
sa si pentru a putea face fata asalturilor ariene. Amfilohie a facut parte din grupul initial al
episcopilor care Tmpartdseau viziuni similare cu cele ale lui Vasile, alaturi de Grigorie de
Nazianz, Grigore de Nyssa sau Petru al Sevastei. In aceasti calitate el devine, pentru Vasile,
asa cum mdrturiseste acesta, ,, sfetnic .

Strategia pe care Sfantul Vasile cel Mare si episcopii adunati in jurul lui au implemen-
tat-o s-a dezvoltat pe mai multe coordonate. Cele mai semnificative au fost: Inmultirea
numarului de scaune episcopale si instalarea de episcopi prin ordselele si targurile care in
vremurile vechi aveau scaune episcopale®’; selectarea unor barbati incercati, lucratori cu
inima curatd, pentru a ocupa scaunele vacante; recrutarea unui numar mai mare de ierarhi
dintre monahi; o cercetare mai atentd a celor chemati la demnitatea arhiereasca pentru a
preveni ridicarea la rangul episcopal a celor nepregititi, fapt care ar avea consecinte pasto-

57 Scrisoarea 161, Sfantul Vasile cel Mare, Corespondenta (Epistole), PSB vol. 12, (in continuare

PSB 12), pp. 351-353.
38 Scrisoarea 191, PSB 12, pp. 392-393.
39 Scrisoarea 201, PSB 12, p. 411.
0 Scrisoarea 190, PSB 12, p. 390.
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rale grave Intrucdt acestia ar putea sd obisnuiascd poporul ,,sd petreacd in nepasare’™';
solicitarea de referinte despre cei care ,, au credinta sandtoasa” si ,,nu s-au spurcat cu rata-
cirea ereziei”®?; delimitarea precisd a granitelor jurisdictionale; izolarea elementelor pro-
blematice, a ierarhilor ostili, prin hirotonirea in jurul loc a unor episcopi fideli; intrunirea
frecventa a episcopilor in sinod pentru a da raspuns imediat problemelor aparute; schimbul
de informatii si consultirile reciproce; solidaritatea cu ierarhii cazuti victime uneltirilor
potrivnicilor, manifestatd, in special, prin rugiciune®.

b. Scrisorile canonice

Vasile cel Mare a manifestat o predilectie pentru ordine, iar acest fapt reiese din destul de
numeroasele scrisori al caror singur scop a fost restabilirea ordinii oriunde aceasta era per-
turbata si peste tot unde randuielile canonice ajunsesera sa fie neglijate.

Cele trei scrisori canonice adresate lui Amfilohie (188, 199 si 217) ilustreaza cum nu se
poate mai bine acest aspect. Dacd avem in vedere ca dintre canoanele Sfintilor Parinti cele
scrise de Vasile sunt aproape de doua ori mai numeroase (din cele 151 de canoane reunite
sub numele de Canoanele Sfintilor Parinti, 59 sunt redactate de un numar de 12 Parinti si 92
de Sfantul Vasile), iar dintre cele 92 de canoane elaborate de Vasile primele 85 se regasesc
in epistolele canonice adresate lui Amfilohie, reusim sd ne facem o imagine asupra comple-
xitatii si importantei problemelor la care Amfilohie solicita raspuns de la Vasile.

Motivele canonice pe care aceste epistole le adordeaza si le solutioneaza pot fi grupate
in mai multe categorii. Unele privesc disciplina ecleziastica (validitatea botezului ereticilor
si a schismaticilor, rAnduiala primirii in Biserica a ereticilor, juramantul de credinta, princi-
piul iconomiei, viata morald a clerului, inclusiv a celui inferior si a calugérilor), altele vi-
zeaza aspecte ale vietii sociale (crima, uciderea involuntara, lovitura de moarte, juraméantul,
sclavia, camata, lupta impotriva talharilor, jefuitorii de morminte). Cele mai multe, insa, fac
referire la viata de familie si pacatele impotriva ei (desfranarea, casatoria a Ill-a, avortul,
homosexualitatea, zoofilia, vaduvele). De asemenea, trebuie remarcat faptul ca scrisoarea
217 cuprinde norme penitentiale precise pentru aspectele mentionate anterior.

in contextul expunerii noastre vrem sa evidentiem, in mod deosebit, mecanismul care a
dus la elaborarea acestor norme canonice asumate ulterior de intreaga Biserica. Pretextul il
constituie, la fel ca in cazul tratatului Despre Sfantul Duh, solicitarea expresa si repetata a
lui Amfilohie, care pretuind in mod deosebit pe Sfantul Vasile ce Mare pentru intelepciu-
nea, cumpatul si spiritul sau practic, dorea sa cunoasca punctul sau de vedere chiar si in
cele mai putin insemnate chestiuni de administratie si disciplind, avand convingerea ca,
rezolvand aceste chestiuni in spiritul indrumarilor date de Sf. Vasile, va obtine cele mai
bune rezultate in conducerea eparhiei sale®*, premisi care s-a dovedit a fi adevirata.

Insistenta lui Amfilohie se constituie pentru Vasile atat intr-un motiv de admiratie pentru
ierarhul din Iconiu, cat si intr-un prilej de aprofundare si sistematizare a propriilor sale
puncte de vedere: ,, Am admirat la tine dorinta de a invata, pe care ai impreunat-o cu sme-
renia, intrucdt doresti sd te mai instruiesti dupd ce ti s-a incredintat odata slujba de a inva-
ta tu pe altii, si inca de a-i invdta prin mine, cand se stie cd eu nu stapdanesc o pozitie in-

1 Tbidem.

62 Scrisoarea 218, PSB 12, p. 451.

63 Scrisorile 231 si 232, cu referire directd la fratele Sfantului Vasile cel Mare, Grigorie de Nyssa, la
acea vreme in exil, PSB 12, pp. 478—479.

lorgu 1. Ivan, Opera canonica a Sfantului Vasile cel Mare si importanta ei pentru unitatea Biseri-
cii, in Studia Basiliana, I, Ed. Basilica, Bucuresti, 2009, p. 274.
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semnatd in domeniul cunoasterii, spune Sf. Vasile cu modestie si adauga: ,, dar pentru ca
vrei sa faci acest lucru cu frica de Dumnezeu, ceea ce altcineva nu l-ar face prea usor,
trebuie ca §i eu sa vin, peste puterile mele, in ajutorul bunei tale vointe si nobilei tale rav-
ne’%,

., Scriptura ne spune ca ,,cel ce nu stie, de va intreba de intelepciune, intelepciune i se
va socoti (Pilde, 17,28). Dar mi se pare cad intrebarea unui infelept e in stare sa faca inte-
lept chiar si pe un nebun. Acest lucru mi se intdmpla si mie ori de cdte ori primesc scrisori
de la un om harnic ca tine. Intr-adevir ma fac mai stiutor si mai intelept decdt as fi eu
insumi prin simplu fapt ca mai pun intrebari, pentru ca mai invat multe lucruri pe care nu
le stiam, iar grija de a fi cat mai exact ma face sa-mi devin dascal mie insami. Desigur ca
si in cazul de fata, intrucdt pana acum niciodata nu dadusem atentie la obiectul intrebari-
lor tale, am fost nevoit sa le examinez mai cu grija si sa-mi aduc aminte ceea ce auzisem de
la cei mai in varsta si sa aflu astfel, prin propria mea nesocotintd, in ce mdsurd se apropie
ele de cele ce mi s-au spus .

Asadar staruinta lui Amfilohie pune In miscare un angrenaj ale carui piese de baza sunt:
intrebarea, problematizarea, aprofundarea, confruntarea. Daca in privinta intrebarilor lucru-
rile sunt clare (ele sunt exterioare, provin de la Amfilohie), iar problematizarea si aprofun-
darea sunt procese personale, euristice, confruntarea este un proces de iesire din cadrele
cugetarii proprii in cautarea validarii autoritative pe care o confera rememorarea celor spuse
de cei mai in varsta, de Parintii Bisericii.

c. Scrisorile dogmatice

Cele 4 scrisori cu caracter dogmatic pe care Sf. Vasile cel Mare le adreseaza lui Amfilohie
formeaza un Intreg coerent si investigheaza relatia dintre credinta si ratiune, dintre naturd si
revelatie, ca surse ale cunoasterii noastre despre Dumnezeu®’.

Amfilohie i solicita ierarhului capadocian explicatii cu privire la cunoasterea pe care un
om o poate avea despre Dumnezeu. Vasile cel Mare 1i raspunde facand cateva precizari
extrem de importante pentru conjugarile teologice ulterioare.

Primele observatii pe care Sfantul Vasile le face se refera la ratiune, considerata un lucru
bun si elementul prin care se defineste statutul nostru de chip al lui Dumnezeu®®. Cat pri-
veste lucrarea mintii sau a ratiunii Vasile cel Mare o considera tot un factor pozitiv, dar
precizeaza: ,,aflandu-se in continua miscare, mintea adeseori plasmuieste si imagini fantas-
tice despre lucruri inexistente, ca si cum ele ar exista, dupa cum adeseori mintea reuseste
sa ajunga direct la adevar. Ca unul care cred in Dumnezeu, eu sant de parere ca in mintea
omului sunt prezente doud puteri, una rea si demonicd, in stare sa ne atragd spre cddere,
iar cealalta dumnezeiasca si bund, in stare sa ne ridice spre asemanarea cu Dumnezeu.
Cdnd dar mintea ramdne acasa la ea, atunci e in stare sa sesizeze pand si lucrurile cele
mai mici insusindu-si-le; in schimb, daca se da pe mdna seducatorilor atunci isi pierde
puterea de judecatd si se indeleltniceste cu inchipuiri nebunesti. In astfel de situatie ea
poate crede ca lemnul nu-i lemn, ci e Dumnezeu, dupa cum poate spune ca aurul nu-i ban,
ci putere divind. Dacd insa ratiunea se indreapta spre lucruri dumnezeiesti si primeste in

5 Scrisoarea 199, PSB 12, p. 400.

6 Scrisoarea 188, PSB 12, pp. 373-374.
7 Johannes Quasten, op. cit., p. 224.

%8 Scrisoarea 233, PSB 12, p. 480.
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sine din darurile Duhului, atunci ajunge sa inteleaga adevarurile dumnezeiesti pe masura
in care ii ingaduie acest lucru puterile firii ",

Din perspectiva vasiliana intelegerea adevarurilor dumnezeiesti presupune o dubla acti-
une: cautarea prin intermediul ratiunii si asistenta Duhului Sfant, insé este conditionata si
de ,,puterile firii. Pe de alta parte Sf. Vasile precizeaza ca , mintea care se contopeste cu
dumnezeirea Duhului e in stare sa vada si sa patrunda in lucruri atdt de mari si dumneze-
iesti, cum numai harul de sus si starea lor o pot ingadui’™.

Avand in vedere acest fapt Sfantul Vasile indeama ,,sa lase oamenii deoparte discutiile
fara de sfarsit i sa caute adevarul cu evlavie, iar nu piezis ori cu rautate. Pentru cd pute-
rea de judecata a mintii tocmai de aceea ni s-a dat, ca sa cunoastem adevarul. lar adevarul
intreg se cuprinde numai in Dumnezeu. De aici si datoria primordiala a mintii de a cauta
sa cunoastem pe Dumnezeu, si anume o astfel de cunoastere cata este ingaduita unor ma-
runte existente pamdntesti fata de maretia nesfarsita a dumnezeirii”’".

in acelasi timp Sf. Vasile avertizeaza: ,, dacd puterea mintii e tulburatd de diavol, atunci
omul va ajunge sa se inchine la idoli ori se va intoarce spre alt soi de fardadelegi. Daca insa
isi va deschide sufletul spre ajutorul Duhui Sfant, atunci va ajunge sa cunoasca adevarul si
sd recunoascd pe Dumnezeu. In aceasta viata il va cunoaste, insd, numai — ,,in parte — cum
zice Apostolul, mai deplin abia in viata de dincolo ,,cand va veni ceea ce este desavarsit §i
cdnd se va desfiinta ceea ce este in parte”.

In ceea ce priveste cunoasterea lui Dumnezeu Sfantul Vasile cel Mare precizeaza faptul
ca ea poate fi inteleasd in mai multe feluri. Noi ,, cunoastem marirea si puterea lui Dumne-
zeu, infelepciunea, bundtatea si purtarea de grija pe care o are fata de noi, precum si drep-
tatea cu care judeca El toate, dar insasi fiinta Iui Dumezeu n-o putem cunoas-
te.[...]Intr-adevir s-a spus cd una este fiinta lui Dumnezeu si cu totul altceva insusirile pe
care le-am enumerat. Cdci lucrarile sunt diferite, pe cata vreme fiinta e simpld, iar noi
putem afirma cd din lucrari Il cunoastem pe Dumnezeu, pe cand de fiinta lui nu suntem in
stare sa ne apropiem, pentru ca lucrarile Lui sunt cele care coboara spre noi, pe cand fiinta
lui ramdne inaccesibild ",

Stantul Vasile cel Mare evidentiaza ridicolul celor care sustin cd necunoscand fiinta lui
Dumnezeu noi cinstim ceea ce nu cunoastem: , miroase a joacd copildreasca vorba de
adineauri ,,daca nu cunosti fiinta lui Dumnezeu inseamnd cd tu cinstesti ceva ce nu cu-
nosti. In realitate putem spune cd: , eu stiu cd Dumnezeu existd, in ce constd, insd fiinta
Lui, acest lucru trece dincolo de puterea mea de intelegere .

Pornind de la acest aspect sunt extrem de importante implicatiile soteriologice pe care le
presupune cunoasterea lui Dumnezeu precum si relatia cunoastere-credinta-inchinare.

., Cum ma voi mantui atunci? Prin credinta, cdci credinta e suficientd pentru a ne con-
vinge ca exista Dumnezeu, dar nu ce este Dumnezeu in fiinta Lui, iar el va rasplati dupa
cuviinta celor care il cauta. Cdci, in fond, cunoasterea fiintei dumnezeiesti constd tocmai in
simtamdntul ca fiinta lui Dumnezeu n-o putem cunoaste, dar inchinarea nu sta in legatura
cu cdt cunoastem din fiinta lui Dumnezeu, ci cu convingerea ca El existd™.

,Asadar, cunoasterea izvordste din lucrari, iar din cunoastere s-a ndascut inchinarea.
,,crezi cd eu pot face aceasta? (Mt. 9,28) Cred Domane si s-a inchinat Lui (Ioan 9,38). In

% Ibidem.

0 Ibidem, p. 481.

"' Ibidem.

2 Ibidem, p. 482.

73 Scrisoarea 234, PSB 12, pp. 482-483.
74 Ibidem, p. 483.

75 Tbidem, p. 483.

235



chipul acesta inchinarea urmeaza credintei, iar credinta se intareste prin putere. [..] noi
cunoastem pe Dumnezeu dupa puterea Lui, iar daca credem in Cel pe Care-L cunoastem,
atunci §i inchinarea o aducem tot Celui in Care credem’°.

In scrisoarea 235 Sfantul Vasile cel Mare reia discutia in legaturd cu relatia cunoastere-
credintd-inchinare, accentuand faptul cd cunoasterea este anterioara credintei, iar din cre-
dinta se naste inchinarea: ,, Cand vorbim insa de credinta in Dumnezeu, ceea ce premerge
intadi este ideea despre existenta lui Dumnezeu, iar aceasta o deducem din lucrurile create.
Faptul cd Dumnezeu e intelept, e puternic, e bun §i cd are toate celelalte insugsiri Il dedu-
cem ugor din comparatia cu lumea creaturilor, pentru cd asa Il cunoastem ca stapan al
nostru al tuturora. Si intrucdt Dumnezeu e Ziditorul intregii lumi, iar noi facem parte din
lume, urmeazda ca Dumnezeu e si Creatorul nostru. Acestei cunoasteri ii urmeazd apoi
credinta, iar din aceastd credintd izvordste inchinarea™’.

in aceeasl scrisoare, Sfantul Vasile cel Mare realizeaza, de asemenea, si extinderea sen-
sului termenului de cunoastere de la cel unilateral de cugetare asupra fiintei lui Dumnezeu
la un sens mai amplu sau la o abordare plurisemantica ce implicd mai multe aspecte: cu-
noasterea Creatorului, explicarea minunilor Lui, tinerea poruncilor si strAnsa comuniune cu
El

Stantul Vasile cel Mare insereaza in epistola 236 si o sinteza a Invataturii sale trinitare,
reafirmand deosebirea dintre ,,fiintd” si ,,persoand”, unitatea de fiintd in divinitate, notele
specifice fiecdrei persoane treimice: paternitatea, infierea si sfintirea’s.

in concluzie, schimbul epistolar inregistrat intre Vasile cel Mare si Amfilohie de Iconiu,
ilustreaza amploarea relatiilor inter-personale ale ierarhului capadocian, bogatele sale cu-
nostinte teologice si canonice, complexitatea problematicii vietii bisericesti din a doua
jumadtate a secolului al IV-lea, conlucrarea stransa dintre ierarhii fideli crezului niceean, iar
din punct de vedere hermeneutic este ilustrat cum nu se poate mai bine principiul cé la baza
raspunsurilor ziditoare stau intrebari intelepte.

76 Tbidem.
77 Scrisoarea 235, PSB 12, p. 484-485.
78 Scrisoarea 236, PSB 12, pp. 491-492.
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Sfanta Liturghie — Modalitate concreta de perpetuare
a Invataturii Mantuitorului

Mircea OROS

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
mircea_oros67@yahoo.com

Propovaduirea Evangheliei lui Hristos este un act fundamental al invatéturii Bisericii'. Fara
realizarea lui nu este posibila nici Increstinarea unor persoane dinafara Bisericii, dar nici
cresterea in Hristos a celor nou botezati. Propovaduirea Evangheliei are ca scop cunoasterea
lui Dumnezeu, iar cunoasterea presupune mai multe etape succesive, invatatura Bisericii In
acest sens nefiind niciodata una restrictiva, care sa se margineasca doar la un singur aspect
al cunoasterii, ci vizeaza cunoasterea deplind a lui Dumnezeu, prin relatie, prin experienta
directd datd de comuniunea cu Dumnezeu?®. Astfel, Sfanta Liturghie este mijlocul deplin al
realizarii obiectivului cunoasterii depline a lui Dumnezeu, intrucat, in cadrul ei, sacramen-
tal, omul ajunge la comuniune euharistica, fiintiala, cu Hristos cel Rastignit si inviat.

Teologia ortodoxa nu priveste Sfanta Liturghie niciodatd sub aspectul unui act magic, a
unei minuni care se petrece punctual intr-unul din momentele sale. Liturghia este jertfa si
anamneza si taind in ansamblul ei, nu in momente succesive, chiar daca diferitele momente
liturgice actualizeaza mai pregnant unul din aspectele sale. Nu se poate spune astfel ca
Liturghia este invatatoreasca pana la un anumit punct si de la un alt punct sfintitoare. Prin
urmare, daca deplina cunoastere a lui Dumnezeu se realizeazd In momentul impartasirii
euharistice cu Trupul si Sdngele Mantuitorului, momentul in care unirea dintre om si Dum-
nezeu se infaptuieste in modul cel mai deplin, totusi, cunoasterea lui Dumnezeu in Sfanta
Liturghie tine mai degraba de un proces, de o inaintare constanta in revelatie si cunoastere
pana la masura deplinatatii impartasirii euharistice.

Astfel trebuie sa precizam ca Sfanta Liturghie este un act de transmitere a Evangheliei
lui Hristos sub doud aspecte: 1. ca intreg, care propovaduieste cuvantul lui Dumnezeu, pe
care il exprima si il actualizeaza in forme trdite si 2. punctual, in special prin citirile din
Stanta Scripturd consacrate in mod explicit transmiterii Evangheliei lui Hristos.

Ca intreg, prin care se propovaduieste Invatatura crestind, prezentandu-se credinciosilor
cuvintele si faptele Mantuitorului, precum si invatitura Bisericii deductibila din acestea,
Sfanta Liturghie se desfasoard intr-un ansamblu cultic, didactic. ,,Pictura si icoanele care
impodobesc Sf. locas au o mare importanta didactica, fiindca ele zugravesc in chip plastic
ceea ce Sfanta Liturghie redi in acte sacramentale™.

in ansamblul sau, Sfanta Liturghie este o propoviduire. Sub aspectul siu anamnetic,
Sfanta Liturghie nu este doar o comemorare a actelor savarsite de catre Mantuitorul Hristos,

Pr. Prof. Valer Bel, Misiune, parohie, pastoratie, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 41.

2 Ibidem, p. 42.

Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia Ortodoxd, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 2004, p. 139.

Pr. Prof. Nicolae Balca, Importanta catehetica a Sfintei Liturghii, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”,
an LXXXVI, nr. 1-2/1958, p. 194-213.
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si o simpla reproducere a cuvintelor Sale, ci un proces unitar de reactualizare si recapitulare
a lor. ,,Cina cea de Taina, si deci si Sfanta Liturghie, rezuma in chip minunat intreaga Evan-
ghelie a iubirii. Céci ea ne arata ce a facut Mantuitorul pentru noi prin jertfa Sa si moartea
Sa pe Cruce, prin mijlocirea cdrora crestinii participd la viata divind”. ,Pentru a ne da
constiinta acestei prezente si activitati a Mantuitorului, intocmirea Liturghiei reprezinta prin
rituri simbolice intreaga viata si activitate istorica, pentru ca in cele din urma sa reproduca
sau sa actualizeze momentul ei suprem: jertfa de pe Golgota si celelalte episoade din urma
ei”8. ,Liturghia este prin natura sa un prilej de contemplatie a Sfintei Jertfe si un mediu de
inspiratie a virtutilor pentru cei care asista la ea cu atentie si credintd’”’. ,,Bogata imnologie
bisericeasca, mai ales, constituie un prilej la indeména tuturor credinciosilor s reflecteze
sub aspectele cele mai variate la invataturile si preceptele Mantuitorului in forma in care
Biserica le-a lamurit si le-a explicat pentru a sustine si a intdri credinta ortodoxa”®,

Sfanta Liturghie este astfel o prezentare a vietii si activitatii Mantuitorului, un prilej de
meditare la invatatura Sa, dar si o prezentare a acestei Invataturi intr-o forma inculturata la
nivelul experientei religioase a trairii liturgice. ,,in Sfinta Liturghie credinciosii ortodocsi
retraiesc intreg misterul intruparii, incepand de la nasterea din Betleem si pani la inaltarea
la ceruri, care se perinda prin acte simbolice, prin lecturi si rugaciuni Inaintea ochilor sufle-
testi ai credinciosilor™.

Sfanta Liturghie are astfel un dublu scop: cel al prezentarii vietii si activitatii Mantuito-
rului, dar si unul pedagogic, didactic menit sa transforme interior persoana umana, atat
pentru primirea dumnezeiestilor taine, cat si in ceea ce priveste existenta liturgicd a omului,
ulterioara Sfintei Liturghii.

In aspectul didactic al Sfintei Liturghii, in general, nu este cuprinsa doar transmiterea si
explicarea invataturilor de credintd, ci si constientizarea persoanei umane prin puterea
exemplului mereu viu al Mantuitorului prezent in Sfanta Liturghie. ,,Ca si in Evanghelia
Mantuitorului, tot asa si In Liturghia Bisericii, valoarea exemplului este in chip particular
apreciata. In consecinta, functiunea catehetica a Liturghiei nu se inchide in simpla notiune
de predare a unor cunostinte sau de instruire, ci ea urmareste de a da credinciosilor si de-
prinderi, adica de a-i obisnui, a-i educa, adicd de a le da cunostinte religioase nu doar in
proprietate intelectuald, ci de a-i determina s le transforme 1n viata traitd sau moravuri”'°.

Caracterul didactic al Sfintei Liturghii, exprimat prin transmiterea Invataturii de credinta
si improprierea ei la nivel launtric este demonstrat incd din inceputul Sfintei Liturghii, si
anume din momentul pregatirii preotului savarsitor pentru Liturghie. Astfel rugiciunea
imbracarii manecutelor: ,,mdinile Tale m-au facut si m-au zidit; intelepteste-ma si ma voi
invata poruncile Tale™!, aratd ca preotul trebuie sa fie deschis si pentru un proces didactic
si pedagogic.

5 Ibidem, p. 197.

Pr. Prof. Petre Vintilescu, Functia catehetica a Sfintei Liturghii, in ,,Studii Teologice”, an I, nr. 1—
2/1949, p. 18.

7 Ibidem, p. 25.

8 Ibidem, p. 20.

Pr. Prof. Spiridon Candea, Cultul divin si pastoratia crestind — factori de promovare a vietii religi-
oase in Ortodoxie, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”, an LXXXV, nr. 11-12/1967, p. 1198.

Pr. Prof. Petre Vintilescu, op. cit., p. 24.

Liturghierul, p. 94.
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In ceea ce priveste faptul ca Sfanta Liturghie in ansamblul sau este o recapitulare a me-
sajului scripturistic al mantuirii in Hristos trebuie s amintim ca ea are in mare masura o
constructie scripturistica.!?

Citirile din Sfanta Scriptura trebuie sd ne apard ca o parte integrantd normala a intregu-
lui Liturghiei. ,,Citirea pericopelor evanghelice si apostolice nu Insemneaza o «pauza» sau o
«paranteza» liturgica, ci ea face parte din insusi miezul Sfintei Liturghii”'3. , Ar fi gresit sa
credem ca rostul acestor lecturi se reduce doar la dimensiunea lor invatitoare. Ele au si un
rol purificator, de pregétire a sufletelor pentru obiectivul principal al Liturghiei, Euharis-
tia”!4. Citirile ,,pregatesc si curdtesc dinainte, pentru sfintirea cea mare a Sfintelor Taine”!’.
,Ele inchipuiesc ardtarea in lume a Domnului, prin care El s-a facut cunoscut incetul cu
incetul, dupd invierea Sa”'®.

Citirile speciale din Sfanta Scriptura, regasite in randuiala liturgicd a Sfintei Liturghii
sunt Prochimenul, Apostolul si Evanghelia. Toate acestea au menirea de a transmite in an-
samblu mesajul Scripturistic al mantuirii realizate prin opera rascumpdratoare a Mantuito-
rului. Asocierea lor nu este intdmplatoare, ci ele se afla intr-o legatura interioara, organica.
Astfel ,.citetul rosteste prochimenul Apostolului, sau stihul prevazut din Psalmi, ca semn al
legaturii invataturii Noului Testament cu cea a Vechiului Testament, sau al unitatii planului
de mantuire al lui Dumnezeu desfasurat de-a lungul istoriei”"”.

Ordinea citirii pericopelor scripturistice este cea a Apostolului si a Evangheliei. Ele sunt
puse 1n aceasta ordine, nu pentru cd Apostolul ar reprezenta o intdietate in fata Evangheliei,
ci pentru ca respectandu-se principiul descoperirii progresive a lui Hristos in fata oameni-
lor'8, se intelege ca Evanghelia sa fie cititd ultima ,,pentru ca cele griite de Mantuitorul
Insusi ne infitiseaza ardtarea Lui mai limurit decat cele spuse de Apostoli”"®.

Citirea Apostolului reprezinta o etapa a momentului revelarii sau descoperirii lui Hristos
in Sfanta Liturghie, etapa care insd, nu este despartita de ansamblul revelarii Sale evanghe-
lice. ,,Ceea ce se va citi din scrierile Apostolului e aceeasi intelepciune a lui Hristos care se
cuprinde si in Evanghelie. Sau prin ele e vestit Acelasi Hristos, Intelepciunea ipostatica a
lui Dumnezeu?.

Citirea propriu-zisd a Evangheliei in cadrul liturgic este precedatd de doud momente cu
valoarea distinctd si complementara, rugaciunea dinainte de Evanghelie si imnul de lauda
adresat lui Dumnezeu.

Rugiciunea dinainte de Evanghelie: ,,Straluceste in inimile noastre, lubitorule de oa-
meni, Stapdne, lumina cea curata a cunoasterii Dumnezeirii Tale §i deschide ochii gandului
nostru spre intelegerea evanghelicelor tale porunci, ca toate poftele trupului calcand, vietu-
ire duhovniceasca sa petrecem, cugetand si facand toate cele ce sunt spre buna placerea

Despre prezenta Sfintei Scripturi in textul Sfintei Liturghii si a cultului in general, se poate consul-
ta IPS Bartolomeu Valeriu Anania, Cartea deschisd a Impardtiei. O insotire liturgicd pentru preoti
si mireni, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2007, p. 116-117.

3 Ibidem, p. 117.

14 Ibidem, p. 117.

15 Sf. Nicolae Cabasila, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, Ed. IBMBOR , Bucuresti, 1997, p. 54.

16 [bidem, p. 54.

Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Spiritualitate §i comuniune in Liturghia ortodoxa, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 2004, p. 318.

18" {PS Bartolomeu Valeriu Anania, op. cit., Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2007, p. 119: ,,Hristos nu i S-a
aratat lumii dintr-odata, naprasnic, ci progresiv, inaintand de la simplu la compus, de la elementar
la complex”.

Sf. Nicolae Cabasila, op. cit., p. 55.

Pr. Prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 318.
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Ta. Ca tu esti luminarea sufletelor si a trupurilor noastre, Hristoase Dumnezeule si Tie
slava inaltam, impreuna si Celui fara de inceput al Tau Parinte si Preasfantului si bunului
si de viatd facatorului Tau Duh, acum §i pururea si in vecii vecilor. Amin.””!, ,cere atat
pregdtirea pentru citire, cat si roadele acesteia pentru ascultitori”??. Rugiciunea cere o
luminare a credinciosilor, In vederea cunoasterii, dar ,,daca ar fi vorba despre o cunoastere
teoretica a dogmelor despre Dumnezeu, pe aceasta ar avea-o preotul cum nu o au credincio-
sii. E vorba deci despre o cunoastere din stralucirea luminii lui Dumnezeu, Care Se face El
Insusi lumina in preot si in credinciosi”?.

Un alt moment important al pregatirii pentru primirea cuvantului lui Dumnezeu prin ci-
tirea Sfintei Evanghelii este imnul ,,slavi Tie Doamne, slavi Tie ™. ,Inainte si dupa Evan-
ghelie 1naltdm o cantare adevarata, de lauda, fara cerere, ca unii care stim cd Sfanta Evan-
ghelie intruchipeazi pe Hristos, si cd, dacd L-am aflat pe Hristos, am dobandit totul”?*. De
altfel, aceasta dimensiune doxologica a intdmpinarii descoperirii evanghelice a lui Hristos,
este anticipata chiar de citirea Apostolului, pentru ca ,,epistolele apostolilor nu sunt o expu-
nere teoreticd a lucririi mantuitoare a lui Hristos, ci una doxologica de preamdrire”?®.

Pe de o parte citirile din Apostol sau Evanghelie reprezinta punctual o intalnire imediata
a participantilor la Sfanta Liturghie cu cuvantul lui Dumnezeu, iar pe de alta parte ,,perico-
pele evanghelice si scrierile sfintilor Apostoli, repartizate pe duminicile si sarbatorile din
calendar, fac sa ruleze pe dinaintea mintii noastre intreaga Invataturd si amintirea faptelor
Sale™?.

»Alaturi de rugéciuni, imne, acte si simboluri, explicarea cuvantului lui Dumnezeu re-
prezinta in Liturghie una dintre cele doud fete complementare intre ele din circuitul functi-
unii catehetice”?®. Trebuie sid remarcim faptul ci explicarea cuvantului lui Dumnezeu nu
trebuie sa fie privita ca o ruptura in structura Sfintei Liturghii, ca o intruziune in aceasta, ci
ca o parte componentd a acesteia, intrinsecd dimensiunii sale sfintitoare si mantuitoare.
Talcuirea pericopei evanghelice, privitd ca parte componenta a Sfintei Liturghii prin care se
indeplineste vocatia misionara a Bisericii, (,,pastoratia colectiva se exercitd in cadrul cultu-
lui ortodox si in special in cadrul Sfintei Liturghii si prin predicd”?®), nu este un gest extern
al preotului sau al Bisericii, nu este o expunere distinctd de Liturghie a invataturii de cre-
dinta. Predica ,,nu este o simpla explicare a celor citite de catre persoanele cunoscatoare si
competente, nu este expunerea cunostintelor teologice ale predicatorului in fata celor care-1
asculta, nici meditatia ,,prilejuita” de textul evanghelic. Predica, in general, nu este o predi-
ca despre Evanghelie (la ,,tema evanghelicd”); ea este predica Evangheliei insdsi™?. Predica
este prin urmare un act de propovaduire a Evangheliei care vine in continuarea fireasca a
citirii ei. Ea are o valoarea liturgica, si face parte din procesul liturgic de invétare si sfintire
a oamenilor pe care il presupune Sfanta Liturghie. Predica nu poate fi despartita nici de
citirea Evangheliei, dar nici de prefacerea darurilor in Sfanta Liturghie. Ea este o etapd in

2 Liturghier, 128.

22 Pr. Prof. Juan Mateos, Celebrarea Cuvéntului in Liturghia Bizanting, Ed. Renasterea, Cluj-

Napoca, 2007, p. 163.

Pr. Prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 321-322.

24 Liturghier, p. 129 si 130.

25 Sf. Nicolae Cabasila, op. cit., p. 54.

26 Pr. Prof. Dumitru Stiniloae, op. cit., p. 314.

27 Pr. Prof. Petre Vintilescu, op. cit., p. 19.

28 Ibidem, p. 29.

29 Pr. Prof. Spiridon Candea, op. cit., p. 1200.

30 Pr. Prof. Alexandre Schmemann, Euharistia — Taina Impdrdatiei, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993,
p. 82-83.
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urcusul spre acest punct. Fiind o predica a Evangheliei, sau o predicare a Evangheliei, des-
prinderea ei din contextul liturgic, ar fi rezultatul ruperii Cuvantului de Euharistie, adica de
Biserica Tnsdsi®!. Totusi, Ortodoxia a inteles s integreze predica in ansamblul Sfintei Litur-
ghii, dar sa nu 1i confere un rol preponderent, exclusiv si o importanta exagerata, pentru ca
ea isi realizeaza rostul doar 1n acest context unitar al Liturghiei. ,,in Ortodoxie, predica nu
are importanta exclusiva pe care i-o da protestantismul, pentru simplul motiv ca slujba
abunda prin ea insasi in elemente edificatoare™?.

Propovaduirea cuvantului prin Sfanta Liturghie nu are o valoare exclusiva, ci face parte
din ansamblul intregului mantuitor pe care il reprezinta Sfanta Liturghie in ceea ce priveste
sfintirea credinciosilor si aducerea lor in comuniune euharistica cu Hristos cel Inviat.

3U Ibidem, p. 72.
32 Pr. Prof. Spiridon Candea, op. cit., p. 1201.
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Lucrari ale Sf. Grigorie Teologul tiparite in secolul
al XVI-lea de carturari evanghelici la Brasov

Hermann PITTERS

Departamentul de Teologie Protestantd Universitatea ,,Lucian Blaga” Sibiu

Este pentru noi un fapt imbucuritor si Tnaltitor ca anul 2009 a fost proclamat ca an come-
morativ-omagial al celor trei mari parinti bisericesti capadocieni Vasile cel Mare, Grigorie
Teologul si Grigorie de Nyssa. Toata crestinatatea, Biserica universald datoreaza acestor trei
mari teologi comori inestimabile de gandire calauzitoare. In perioada dificila premergitoare
celui de-al doilea Conciliu Ecumenic din Constantinopol din anul 381, lucrarea lor teologi-
ca devenise decisivd pentru formularea definitiva a Crezului Niceo-Constantinopolitan,
hotarata la acest conciliu. Acest crez uneste de fapt toatd crestindtatea din Résarit si din
Apus, punand capat controverselor cu privire la homoousia celor trei ipostasuri ale Sfintei
Treimi. Asadar, intr-adevar, in teologia celor trei mari capadocieni ni se releveaza unitatea
tuturor crestinilor In una si aceeasi credinta. Universalitatea teologiei lor reiese si din faptul
ca toate confesiile se pot regdsi In gandirea acestor mari parinti. Nu este deci de mirare,
daca chiar si teologii Reformei protestante din secolul al XVI-lea au recurs la operele lor.

Acesta este in mod foarte concret cazul si in Transilvania la teologii evanghelici sasi din
timpul Reformei. In interventia mea scurti la acest simpozion am sa ma refer la editia unor
texte originale in limba greacd ale lui Grigorie Teologul la Brasov din anii 1540 si 1555.
Iata deci o surpriza: Grigorie de Nazianz la noi acasd, cunoscut si apreciat de carturari pro-
testanti, entuziasmati de descoperirea unor texte patristice grecesti, pe care le scot la lumina
tiparului, Intru totul in spiritul umanismului erudit din acea epoca.

Este vorba de umanistii bragoveni Johannes Honterus (1498—1549) si Valentin Wagner
(1508-1557), primul format la universitatile din Viena si Cracovia si cu lucrari stiintifice si
editoriale la Basel, al doilea cu studii superioare la Wittenberg sub indrumarea directa a lui
Melanchton, améndoi cu titlul academic de magistru, si amandoi promotori ai Reformei
bisericesti in Transilvania. Honterus, 1n tiparnita infiintata de el la Brasov, pe langa multe
carti mai ales pentru uz scolar, care acopera toate obiectele celor sapte arte liberale ale stu-
diilor umaniste!, in anul 1540 a editat o carte cu sentinte (sau gnomuri) ale lui Nil Ascetul,
de fapt insd o colectie de scrieri ale mai multor autori din patrologia greacd?, iar Valentin
Wagner, de altfel colaboratorul si urmasul lui Honterus ca prim-preot la Biserica Neagra din
Brasov?, in anul 1555 a publicat o carte cu texte ale alui Grigorie Teologul, ale lui Menan-

' Despre Honterus, viata si opera sa, existd multe studii si publicatii. O orientare generald o da

NUSSBACHER, Gernot: Johannes Honterus, sein Leben und Werk im Bild, Bucuresti 1978; o in-
formare detaliatd oferd BINDER, Ludwig: Johannes Honterus. Schriften, Briefe, Zeugnisse, Bucu-
resti, 1996. Aici si Intreaga bibliografie cu privire la cercetérile despre Honterus.

Titlurile acestei carti vezi in fig. 1.

Despre Wagner, viata si opera sa informeaza cel mai bine Miiller, Andreas: Reformation zwischen
Ost und West. Valentin Wagners griechischer Katechismus (Kronstadt 1550), K6ln, Weimar, Wien
2000, cu intreaga bibliografie cu privire la Wagner.
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der ,,si altor poeti”.* Pentru noi este interesant faptul cd avem o stire precisd despre prove-
nienta acestor texte grecesti. Ele provin ca manuscrise din biblioteci manastiresti din Tara
Romanescd si Moldova. Umanistul german Michael Neander, care in anul 1556 a reeditat
cartea sentintelor lui Nil Ascetul la Basel cu o traducere in limba latina.’ In prefata acestei
editii Neander spune clar ca textul grecesc al cartii sale a fost tiparit de prima data de catre
Johannes Honterus si precizeaza ca acesta 1-a descoperit intr-o veche biblioteca. El spune ca
Honterus, cutreierand Valahia si Moldova, regiuni Invecinate Transilvaniei, a cercetat mai
multe biblioteci ménastiresti devastate in razboaie, gasind ,,in locuri intunecate, pline de
molii si gandaci” manuscrise grecesti, pe care le-a prelucrat impreund cu colegul sau cartu-
rar Wagner, ca si el bun cunoscator al limbii si culturii grecesti, si le-a publicat la Bragov.®
Dupa aceste preliminarii ne indreptdm atentia asupra textelor lui Grigorie de Nazianz,
publicate de acesti doi umanisti brasoveni. In cartea editata in anul 1540 de Honterus gisim
printre altele scrieri ale lui Nil Ascetul, ale lui Evagrie Ponticul si ale lui Talasie Libianul ca
si un foarte frumos text al lui Grigorie Teologul’. Acesta, cum se stie, pe 1anga scrierile sale
teologice — omilii, cuvantari si epistole — ne-a ldsat si o serie de opere poetice cu continut
moral-dogmatic.® In editia lui Honterus se giseste o poezie moral-filosofici compusi din
versuri iambice. Este vorba de un asa-numit ,,alfabet parenetic”, un acrostih compus din 22
de versuri care incep cu literele In ordinea alfabetului grecesc, o forma artistica agreata in
literatura antica (de exemplu si 1n unii dintre psalmii din Vechiul Testament ebraic). Poezia
se regaseste si in Patrologia Greaca editatd de Migne, tom 37, coloanele 908-910, unde se
mentioneaza ca acest text ar fi fost editat pentru prima datd in anul 1591 de Joh. Leuven-
klau, neluand in considerare publicarea sa la Brasov deja in anul 1540. Putem deci sa afir-
mam ca aceste versuri ale lui Grigorie de Nazianz au fost de prima data tiparite la noi, la
Brasov. Este vorba de o poezie de invatatura cu un continut in primul rand moral, cum il
putem gasi si in diatriba filosofica din Stoa, cu Indemnuri la o viata ordonata si curata. Nu
dispunem aici de spatiul necesar unei analize teologice si filosofice amanuntite a acestui
text’. Amintim doar atita cd, cu afirmatiile sale despre multumirea fati de Dumnezeu ca

Titlul acestei carti, fig. 2.

5 Nili episcopi et martyris capita, seu praeceptiones de vita pie, Graecolatine, Michaéle Neandro
Soraniense conversae et expositae, Basel 1558.

,»Caeterum eum autorem (scil. Nilum) reperit aliquando in bibliotheca quadam vetustissima, apud
barbaros plane homines, in Vualachia (quae regio est vicina Transsylvaniae) loannes Honterus
Coronensis, vir doctissimus, et de literis in patria sua Transsylvania optime meritus, linguarum ac
totius antiquitatis studiosissimus: dum eius regionis, et vicinae Moldaviae bibliothecas excutit.
Pluro autem proculdubio reperturus, et cum studiosis communicaturus fuerat, si cum virum,
quemadmodum etiam Vuagnerum, utrumque doctissimum et linguarum cognitione eximium, et
Transsylvaniae suae lumina clarissima, fata minus aequa ei terrae, et publicae etiam utilitati non
induidissent. Porro eum autorem (quem Hontero, ut diximus, debemus, qui primus eum ex tenebris
in lucem eduxit, ubi cum blattis, tineisque situ et aliis huiusmodi bonorum librorum pestibus
delitescens, diu bellum gesserat) cum amici eum ex Transsylvania ad nos missent, ed publici eum
usus faceremus, ex graeco in latinum convertimus...”

Despre editia acestei carti si analiza textelor grecesti cuprinse in ea vezi Pitters, Hermann: Patristi-
sche Dichtung in den Verdffentlichungen des Johannes Honterus. Beobachtungen zur Nilus-
Ausgabe aus dem Jahr 1540, Festschrift Albert Klein, Sibiu 1980, pp. 58-71.

Despre Grigorie Teologul ca poet vezi Coman, loan Gh.: Poezia Sfantului Grigorie de Nazianz,
Studii Teologice, X, 1-2, Bucuresti 1958; Ackermann, Wilhelm: Die didaktische Poesie des Gre-
gor von Nazianz, Leipzig 1993; Wyss, B.: Gregor von Nazianz, ein griechisch-christlicher Dichter
des 4. Jahrhunderts, Darmstadt, 1962.

O traducere si interpretare mai ampla a acestui alfabet parenetic am incercat-o in studiul amintit in
nota 7, pp. 62—64.
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bazad pentru intreaga etica crestind si cu cele spuse despre Cuvantul (logosul) ca lumina
intregii vieti, autorul se inscrie Intru totul in conceptia teologiei Reformei bisericesti, inten-
tionatd si condusda de Honterus la Brasov. Sau mai bine invers: Reforma, cu intentiile ei,
este intru totul conforma cu viziunea vietii crestine a parintelui capadocian.

Aceastd constatare o putem aplica si la textele mai ample ale lui Grigorie de Nazianz,
publicate n anul 1555 de Valentin Wagner. Este vorba de cartea intitulatd ,,Gnomai”, in
care se gasesc pe langa doud poeme morale cuprinzatoare a marelui parinte capacocian si
85 poezii mai scurte ordonate dupa titlurile lor in ordinea alfabetica, atribuite poetului grec
Menander si ,,altor poeti”, tot cu un continut moral-pedagogic.!® Cele doud poeme morale
gregoriene din aceasta carte se gasesc si ele in Patrologia Greacd de Migne, si anume un
poem cu 60 de tetrastihuri (strofe cu cate patru randuri) in tomul 37, coloanele 928-945, si
un al doilea poem, care consta din 72 distihuri (versuri in cate doua randuri) in acelasi tom,
coloanele 916-927. De mentinut este si in acest caz ca textele patristice descoperite de cei
doi umanisti transilvaneni in biblioteci romanesti, au fost de prima data tiparite la noi, la
Brasov, de aici intrand apoi in circuitul general al lumii stiintifice. Limitele de timp ale
programului acestui simpozion nu ne permit sa facem o analiza literar-teologica acestor
texte extrem de valoroase, ceea ce am Incercat foarte concis si restrns in altd parte.!! As
dori sa subliniez numai faptul ca, in ambele poeme se oglindeste toatd gandirea lui Grigorie
intr-o prezentare filosoficd-dogmatica cuceritoare, In care se aratd cd viata bund, curata si
ridicatd din punct de vedere moral provine intru totul din har si din legatura nemijlocitd a
crestinului cu Dumnezeu. Primirea mantuirii el o datoreaza numai carmurii vietii sale prin
Duhul Sféant, insd el rimane mereu chemat la daruire proprie. Intreaga viatd crestina este
ancorata Intr-o traire credincioasd indrumatd de Duh si adevar.

Cu ocazia acestui simpozion comemorativ in cinstea celor trei mari capadocieni, prin
comunicarea mea am vrut numai sd atrag atentia asupra prea putin cunoscutului fapt ca
unele din scrierile lui Grigorie Teologul s-au pastrat in partile noastre, la monahi romani, si
au fost puse 1n circuitul stiintelor patrologice chiar de carturari si umanisti sasi din tara
noastra. Avem deci legaturi foarte directe si concrete, istorice si literare cu marii parinti din
Capadocia. Ei apartin Bisericii universale si ne indeamna la o cercetare comuna a radacini-
lor noastre spirituale la cdutarea unitatii crestine.

10 Despre cele doud poeme publicate de V. Wagner, vezi: Pitters, Hermann, Begegnung zwischen
Reformation und Ostkirche in Siebenbiirgen. Beobachtungen zur Verdffentlichung zweier Le-
hrgedichte des Gregor von Nazianz durch Valentin Wagner, Kronstadt 1555, in: Orthodoxes Fo-
rum, III, 1, Miinchen 1989, pp. 73-82; idem: Doud poeme morale ale Sf. Grigorie Teologul publi-
cate In 1555 de Valentin Wagner la Brasov, in: Teologie, Slujire, Ecumenism. Omagiu Antonie
Plamddeala, Sibiu, 1996.

O analiza mai profunda a acestor texte gregoriene sub aspect antropologic si soteriologic am pre-
zentat-o 1n referatul sustinut la cel de-al 6-lea Seminar Teologic sudesteuropean la Heidelberg
1985: Erwihlung und sittliche Verantwortung als theologisches Thema in der siebenbiirgischen
Reformation im Gesprich mit der ostkirchlichen Uberlieferung. Zur Verdffentlichung zweier Le-
hrgedichte des Gregor von Nazianz durch V. Wagner, Kronstadt, 1555.
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Cuvant si pastoratie la Sfantul Vasile cel Mare

Dorel MAN

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
mandorelubb@yahoo.com

Anul 2009 ne ofera prilej de meditatie asupra operei Sfantului Vasile cel Mare (+379), arhi-
episcop al Cezareei Capadochiei din Asia Mica, la implinirea a 1630 de ani de la savarsirea
din aceasta viata. El face parte din grupa scriitorilor bisericesti Capadocieni, cei mai de
seama parinti ai Bisericii Ortodoxe, impreund cu Sfantul Grigorie de Nysa (+395), fratele
sau, Sfantul Grigorie de Nazianz (+390), Amfilohie de Iconiu, Marcel de Ancira, Vasile de
Ancira si Asterie al Amasiei.

Activitatea pastorald, desfasuratd in a doua jumatate a secolului al IV-lea, perioada in-
carcatd de schisme ce amenintau unitatea Bisericii crestine, ramane marcatd de pozitia si
gandirea teologica, expusa in opera scrisa, ce reprezintd un izvor nesecat pentru Biserica si
teologii ei chemati sa desfasoare si astdzi, dupa acest model, o lucrare de apologie a credin-
tei ortodoxe intr-o lume de la inceputul mileniului III.

Cinstit si apreciat deopotriva in Rasarit si Apus, Sfantul Vasile cel Mare se inscrie in ga-
leria marilor dascali ai Bisericii crestine care au propovaduit cuvantul Evangheliei in randul
crestinilor si a ereticilor vremii sale reusind instruirea credinciosilor in dreapta credinta si
cunoasterea invataturii Bisericii crestine. Prin misiunea desfasurata, el si-a castigat aprecie-
rea pastoritilor sdi, care au vazut in el ,,modelul Pastorului” care-si pune sufletul pentru
oile sale, model pentru preotii din toate timpurile. Teologii si specialistii iIn domeniu, anali-
zand opera scrisd, afirmd ci este ,,primul predicator considerat ca atare de Bisericd™! iar
»Biserica a avut putini oameni atat de completi, ca pregatire, si atat de bine echilibrati, ca
manifestare, ca Sfantul Vasile cel Mare”, cinstit iIn mod deosebit de Biserica ca ,,ales a lui
Dumnezeu” sa se confrunte cu marile probleme si crize teologice ale vremii sale devenind
un adevdrat parinte si dascil asa cum rezultd din scrierile sale.”

Lucrérile sale, modele de elocinta, imnuri de neintrecutd frumusete zidesc si povatuiesc
sufleteste, invatd filocalic in toate compartimentele vietii crestine, sunt pline de informatii
cu privire la fraimantarile Bisericii din Rasarit, a veacului al IV-lea, cu obiectivul de a in-
drepta neregulile, de a formula dreapta credinta in fata ereticilor vremii sale, in frunte cu
imparatul Valens convertit la arianism, intr-o perioada in care ,,Biserica era ravasita, se afla
intr-un moment de naufragiu” cum afirma insusi Sfantul Vasile care l-a invins pe imparat si
a mentinut scaunul episcopal timp de patru ani ,,fiind pentru unii zid puternic si meterez, iar
pentru altii topor ce taie stanca si foc aruncat in spini, precum zice Scriptura, singura scan-

teie a adevarului, singura tarie in mijlocul captivilor”.3

Apud, Arhim. Veniamin Micle, Sfdantul Vasile cel Mare, predicator al cuvantului lui Dumnezeu, in

,Mitropolia Banatului”, anul XXIX, 1979, nr. 10-12, p. 610.

2 Cf. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri, partea a doua, in Colectia ,,P.S.B.,” — 18, Ed. IBMBOR, Bucu-
resti, 1989, p. 9.

3 Cf. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri, partea a treia, in Colectia ,,P.S.B.”, — 12, Ed. IBMBOR, Bucu-

resti, p. 9.
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Sfantul Vasile cel Mare raméne in constiinta crestinilor prin slujba Sfintei Liturghii, ce
se numara printre primele carti de slujba traduse in limba romana, ce este ,,frumusetea gan-
dirii sale luminate de Duhul Sfant si cu darul de maestru al cuvantului™, Liturghie savarsita
de zece ori pe an, precum si prin ,,Molitvele” care 1i poarta numele ce se fac la Anul nou.

Dascdl in stiinta teologica, cu accent pe meditatie si rugaciune, traind o viata de adeva-
rat monah, scrie regulile dupa care sa vietuiascad monahii in manastire, dupa care calugarii
in Biserica rasariteand se conduc pana azi, la care adaugd munca neincetata, face misiona-
rism de 1nalta tinutd duhovniceasca cu daruire si exigentd pentru a alege si pregati preoti
pentru pastoratia crestinilor din timpul sdu, lucrare ce se face in concordantd cu traditia
afirmand ca: ,,nimeni nu va putea ajunge slujitor al Bisericii decat dupa o foarte amanuntita
cercetare. Intreaga lor viata era aspru controlatd, dacd nu cumva erau clevetitori, betivi,
certareti, daca 1si infranau patimile din tinerete, incat sa poatd ajunge la o viata de cat mai
multd sfintenie, fard de care nimeni nu va vedea pe Dumnezeu™, adevirata lege dupa care
erau recrutati preotii cu un accent deosebit pe o viatd morala superioara.

Sfantul Vasile cel Mare s-a impus si prin propovaduirea cuvantului si sfatuieste preotul,
dintotdeauna, sa cunoasca foarte bine Sfanta Scriptura si invataturile Sfintilor Parinti care
au ramas exemple vii prin cultura si vasta lor pregatire. Pregatirea intelectuald a preotului se
observa 1n primul rand 1n expunerea cuvantarii in fata credinciosilor ce reprezinta de fapt
una din caracteristicile principale ale misiunii preotesti si prin care se exercita functia Inva-
tatoare a preotiei cu temei biblic: ,,Mergand invatati toate neamurile, botezandu-le in nume-
le Tatélui si al Fiului si al Sfantului Duh” (Matei 28,19), lucrare ce impune predicatorului
dedicarea pentru studiu, aprofundare si experimentare prin traire personald a cuvantului
dumnezeiesc asa cum se dd ca exemplu vrednic de urmat Sfantul Vasile zicand: ,,Cum va
putea vesti adevarul Tau cel ce nu gaseste timp pentru invataturd, si care isi are mintea
cufundatd intr-o multime atat de grea de carne? Pentru aceasta imi consum timpul si nu-mi
crut sangele care si el se transforma in carne, pentru ca s nu mai am nimic Intru mine, care
sd ma Tmpiedice de la mérturisire si de la priceperea adevarului™®.

Predica a avut si are un rol deosebit de important in pastoratie deoarece ,,in afara de pil-
da prin fapta, preotii n-au decat un singur mijloc, o singura cale de vindecare: Invatatura cu
cuvantul, predica. Prin predica ridicdm sufletul deznadajduit; prin predica smerim sufletul
ingdmfat; prin predica tiiem cele de prisos; prin predicd si implinim cele de lipsa; prin
predica lucram toate celelalte cite ne ajutd la insanatosirea sufletului””. In conceptia sa
predica este hrana pentru suflet in mentinerea vietii duhovnicesti adicd o ,,hrana ce se da
sufletelor prin Duhul™® precum si ,,sigeatd” care atinge inima ascultdtorilor motiv pentru
care ,,intr-un timp destul de scurt, predica a strabatut aproape intreaga lume de la un capat
la altul. (...). Predica Evangheliei, facandu-se in cuvinte simple are multd putere intru a
conduce si a indruma pe cineva la mantuire™.

Sfantul Vasile cel Mare intervine printr-o scrisoare circulara catre slujitorii altarelor din
Neocezareea, la anul 375, prin care le porunceste categoric si le impune sa ia atitudine in

4 Sfintul Vasile cel Mare — Inchinare la 1600 ani de la sivirsirea sa, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1980, p. 14.

> Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri, Partea a treia, Colectia ,,P.S.B.”, nr. 12, Ed. IBMBOR, Bucuresti,

1988, p .221.

Stantul Vasile cel Mare, Comentar la Psalmi, trad. de pr. Olimp N. Céciula, Col. ,,Izvoarele Orto-

doxiei”, nr. 2, editia a II-a, Bucuresti 1943, Psalmul 29, pp. 155-156.

Stantul loan Gura de Aur, Despre preotie, in ,,Biserica Ortodoxd Romana”, anul LXXYV, 1957, nr.

10, p. 971.

Stantul Vasile cel Mare, op. cit., trad. de pr. Olimp Caciula, Psalmul 59 , p. 318.

Idem, pp. 242-243.
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misiune: ,,Fratilor, nu fiti slugarnici fata de cei ce vara in suflete Invataturi gresite si nu stati
nepasatori, uitindu-va cum vrasmasii otravesc cu credinte nelegiuite poporul Iui Dumnezeu
care vi s-a incredintat ! (...). Calomniatorii sperie Indeosebi pe oamenii mai simpli, iatd ce
am de spus: obiceiurile care predomin azi in toate Bisericile lui Dumnezeu sunt asemana-
toare si se armonizeaza intre ele. De cu noapte poporul se scoald sa mearga la locasul de
rugaciune, unde cu oboseald, cu lacrimi stiruitoare, se marturiseste Domnului, apoi se ridi-
cd sa treacd de la rugdciuni la cAntarea de psalmi”!. Problemele pastorale cu care se con-
frunta Sfantul Vasile cel Mare sunt si astazi de actualitate pentru slujitorii Bisericii care au
datoria si lupte cu pacatul care umbreste pastoratia si profilul lor moral. in lucrarea sa inti-
tulata Scrierile morale, Sfantul Vasile cel Mare, 1i incurajeajd pe preoti in propovaduirea
Evangheliei: ,,Se cade ca, neinfricat si fara sa ne fie rusine, sa cutezam a marturisi pe Dom-
nul nostru lisus Hristos si invatatura Lui!!.

In predicile si scrisorile sale Sfantul Vasile a utilizat citate din operele scriitorilor clasici
profani pe care 1i va folosi in scopurile invataturii crestine, recunoscand importanta vorbirii
frumoase, aratand ca Duhul Sfant a ,,impreunat cu dogmele placerea cuvantului, pentru ca
fara stirea noastra, odata cu bucuria si frumusetea celor auzite sa primim si folosul rezultat
din cuvintele auzite”!? reusind sd armonizeze literatura lor cu Sfanta Scriptura fiind caracte-
rizat de Sfantul Grigorie de Nysa ,,dascal al intelepciunii divine si al intelepciunii umane,
luptator indemanatic investit cu o dubld armura”'3. In activitatea sa pastorala Sfantul Vasile
cel Mare a pus accent, in cartile sale, pe invatatura crestineasca, interpretand cuvintele
Sfintei Scripturi despre cele sase zile ale facerii lumii, pe alcatuirea de omilii la psalmi, iar
in alte cérti scrie diferite invataturi pentru viatd precum si despre apararea credintei in fata
ereticilor vremii

Omiliile de la Hexaimeron sunt ,,un model de oratorie crestind intemeiatd pe cercetarile
stiintifice ale epocii, cu concluziile morale care se impuneau, un ghid pentru credinciosi in
fata contradictiilor stiintifice si filozofice care domneau in vremea sa cu privire la originea
lumii.'¥, iar ,, Omilia catre tineri, despre felul de a trage folos din scrierile eline” este ,,un
model de indrumiri universitare necesare tineretului studios crestin de pretutindeni”’ do-
vedind prin aceasta, Sf. Vasile, cd este un ,,vechi si abil cunoscator al problemelor contactu-
lui dintre cultura crestind si cultura laica”!®, un dascal cu orizont si larga intelegere fatd de
eforturile mintii umane prezentate de gandirea greaca, inspirdndu-se din autorii clasici adu-
cand literatura acestora la Sfanta Scripturd!” cu mentiunea de a ,,primi din cartile lor numai
cat este de folos, s stiti si ce trebuie sd treceti cu vederea”'®. Tot in acest sens spune ca:
,»De la retori vom imprumuta tehnica discursurilor, dar nu vom imita arta minciunii, deoa-

10" Sf. Vasile cel Mare, Scrieri, Partea a Ill-a, Colectia ,,P.S.B.” nr. 12, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1989,
p. 424 — 426.

Sfantul Vasile cel Mare, Invdtdturile morale, trad. de pr. prof. Nicolae Petrescu, in ,,Mitropolia
Olteniei”, anul XXIX, 1977, nr. 7-9, p. 592.

Stantul Vasile cel Mare, op. cit., Comentar la Psalmul I, p. 28, trad. Olimp N. Caciula.

13 Cf. V. Prescure, Profilul moral al Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studii Teologice”, anul XIV, 1962, nr.5—
6, p. 286.

Prof. E. Vasilescu, Sfintii Trei lerarhi si cultura vremii lor, in ,,Studii Teologice”, anul XIII, 1961,
nr. 1-2, p. 54.

Pr. Prof. lIoan G. Coman, Studiile universitare ale Parintilor Capadocieni, in ,,Studii Teologice”,
anul VII,1965, nr. 9-10, p. 553.

16 Ibidem.

Cf. Dr. Cezar Vasiliu, Atitudinea Sfintilor Trei lerarhi fata de societatea vremii lor, in ,,Studii
Teologice”, Seria a II-a, anul XXXII, 1980, nr. 1-2, p. 54.

18 Ibidem, p. 55.
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rece crestinii nu trebuie sd minta in nici o imprejurare. Vom lua de la retori ceea ce au spus
despre lauda virtutii i critica vitiului”'.

Programul sau pastoral 1-a propus pe doud directii: in interiorul bisericii si in exteriorul
bisericii. Astfel in interiorul eparhiei prin cuvantdrile sale va mangéia pe ce din necazuri si
incuraja pe crestini prin sfaturi pastorale si actiuni concrete infiintand institutii de bineface-
re sociala: aziluri, ospatarii, case pentru reeducarea tinerilor cazuti, spitale, scoli de meserii,
toate cunoscute sub numele de Vasiliada, iar pe plan exterior al vietii religioase Sfantul
Vasile s-a straduit sa aduca pacea in Bisericile orientale, ficand apel la Sfantul Atanasie cel
Mare (+373) si la papa Damasus, fiind primul Sfant Parinte care a luptat pentru unitatea
Bisericii dintre Orient si Apus in asa fel incat este considerat ca un inainte-mergétor al dia-
logului care se poarta in zilele noastre pe aceasta directie®.

Misiunea sa, ce cuprinde cuvantul, fapta si scrisul a sprijinit Biserica in secolul IV care
era amenintatd de faramitare intr-o multime de secte. Sfantul Vasile s-a remarcat prin scrieri
de o importanta deosebitd pentru credintd, scrieri dogmatice, in care combate ereziile tim-
pului, apoi prin scrieri ascetice pentru viata monahald si cu invataturi morale pentru cres-
tini.

Un segment important in pastoratia sa sunt omiliile in care explica crearea lumii, inter-
preteaza Psalmii precum si cartea lui Isaia. Semnificativa este omilia la cuvintele: ,,la amin-
te de tine insuti”, adica analizeaza-te pe tine Insuti in toate privintele (...) fii treaz, cuprinde
pe ,Fiecare dintre noi cei ce suntem ucenicii Cuvantului, suntem slujitorii uneia dintre
slujbele poruncite noua de Evanghelie (...). Esti pastor? Ia aminte sa nu neglijezi ceva din
indatoririle tale de pastor! Care sunt acelea? Pe cel ratacit intoarce-1, pe cel ranit leaga-1, pe
cel bolnav timaduieste-1"%! ce se refera direct la misiunea preotului de atunci si de azi. De
asemenea, cuvdntdrile sale in care combate ereziile, ia atitudine Impotriva bogatilor, betivi-
lor sau vorbeste despre invidie, despre munca cuprind probleme pastorale actuale, iar scrie-
rile liturgice, canonice si epistolele* sunt in misiunea Bisericii.

in concluzie, cuvantul si pastoratia la Sfantul Vasile cel Mare reflectatd in misiunea de
slujitor al cuvantului lui Dumnezeu reprezintd un tezaur de invataturi teoretice si practice,
un izvor pentru preotul si enoriasul de azi ce 1si poate coordona viata dupd Invataturile
acestui mare ierarh si dascal al Bisericii care s-a implicat in toate aspectele religios-morale
si sociale ale vremii sale.

19" Ibidem, p. 56.

20 Constantin Voicu, Sfdntul Vasile cel Mare, in ,,Telegraful Roméan”, anul 111, Sibiu, 15 ianuarie
1963, nr. 34, pp. 3.

Sf. Vasile cel Mare, Omilie la cuvintele: ,,Ia aminte la tine insuti”, Traducere de P.D. Fecioru, in
»Mitropolia Olteniei”, anul XXIV, 1974, nr. 1-2, p. 56.

22 Ibidem.
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Influenta Sfantului Vasile cel Mare
asupra Sfantului Teodor Studitul

Mircea Dinu BIDIAN
mdbidian@yahoo.com

Reforma monahali studitd este, fara indoiala, o intoarcere la izvoare. In perioada in care
Sfantul Teodor Studitul a vietuit in manastirea Sakkudion, el a avut contact cu numeroase
lecturi patristice, cunoscand astfel scrierile si invataturile Sfintilor Vasile cel Mare, Paho-
mie, Arsenie, Ilarion, Eftimie, Sava, Teodosie Cenobitul, Dorotei al Gazei, Varsanufie si
Toan Scdrarul'. Manastirea Sakkudion avea o bibliotecd bogata (datoratd in mare parte sta-
retului Platon), scrierile Sfintilor Parinti> ocupand un loc foarte important printre cirtile
adunate aici. Ele constituiau, de fapt, lectura cea mai frecventa si mai pretuitd a monahilor
sakkuditi si, evident, a tAndrului monah Teodor, ucenicul cel mai apropiat si ruda staretului
Platon. Dupa ce a ajuns egumenul monahilor de la Sakkudion, Sfantul Teodor Studitul a
urmat toatd viata urmatorul principiu in ceea ce priveste vietuirea monahala: ,,Sa potrivim
viata noastra cu ritmul vietii parintilor nostri si ai primilor intemeietori ai monahismului’;
in conceptia sa, orice schimbare intervenita in randuiala monahilor trebuia sa fie, de fapt, o
adevaratd ,intoarcere la izvoare™. Toti Sfintii Parinti amintiti l-au influentat pe Sfantul
Teodor Studitul In directia gandirii, vietuirii si spiritualitatii sale.

L. Prezentarea problematicii din perspectiva literaturii de specialitate
1. Considerente generale

Potrivit monahului Mihail, biograful Sfantului Teodor, telul principal al staretului studit a
fost acela de a gisi In permanentd mijloacele de ,,a-i plicea lui Dumnezeu™, expresie foarte
des intalnita in scrierile teodoriene si care, la fel, a fost frecvent folosita si de Sfantul Vasile
cel Mare®. De fapt, se admite ca reforma monahala studita si, mai ales, orientarea Sfantului
Teodor Studitul spre viata de obste — pusa in slujba lui Dumnezeu si a aproapelui, calugarul
aflandu-se in acest mod sub permanenta ascultare fatd de Dumnezeu si fata de staretul sau —
s-au facut sub influenta decisivi a Sfantului Vasile cel Mare’, in conceptia ciruia

U I. Leroy, Studitisches Ménchtum. Spiritualitéiit und Lebensform, Ubersetzung von Mirjam Prager,

in ,, Geist und Leben der Ostkirche. Texte und Studien zur Kenntnis ostkirchlicher Geistigkeit”, he-
rausgegeben von Dr. Endre von Ivanka, vol. IV, Verlag Styria, Graz-Wien-Kdln, 1969, p. 18.

PG, XCIX, 820A.

PG, XCIX, 1820A-B.

J. Leroy, op. cit., 18.

PG, XCIX, 245B.

Vezi PG, XXXI, 290C, 921A, 924D etc.

J. Leroy, L'influence de saint Basile sur la réforme studite d apres les catécheses, in ,Irenikon”,
LII(1979), nr.52, p. 491.
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,....vietuirea de obste este, pentru monah, calea cea mai umblata a mantuirii”®. In scrierile
Sfantului Teodor Studitul, alaturi de Sfantul Vasile cel Mare au fost des amintiti si Sfintii
Dorotei al Gazei, loan Scararul si Pahomie cel Mare. Avertismentul care precede editia
operelor lui Dorotei al Gazei contine un extras din Testamentul duhovnicesc al Sfantului
Teodor Studitul, in care se face referire la ortodoxia lui Dorotei, Marcu, Isaia Pustnicul,
Varsanufie si Isihie’, ceea ce ne aratd, incd o datd, ca Teodor cunostea foarte bine scrierile
acestora, ele constituind izvorul principal al spiritualitatii sale. De aceea, influenta Sfantului
Vasile cel Mare asupra Sfantului Teodor Studitul, indeobste acceptata de cétre specialisti,
necesita o analiza mai amanuntitd pentru a vedea modul si masura in care ea a avut loc in
realitate. Dintre cercetatorii care s-au ocupat de personalitatea Sfantului Teodor Studitul si
de universul sau spiritual, doar J. Leroy a abordat ceva mai detaliat problema de mai sus!°.
O astfel de influentd a fost insd sustinutd cu tarie de cercetitori mai vechi, specialisti n
textele vasiliene, precum M. Guétet sau J. Gribomont. In lucrarile de specialitate mai noi'!
este acceptatd aproape la unison ideea unei influente majore a Sfantului Vasile cel Mare
asupra Sfantului Teodor Studitul, desi nu se face o analizd mai amanuntita a acestui aspect.
in cele ce urmeazi vom incerca, atat ct ne este posibil, sd dim curs unui asemenea demers.

2. Recenzia studita la Asceticele Sfantului Vasile cel Mare

M. Guétet a sustinut cu tarie influenta decisiva a Sfantului Vasile cel Mare asupra Sfantului
Teodor Studitul si a argumentat pozitia sa prin faptul ca a existat o recenzie studitd a Asceti-
celor vasiliene!?, acestea fiind citate de catre Sfantul Teodor, In opinia sa, aproape la fiecare
pas'®. Argumentele lui M. Guétet in acest sens au fost urmatoarele:

a) numerotarea a doud referinte din Regulele Mari (27 si 47) ale Asceticelor Sfantului
Vasile cel Mare'*. Acestea au fost prezentate intr-o scrisoare a Sfantului Teodor Studitul
sub forma: ék tod &ikdoTov AdyoL TRV AoKNTIKGV $i &k T0D TpraKkdcsTOL TETdAPTOL!, Ce-

Citat dupa Filaret, episcopul Ramnicului, Ardtare cd viata cea de obste este cea mai cu lesnire
mdntuitoare. Alcatuita din invataturile Sfintior Parinti, cuvant Inainte la Cuvintele Sfantului Teo-
dor Studitul, traducere de Filaret Episcopul Ramnicului, Ed. Episcopiei Ortodoxe Alba Iulia, Alba-
Iulia, 1994, p. 9.

Dorothée de Gaza, Oeuvres spirituelles, introduction, texte grec, traduction et notes par Lucien

Regnault et Jaques de Préville, in ,,Sources Chrétiennes”, tom 92, Paris, 1963, pp. 166—169.

10" Vezi: J. Leroy, op. cit.; Idem, La reforme Studite, in ,,OChA”, (1958), nr. 153, Roma, pp. 181-214.
Vezi si traducerea in limba germana: J. Leroy, Studitisches Monchtum. Spiritualitiit und Lebens-
form, Ubersetzung von Mirjam Prager, in ,,Geist und Leben der Ostkirche. Texte und Studien zur
Kenntnis ostkirchlicher Geistigkeit”, herausgegeben von Dr. Endre von Ivanka, vol. IV, Verlag
Styria, Graz-Wien-Kéln, 1969, pp. 15-60.

11 Vezi T. Pratsch, Theodoros Studites (759-826) — zwischen dogma und Pragma: der Abt des Studi-

osklosters in Konsatntinopel im Spannungsfeld von Patriarch, Kaiser und eigenem Anspruch,

Frankfurt am Main; Berlin; Bern; Wien: Lang, 1998; P. Henri, Theodore of Studios: byzantine

churchman, Yale University,1968 (disertatie); 1. Hausherr, Saint Théodore Studite: ’homme et

l'ascete (d'apres ses catécheses), Roma, Instit. Orientalium Studiorum, 1964; R. Cholij, Theodore

the Stoudite: the ordering of holiness, Oxford University Press, Oxford, 2002 s.a. .

M. Guétet, Une recension stoudite des Régles basiliennes?, in ,Mélanges Bénédictins”, St. Wan-

drille, 1947, pp. 61-68.

13 Ibidem, p. 69.

14 PG, XXX1, 988, 1036.

15 PG, XCIX, 925 B-C.
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ea ce corespunde numerotdrii folosite in manuscrisele vasiliene (e vorba de manuscrise-
le sigure) care contin cele doud reguli'®.

b) asemanarea de vocabular intre titlurile date de Sfantul Vasile cel Mare diverselor reguli
ale Asceticelor (din manuscrisele sigure) si cele aflate intr-o scolie!” atribuitd Sfantului
Teodor Studitul's.

¢) un argument paleografic: Codexul Coislinianus 233, care contine textul a 352 de reguli
dispuse dupa randuiala numita ,,studitd”, prezintd un scris foarte asemanator cu cel din
Vaticanum graecum, scris in mandstirea Studios in anul 1081,

Aceastd tezd a fost reluatd si de P. Gribomont?, citiva ani mai tarziu. El aduce in plus

un nou argument paleografic. In opinia sa, doud dintre cele mai vechi texte care ni se pas-
treaza ale Regulilor Sfantului Vasile cel Mare au fost copiate in manastirile studite: unul la
manastirea Studios, iar cel de-al doilea la manastirea Sfantului Evhariste (unul din aseza-
mintele monahale componente ale familiei de manastiri puse sub indrumarea duhovniceas-
ca a Sfantului Teodor Studitul)?'. Cei doi specialisti ai textelor Sfantului Vasile cel Mare
afirma ca la originea acestei recenzii vasiliene s-a aflat manastirea Studios. J. Gribomont nu
exclude nici posibilitatea ca recenzia respectiva sa fie anterioara Sfantului Teodor Studitul,
varianta folositd in timpul sau fiind insd, in opinia sa, cea mai veche forma de text, cunos-
cuta de noi, a recenziei studite la Asceticele vasiliene??. Cu toate cele amintite pand aici, nu
putem sa nu ne intrebam daca e absolut sigur cd aceasta recenzie a existat intr-adevar si
daca ea, In cazul in care existenta ei este neindoielnica, a fost folositd in timpul Sfantului
Teodor Studitul in manastirea Studios. Pentru a da un raspuns la aceasta problema, prezen-
tam, 1n cele ce urmeaza, analiza argumentelor celor doi specialisti ai textelor vasiliene facu-
ta de J. Leroy intr-un studiu dedicat in intregime influentei Sfantului Vasile cel Mare asupra
reformei monahale a Sfantului Teodor Studitul®. La respectiva analizd se vor adauga si
concluziile de rigoare. Iata criticile aduse celor trei argumente prezentate de M. Guétet si J.
Gribomont:

* Referintele din Asceticele vasiliene aflate intr-o scrisoare a Sfantului Teodor Studitul
catre Stefan:

Cand cei doi specialisti in textele vasiliene au amintit despre referintele din Asceticele Sfan-
tului Vasile cel Mare aflate la Sfantul Teodor Studitul, ei au folosit editia lui J. Sirmond
preluata si de J.P. Migne in Patrologiae cursus completus, vol. XCIX?*. Cele doua referinte
se gasesc si in doud manuscrise mai vechi ale Scrisorilor Sfantului Teodor Studitul (Vatica-
num graecum 1432 si Athen graecum 298, din secolul al XV-lea), insa manuscrisul cel mai
vechi care contine respectivele referinte este Coislinianus 269, din secolul al [X-lea, unde

16 M. Guétet, op. cit., p. 66.

17 Vezi PG, XCIX, 1685-1687.

18 M. Guétet, op. cit., p. 66. La Sfantul Vasile cel Mare intalnim expresia doknticd pepikd, iar la
Stfantul Teodor dokntika Kat’ dAov.

19 Ibidem.

20 Vezi J. Gribomont, Histoire du texte des Ascétiques de Saint Basile, in ,,Bibliothéque du Muséon”,
vol. 32, Louvain, 1953, pp. 26-43.

2 Ibidem, p. 28.

22 Ibidem, p. 26.

23 Vezi supra, nota 14.

24 J. Leroy, L influence de saint Basile sur la réforme studite d apres les catécheses, in ,Irenikon”,
LII(1979), nr. 52, p. 493.
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formulirile sunt destul de neclare®: tév acknTik®dv T0d ayiov Boctieiov/ek 1od Kk Adyov
16V katd ITAdtoc/ek @V NOwdv 108 Adyov?®. Dupd cum vedem, nu este clar cum aceste
notari se referd in acelasi timp la Asceticele dupa Platon si la Eticele Sfantului Vasile cel
Mare. Pe baza acestei inconsecvente, J. Leroy afirma ca este imprudent sd construim o
teorie precum cea anuntatd de M. Guétet si J. Gribomont?’. Mai mult decat atat, in toate
operele Sfantului Teodor Studitul, acesta este unicul caz unde se afld o astfel de referinta,
existand posibilitatea ca ea sa fi fost inseratd in Scrisoarea Sfantului Teodor Studitul cétre
Stefan, ceea ce inseamna ca ea nu a apartinut in realitate marelui staret studit. Analizand
mai departe referinta din Coislinianus 269, J. Leroy remarca faptul ci ea este facutd pe trei
randuri (trei linii) si concluzioneaz cé cele trei randuri corespund, fara nici un dubiu, la trei
adnotari succesive, asadar, la trei editori diferiti. Ca urmare, transcrierea referintei existenta
in Codexul Coislinianus 269 a avut ca model un text ce nu provenea din mana unui singur
copist. Cel ce a copiat al doilea rand al respectivei referinte a avut in maini, mai mult ca
sigur, un exemplar al Asceticelor impartite dupa Platon, nsd nu ne spune nimic despre
faptul ca cel ce a copiat prima linie ar fi avut la indemana acelasi exemplar. Al treilea copist
(corespunzator celei de a treia linii a textului) a avut la indemana o copie a textului tip Vul-
gata, in care nu se aflau indicate referinte si a incercat fara succes sa le gaseascd in cartea
Eticelor, ceea ce explica faptul ca apare cuvantul tod Adyov fara sa fie indicatd si cifra
corespunzatoare®®,

* Asemanarea de vocabular dintre titlurile Asceticelor Sfantului Vasile cel Mare si cele
existente Intr-o scolie a Sfantului Teodor Studitul:

Analizand Scolia Sfantului Teodor Studitul, J. Leroy ajunge la concluzia cd Teodor nu este
autorul ei, iar manuscrisul care il contine nu este studit deoarece formularea Xyoiiov
Be0ddpov Nyovpévov TV Xtovdiov (scolie a lui Teodor, egumenul de la Studios) nu este
specifica formularilor existente in manuscrisele studite. Un studit ar fi scris ZyoAov tod
ociov ITotpdg nudv Kol oporoyntod Aeoddpov Nyovpévoy TV Xtovdiov (scolie a sfantu-
lui parintelui si marturisitorului nostru Teodor, egumenul de la Studios)?, formulare intalni-
ta In toate manuscrisele studite ale Catehezelor Stantului Teodor Studitul.

* Argumentele paleografice:

In conceptia lui J. Leoy, aseminarea dintre Codexul Coislinianus 233 si Vaticanum
graecum 1675 este mai degrabd un argument contra tezei expuse de Guétet, pentru ca acest
Coislinianus, chiar si in opinia lui P. Gribomont, nu ar apartine recenziei studite, ci unei
alteia, anterioara Sfantului Teodor Studitul*®. In consecinta, nu putem vorbi despre o recen-
zie studita a Asceticelor vasiliene, ceea ce Inseamnd ca si influenta Sfantului Vasile cel
Mare asupra reformei monahale intreprinse de Sfantul Teodor Studitul nu a fost una foarte
insemnata.

La aceasta concluzie nu subscriem in totalitate, mai exact, suntem de acord doar cu pri-
ma parte a ei, cea referitoare la recenzia studitd. Chiar dacd nu existd o asemenea recenzie
studitd, o ,referire aproape pagind cu pagina” la Asceticele Sfantului Vasile cel Mare, asa
cum afirma M. Guétet, cuprinsul in sine al Catehezelor Sfantului Teodor Studitul — princi-

25 Ibidem.

26 Codex Coislinianus 269, f. 12, citat dupa Ibidem.
27 Ibidem.

28 Cf. Ibidem.

2 Ibidem, p. 494.

30 Ibidem.
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palele sale texte unde trateazd aspectele vietii monahale — ne arata foarte clar ca sursa la
care el s-a raportat frecvent a fost Sfantul Vasile cel Mare. Acest lucru il vom vedea mai
ales din faptul ca Sfantul Teodor Studitul reintroduce in manastirile aflate sub indrumarea
sa spirituald, modul de vietuire cenobitic (indragit si bine organizat cu secole in urma de
Sfantul Vasile cel Mare) in locul vietuirii de sine. in favoarea opiniei noastre vine si o mica
scriere a Sfantului Teodor Studitul prin care el incearca sd demonstreze tocmai autenticita-
tea Asceticelor Sfantului Vasile cel Mare (Despre Asceticele Sfantului Vasile cel Mare').
Acest lucru ne arata ca Teodor cunostea si pretuia foarte mult valoarea scrierilor monahale
ale Sfantului Vasile cel Mare. Un al treilea argument in favoarea influentei deloc neinsem-
nate a gandirii vasiliene asupra randuielii monahale impuse de Sfantul Teodor, il constituie
Epigramele sale monahale®?. Aceste compozitii, considerate de unii ca avand o importanta
limitatd33, mai ales din punct de vedere istoric, ne dau foarte multe detalii despre organiza-
rea vietii monahale impusa de Teodor in manastirile sale, iar aceasta randuiala este, in cea
mai mare parte, identica cu cea lasatd de Sfantul Vasile cel Mare. Dam 1in acest sens doar un
exemplu, si anume, Epigrama Sfantului Teodor Studitul referitoare la votul ascultarii mo-
nahale, atat de pretuit si de Sfantul Vasile cel Mare:

Haide luptatorul meu, inimda aprinsal/Supune-te cu adevarat, grumazul pleacad-l
addnc, Fii smerit §i intru toate taie-i voial/Fa vizibil fiecare impuls al inimii/Cdci prin
aceasta biruiesti cu adevarat lupta./Nici singurdtatea, nici statul in picioare/si nici al-
tceva prin care crezi cd faci ispdsire,/nu iti sunt de trebuintd./Toate acestea le biruiesti,
dupd cum Sfanta Scripturd spune,/Dacd tu batdtoresti cararea martirilor: ascultarea®*.

In opinia noastra, avand in vedere cele spuse pana acum, la care se adaugi insesi locuri-
le din scrierile Sfantului Teodor Studitul in care el face referire la marele dascil capadocian
— cele mai solide argumente in favoarea sustinerii tezei noatre — este mai mult decat sufici-
ent pentru a sustine faptul ca izvorul principal care a stat la baza reformei monahale studite
si, in parte, a gandirii teodoriene in ansamblul ei, a fost Sfantul Vasile cel Mare. Inainte de a
ne opri asupra textelor teodoriene care fac referire la Sfantul Vasile cel Mare, sa facem
cateva remarci asupra vietuirii cenobitice impuse de Sfantul Teodor in manastirile studite.

I1. Reintoarcerea la viata de obste in manastirile studite

Un element esential care ne Indreptateste sa sustinem influenta Sfantului Vasile cel Mare
asupra Sfantului Teodor Studitul este reintroducerea de catre cel din urma a vietuirii de
obste in manastirile aflate sub indrumarea sa duhovniceasca. Un motiv pentru ca monahul
sa se preocupe de bunurile lumesti, era considerat de Teodor chiar vietuirea idioritmica, in
care fiecare calugar trebuia sa se ingrijasca de ale sale. Acest lucru nu era un ru in sine dar,

31 Vezi PG, XCIX, 1685-1688.

32 Vezi PG XCIX, 1780-1812; P. Speck, Jamben auf verschiedene Gegenstinde, Berlin, 1968; F.
Schwartz, Theodoros Studites. Monastische Epigramme, erstmalig metrisch {ibersetzt aus den
Jamben auf verschiedene Gegenstéinde von F. Schwartz in: J. Leroy, Studitisches Ménchtum: Spiri-
tualitiit und Lebensform, die Ubersetzung von Mirjam Prager, in ,,Geist und Leben der Ostkirche —
Texte und Studien zur Kenntnis ostkirchlicher Geistigkeit”, heraugegeben von prof. dr. Endre von
Ivanka, Band IV, Verlag Styria, Graz, 1969, pp. 105-116. in limba roméani traducerea a cincispre-
zece dintre Epigramele monahale ale Sfantului Teodor Studitul se gaseste la M. Bidian, Sfantul
Teodor Studitul (759-826). Relatia Biserica-Stat in Imperiul Bizantin in timpul sau, Anexa Ila (te-
74 de doctorat, in curs de publicare).

T. Pratsch, op. cit., p. 10.

3 Traducerea s-a facut dupa textul german al lui F. Schwarz, op. cit., p. 106.
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fara doar si poate, constituia un pericol pentru monah, si anume, acela de a nu mai putea
pastra echilibrul cu privire la obtinerea doar a strictului necesar vietuirii sale. Sub pretextul
trebuintele lor, ceea ce, aldturi de alte considerente, 1-a determinat pe Teodor sa considere
ca cel mai potrivit mod de vietuire monahala este cel de obste, in care fratii aveau totul in
comun: ,,Petrecand astfel, sa stiti ca vietuirea noastrd de obste ni se va socoti mucenicie, cu
drept cuvant, si osteneala noastra va fi socotitd Intocmai ca varsarea sangelui sfintilor mu-
cenici, dupd cum marturisesc Sfintii Parinti”*® sau:

Mari sunt pustnicii care au preaslavit pe Dumnezeu prin munti, prin crapdturile
pamantului si prin pesteri, mari sunt stdlpnicii sau toti aceia care, intr-un fel sau altul,
au slujit Domnului. Insd sa stiti fratilor prea iubiti, cd Domnul nostru lisus Hristos, im-
partitorul nenumaratelor bundatati, cand a venit pe pamant n-a ales nici viata pustni-
ceasca si nici pe cea a stdalpnicilor, ci a ales canonul si randuiala supunerii/.../El s-a
Incins cu stergar, s-a facut slugd, a spalat picioarele ucenicilor si le-a sters cu stergarul.
Cum sa nu va bucurati ? Cum sa nu va veseliti ? Cdci vietuiti intocmai ca Domnul nos-
tru lisus Hristos/.../chiar si la carte scrie ca intr-o vedenie s-au ardtat cele trei stari: a
pustnicului, a bolnavului si a ascultatorului. Dintre tofi, cea mai frumoasd cunund o
avea ascultatorul®.

Prin asceza In comun sau in singuratate, prin renuntarea la voia proprie si prin asculta-
rea de egumen, calugdrul 1si exercitd practicarea virtutilor, dar Teodor avertizeaza pe mona-
hul idioritmic: ,,...vai de cel care vietuieste singur?’, deoarece pericolul de a ciadea este
mult mai mare pentru el. Desi a pretuit mai mult trdirea cenobiticd, considerdnd modul
idioritmic mai periculos pentru pastrarea echilibrului monahului, Teodor a considerat ca
prin ambele variante, acesta poate sd ajunga la desavarsire, Insd numai daca std necontenit
sub indrumarea unui parinte duhovnicesc si urmareste permanent scopul vietii monahale,
isihia®®. Viata in comun avea ca model vietuirea ingerilor, a apostolilor si a parintilor din
vechime®, era o realizare a Imparatiei lui Dumnezeu pe pdmant, reintegrarea in frumusetea
Edenului*. Hristos insusi la venirea Sa pe pimant n-a imbritisat viata eremitica — El, care a
venit sa faca voia Tatdlui —, iar noi suntem datori, dupa Teodor, sa imbratisim modul Sau de
vietuire. Acceptarea vietii lui Hristos se face de catre un monah 1n special in viata de obste,
comunitatea monahala fiind vazutd de Teodor ca fiind ,,trupul mistic™*' chemat la unirea cu
Hristos, asa cum Biserica, impreund cu toti credinciosii, este chemata la unirea tainica cu
Hristos. Aceastd viatd de obste, pentru care Sfantul Teodor Studitul a militat toatd viata sa*?,
a fost Incd din vechime minunat organizata de Sfintii Parinti, in special de Sfantul Vasile cel
Mare (Regulile monahale), a carui influenta, spunem din nou, este incontestabild pentru

35 Cuvintele Sfantului Teodor Studitul, (Cuvantul 8), traducere de Filaret Episcopul Ramnicului, Ed.

Episcopiei Ortodoxe Alba Iulia, Alba-Iulia, 1994, p. 41. in continuare, vom folosi notatia: Cuvén-
tul... .

36 Cuvdntul 29, p. 103.

37 Cf. H.-M. Congourdeau, Théodore le Studite, in ,,Dictionaire de Spiritualité ascétique et mistique.
Doctrine et Histoire”, tome XV, Beauchesne, Paris, 1991, col. 407.

38 Ibidem, col 407.

3 Episcopul Filaret, op. cit., pp. 8-9.

40 H.-M. Congourdeau, op. cit., col. 407.

41 Ibidem; Cuvdntul 32, p. 113.

42 Degi s-a format sub ascultarea unui staret Incercat in viata monahalad de sine (Platon, unchiul sdu),
in momentul in care ajunge staret la Sakkudion, Sfantul Teodor reorganizeaza manastirea dupa
randuiala vietuirii de obste, influenta Sfantului Vasile cel Mare fiind, in acest sens, foarte clara.
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randuiala de obste impusd de Teodor In méndstirile Sakkudion si Studios si, mai apoi, in
toate manastirile aflate sub indrumarea sa duhovniceasca.

I11. Referintele Sfantului Teodor Studitul la Sfantul Vasile cel Mare

Desi Sfantul Teodor Studitul nu-i citeaza tot timpul cu exactitate pe Sfintii Parinti, in con-
ceptia moderna a acestei notiuni, expresia ca asa ne invata Sfintii Paringi este foarte des
intalnita in scrierile sale, ceea ce ne arata faptul ca izvorul principal al gandirii sale si una
dintre autoritatile la care el s-a raportat intotdeauna a fost aceea a Sfintilor Parinti (scrierile
si gandirea lor). Dintre acestia, cei mai des amintiti sunt Sfantul Vasile cel Mare si Sfantul
Dorotei al Gazei. J. Leroy noteza ca Sfantul Vasile cel Mare este mentionat sau citat de 78
de ori in scrierile Sfantului Teodor Studitul®*: de 39 de ori in Scrisori, de 32 de ori in Cate-
heze*, de trei ori in Antirretice®, o datd in Refutatio*® la poemele iconomahe, o datd in
Elogiul funebru*’ 1a unchiul siu Platon, o datd in Jambi*® si o datd in Testamentul sdu spiri-
tual®. Insa el indica eronat numarul referintelor pe care Sfantul Teodor Studitul le face la
Sfantul Vasile cel Mare; numarul acestora este mai mare. Daca ar fi sa amintim doar de
Testamentul sau spiritual, vedem ca studitul face de doud ori referire la Sfantul Vasile cel
Mare®® si nu doar o datd, asa cum mentioneazi J. Leroy. Interesant este si faptul cd citatele
din Eticele Stantului Vasile cel Mare sunt relativ rare la Sfantul Teodor Studitul, desi, daca
avem in vedere reforma monahala intreprinsa de Teodor, lucrul acesta ar fi trebuit sa fie cel
mai evident. Ca urmare, s-ar putea cu usurintd concluziona ca Sfantul Vasile cel Mare nu a
constituit o influentd semnificativd pentru reforma monahald a Sfantului Teodor Studitul,
mai ales ca, la prima vedere, aceste citate nu sunt nici foarte numeroase si nici foarte impor-
tante prin continutul lor. La aceasta s-ar putea adauga si faptul ca in Catehezele studite —
principalele scrieri ale Sfantului Teodor Studitul in care este redat in amanuntime modul de
vietuire monahal, n toate aspectele sale —, referintele din scrierile Sfantului Vasile cel Mare
referitoare la viata monahald nu sunt foarte numeroase. In realitate insa, lucrurile nu se
prezinta tocmai asa. Sa vedem in cele ce urmeaza cateva din locurile in care Sfantul Teodor
Studitul face apel la scrierile si gandirea vasiliana. Foarte important, in acest sens, sunt
temele abordate atunci cand studitul face apel la marele dascél capadocian, ele constituind
punctele centrale ale monahismului ortodox si, fireste, aspectele asupra cérora Sfantul Vasi-
le cel Mare s-a aplecat cu atentie atunci cand a vorbit de viata monahala; de aceea, vom
reda aceste referinte notand doar cateva din aspectele atinse de Sfantul Teodor Studitul si
regasite deopotriva si la Sfantul Vasile cel Mare:

1. Viata duhovniceasca dusa la o traive cdt mai inalta:

Dar pentru ce nu ne grijim, o iubitilor? Au doard nu trebuie sa ne ducem de aici
peste putind vreme? Au doard nu vom lasa chipul nostru, precum zice marele Vasile, in

43 Vezi J. Leroy, L influence de saint Basile sur la réforme studite d apres les catécheses, in ,Ireni-

kon”, LII(1979), nr.52, p. 495.

in prima carte a Catehezelor exista 6 referinte la Sfantul Vasile cel Mare, in cea de-a doua 13, iar
in cartea a treia 2 referinte.

4 PG, XCIX, 337C; 349C; 357B.

46 PG, XCIX, 445B.

47 PG, 825A.

4 Jambul 66, PG, XCIX, 1798 C.

4 PG, XCIX, 1819 C.

30 Vezi PG, 1815 C-D si PG, XCIX, 1819 C.

44
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putine oase? Bucurati-va dar si va veseliti in orice silinta si nu va leneviti in nici o tru-
da, nici sufleteasca, nici trupeasca'.

2. ascultarea fata de staret:

Va jur ca nu va invdat aceasta decdt pentru mdntuirea sufletelor voastre, pentru slava
lui Dumnezeu si pentru a va invrednici sa va veseliti in impardatia cerurilor cu parintii
nostri si sa dantuiti cu Marele Antonie, lumina luminilor, cu purtdatorul de Dumnezeu
Eftimie si cu straduitorul Pahomie, acolo unde este prealaudatul Sava, prea fericitul
Teodosie, marele Vasile, prea luminatul Doroftei Dometian, prea Sfintitul Acachie, Za-
haria...%%.

3. despre lipsa discutiilor nefolositoare:

Sa lipseasca dintre voi intrebarile si raspunsurile nefolositoare. De va supara cine-
va, trimiteti-I la mine, pentru raspuns. Fiindcd eu sunt propovaduitorul, desi sunt mic ca
un tantar, si pazitorul celor hotdrdte de Sfantul Vasile cel Mare>.

4. despre minciunad si lepadarea de ascultare:

Unde va fi indreptarea in cuvinte a mincinosilor si mai ales lepadarea celor ce s-au
lepadat de ascultarea pentru care s-au legat cu fagaduinta fata de ingeri si taria celor
ce au defaimat pe Fiul lui Dumnezeu si au nesocotit sangele legii. Au gandit ca nu va fi
moarte, au crezut cd nu va fi nici inviere, nici judecata, nici raspldtire; s-au despartit de
fratii cei intru Hristos, lepadandu-se de insusi Duhul Sfdant, precum zice marele Vasile>*.

5. strdaduinta de a-i invata pe monahii de sub ascultarea sa:

Pentru ca de aceea ne-a daruit Dumnezeu trebuinta cuvantului «ca sa aratam unul
altuia sfaturile inimilor noastre, asa cum zice si marele Vasile»™.

6. programul monahului in mandastire:

Inainte de toate paziti lucrurile duhovnicesti, cu caldurd si cu vitejie, si ca focul s
va incingeti, ducandu-va la cantarile de noapte si de zi. Dupd aceea sa va ocupati cu
lucrul de mana, sculdndu-va de diminetd, ca sa nu va apuce soarele in asternut, asa
cum a hotdrat marele nostru dascdl, dumnezeiescul Vasile.

SU Cuvéntul 1, p. 16.
32 Cuvdntul 8, p. 42.
33 Cuvdntul 10, p. 47.
34 Cuvantul 18, p. 70.
35 Cuvdntul 27, p. 95.
36 Cuvdntul 27, p. 96.
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7. abtinerea de la bautura:

De folos este insa celor tineri sa nu bea vin, pentru ca au poruncit, atat dumnezeies-
cul si marele Vasile, cdt si alti Parinti, sa nu bem vin, in afard de cei slabi si bolnavi®’.

8. despre nevointa crestina:

Asadar, si noi smeritii sa ne nevoim, fratilor. Caci, precum zice marele Vasile, «cei

ce se ostenesc se si cinstesc si cununile sunt ale celor ce biruiesc»™.

9. despre valoarea postului.

Stantul Teodor Studitul vorbeste de exemplul celor care au refuzat, la porunca stapanu-
lui locului, sa méanénce carne in Post, desi legea nu le interzicea cu desavarsire, precum a
fost in cazul iudeilor. Rezultatul acestui refuz a fost martirajul:

Cu mult mai de cinste este lauda acestora decdt a Sfintilor Macabei, ca legea atunci
oprea pe evrei sa mandnce carne de porc, iar acestora le era cu putintd sa guste deo-
camdatd, si pacat nu ar fi avut, precum zice Marele Vasile™.

10. despre vietuirea monahala:

Marturisesc ca cinul monahal este inalt, prea indltat si ingeresc si prin viata lui de-
savarsita §i curatd dupa pravila data pustnicilor de marele Vasile, curata orice pdacat.
Insd nu dupd cum fac unii, care primesc numai o parte din randuieli, iar pe altele le in-
departeaza, ca si cum nu ar putea sa traiascd fara de cele trei stari ale bunatatilor: sa-
rdcia, intelepciunea si ascultarea...®.

11. despre legile si canoanele Sfintilor Parinti:

Sa nu calci legile si canoanele Sfintilor Parinti, mai ales cele ale Marelui Vasile, ci
sd lucrezi §i sa vorbesti ca si cand ai avea mdrturii din Sfintele Scripturi®'.

Vedem de aici ca Sfantul Teodor Studitul nu numai ca citise si cunostea canoanele Sfan-
tului Vasile cel Mare, ci le si pretuia foarte mult. Dupa marturia sa proprie ele aveau aceeasi
valoare cu randuiclile aflate in Sfanta Scripturd, lucru ce l-a determinat sd le recomande
spre cunoastere, respectare si pastrare celor ce aveau sd conduca manastirile, adica staretilor
studiti. Asadar, nu numai randuielile monahale ale Sfantului Vasile cel Mare erau cunoscute
si pretuite de Sfantul Teodor, ci si celelalte scrieri ale acestuia, dintre care, la loc de cinste si
de mare pret, se aflau legiuirile canonice vasiliene.

ST Cuvdntul 35, p. 115.

38 Cuvdntul 36, p. 122.

 Cuvdntul 74, p. 155.

60 Sfantul Teodor Studitul, Testamentul, PG, XCIX, 1815 C-D.
81 Ibidem, PG, XCIX, 1820C.
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12. despre Sfintele Icoane:

...Intr-adevar, prin analogie, arhetipul si imaginea sunt identice. Dupa cum spune
Sfantul Vasile cel Mare: «imaginea imparatului este numita imparat, fara sa existe din
acest motiv doi impdrativ®®. Intr-adevir «puterea nu se scindeazd si slava nu se impar-
te»®. Asa cum puterea si stapdnirea care ne guverneazd sunt una, tot asa si cinstirea pe
care noi o aducem este una si nu multipld, cdci cinstea acordata imaginii se duce spre
prototip, asadar spre cel reprezentat in imagine...%*.

Faptul ca Sfantul Teodor Studitul recurge la marturia Sfantului Vasile cel Mare atunci
cand abordeaza sensibila problema a icoanelor, are o importanta deosebita pentru problema
dezbatuta de noi, mai ales cd avem de-a face aici cu o citare exactd, cuvant cu cuvant, din
lucrarea Despre Sfdntul Duh a Sfantului Vasile. Acest aspect ne spune doua lucruri esentia-
le:

» Sfantul Teodor cunostea bine scrierile vasiliene in ansamblul lor; asadar, nu numai pe
cele legate de viata monahala;

* el a facut apel la marturiile Sfantului Vasile cel Mare si atunci cénd a fost vorba de alte
probleme dogmatice sau practice; asadar, nu s-a limitat sa-l1 ia drept marturie numai
atunci cand a abordat diverse aspecte ale vietii din manastire. In cazul de fatd, vedem ci
Stantul Vasile este citat, in mod surprinzator la prima vedere, desi nu e deloc asa, in le-
gaturd cu fundamentarea dogmatica a cinstirii sfintelor icoane, aspect dogmatic ce nu se
ceruse a fi abordat cu maxima atentie de teologia secolului al IV-lea, timpul in care a
vietuit Sfantul Vasile cel Mare.

Pe langa aceste locuri in care se face referire expresa la Sfantul Vasile cel Mare, sunt si
altele 1n care Sfantul Teodor Studitul nu-1 mentioneaza direct pe dascélul capadocian, dar
ideile sale sunt tributare gandirii vasiliene. ,,Pentru a placea lui Dumnezeu trebuie sd impli-
nim toate poruncile/.../poruncile sunt ca un cerc, se sprijind una pe cealalta, incélcarea
uneia nsemnand incilcarea tuturor”, afirma Sfantul Teodor Studitul®, invatiturd intalnita si
la marele dascal capadocian. Iata cat de asemanator se exprima si Sfantul Vasile cel Mare 1n
acest sens: ,,Aprinzand ravna pentru a bineplacea Iui Dumnezeu, pastreza in tine intotdeau-
na un duh arzator, stiruind in a-i da Indreptarea placutd lui Dumnezeu... asa se naste dorin-
ta puternicd de a bineplacea lui Dumnezeu, indeplinind poruncile lui”®®. Apoi, din textele de
mai sus, alese intentionat, in cea mai mare parte, din Catehezele sale®’, ne dim seama de

92 Sfantul Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, traducere, introducere, note si indici de pr. prof. dr.
Constantin Cornitescu si pr. prof. dr. Teodor Bodogae, in colectia ,,PSB”, vol. 12, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1988, p. 60.

83 Ibidem.

64 PG, XCIX, 501A; Théodore le Stoudite, Lettre a Platon sur le culte des images sacrées, traduction
par B. Flusin in Histoire des saints et de la sainteté chrétienne, tom 1V (605-814), sous la direc-
tion de Pierre Riché, Hachette, Paris, 1993, p. 246.

% Cf. J. Leroy, Studitisches Ménchtum. Spiritualitiit und Lebensform, p. 23.

% Sfantul Vasile cel Mare; Sfantul Pahomie cel Mare; Sfantul Ioan Casian; Sfantul Benedict; Randu-
ielile vietii monahale, culegere alcatuitd de Sfantul Teofan Zavoratul, tradusa dupa editia rusa a
Stantului Teofan Zavoratul, Ed. Sophia, Bucuresti, 2005, pp. 303-304.

7 in Catehezele Sfantului Teodor Studitul se giseste principala sa invitatura despre vietuirea mona-
hald. De fapt, ele au fost rostite monahilor din ménastirea sa, de trei ori pe saptamana, si erau cu-
vantari simple, cu tematica aproape exclusiv monahala, urmarindu-se ca prin acestea calugarii
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temele care constituiau principala preocupare a Sfantului Teodor Studitul cu privire la viata
monahald: viata duhovniceasca aleasi®®, ascultarea fatd de staret®, lipsa vorbelor desarte”,
lupta impotriva minciunii’!, lepddarea de lume’?, valoarea postului’®, nevointa crestind’,
nevoia unui program bine randuit si Implinit in viata monahald’, autoritatea Sfintilor Pa-
rinti si nevoia de a Tmplini randuielile lasate de ei etc. Toate aceste probleme nu erau deloc
noi; ele se aflau in scrierile Sfintilor Parinti si au fost tratate cu atentie si de Sfantul Vasile
cel Mare in randuielile sale monahale. De aici ne dam seama cd Sfantul Teodor a folosit
invatatura Sfintilor Parinti si, implicit, a Sfantului Vasile cel Mare, pe care o cunostea foarte
bine, 1nsd nu a citat intotdeauna cu exactitate izvorul aflat la temelia gandiri sale, ceea ce,
de altfel, nu era nici necesar si nici obligatoriu, mai ales ca aspectele legate de viata mona-
hald le-a abordat aproape in totalitate in cadrul catehezelor rostite monahilor sai (de trei ori
pe saptamana), referintele exacte nefiind nici pe departe o cerintd obligatorie a unor astfel
de cuvantari. Ceea ce prima in rostirea catehezelor era mesajul transmis de Sfantul Teodor
Studitul monahilor aflati sub indrumarea sa duhovniceasca. El a amintit de autoritatea Pa-
rintilor si, In special, a Sfantului Vasile cel Mare in cazul de fata, doar atunci cand a socotit
de cuviinta sa accentueze monahilor importanta cuvintelor sale si faptul ca ceea ce invita el
nu era ceva nou, ci un lucru adanc ancorat in gandirea Parintilor din vechime. Daca in cu-
vantarile sale orale (catehezele tinute monahilor din manastirea sa) nu este citat cu exactita-
te Sfantul Vasile cel Mare, cel mai adesea fiind intrebuintatd formula ,, dupa cum zice Mare-
le Vasile” — expresie de altfel suficientd pentru a ardta limpede ca staretul studit a fost
influentat de Sfantul Vasile cel Mare —, in cazurile in care Sfantul Teodor Studitul abordea-
za in scris anumite probleme care se cereau precis argumentate, situatia se schimba. Sa
ludm ca exemplu doar una din scrisorile sale adresata lui Platon, scrisoare in care este trata-
td problematica icoanelor’®. Aici, expunand conceptia sa despre icoane’’, Sfantul Teodor
Studitul foloseste exact cuvintele marelui dascal capadocian’® din tratatul acestuia Despre
Duhul Sfant™; asadar, citeaza cu precizie, ceea ce ne aratd limpede cd Teodor cunostea
foarte bine scrierile Sfantului Vasile cel Mare, avand in Invatatura acestuia unul din princi-
palele sale puncte de reper nu numai pentru reformarea monahismului din timpul sau, ci si
pentru doctrina sa.

Sa mai amintim doar cd atunci cand Sfantul Teodor Studitul a protestat impotriva Impa-
ratului Constantin al VI-lea (impotriva divortului si recasatoririi sale) si impotriva patriar-
hului Tarasie (care nu a protestat impotriva celei de-a doua casatorii a imparatului), el si-a
luat drept argument pentru atitudinea sa tocmai comportamentul marelui sdu inaintas, Sfan-

aflati sub indrumarea sa duhovniceascd sa primeascd constant invatitura necesara pentru tot ceea
ce insemna o viata monahala dusa in cea mai buna randuiala.

% Vezi Sfantul Vasile cel Mare, op. cit., pp. 162-175.

% Ibidem, pp. 250-259.

0 Ibidem, pp. 267-270.

" Ibidem.

72 Ibidem, pp. 175-179; 285-289.

73 Ibidem, pp. 223-239.

74 Ibidem, pp. 306-309.

75 Ibidem, pp. 203-215.

6 PG, XCIX, 499-505.

77 Scrisoarea respectiva cuprinde sinteza teologiei teodoriene cu privire la icoana.

8 Vezi supra, pagina 9.

PG, XCIX, 451A: ,,Prin analogie, arhetipul si imaginea sunt identice. Dupa cum spune Sfantul
Vasile cel Mare: «Imaginea imparatului este numita imparat, fara sa existe din acest motiv doi im-
parati». Intr-adevir «...puterea nu se scindeazi si slava nu se imparte»”. Vezi si textul vasilian la:
Stantul Vasile cel Mare, op. cit., p. 60.
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tul Vasile cel Mare. Acest lucru este foarte clar mentionat intr-una din scrisorile sale®’.
Marele dascél capadocian l-a convins pe Sfantul Teodor Studitul ce valoare are pentru cres-
tinism vietuirea autenticd monahald in varianta ei cenobitica, insa l-a mai convins si de
faptul ca Biserica din lume era adeseori dispusa la compromisuri, iar cei care trebuiau sa
lupte permanent pentru idealurile crestine erau, inainte de toate, calugarii. Astfel, Sfantul
Vasile cel Mare a devenit pentru Sfantul Teodor Studitul modelul si indreptarul séu in ceea
ce priveste reactia fatd de puterea imperiala si ierarhia bisericeasca.

*

In consecinta, in ciuda faptului ca referintele teodoriene din Sfantul Vasile cel Mare nu
sunt intotdeauna foarte precise, iar citatele sigure din Asceticele vasiliene nu sunt foarte
numeroase in scrierile Sfantului Teodor Studitul, influenta marelui dascal capadocian asu-
pra staretului studit este una mai mult decét evidentd. Sintetizand cele spuse pana aici, pu-
tem s enumeram urmatoarele argumente care ne indreptatesc la o astfel de afirmatie:

» trecerea de la vietuirea de sine la viata de obste in manastirile aflate sub indrumarea
duhovniceasca a Sfantului Teodor Studitul, vietuire mult pretuita si bine organizata si de
Sfantul Vasile cel Mare;

» organizarea aproape identicd a monahismului realizatd de cei doi Sfinti Parinti ai Biseri-
cii, desi ei au vietuit la cateva secole distantd unul de celalalt, ceea ce inseamna ca ulti-
mul, Teodor, 1l cunostea si pretuia pe cel dintai;

» referintele destul de frecvente ale Sfantului Teodor Studitul la Sfantul Vasile cel Mare
existente n scrierile studite, chiar daca ele erau introduse nu prin texte exacte, ci prin
formula ,,dupa cum zice Marele Vasile” sau prin alte expresii asemanatoare;

» faptul ca Sfantul Teodor Studitul acorda o atentie deosebita Asceticelor Sfantului Vasile
cel Mare, scriind o lucrare menita sa ateste paternitatea vasiliana a acetora;

» Epigramele monahale ale Sfantului Teodor Studitul. Aceste compozitii poetice de scur-
te dimensiuni, vorbesc despre randuiala, ascultdrile si modul de vietuire al monahului in
mandstirea de obste, asa cum au fost gandite de staretul studit, si ne trimit, neindoielnic
la organizarea monahald de obste realizatd de Sfantul Pahomie cel Mare si, in special,
de Sfantul Vasile cel Mare;

» respectul Sfantului Teodor Studitul fata de celelalte scrieri ale Sfantului Vasile cel Ma-
re. Am vazut cu catd exactitate a citat din tratatul vasilian Despre Sfantul Duh;

» Sfantul Teodor Studitul 1-a luat ca argument pe Sfantul Vasile cel Mare pentru convin-
gerile sale doctrinale si ca exemplu pentru raportarea sa la puterea imperiald si ierarhia
bisericeasca.

80" Scrisoarea 4, in Teodori Studitae epistolae, recensuit Georgios Fatouros, CFHB, volumen XXXI,
Series Berolinensis, tom I, partea a 2-a, Walter de Gruyter, Berlin, 1992, p. 18.
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Unitatea teleologica a sfintilor in gandirea Sf. Grigorie
al Nyssei. Encomion in cinstea Sf. Vasile cel Mare'

Adrian PODARU

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
apodaru2000@yahoo.com

Inainte de a prezenta modul in care Sf. Grigorie al Nyssei intelege aceasta unitate teleologi-
ca a sfintilor ca expresie a proniei dumnezeiesti — prezentare cu stricta referire la encomio-
nul rostit de acesta in cinstea fratelui sau, Vasile — se cuvin cateva cuvinte despre encomio-
nul ca atare si de modul in care Grigorie intelege sa ii aduca omagiu fratelui sau.

Rostit la Cezareea Capadociei la 1 ianuarie 381, la doi ani de la trecerea la Domnul a
marelui Vasile, acest encomion surprinde prin modalitatea oarecum originald — si, de aceea,
surprinzatoare pentru noi — a lui Grigorie de a-1 lauda pe fratele sdu, modalitate care cores-
punde insa, de o maniera coerenta, meditatiilor acestuia despre om, despre conditia sa in
lume si menirea sa eshatologica. Ceea ce uimeste pe oricine citeste acest encomion, dupa
cum trebuie sd-i fi uimit si pe cei care l-au auzit pe Grigorie illo tempore elogiindu-l pe
fratele sau, este lipsa voitd a obisnuitelor date biografice care, spune autorul, in loc sa aduca
lauda, ar putea sa umbreasca maretia lui Vasile, prin aceea ca nu acestea sunt potrivite pen-
tru elogiul unui sfant:

Oare va pretinde cineva acel gen demonstrativ si laudativ al encomioanelor? Oare
trebuie sd-1 evocam tara si neamul, educatia primita in copildrie, obiceiurile prin care a
crescut si s-a maturizat?, prin mijlocirea cirora, devenind bérbat, si-a dobandit straluci-
rea si admiratia? Insi mirimea virtutilor si a faptelor bune vizute la Vasile respinge
acest gen oratoric laudativ, fiindca o astfel de Incercare poate sa se transforme in opusul
sdu, prin aceea ca nu existd o asemenea putere in cuvinte care sa egaleze vrednicia ma-
rimii minunilor acestuia.

Pe de o parte, Sf. Grigorie afirma ca nu este potrivit ca un sfant sa fie elogiat prin evoca-
rea bunurilor care 1i sunt date prin nastere si in privinta carora meritul sau este nul: tara,
neamul, familia in care s-a nascut, educatia primita in copilarie etc. Zice Grigorie:

Orice bun (proprietate/posesiune) de acest fel nu este un bun (proprietate/posesiune)
al liberei alegeri, si chiar daca ar fi un lucru frumos, totusi nu aduce nici o faima buna
aceluia caruia 1i apartine®. De aceea, s tacd patria si neamul si orice altceva de acest fel,
care din pura intamplare pot aduce un folos oricaruia dintre noi.

Refuzand inserarea oricaror date biografice in lauda unui sfant, Grigorie nu face altceva
decat sa o rupa cu regulile encomiastice traditionale, ale antichitatii clasice, care erau inca

I PG 46, 787-818.

moatpido kol Yévog, kai TV €k YOVE®V avatpopny, Kol ta kad' Exactov Tod Pflov émndevpata (PG
46, 813).

pa=n oA mh\ proaire/sewj gi¢netai kth=ma, kaAn oAti mallista kalo\n vA, ou)demisan eu)fhmi;zan e)keizn% fe/rei
%0 kata\ to\ au)to\ sunhne/xgh (PG 46, 816).
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in uz la vremea respectiva. Sa-1 luam, de exemplu, pe Aphthonius de Antiohia, retor si sofist
grec din a doua jumatate a secolului al IV-lea d. Hr. — asadar contemporan al Sf. Grigorie —
ucenic al marelui Libanius, al carui manual de retorica a avut o influentd foarte mare in
acea vreme. Potrivit acestuia, un encomion trebuie sa aiba urmatoarele diviziuni: o introdu-
cere potrivitd; apoi prezentarea datelor biografice: neamul, tara, strdmosii, parintii; pe urma
educatia pe care a primit-o, obiceiurile si indeméanarile pe care le-a dobandit In urma acestei
educatii; cea mai mare parte a encomionului trebuie sa se refere la faptele celui laudat, care
se subimpart in: fapte ale mintii (curaj, prudentd), ale trupului (frumusete, putere fizica) si
ale sortii (bogatie, prieteni, stare sociald); dupa aceea trebuie sd urmeze o comparatie prin
care sa reiasd superioritatea celui laudat fata de ceilalti; un epilog care poate avea caracterul
unei rugaciuni®.

Se observa cu usurintd ce anume a inlaturat Grigorie din structura unui encomion tradi-
tional clasic: tot ceea ce tine de ,,accident”, ceea ce nu implica vointa celui ldudat. Sf. Gri-
gorie pastreaza si el partea cea mai importanta a encomionului clasic, cea in care sunt lau-
date faptele celui vizat, Insa si aici, ceea ce conteaza sunt faptele sufletului, adica virtutile.
Adevarata laudd adusa unui sfant este cea care are in vedere virtutea lui, modul in care si-a
dus viata in incercarea sa plind de rdvna si mereu reinnoitd de a-si implini scopul pentru
care a fost adus de la nefiinta la fiinta, acela de asemanare/indumnezeire, intr-un cuvant,
singura lauda cu adevarat crestind este posibild doar atunci cand cel vizat gi-a folosit bine
liberul arbitru, libertatea de vointd. Pe de alta parte, insd, aceastd lauda care are in vedere
virtutea nu poate si nu trebuie sa fie facutd (numai) verbal: cuvintele sunt neputincioase si
nu pot infatisa integral maretia si splendoarea unui sfant. Existd, insa, o modalitate de a face
acest lucru, pe care Grigorie o dezvaluie abia in finalul encomionului sau, dupa ce va fi
vorbit de unitatea teleologica a sfintilor ca expresie a proniei divine.

In deschiderea encomionului sau, Sf. Grigorie spune urmitoarele:

Dumnezeu a statornicit o buna randuiald acestor sarbatori anuale ale noastre, pe care
printr-o Insiruire stabilitd le-am praznuit deja in aceste zile si le vom praznui iardsi la
anul’. Iar aceastd randuiald a sdrbatorilor duhovnicesti pe care o avem ne-a invitat-o in-
susi marele Pavel, care avea de sus cunoasterea unora ca acestea. Spune acela ca mai in-
tai au fost rAnduiti Apostolii si profetii, iar dupa acestia pastorii si invatatorii®. Randuia-
la sarbatorilor anului se potriveste, asadar, cu aceastd insiruire a Apostolului’.

De o importanta capitald pentru gandirea lui Grigorie sunt doi termeni din acest citat, si

anume cel de 1@ ,randuiala”, ,,ordine”, si cel de oikovpévn ,Insiruire”, ,inlantuire”,

»legdturd necesara” intre doud sau mai multe lucruri, idei, etc. Grigorie este interesat sa
descopere dxolovbia peste tot, atdt in creatie, cat si in revelatie. Existd o inlantuire in ordi-

4 Aphthonius de Antiohia, Progymnasmata. Greek Textbooks of Prose Composition and Rhetoric,

translated with Introduction and Notes by George A. Kennedy, Leiden, 2003, p. 108.

Asa cum aratd Jean Danielou in ,,La chronologie des sermons de Gregoire de Nysse” (Revue des
Sciences Religieuses 29 (1955), p. 351, apud Richard McCambly, A Eulogy for Basil the Great by
Gregory of Nyssa, traducere, introducere si note, aflatd pe pagina web: www.sage.edu/faculty/
salomd/nyssa/basil.html, accesata la data de 28.04.2009), aceasta randuiala a sarbatorilor, de care
vorbeste Grigorie de Nyssa, si care se incheie cu pomenirea fratelui sau, Vasile, a carui moarte a
survenit la 1 ianuarie 379, se deschide cu praznuirea Nasterii Domnului (25 decembrie), numita in
text si ,,sarbatoarea teofaniei Fiului Cel Unul-Nascut”, se continua apoi cu cele ale Sfintilor Stefan
Arhidiaconul (26 decembrie), ale Apostolilor Petru, Iacov si loan (27 decembrie) si Pavel (28 de-
cembrie).

6 Cf Ef. 4,11.

7 PG 46, 788-789.
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nea cosmosului, si anume cea a fenomenelor, a anotimpurilor; exista apoi o inlantuire in
ciclul vietii biologice, animale si umane (mersul plantei de la sdmanta pana la a da rod,
mersul vietii animale si omenesti de la nastere pana la moarte, sau si dupa moarte, in cazul
omului). Completand lucrarea fratelui sau, Vasile cel Mare, despre zilele creatiei cu propriul
sau comentariu Despre facerea omului, Grigorie incearca sa descopere in referatul scriptu-
ristic conexiunea internd a celor facute, randuiala, insiruirea, inldntuirea ce are un scop si
tradeaza pronia divind. Comentand Psalmii, Grigorie constata faptul ca Insiruirea lor nu este
aleatorie, dimpotriva, sufletul urca, din psalm in psalm, ca pe o scara, spre Dumnezeu.

Prin urmare, aceastd inlantuire nu este una oarbd, nu este rezultatul hazardului; pentru
Grigorie, oikovpévn exprimd o finalitate progresiva, indica un sens al lucrurilor care se
insiruie unele dupi altele. In planul vietii umane, oikovpévn semnifici o insiruire ordonati
a etapelor acesteia, insiruire ce vizeaza scopul pe care Dumnezeu l-a voit pentru om, si
anume asemanarea cu El. Din aceastd perspectiva, moartea insasi nu este altceva decét o
etapa spre indumnezeire.oikovpévn este, asadar, in viziunea lui Grigorie, un proces de in-
dumnezeire?.

Praznicul inchinat lui Vasile cel Mare incheie o oikovpévr de praznice in cinstea altor
sfinti: Arhidiaconul Stefan (26 decembrie), Ap. Petru, lacov si Ioan (27 decembrie) si Ap.
Pavel (28 decembrie). Insiruirea acestor praznice nu corespunde perfect cronologiei sfinti-
lor praznuiti (de exemplu, daca ne referim la data mortii lor, lacov moare inainte de Petru,
Pavel moare inainte de loan), iar faptul ca Vasile este ultimul din aceastd ingiruire nu in-
seamnad deloc ca vrednicia lui este inferioara celorlalti. Grigorie spune raspicat acest lucru:

Sa nesocotim faptul cé sfintii se preced unii pe altii in timp, céci firea timpului este
neutrd fatd de virtute sau rautate, fie ea trecuta sau viitoare, si nu este o datd intr-un fel,
iar altddata altfel; pe de altd parte, binele rezida in libera alegere, nu in timp®. De aceea,
sa examinam credinta in raport cu credinta, iar faptele in raport cu faptele.

Motivul acestei aparitii succesive a sfintilor in timp si istorie nu trebuie cautat decat in
purtarea de grija a lui Dumnezeu pentru neamul omenesc:

Dacé Pavel a fost mai Tnainte in timp, si numai dupa multe generatii a fost aratat Va-
sile, trebuie sd vedem in aceasta un lucru al divinei iconomii asupra oamenilor si nu o
dovadi a micsordrii in virtute'?; fiindca si Moise s-a ndscut cu mult timp dupd Avraam,
iar Samuel dupa Moise, si Ilie dupa acesta, si dupa acela marele Ioan, si dupé loan, Pa-
vel, iar dupa Pavel, Vasile. (...) Cel ce le cunoaste pe toate inainte de nasterea lor, pre-
cum zice profetul, si ia aminte la rautatea diavolului care insoteste neamul omenesc,
pregateste un medic folositor si potrivit pentru fiecare boala din fiecare neam, ca nu
cumva, din pricina lipsei leacurilor, s lase nevindecata boala lor, ceea ce care ar duce la
distrugerea acelui neam.

Aceste ratiuni de ordin terapeutic in ardtarea sfintilor pe pdmant anuleaza, asadar, orice
diferentiere axiologica intre ei. Un singur exemplu este ilustrativ in acest sens: nimeni nu
contestad valoarea incomensurabila a activitatii Sf. Ap. Pavel in raspandirea crestinismului in
intreaga oikovpévr (lume locuitd). Propovaduirea Evangheliei la neamuri a facut ca inchi-
narea la idoli sa fie inlocuitd cu inchinarea la singurul si adeviratul Dumnezeu. insa dia-

8 Jean Danielou, L Etre et le Temps chez Gregoire de Nysse, Leiden, E.J. Brill, 1970, p. 27.

h( ga\r tou= xro/nou fu/sij e)n 1%z par%xhko/ti kaii t%%2 mefllonti pro\j ayreth/n te kaii kaki¢an o(moizwj eAxei, ouAte
tou=to ouAsa, ouAte to\ eAteron: e)n galr proaire/sei to\ a)gaqo/n, ou)k e)n xro/n% (PG 46, 789-792).

ei' de\ proh/kei t%Y: xro/n% Pau=loj, kaii pollailj uAsteron geneailj a)nedei; xgh Basig leioj, th=j qeisaj u(pe\r tw¥sn
a)ngrw_pwn oi'konomig aj le/geij to\ eArgon, ou)k a)po/deicin th=j kat' a)reth\n e)lattw sewj (PG 46, 792).
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volul, ,,inventatorul rautatii”, ,,cel dibaci in rautate” a facut in asa fel incat ceea ce a pierdut
prin inlaturarea idolatriei sd recastige prin nascocirea ereziei. Arianismul, aceasta idolatrie
camuflatd sub numele crestinismului si, de aceea, mult mai periculoasa decat idolatria evi-
denta de odinioara, ameninta sa cuprinda intreaga lume si, astfel, sa faca zadarnica activita-
tea lui Pavel. Atunci pronia divina l-a aratat pe marele Vasile, pe invatatorul, pe cel care,
adancindu-se in intelesurile cele tainice ale Scripturii, a facut sa straluceascd adevarul de
credintd si sd-i intoarca pe toti pe calea cea dreaptd. Raspandirea geografica a crestinismu-
lui, opera a Apostolului Pavel, este dublatd de explicitarea si clarificarea doctrinara a aces-
tuia, operd a fnvégétorului Vasile, ambele fiind, de altfel, lucrarea proniei divine care tine
cont de necesitétile fiecdrei epoci si raspunde acestor necesitati cu ,,medicamentele” potrivi-
te: propovaduirea lui Pavel este ,,medicament” pentru boala idolatriei, invatatura lui Vasile
este ,,medicament” pentru boala ereziei.

Pentru a arata cd succesiunea temporala a sfintilor nu stabileste si o ierarhie axiologica a
acestora, Grigorie al Nyssei 1l compara pe Vasile cu marile figuri de drepti sau de sfinti ai
Vechiului si Noului Testament: Moise, Samuel, Ilie, [oan Botezatorul, Pavel. Scopul acestor
comparatii este aceea de a arata ca Vasile este egal in virtute cu toti cei pomeniti, ca pozitia
lui ultima in ordinea temporald nu ii micsoreaza cu nimic vrednicia fata de cea a celor ante-
riori lui. Si aici, Sf. Grigorie refuza regulile unui encomion clasic, potrivit caruia compara-
tia celui laudat cu altii trebuie sa reliefeze superioritatea celui dintéi fatd de ceilalti. Compa-
ratiile pe care le opereazd Grigorie nu fac decat sa ilustreze egalitatea de vrednicie a tuturor
celor ce intrd in sfera acestor comparatii, ca si unitatea teleologica a tuturor acestora in
planul lui Dumnezeu fatd de lume. Comparatiile operate pot fi grupate pe doua niveluri:

a) un nivel faptic: asa cum loan Botezatorul a vorbit cu indrazneala catre Irod, mustran-
du-1 pentru faradelegea lui, tot astfel Vasile a vorbit cu indrazneala catre imparatul arian
Valens, mustrandu-1 pentru ratécirea lui.

b) un nivel alegoric: dupa cum Moise, desi crescut in sanul familiei lui Faraon, s-a aliat cu
tudeul si 1-a ucis pe egiptean — iar acest lucru vrea sa insemne ca Moise a trecut de par-
tea Invataturii iudaice, net superioare celei egiptene — tot astfel si Vasile, desi instruit in
intelepciunea cea din afara, cea elind, a lepadat-o pe aceasta si s-a consacrat in Intregime
invataturii lui Hristos.

Egalitatea de vrednicie a acestor sfinti isi gaseste explicarea ultimd in prezenta acelu-

iasi Duh Sfant roditor in fiecare dintre ei:

5

Iar cel care compard minunile asa cum trebuie, asezandu-le in paralel, va descoperi
un singur har in toate, provenit de la acelagi Duh'!,

In istorie, lucrarea Duhului Sfant prin sfintii care-L gizduiesc poate sa imbrace si chiar
imbraca forme diferite, corespunzatoare diferitelor necesitati; fondul, nsa, raméne acelasi,
prin aceea cd are acelasi izvor comun, Duhul Sfant, si aceeasi finalitate: indumnezei-
rea/mantuirea omului. De aici decurge si egalitatea de vrednicie a sfintilor.

Dacé, pe de o parte, unitatea teleologica si egalitatea axiologica a sfintilor pleaca prin
raportare la ceea ce este etern, la Insdsi Sfinta Treime, prezenta succesiva a sfintilor in
istorie tine, pe de altd parte, de Insési conditia omului de a fi creaturd, de asa numita condi-
tie diastemica a fapturii'?. Conceptul de Sidotnpa (,,interval”) defineste conditia fapturii de
a fi limitatd, de a se misca in interiorul unor limite, spatio-temporale sau de alt fel. ,,Acest

T ghpRoet yop o e Sicaiwg éx maparirov dvreletdlmv to Bodpoata, wav n’ AueoTtépmv TV xaptv

€k toD avtod ITvedpatog éyywvopévny év exatépo (PG 46, 792).

12 Pentru conceptul de dia/sthma vezi Morwenna Ludlow, Gregory of Nyssa, Ancient and
[post]modern, pp. 234-246, si Jean Danielou, op. cit., p. 109.
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interval este creatia insdsi”, va spune Grigorie in Omiliile la Ecclesiast'®*. Dumnezeu, dim-

potriva, are o existentd adiastemica, ceea ce vrea sa semnifice incomensurabilitatea si in-
comprehensibilitatea simplitatii divine. Evenimentul central al istoriei mantuirii omului,
Intruparea Fiului lui Dumnezeu, este vizuta de Sf. Grigorie ca o interventie metadiastemica
a Divinitatii in lume. La fel, indumnezeirea fiecaruia dintre noi este tot o interventie meta-
diastemica a Duhului Sfant, Care se sdlasluieste intru noi, transfigurandu-ne. Vasile si Pavel
sunt exemple concrete ale acestei interventii metadiastemice a Duhului Sfant in fiinta lor.
Ajungem, astfel, si la ultima intrebare pe care si-o pune Grigorie in encomionul sau, si
anume: Care este lauda potrivitd pentru astfel de oameni care nu mai au exclusiv o existenta
diastemica ci, prin prezenta Duhului Sfant, sunt si nu sunt fapturi marginite?

Pentru a raspunde acestei intrebari, se cuvin cateva cuvinte despre teoria limbajului, asa
cum apare ea schitatd la Sf. Grigorie'®. Potrivit acestuia, limbajul in sine este o inventie
omeneasca, desi abilitatea de a-1 folosi pe acesta este un dar divin. La aceasta convingere,
Grigorie a ajuns confruntdndu-se cu Eunomie, care spunea cid sensurile cuvintelor sunt
stabilite si garantate de Dumnezeu. Afirmand originea omeneasca a limbajului, Grigorie
accentua natura libera, activa si creatoare a intelectului omenesc, in timp ce Eunomie redu-
cea aproape in totalitate ratiunea umana la functia ei receptiva. Daca, asadar, limbajul este o
inventie omeneasca, produsul unei fapturi diastemice, consecinta imediatd (dxolovBic) nu
este alta decat ca limbajul insusi este supus conditiilor ui didotua. Il avem, asadar, pe de
o parte, pe Vasile, care este si nu este o fapturd diastemica (datoritd interventiei metadias-
temice a Duhului Sfant in fiinta lui), iar pe de altd parte avem limbajul, un instrument in
totalitate diastemic, care nu ne va fi de folos pentru a-1 zugravi si a-1 lduda cum se cuvine pe
Vasile, acest om indumnezeit. Limbajul ne va fi util in a-1 lauda pe omul Vasile, insa nepu-
tincios in a-1 ldauda pe omul indumnezeit Vasile. Ba si mai mult, lauda lui Vasile prin mijlo-
cirea limbajului ar fi o lauda fragmentara, treptatd, bucatd cu bucata, aidoma urmatoarei
situatii: cineva, avand un bulgdre mare de aur, l-ar ascunde dupa o perdea si l-ar prezenta
altora doar fardma cu farama.

Exista o singura solutie posibila pentru o lauda potrivita: pipunoig, adica imitarea lui Va-
sile. Acest lucru inseamna ca fiecare dintre noi trebuie sa se straduiasca pentru dobandirea
Duhului Sfant, trebuie sa se lase prada acestei interventii metadiastemice a Duhului care
indumnezeieste persoana umana:

Asadar si noi, fratilor, sd ne facem imitatori ai cumpatarii acestuia, sa 1i laudam virtutea
dupé vrednicie si dupa cum admiratia celui intelept se face doar prin participarea la intelep-
ciune, tot astfel sa se faca si toate celelalte! Lauda saraciei se face prin aceea ca si noi sa
devenim saraci in bogéatie materiald; dispretul fata de aceasta lume sa nu se rezume doar la
atat, [la a spune] ca este un lucru laudabil si stralucit; dimpotriva, viata sa devind o marturie
a dispretului pentru lucrurile dorite din aceastd lume! Sa nu spui doar ca Vasile s-a incredin-
tat in Intregime lui Dumnezeu, ci incredinteaza-te tu insuti lui Dumnezeu! (...) Laudan-
du-ne cu Vasile ca fiind Invétatorul nostru, sa aratam prin viata noastra cd suntem ucenicii
lui, astfel devenind si noi ceea ce 1-a ficut pe acesta renumit si mare in fata lui Dumne-
zeu si a oamenilor, in Hristos Iisus, Domnul nostru, Caruia [se cuvine] slava si puterea in
vecii vecilor, Amin!"

13 10 8¢ didotnuo 00d&v dALo T kticig dotiv (TLG 029 5.412.14).

14 Vezi, pe larg, M. Ludlow, op. cit., pp. 234-246.
15 PG 46, 817.
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Sfantul Vasile cel Mare in frescele cu caracter liturgic
din Serbia medievala

Alin Razvan TRIFA

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
alintrifa@yahoo.com

Pictura medievald sarbeasca a oferit artei bizantine cateva dintre cele mai prestigioase ca-
podopere. Biserici precum cea din Peribleptos, Staro Nagoricino, Studenica sau Gracanica,
au dus pictura bisericeascd la un nivel necunoscut pana atunci, si aproape neatins de atunci
inainte.

Alaturi de frescele grecesti si constantinopolitane, si cele sarbesti au contribuit la forma-
rea si sintetizarea programului iconografic din bisericile ortodoxe. Acesta fusese deja fixat
in mare masura inca din secolul al XII-lea. Odata cu inflorirea scolii de pictura macedonea-
na, (care si-a gasit o expresie particulara in interiorul arealului sarbesc), adicé in secolele al
XlI-lea si al XIV-lea, se poate vorbi despre o definitivare a canonului iconografic, care a
ramas aproape neschimbat pana in zilele noastre.

O serie de scene, majoritatea cu caracter liturgic, au fost In acea perioada zugravite pen-
tru prima data. Altele, dimpotriva, desi au fost reprezentate de multe ori Inainte, doar atunci
au ajuns la o finalizare a schemei iconografice, impunandu-se, prin reusita artistica, drept
modele pentru generatii intregi de pictori.

Unul dintre registrele care, pe parcursul acestor secole, au suferit poate cele mai mari
modificari, a fost registrul inferior al altarului, cel in care sunt zugraviti sfintii ierarhi. To-
tusi, indiferent de transformarile tematice si compozitionale ale acestui registru, Sfantul
Vasile cel Mare nu a lipsit niciodata din el, fiind prezent in toate altarele medievale sarbesti,
si nu oriunde, ci intr-un loc de maxima vizibilitate. Evolutia iconografica a acestei scene
este legata organic de spatiul sarbesc, aici gasindu-se atit prima redactare picturala a actului
euharistic, cat si cateva dintre cele mai impresionante interpretari artistice ale lui, din in-
treaga pictura bizantina.

Perioada maximelor transformari ale registrului ierarhilor e cuprinsa intre sfarsitul seco-
lului al XI-lea si inceputul secolului al XII-lea, in vremurile agitate ale schismei, in contex-
tul istoric al disputelor doctrinare dintre Rasarit si Apus'; modificarile din secolele ulterioa-
re au tinut mai mult de detalii. lerarhii, reprezentati odatd frontal, au inceput sa se intoarca
in semiprofil si sa tind in maini filactere desfacute, inscrise cu rugaciunile lor, parand sa fie
coliturghisitori cu slujitorii din altare. In paralel, modificarea posturii lor a fost acompaniati
de crearea unei imagini centrale, spre care acestia s se orienteze si sa se incline usor, initial
fiind vorba despre Tronul Etimasiei. Mai apoi, in mijlocul ierarhilor urma sa fie zugravita
Sfanta Masa, asezatd de cele mai multe ori sub un baldachin, iar deasupra ei, pe disc sau in
potir?, se putea vedea reprezentarea miniaturald a Pruncului Hristos. In spatele Mesei, doi

Cf. G. Babic, Hristos ke raspre u XII veku i pojava novih scena u apsidalnom dekoru vizantijskih
crkava, Novi Sad, 1996, pp. 11-17; Ch Walter, Art and Ritualof Byzantine Church, L., 1982,
pp. 207-212; Sh. Gerstel, Beholding the Sacred Mysteries, S. and L., 1999, pp. 44-47.

Foarte rar, Hristos era zugravit intins atat deasupra discului, cat si a potirului.
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ingeri Invesmantati In diaconi, tineau In maini ripide. Aceasta scend, cunoscutd sub numele
de Melismos, a aparut in pictura murala sarbeasca spre sfarsitul veacului al XII-lea, neavand
predecesori in Bizant si nici paralele in Apus’. In reprezentirile acestei scene din prima
jumatate a secolului al XIII-lea, ierarhii asezati in imediata apropiere a Sfintei Mese, sunt
uneori zugraviti binecuvantandu-i Hristos, pictat intins pe sfantul disc*. Mult mai tarziu, in
mijlocul ierarhilor liturghisitori va fi reprezentat Hristos Arhiereu, stind maiestuos pe tron.

Dupa cum vedem, in primele ilustrari ale registrului sfintilor ierarhi, prezenta lui Hristos
era subinteleasd in mijlocul acestora, fard sa fie vizibild iconografic. Ulterior, in mijlocul
episcopilor apare zugravit Pruncul Hristos in discul de pe Sfanta Masa, iar si mai tarziu,
Hristos Arhiereu, pe jilt.

Trebuie mentionat faptul ca nu exista o titulaturd unica care sa desemneze acest registru
al sfintilor episcopi; in orice caz, toate titlurile care au insotit, in timp, scena, se refereau la
Liturghia pamanteasca®. Daca deasupra unor imagini e scris ,, O Melismos” (Aducerea Jer-
tfei), deasupra altora putem vedea simpla inscriere a abrevierii numelui lui Hristos, /C XC.
Printre termenii folositi pentru a descrie imaginea se numara si ,, Thyomenos” (=Cel Jertfit),
sau,,0 AMNOS” (=Mielul).

Indiferent de schema compozitionala a scenei sau de numele cu care ea a fost desemna-
ta, aproape fara exceptie, unul dintre cei doi sfinti care flancheaza Sfanta Masa (pictatd)
este arhiepiscopul Cezareei Capadociei, Vasile cel Mare®. Si, nu intdmplator, inceputul ideii
de a picta actul euharistic ca scend iconografica’ il constituie tocmai reprezentarea Liturghi-
ei Sfantului Vasile cel Mare, din Biserica Sfinta Sofia din Ohrida®, despre care vom vorbi
in cele ce urmeaza.

Picturile bisericii Sfanta Sofia din Ohrida au aparut pe la mijlocul secolului al XI-lea,
in jurul anilor 1040 — 1045, si acopereau candva intreg spatiul interior al edificiului. Totusi,
ceea ce a ajuns pand la noi reprezinta doar o parte a intregului, aproximativ jumatate din
spatiul pictat cindva’.

Cele mai bine pastrate fresce se afla in altarul bisericii. in conca absidei este pictatd mo-
numentala figurd a Sfintei Fecioare cu Pruncul Hristos 1n brate, sub care e zugravita scena
Impartasirii Sfintilor Apostolilor. In registrul cel mai de jos vedem o galerie a unor sfinti
ierarhi, indreptati spre privitor. in legitura cu acestea, pe peretele nordic al altarului, e reda-
ta una dintre cele mai rare si interesante scene din biserica: Liturghia Sfantului Vasile cel
Mare. In aceastd scend, ca si in cea a Impdrtdsirii apostolilor, pictorul insistd in mod speci-

Dupa cum spune Sh. Gerstel si altii, printre factori care ar fi putut ghida dezvoltarea acestei noi
compozitii, se numara si schimbarile din textul si ceremonialul Liturghiei, op.cit., p. 60.

Tipul iconografic al episcopilor liturghisitori care fac gestul binecuvantarii spre Hristos Cel jertfit,
a fost creat in Serbia, unde se pastreaza cele mai vechi si numeroase exemple. Prezenta unor fresce
ulterioare 1n care Sfantul Vasile si loan binecuvinteaza spre Prunc, in bisericile din tinutul Vidinu-
lui, in Kastoria si in alte parti, confirma faptul ca aceastd reprezentare neobisnuita s-a raspandit din
Serbia in alte regiuni.

Spre deosebire de Liturghia cereascd, cea savarsita in ceruri de Hristos, Liturghia pamdnteasca e
savarsita de catre (sau mai bine zis prin) slujitorii consacrati, episcopi sau preoti, lucruri reflectate
si in iconografie.

Exceptie fac, uneori, acele cazuri in care hramul lacasului este al unui sfant ierarh, altul decat Sf.
Vasile cel Mare, situatie in care ierarhul putea fi plasat langa Sfanta Masa.

Aneta Serafimova, Frescoes and icons, Beograd, 1961, p. 76.

singura de acest fel intre frescele bizantine.

Acest ansamblu e considerat, pe bund dreptate, unul dintre monumentele cheie ale secolului al
Xl-lea, din istoria artei bizantine, si reprezinta, de asemenea, unul din cele mai bine pastrate pro-
grame iconografice ale unei biserici din Bizantul secolului al XI-lea.
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al asupra redarii painii dospite, asezatd pe Sfanta Masa. Deasupra Mesei, in sfintele vase,
vedem painea si vinul euharistic — trupul si sangele lui Hristos.

Aceste compozitii euharistice sunt unice nu doar din perspectiva modului de lucru al
pictorilor anonimi, ci si a anumitor detalii legate de interpretarea teologica a impartasaniei,
care, precum am spus, este pictatd ca paine dospitd, problema constituind una dintre diver-
gentele majore dintre Biserica de Rasarit si cea de Apus.

O participare evidenta 1n aceastd polemica teologica, ca un indarjit adversar al Bisericii
Romano-catolice, a avut-o arhiepiscopul Ohridei, Leo'?. Precum spune A. Serafimova,
,frescele din Sfanta Sofia sunt articulari vizuale ale ideilor lui, reprezentari ale discursului
sdu asupra intdietdtii si universalitatii Ortodoxiei, in timpurile agitate ale Schismei” !
Dupa cum putem observa din prezentarea compozitiilor amintite mai sus, pictorii au susti-
nut demersurile teologului intr-o masura atat de mare, incat, in aceastd perioada, niciunde
frescele nu urmau un fond ideatic dogmatic, cu atata precizie, precum in frescele invatatului
arhiepiscop Leo.

»Povestea” continud in biserica din Veljusa, unde compozitia Liturghiei paméantesti es-
te dusd mai departe din punct de vedere iconografic. Frescele, care dateazd din anii 1080,
sunt pastrate fragmentar si intr-o stare de conservare precard'?. Ca in alte biserici din acea
perioada, si in Veljusa vom intalni cateva exemple de solutii iconografice tranzitorii, atat in
cupola cat si in Altar.

In scena Liturghiei din registrul inferior, Sfintii Vasile cel Mare si Ioan Gura de Aur, cu
sfetoace in maini, pregatesc Tronul Etimasiei, un simbol impregnat de semnificatii, suges-
tiv, dar nu in totalitate clar, avand in vedere locul si contextul reprezentarii. Totusi, prezenta
Tronului Etimasiei in altar, pare sa aibe legatura si cu faptul cé in frescele din naos, pictorul,
urmand naratiunea biblica, a legat plecarea lui Hristos din aceasta lume, de a Doua Sa Veni-
re.

O reprezentare similara din punct de vedere compozitional, poate fi intalnitd in biserica
din Nerezi. Primul strat de picturd dateaza din anul 1164. Din pacate, cutremurul din anul
1555 a afectat puternic structura edificiului; atunci s-a prabusit cupola centrald si au fost
puternic afectate boltile si calota absidei altarului. Chiar dacd Macedonia se afla sub jug
otoman de o suta cincizeci de ani, calugarii au reusit, totusi, sa refaca biserica ddramata si
au gasit artisti care sa picteze partile reconstruite. Trebuie sd remarcdm marea dragoste si
simt al valorilor pe care le-au avut acei pictori anonimi din secolul al XVI-lea. Lucrand la
noile fresce, ei s-au straduit sa pastreze fiecare centimetru patrat din vechile imagini, subor-
donand propriile imagini si compozitii, chiar si fragmentar, figurilor si compozitiilor pastra-
te din vechea picturd'®. Acest lucru se observa foarte bine in scena Impartdsirii Sfintilor
Apostolilor din Altar (fig. 1).

1 n limba sarba, Lav Ohridski.

""" Aneta Serafimova, op. cit., p. 87.

12 Assen Tschilingirov, Die Kunst des christlichen Mittelalters in Bulgarien, Union Verlag, Berlin,
1978, p. 136.

Ceea ce au facut pictorii secolului al XVI-lea, nu s-a repetat si in secolul al XIX-lea, cand intregul
interior al bisericii a fost repictat.
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Fig. 1. Peretele estic al altarului, Nerezi. Fig. 2. Sf. Vasile cel Mare, altar, Nerezi.

Dupa cum se observa in figura 1, conform unei dispuneri iconografice comune in acea
perioada, sub Maica Domnului cu Pruncul, reprezentata aici bust, e zugravita scena Impdr-
tasirii Apostolilor, iar mai jos, Liturghia pamanteasca. Aici, Sfintii Ierarhi Ioan Gura de
Aur si Vasile cel Mare (fig. 2) conduc soborul arhiereilor, pregatind Tronul Etimasiei. Sfin-
tii ierarhi, usor aplecati si avind In maini sfetoace in care sunt inscrise texte din rugaciunile
lor, sunt zugraviti in vesminte albe, ornate cu cruci mari, negre sau brune. Dedesubtul feres-
trelor care perforeaza partea centrald a peretelui Altarului, doi ingeri invesmantati in alb, cu
ripide In maini, flancheaza Tronul Celei de-a Doua Veniri (fig. 3).

Tema Liturghiei pamdntesti este finalizata iconografic in biserica Sfantul Gheorghe din
Kurbinovo, ansamblu pictural pastrat excelent, care, alaturi de cel din Prilep, incheie arta
bisericeascd sarbeascd a secolului al XII-lea. Din intregul program iconografic al bisericii,
care a fost pictatd in anul 1191, trebuie acordatd o atentie deosebitd altarului, nu numai
datoritd conservarii excelente a frescelor, ci si datoritd inovatiilor iconografice.

in registrul de sub Sfinta Fecioard cu Pruncul, care troneazi in semicalota Altarului,
sunt reprezentati lerarhii liturghisind, in mijlocul carora se afla compozitia cu Jertfa euha-
ristica. Zugravirea Pruncul Hristos, in acelasi loc in care, in picturile anterioare, se gédsea
Tronul Etimasiei, aratd cd pictorii au urmadrit indeaproape disputa dintre liturgisti, disputa
care a durat mult si care era legatd de problema ceremonialului euharistic. Astfel, pictorii
din Kurbinovo au devenit primii realizatori ai modelarii definitive a compozitiei Aducerii
jertfei, compozitie repetata de atunci inainte de nenumarate ori.

272



Fig. 3. Tronul Etimasiei, altar, Nerezi.

Dupa toate probabilitatile, aceiasi pictori care au lucrat la Kurbinovo, au pictat ulterior
si in biserica Sfantul Nicolae din Varos, de langa Prilep, cindva la cumpana dintre secole-
le al XII-lea si al XIlII-lea. in programul iconografic al Sfantului Altar, ei au reluat anumite
particularitati prezente la ultima bisericd pe care o pictaserd, particularitati care privesc
reprezentarea Fecioarei in absida, dar si compozitia Liturghiei pamdntesti.

O alta redactare iconografica a scenei se gaseste in frescele bisericii Sfantul Nicolae
din Manastir, a caror datari foarte diferite nu permit o fixare exactd a momentului la care
au fost pictate.

Una dintre bisericile sarbesti de referinta este aceea din Mileseva, pictata la inceputul
celei de-a treia decade a secolului al XIII-lea, probabil in anul 1230'. Aici, in altar, ierarhii
care slujesc Liturghia, sunt plasati pe un fundal auriu, specific icoanei si mozaicului (fig. 4).
Imbricati in voluminoasele lor vesminte albe cu cruci, sfintii, intre care si Vasile cel Mare,
sunt orientati spre centrul compozitiei, tindnd in maini sfetoace desfacute. Din pacate, sta-
rea de conservare a chipurilor din compozitie este precard, si nu ne poate furniza prea multe
informatii.

14 n a doua jumatate a secolului al XVI-lea, biserica a fost repictatd cu un nou strat de fresce care au
fost distruse intr-un incendiu, dar care au salvat, actionand ca strat protectiv, frescele precedente,
mult mai valoroase, din secolul al XIII-lea.
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Fig. 4. Liturghia pamanteasca, Altar, Mileseva.

Fresce deosebite se géasesc si in biserica Sfintilor Apostoli din Pec, edificiul central si
cel mai vechi al intregului complex patriarhal de aici'. Majoritatea frescelor din biseric4,
care dateaza din perioada 1250-1260 si sunt localizate mai ales in Altar si sub turla, au fost
deteriorate si inlocuite la o datd ulterioard, probabil in 1310'6.

Daca 1n conca Sfantului Altar, spre deosebire de alte biserici, troneaza fresca monumen-
tald a Deisis-ului, subliniind natura funerard a constructiei initiale, in registrul inferior, asa
cum era obiceiul incd de la finele veacului al XII-lea, e reprezentata Liturghia pdmdnteascd
a celor mai proeminenti parinti ai Bisericii, care tin in maini sfetoace cu pasaje din rugaciu-
nile lor liturgice!” (fig. 5).

Opt sfinti ierarhi, Imbracati in vesminte impunatoare si avand staturi monumentale, sunt
grupati cate patru, de-a stdnga si de-a dreapta ferestrelor care perforeaza peretele estic al
Altarului. Zugraviti pe un fundal albastru si pe un teren mult mai inalt decét de obicei, ie-
rarhii stau 1n niste posturi aproape identice. Crucile de pe sacos-urile lor sunt mari, iar de
sub ele rizbat nuante de liliachiu si azuriu. Intre ferestre, doi ingeri zugraviti in medalioane,
repetd gestul ierarhilor coliturghisitori, privind spre un centru in care simtim prezenta lui
Hristos. In ansamblu, aceasti compozitie transmite un sentiment de grandoare.

15 Datoritd importantei, ea ea supranumita ,,biserica mama a tuturor bisericilor sarbesti”.

16 Oricum, se presupune ci ele repetau aranjamentul iconografic din perioada Sfantului Sava.

17 Exista studii ale unor cercetdtori (G. Babic, Chr. Walter, The Inscriptions upon Liturgical Rolls in
Byzntine Apse Decoration in: Studies in Byzantine Iconography, L., 1997, pp. 243-254) care au
studiat rugaciunile inscrise in sfetoacele episcopilor zugraviti in altare. in examinarea a patruzeci
si doua de biserici, autorii identifica primele cuvinte din treizeci de rugéciuni din Liturghiile Sfinti-
lor Vasile cel Mare si Ioan Gura de Aur, de la cele de inceput pani la cele finale. in general, in
aceste filactere erau inscriptionate pasaje din rugaciunile de taina ale Liturghiei.
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Fig. 5. Liturghia pamanteasca, altar, Biserica Sfintii Apostoli, Pec.

Urmatoarea biserica la care ne oprim este aceea a Manastirii Sopocani, care addpostes-
te in interiorul ei una dintre cele mai splendide colectii de pictura de secol XIII din Europa.
Din intregul program iconografic, cele mai vechi si valoroase fresce se afld in altar si in
partea centrald a bisericii, datdnd din anii 1273-1274.

Fig. 6. Liturghia pamanteasca, Fig. 7. Sfantul Vasile, detaliu.
Sopocani.
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Sub registrul median al Sfantului Altar, in care e infatisata compozitia Impdrtdsirii Sfin-
tilor Apostoli, vedem reprezentarea Liturghiei (fig. 6). Soborul Parintilor liturghisitori e
deschis, 1n jumatatea dreaptd, de Sfantul Vasile cel Mare, din al cérui chip s-a pastrat doar
parul si barba (fig. 7). La fel ca in frescele Manastirii Mileseva, sfintii ierarhi, imbracati in
frumoasele lor vesminte de ceremonie, sunt reprezentati pe un fundal ireal, abstract, auriu.
O privire mai atenta asupra vesmintelor polistavros pe care acestia le poarta, releva plastici-
tatea si libertatea pensulatiei, dar si siguranta gestului pictorului care a lucrat aici, caracte-
ristici usor vizibile in modul redarii crucilor (fig. 6). In frescele din altar, dar nu numai,
remarcam dimensiunea mare a figurilor sfintilor, ceea ce face ca pe peretii bisericii sa se
gdseasca relativ putine scene.

Fig. 8. Sf. Simeon si Sf. Vasile, capela Sf. Nicolae, Sopocani.

In partile laterale ale bisericii Sfintei Treimi de la Manistirea Sopocani, la o data ulteri-
oara fatd de constructia initiald, au fost ridicate doud capele, inchinate Sfantului Gheorghe
si Sfantului Nicolae. Frescele de aici, desi dateazd din anul 1370, sunt ancorate stilistic mai
degraba in perioada de dinainte cu un secol, decat in cea in care au fost zugravite. in altarul
capelei inchinate Sfantului Nicolae, putem vedea o frumoasa reprezentare a Aducerii Jer-
tfei, condusi de aceasta dati de sfantul al carui hram il poarta capela. in stanga lui apare si
Sfantul Vasile cel Mare, plasat langa Sfantul Simeon, care e invesmantat ca schimonah (fig.
8). Sfantul Vasile, purtand obisnuitul vesmant polistavros, e orientat spre centru compoziti-
ei, stand usor aplecat, si tinand un filacter desfacut. In absida peretelui estic al altarului, doi
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ingeri diaconi tin In maini ripide pe care le ridica, intr-un gest plin de liniste, deasupra Me-
sei pictate a Altarului; pe ea, intr-un disc voluminos, std Pruncul Hristos (fig. 9). Exista
zone de picturd pierdute pentru totdeauna, dar cele care rimase atestd valoarea ansamblului
iconografic de aici.

Fig. 9. Aducerea Jertfei, detaliu, capela Sf. Nicoale, Sopocani.

latd-ne ajunsi la ceea ce constituie probabil punctul culminant al picturii monumentale
sarbesti, si una dintre cele mai mari capodopere ale picturii murale din intreg spatiul orto-
dox: biserica Manastirii Gracanica. Dintre cele trei straturi de picturd care se pastreaza
aici, cele mai vechi si valoroase au fost realizate intre anii 1321-1322, si sunt localizate In
altar.

Fig. 10. Sf. Vasile cel Mare si loan Gura de Aur, altar, Gracanica.
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in aceste fresce de un extraordinar nivel artistic, conform aranjamentului obisnuit, sub
Maica Domnului Platytera se gasesc cele doud scene cu caracter liturgic: Impdrtdsirea
Sfintilor Apostoli, iar mai jos, Liturghia. Aceasta scend, desi repetd o formula iconograficd
des folositd, formata la sfarsitul secolului al XII-lea, e tratatd inegalabil din punct de vedere
artistic. Conducand un sobor de sfinti arhierei, Vasile cel Mare si Ioan Gura de Aur sunt
singurii care au incaput si fie zugraviti in absida din spatiul altarului. il vedem pe Sfantul
Vasile purtdnd un sacos alb brodat cu niste cruci mari, brune, un epitrahil auriu, dar si cele-
lalte vesminte liturgice arhieresti. Aplecat destul de mult si stdnd in semiprofil, (orientat
oarecum spre noi, dar si spre Sfanta Masd), sfantul tine in mana sa stanga un sfetoc rulat, in
timp ce cu mana dreaptd binecuvinteazi Discul si Potirul de pe Sfinta Masi. in spatele
mesei de culoare stacojie, cu marginile aurite, doi ingeri invesmantati in diaconi, tin in
maini ripide. Din nefericire, din carnatia Sfantului Vasile s-au pastrat doar mainile, a caror
realizare artisticd dezvaluie totusi genialitatea artisticd a marilor maestri Mihail Astrapas si
Eutihie, care au pictat aceste fresce de o cromaticd, compozitie si modelare inegalabile.
Impreuni cu celelalte scene din interiorul bisericii, Aducerea Jertfei din Gracanica este una
dintre cele mai remarcabile realizari ale temei din istoria picturii bizantine.

in cele ce urmeazi, vom vorbi despre prezenta sfantului Vasile in cea mai spatioasi bi-
sericd din arhitectura sarbeasca a acestei perioade, biserica Manastirii Decani. Acest pro-
babil cel mai mare ansamblu de picturi murale din lumea artei bizantine, a cérui realizare a
durat zece ani (intre 1338-1348)'8, pastreaza fresce de cea mai inaltd valoare. Suprafetele
mari disponibile permiteau reprezentarea unor scene monumentale, lucru vizibil si in ico-
nografia altarului. Aici, tema principald o constituiau scenele cu caracter liturgic: mpdrtdsi-
rea Apostolilor, Maica Domnului cu Arhanghelii, reprezentand Intruparea Cuvantului, si,
bineinteles, Liturghia Pdmdnteascd, la care iau parte un mare numdr de parinti bisericesti
(fig. 11).

Fig. 11. Aducerea Jertfei, altar, Decani.

18 Lydie Misguich Hadermann, Les etapes stylistiques de la peinture byzantine vers 1300. Constanti-
nopole, Thessalonique, Serbie, The International Congress of Byzantine Studies, Thessaloniki,
1995.
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Sfintii sunt toti orientati spre centrul compozitiei, dar fiecare dintre ei std intr-o postura
usor diferita, tinand altfel sfetocul, avand altfel orientat capul. Fiecare ierarh e individuali-
zat, asadar, cu o atitudine aparte. Crucile mari care impodobesc vesmintele sfintilor, pictate
cu o precizie specifica picturii de icoane, sunt zugravite doar in doua culori, negru si brun,
conferind astfel o remarcabild unitate cromatica intregului registru. Sfantul Vasile este zu-
gravit in locul obisnuit, calitatea redactarii iconografice facand din aceasta reprezentare a
lui, una dintre cele mai memorabile.

Biserica Sfintei Fecioare din Kamenitsa e o alta ctitorie din prima jumatate a secolului
al XIV-lea, fiind pictata, cel mai probabil, pe la jumitatea veacului. Din decoratia murala a
micii biserici, se pastreaza cea mai mare parte.

in absida altarului, sub Maica Domnului Platytera, in registrul inferior, e reprezentati
scena Melismos. Deasupra ferestrei e zugravitd masa Sfantului Altar, cu Pruncul Hristos
intins atat pe discul cat si pe potirul asezate deasupra ei (fig. 12). Corpul Lui e acoperit cu
un vesmant in forma copertei Sfintei Evanghelii, iar ména Sa dreapta e ridicata in semn de
binecuvantare. Dedesubtul Lui se pot vedea copia si lingurita. Sfantul Vasile cel Mare, in
stanga, si Sfantul loan Gura de Aur, in dreapta, imbracati in polistavros, flancheaza Pruncul.
in frescele Bisericii din Kamenitsa, sfetoacele din mainile celor doi sfinti lipsesc, fiind
inlocuite de gestul rugéciunii si al binecuvantarii. Deasupra imaginii e inscriptionat titlul
acesteia: Melismos.

Fig. 12. Melismos, detaliu, Kamenitsa.

Biserica din Lipljan, a cérei constructie dateazd din a treia decadd a secolului al
XIV-lea, a fost impodobitd cu fresce pe la jumatatea aceluiasi veac. Pictura originala, de o
mare frumusete, s-a pierdut Intr-un incendiu, si doar o parte din ea a supravietuit. Dupa cum
se poate vedea in figura 13, care infatiseazd o imagine panoramica a intregului altar, in
registrul inferior se pastreaza frescele ierarhilor care slujesc Liturghia, si al céror sobor ii
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are ca intdistatatori pe Sfintii Vasile cel Mare si loan Gura de Aur, zugraviti in absida. Cei
doi sfinti flancheaza Sfanta Masa, zugravitd sub fereastra din centrul absidei, in spatele
careia se disting doi ingeri. Sfantul Vasile poarta un felon polistavros, sub care, spre deose-
bire de alte reprezentari, se vede un vesmant de culoare stacojie, oarecum neobisnuit in
iconografia sfantului. Culorile sunt cu talent armonizate, stilul abordat anuntand viitoarea
directie cretana care va caracteriza pictura bisericeasca din secolele al XV-lea si al XVI-lea.

-

Fig. 13. Altarul bisericii din Lipljan, vedere panoramica.

Alaturi de Manastirea Patriarhald din Pec, si Manastirea Studenica, inchinata Intrdrii
in Templu a Maicii Domnului, este consideratd ,biserica-mama” a tuturor bisericilor sér-
besti'®. Sfantul Sava este cel care a adus aici moastele Sfantului Stefan, si tot sub patronajul
lui, Studenica a devenit cel mai important centrul politic, cultural si spiritual al Serbiei
medievale. Ménistirea a fost construitd de-a lungul unei mari perioade de timp?. Diferitii
conducatori lumesti au addugat noi cladiri complexului monahal de aici, imbogéatindu-1, cea
mai cunoscuta biserica a intregului ansamblu arhitectonic fiind aceea a Sfintilor loachim si
Ana, cunoscuta, dupd ctitorul ei, Milutin, drept Biserica regelui. Frescele din interiorul
bisericii, care dateaza de la jumatatea secolului al XIV-lea, sunt de o valoare inestimabila.
In aceste picturi care par sa fi atins perfectiunea si sa fi fost plasmuite de niste maini din
alta lume, si reprezentarea Liturghiei pare sd fi atins apogeul. Compozitional si cromatic,
scena nu diferd prea mult de altele similare, motiv pentru care nici nu ar fi necesara o des-
criere amanuntita a registrului; ceea ce face ca aceste fresce sa fie unice, este modul in care
ele au fost pictate de catre cei mai mari maestri sarbi ai paletei, Mihail Astrapas si Eutihie.
Sfantul Vasile, in cunoscutul vesmant polistavros, tine cu madinile sale un sfetoc deschis,
stand usor aplecat inspre Sfanta Masa (fig. 14, 15). El, cu un chip de o modelare plastica
remarcabila, priveste cu bunatate, dar in acelasi timp foarte atent, spre Sfantul Disc asezat
pe masa Altarului, in care e zugravit Pruncul Hristos. In spatele mesei, doi ingeri-diaconi,
cu priviri pline de liniste si blandete, tin In maini ripide (fig. 16). Scena este o realizare
iconograficéd de exceptie.

19 Korak Vojislav, La peinture murale du monastere Studenica, Beograd, 1976, p. 23.
20 Ibidem, p. 24.
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Fig. 14. Sfantul Vasile cel Mare, Fig. 15. Detaliu.
altar, Studenica.

o)

Fig. 16. Aducerea Jertfei, Studenica. Detaliu.
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Din ultimul sfert al veacului al XIV-lea, mai precis din jurul anilor 1385 — 1387%!, da-
teaza si frescele bisericii Ravanica, un alt monument important al civilizatiei artistice bi-
zantine. Unele dintre compozitiile care merita cel mai mult mentionate sunt chiar cele cu
caracter liturgic: Impartasirea Sfintilor Apostoli si Aducerea Jertfei, zugrivita in absida
Sfantului Altar (fig. 17).

Pictorul Constantin, unul dintre autorii frescelor, a dispus ierarhii céte patru, de-a stdnga
si de-a dreapta ferestrei in interiorul careia doi ingeri invesmantati in alb, repetd, cu ripide
in maini, atitudinea si postura ierarhilor. Sfantul Vasile, cel care deschide soborul din partea
dreapta, poartd un sacos brodat cu niste frumoase cruci albastre, detaliu cromatic care il
diferentiaza de toate celelalte reprezentari amintite ale lui (fig.18). Din chipul distrus inten-
tionat, s-a pastrat doar parul si barba.

)
| ";:{ i

Fig. 17. Aducerea Jertfei, Fig. 18. Sf. Vasile, detaliu.
altar, Ravanica.

Am urmarit impreuna prezenta Sfantului Vasile in programul iconografic al unor vechi
biserici sarbesti, observand totodata si solutiile gasite de catre marii pictori din acea perioa-
da, in reprezentarea Liturghiei pamantesti, a Aducerii Jertfei. Am vazut impreuna evolutia
tematica si compozitionala a scenelor liturgice, care au pornit de la redarea Liturghiei Sfan-
tului Vasile si au ajuns la redactarea iconografica a Liturghiei Sfantului loan Gura de Aur.
Indiferent de perioada si de regiune, Sfantul Vasile cel Mare, ca unul care a scris textul unei
Sfinte Liturghii, este nelipsit din altarele medievale sarbesti, dar si din cele din intreaga
lume ortodoxa, atat ca Impreund-liturghisitor cu sfintitii slujitori, cat si ca fierbinte rugétor
pentru mantuirea noastra.

2l A. Serafimova, op. cit., p. 112.
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Preliminarii

Crestinismul, o alternativa la paganismul roman, oferea un nou mod de viatd. Aceasta reali-
tate s-a repercutat atat in viata politica cat si in cea sociald. ,,Crestinii se simteau mai mult
crestini decat cetdteni romani si erau legati nu atat de institutiile lor politice traditionale, cét
de noua realitate sociala (biserici, manastiri, latifundii eclesiastice)!, la inceputul secolului
al IV-lea, societatea romana era Inca pagana, aristocratia, oamenii puterii erau pagani.

in secolul al IV-lea, crestinismul a triumfat, devenind religie de Stat. Pozitia Bisericii a
fost radical diferitd att inainte de 313 cat si dupd. Pana in anul 313, aceasta a fost persecu-
tatd, dar nu incontinuu?, iar din punct de vedere oficial a fost ignoratd. Din acest motiv nu
s-a putut dezvolta vertiginos, ci doar cu prudentd si dificultate, tindnd cont de faptul ca
adeptii crestinismului erau din paturile de jos ale societatii si constituiau inca o minoritate.

Dintru inceput Biserica s-a condus dupa principiile si legile fundamentale existente in
Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie. Odata cu intensificarea vietii bisericesti s-a simtit nevoia
reglementarii tuturor raporturilor din Biserica. Dupd Constantin, Biserica beneficiaza de
sprijinul Statului si implicit de privilegii. Relatiile dintre comunitétile crestine au devenit o
normalitate, iar sinoadele au inceput sd se intruneascad regulat, convocate, organizate si
sustinute financiar de cétre Stat. Datoritd libertdtii de evanghelizare si cu ajutorul Statului,
crestinismul a progresat. Comunitatea bisericeascd a devenit complexa, simtindu-se astfel
nevoia unor cadre bine definite pentru a o ghida, convingerile au devenit si ele numeroase
si din ce In ce mai putin ferme.

in prima parte a studiului de fati vom urmiri trecerea in revista a colectiilor de drept, cu
punctarea caracteristicilor acestora, insistand asupra cartii a saisprezecea din Codul Teodo-
sian, iar in partea a doua vom analiza tehnica legislativa reprezentatd prin aceste documen-
te.

in primele trei secole Biserica cunoscuse deja norme juridice, multe dintre acestea ex-
trase din cartile Sfintei Scripturi. Una dintre colectiile de drept, numite si apostolice, carac-
teristicd primei perioade este Invatdatura celor 12 Apostoli (Didahia)®, alcituitd cel mai
tarziu in prima jumatate a secolului al II-lea, probabil in Egipt de catre un autor necunoscut,

' C. Moreschini, E. Norelli, Istoria literaturii crestine vechi grecesti si latine, 11/1 De la conciliul de

la Niceea la inceputurile Evului Mediu, lasi, 2004, p. 14.

V. Soloviov, Declinul viziunii medievale despre lume, in vol. Gandirea sociala a Bisericii. Funda-
mente, documente, analize, perspective, 1.1. Ica jr. — G. Marani (ed.), Sibiu, 2002, p. 63.
«invatiturd a celor doisprezece Apostoli», in Scrierile Parintilor Apostolici, (traducere, note si
indice de Pr. Dumitru Fecioru), EIBMBOR, Bucuresti 1995; La Didaché: dottrina dei dodici apos-
toli, Roma 1924; Didache = Insegnamento degli apostoli, (introduzione, testo, traduzione e note di
Giuseppe Visona), Edizioni Paoline, Milano 2000; Jean-Paul Audet, La Didaché: instructions des
Apdtres, J. Gabalda, Paris, 1958.
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dar ucenic al Apostolilor*. Cuprinsul este impdrtit in doud parti: partea I contine descrierea
celor doua cdi, a vietii si a mortii, precum si o instruire a catehumenilor In morala crestina,
in timp ce partea a doua trateaza randuiala bisericeasca, disciplina si organizarea Bisericii.
in a doua jumdtate a secolului al II — lea, apare o opera disciplinari cu caracter teologic si
moral, Pdstorul lui Herma®.

Constitutiile Sfintilor Apostoli®: cuprind 8 carti continand Invataturi religioase si morale
precum si dispozitii privitoare la disciplina. Cartea a VIII-a contine o rdnduiald completa a
Sfintei Liturghii. Incepand cu secolul al IIl-lea apare o adevirati legislatie, canoanele si-
noadelor, fructul sinoadelor din perioada respectiva. in paralel apare si o culegere, antologie
liturgicd Traditia apostolicd a Sf. Ipolit’” — 217. Cuprinsul colectiei este impartit in 38 de
capitole si ea ni s-a pastrat atat in text grec si latin cét si in versiune araba si etiopiana. Co-
lectia canoanelor Apostolice® contine 85 de canoane care au fost recunoscute si intdrite prin
canonul 2 al Sinodului Trulan, devenind astfel obligatorii pentru intreaga Biserica. O alta
colectie este Didascalia, impartita in 26-39 de capitole. Ea dateaza din secolele al II-lea si
al IlI-lea si s-a pastrat atat in text grec si latin cat si in versiuni orientale: siriaca, araba,
etiopiand’. Constitutiones Ecclesiae Aegypticae (Randuielile Bisericii Egiptene), colectie
impartita in 32 de capitole, provine din Egipt si a fost alcatuitd probabil in secolele al II-lea
si al Ill-lea in Alexandria. Putem vorbi de o prima colectie pur canonicé alcatuitd din ca-
noanele Sinodului de la Ancira din anul 315 si din cele ale Sinodului de la Neocezareea din
325, colectie care s-a completat succesiv cu canoanele altor sinoade. Aceasta colectie s-a
definitivat pana la Sinodului IV Ecumenic din 451 cuprinzand toate canoanele tinute pana
atunci in afard de canoanele apostolice. Aceastd colectie nu ni s-a pastrat pana astazi in
forma originala, iar autorul si timpul exact al alcatuirii nu este cunoscut. insa important este
faptul ca inainte de Sinodul de la Calcedon a existat o colectie de canoane care cuprindea
canoanele sinoadelor respective'?.

Un aport semnificativ I-a avut si doctrina patristica, care pune bazele unei reflectii asu-
pra notiunilor de drept si lege In general. Nu existd o editie criticd modernd cu privire la
sinoadele desfasurate in aceastd perioada. in acest sens avem cateva colectii: Mansi, Sacro-
rum Conciliorum Nova et amplissima Collectio (Florence et Venise, 1758, I-VIII), Tradu-
ceri si comentarii Hefele — Leclercq, Histoire des conciles, t 1, 11 (Paris, 1907-1908). O alta
colectie H. Th. Bruns — Canones Apostolorum et conciliorum saec IV-VII, Berlin, 1839, 2
vol., Turner.

A fost descoperita de Mitropolitul Nicomidiei, Filotei Bryenios, in bibloteca manastirii lerusalim
din Constantinopol in anul 1875 si publicata in anul 1883.

«Pastorul lui Herma », in Scrierile Parintilor Apostolici, (traducere, note si indice de Pr. Dumitru
Fecioru), Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1995.

D. Spada — D. Salachas, Costituzioni dei Santi Apostoli per mano di Clemente, Urbaniana Univer-
sity Press, Roma, 2001.

Pseudo-Ippolito, Tradizione Apostolica, (a cura di Elio Peretto), Citta nuova editrice, Roma 1996.
P.-P., Joannou, Fonti, Fascicolo IX, Discipline général antique (IVe-IXe s.), I, 2, Les Canons des
Synodes Particuliers, Rome 1962; C. Dron, Canoanele. Text si interpretare. I. Canoanele apostoli-
ce, Bucuresti, 1933; N. Milas, Canoanele Bisericii Ortodoxe — insotite de comentarii, 1, 1, Arad,
1930.

° F.H. Funk, Didascalia et Constitutiones Apostolorum, 2 vol., Paderborn, 1905-1906.

Ivan Zuzek, Incidenza del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium nella storia moderna della
Chiesa universale, in Jus in Vita et in Missione Ecclesiae, Vatican, 1994, p. 680.
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Legislatia secolului al IV-lea

Pe langa cele 85 de canoane apostolice, canoanele Sinoadelor Ecumenice!!, canoanele si-
noadelor locale'?, canoanele Sfintilor Parinti'®, un loc important intre izvoarele primului
mileniu 1l ocupa si legislatia imperiald. Dreptul romano-bizantin este important pentru doua
motive:

a) pentru ca Imparatii romani ai Orientului au fost legislatori fecunzi in materie bisericeas-
ca atat In privinta credintei cat si a disciplinei;

b) membrii Bisericii erau atat cetdteni ai imperiului cat si crestini, deci subiecti ai legilor
civile cat si bisericesti. Mai mult, incepand cu Constantin cel Mare, imparatii romani —
acum crestini — ai Orientului au legiferat enorm in materie bisericeasca, considerandu-se
singurii indreptétiti s faca aceasta. Acest aspect a fost apropiat sau dacd nu identic si
pentru Occident'.

Figura imparatului a jucat un rol central atat in planul politic cat si in cAmpul bisericesc.
Trebuie subliniat faptul cd impdratul se considera ,.episcop pentru afacerile externe ale
Bisericii” si ,,egal al Apostolilor”. De aceea puterea de a convoca sinoadele si Parintii i-a
revenit imparatului si tot el era cel care punea in aplicare si veghea la respectarea normele
bisericesti. Imparatii Orientului au avut la indemana dreptul roman, care a constituit un
punct de plecare si nu intamplator intre dreptul bisericesc si dreptul roman exista o legatura
strinsd, si ca atare, au aparut multe elemente romanistice in legislatia bisericeasci. In orice
caz, dreptul roman s-a transformat profund 1n Bizant si de aceea acesta a fost numit ,, ius
romanum-byzantinum ",

Opera legislativa a impdratilor bizantini a fost consistenta (chiar dacd ea s-a desfasurat
doar intre sec. IV si sec. 1X), a fost reprezentatd de figuri celebre: Teodosie (408—450),
Iustinian (527-565), Leon Isaurul (717-741), Vasile Macedoneanul (867-886), Leon VI
Inteleptul (886-912).

O intrebare pertinenta ar fi de ce Biserica a acceptat atat de usor si fara sa conteste legis-
latia imperiald in administratia bisericeasca? Un posibil raspuns ni-1 ofera prof. Dimitrios

Toate canoanele sunt citate cf. Nicodim Milas, Dreptul Bisericesc Oriental, trad. rom. de D. Corni-
lescu si V. Radu, Bucuresti, 1915, p. 67-92. Astfel avem: 20 canoane ale Sinodului I ecumenic —
325; 7 canoane ale Sinodului II ecumenic — 381; 8 canoane ale Sinodului III ecumenic — 431; 30
canoane ale Sinodului IV ecumenic — 451; 102 canoane ale Sinodului VI Trulan — 691; 22 canoane
ale Sinodului VII ecumenic — 787.

1 canon al Sinodului de la Cartagina — 255-256; 25 canoane ale Sinodului din Ancira — 314; 15
canoane ale Sinodului din Neocezareea — 314-325; 21 canoane ale Sinodului din Gangra — 340; 25
canoane ale Sinodului din Antiohia — 341; 60 canoane ale Sinodului din Laodiceea — 343-348; 21
canoane ale Sinodului din Sardica — 343; 2 canoane ale Sinodului din Constantinopol — 394; 141
canoane ale Sinodului din Cartagina — 419; 17 canoane ale Sinodului I-IT din Constantinopol —
861; 3 canoane ale Sinodului din Constantinopol — 879.

4 canoane ale lui Dionisie al Alexandriei; 12 canoane ale lui Grigorie al Neocezareei; 15 canoane
ale lui Petru al Alexandriei; 3 canoane ale lui Atanasie al Alexandriei; 92 canoane ale Sfantului Va-
sile cel Mare; 18 canoane ale lui Timotei al Alexandriei; 1 canon al Sfantului Grigorie Teologul; 1
canon al lui Amfilohie de Iconiu; 8 canoane ale Sfantului Grigorie de Nyssa; 14 canoane ale lui
Teofil al Alexandriei; 5 canoane ale lui Chiril al Alexandriei; 1 canon al lui Ghenadie al Constanti-
nopolului; 1 canon al lui Tarasie al Constantinopolului.

14 P.G. Caron, Corso di Storia dei rapporti fra Stato e Chiesa, 1, Milano, 1981, pp. 5-15.

D. Ceccarelli Morelli, Introductio in Historiam Fontium Iuris Canonici Orientalis. Adnotationes
academicae, Roma, 2003, p. 34.
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Salachas: ,,pentru cd imparatul a devenit membru al Bisericii si a consimtit sa protejeze
principiile fundamentale, sacre si doctrinare pe care aceasta a fost construitd. Niciun docu-
ment nu i-a conferit niciodatd imparatului puterea de definire si formulare a acestor princi-
pii, dar era universal admis ca el avuse responsabilitatea de raportare la realitatile empirice
ale istoriei si de a conduce asa, dacé este necesar, afacerile Bisericii vazute. Acesta este
sensul faimoaselor cuvinte atribuite lui Constantin: «Am fost ales de Dumnezeu ca supervi-
zor pentru afacerile externe ale Bisericii»'®.

Creatia juridicd romand a ajuns spre sfarsitul dominatului (monarhiei absolutiste)!” sa
fie foarte voluminoasd, ea cuprinzand literatura juridicd, constitutiile imperiale cat si ras-
punsurile juristilor autorizati. Operele jurisconsultilor erau pastrate atat ca izvoare cat si ca
modele de interpretare a dreptului. Prima lege romana scrisa este Leges duodecim tabula-
rum (Legea celor doudsprezece table), unicul izvor de drept public si privat (fons omnis
publici privatique iuris). ,,Acest prim izvor scris de drept roman cuprindea reguli foarte
diverse: norme de drept privat, norme de drept penal, norme cu caracter religios, norme
procedurale”'®. Au mai existat insd si doud initiative private prin intermediul cdrora s-au
compilat deciziile imperiale referitoare la dreptul privat:

Codex Gregorianus — colectie cu caracter privat, compusa intre secolele II-III, de catre
un jurist pe nume Gregorius, si care cuprindea constitutiile imperiale, adica rescripta si
epistulae emise in timpul lui Adrian si pana la Diocletian.

Codex Hermogenianus — tot o colectie cu caracter privat, compus de un jurist pe nume
Hermogenian, ca o completare a Codicelui Gregorian. Acest codice este cuprins intr-o sin-
gurd carte, divizata in titluri si cuprinde constitutiile imperiale (rescriptele) de la Diocletian
si Maximilian dintre anii 293-294, la care se adauga cele ale lui Valentinian si Valens.

Aceste 2 coduri nu ne-au parvenit direct, ci prin intermediul unui compendiu istoric din
Lex Romana Wisigothorum si prin diferite fragmente din colectii precum Fragmenta Vati-
cana, Collatio, Consultatio, Lex Romana Burgundionum. Aceasta schema va fi preluata de
toate codurile posterioare cat si de Colectiile canonice'®.

In 27 martie 429, Teodosie al II-lea?, imparatul Orientului, a hotarat redactarea unui
cod care pe de-o parte, trebuia sa ,,imite Codex Gregorianus si codex Hermogenianus”, sa
fie valabil atat in Orient cat si in Occident, si care sd grupeze toate constitutiile imperiale?!

16 D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese cattoliche orientali, Bologna, 2003, p. 33.

Dominatul (monarhia absolutista) incepe cu imparatul Diocletian (285) si pana la disparitia lui
Tustinian.

18 R. Gidro, O. Mihutiu, Drept roman, 1, Cluj-Napoca, 1996, p. 45.

A. Stankiewicz, Appunti sulle fonti e sulle istituzioni di diritto romano, Roma, 2002, p. 67.

fmparat al Orientului intre (408—450). S-a niscut in 401, ca fiu unic al lui Arcadiu si nepot al lui
Teodosie I. A urmat tatdlui sau in 408 si a fost sfatuit de Prefectul pretoriului Artemie si de catre
sora sa Pulcheria, care l-a determinat sd se césatoreascd in 421 cu Atenaide Eudocia. Din punct de
vedere al politicii externe a fost un adevarat dezastru, fiind sub influenta surorii si a sotiei. A rimas
in istoria bisericeasca foarte cunoscut datorita publicarii Codului Teodosian.

,»Constitutia princiard — spune Gaius (1, 5) — este ceea ce hotaraste imparatul prin decret, edict sau
epistola”. Constitutiile imperiale s-au materializat in 4 forme:

1. Edicta (edictele) au fost dispozitii cu caracter general, valabile pe intreg teritoriul imperiului
si pe durata vietii Imparatului, in calitatea sa de prim magistrat. Ele puteau fi mentinute si de viito-
rii Tmparati.

2. Mandata (mandatele) erau instructiuni de serviciu adresate functionarilor imperiali, in special
guvernatorilor si proconsulilor.

3. Decreta (decretele) erau hotarari date de imparat in calitate de judecétor, fie in prima, fie in
ultima instanta.
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incepéand de la Constantin cel Mare, clasificandu-le pe teme si in ordine cronologica, exclu-
zand tot ceea ce era inutil, iar pe de alta parte, trebuia completat cu o a doua colectie, care
sd combine Codurile Theodosianus, Gregorianus si Hermogenianus cu opiniile jurisconsul-
tilor, pentru a putea demonstra ceea ce trebuie aplicat sau ceea ce trebuie evitat intr-o anu-
mita situatie de facto. Acest Cod se dorea a fi o colectie oficiald si unitara de legi, aparuta in
urma dificultatilor de aplicare uniforma a Dreptului imperial cat si a legilor imperiale care
deveneau din ce in ce mai numeroase. Pentru a pune in practica acest proiect s-a instituit o
comisie formatd din 9 membri prezidata de fostul chestor al palatului si prefectul pretoriu-
lui, Antiochus, pentru a dirija si superviza lucrarile??. Aceasta s-a desfasurat in doud etape
bine stabilite: una din 429 pana la 435, in care s-a cules materialul pornind de la arhive si
copiind toate cauzele importante judecate, iar a doua etapa s-a desfasurat intre 435 si 437—
438, cand, din cauza materialului tumultos si a dificultatii eliminarii frazelor inutile fara a
se altera sau denatura textul, imparatul a decis in 435 sa se faca rezumate si sa se inceapa
redactarea finala. Terminat la sfarsitul anului 438 sau inceputul lui 438, Codex Theodosia-
nus a fost publicat la Constantinopol de catre Teodosie al II-lea in 15 februarie 438, iar la
Roma, unde domnea Valentinian III, la 25 decembrie 438 si a intrat In vigoare la 1 ianuarie
439 in ambele parti ale Imperiului®.

Codul contine 16 carti subdivizate in titluri. Fiecare titlu este prevazut cu cate o rubrica.
Constitutiile imperiale asezate intre titluri sunt abreviate si enumerate in ordinea cronologi-
ca. Compilatia priveste in mod particular dreptul public, administrativ, financiar, penal,
ecleziastic, si intr-o mica masurd dreptul privat. Si pentru a exemplifica am ales lib. XVI
din care vom cita pe parcursul lucrarii noastre: ,,1. De fide catholica; 2. De episcopis, eccle-
siis et clericis; 3. De monachis; 4. De his, qui super religione contendunt; 5. De haereticis;
6. Ne sanctum baptisma iteretur; 7. De apostatis; 8. De iudaeis, Caelicolis et Samaritanis; 9.
Ne christianum mancipium Iudaeus habeat; 10. De paganis, sacrificii set templis; 11. De
religione”.

Codul Teodosian este deosebit de important din punct de vedere istoric. in primul rand,
el este izvorul cel mai pretios pe care-1 detinem pentru studiul istoriei din sec. [V-V, in care
crestinismul a devenit religie de Stat. De asemenea, Codul a servit ca inspiratie la intocmi-
rea legislatiei lui Justinian si cea ulterioara lui.

Tehnica legislativa

Tehnica legislativa din epoca imperiala se Intelege numai pornind de la faptul ca dreptul de
legiferare incumba imparatului, ca unic legiuitor si, implicit de la izvorul principal din acea
perioada: Novelele sau Constitutiile. Elaboararea lor propriu-zisa este foarte greu de cunos-
cut, deoarece acestea erau influentate de caracterul lor, varsta imparatilor, de natura pro-
blematicilor reglementate, cele politice si bisericesti erau mai importante decat cele care
reglementau chestiuni de drept privat. Multe dintre acestea erau elaborate la sugestia unor
inalti functionari, cum ar fi prefecul pretoriului, le magister militum per Orientem, etc.
Normele juridice erau pregatite de quaestor sacri palatii. Acesta este direct responsabil de
discursurile si legile elaborate de imparat. Trebuia de asemenea sa stdpaneasca oratoria si sa

4. Rescripta (rescriptele) reprezintd consultantele juridice date de catre imparat. Raspunsurile
adresate magistratilor se numeau epistola (sub forma unor scrisori).
Cf. Code Théodosien Livre XVI. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin a Théo-
dose Il (312—438), vol 1, in SC 497, (text latin Theodor Mommsen, trad. Fr. Jean Rougg), Cerf, Pa-
ris, 20057, p. 14.
23 Ibidem, p. 15.
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fie de formatie jurist. Daca la inceput Senatul aproba legile, cu timpul importanta sa scade
vertiginos, astfel ca totul se reduce la vointa Imparatului, care semna personal documentul
sau scria el insusi textul, dupa care era trimisa functionarilor si magistratilor spre aplicare.
Un exemplar intotdeauna raméanea in arhiva palatului imperial. Un element important al
Constitutiilor sunt destinatarii. Codurile ii mentioneaza ceea ce usureaza identificarea datei,
autorul Constitutiilor si teritoriul in care acestea erau puse in aplicare?*.

Un aspect care a contribuit la fixarea 1n scris, in mod pozitiv, a canonului bisericesc a
fost criza secolului al II-lea provocata de gnosticism, marcionism si montanism. in prezenta
acestor erezii, Biserica a trebuit sd puna accentul pe importanta traditiei apostolice autentice
si sa-si fixeze normele specifice cu natura ei, pe baza doctrinard si organizatoricd. Atunci,
,»conducatorii Bisericii, bazandu-se pe puterea mostenita de la Sfintii Apostoli, s-au adunat
in sinoade si, tindnd seama de principiile fundamentale ale Bisericii, au dat legi speciale
pentru administratia si disciplina Bisericii, precum si pentru toate celelalte probleme care
s-au ivit”?. Daci participantii reprezentau intreaga Bisericd, sinodul se numea ecumenic, ca
urmas al colegiului Apostolilor, iar hotirarile formulate se numeau canoane®®. La inceput
aceste hotdrari aveau un caracter local, mai apoi prin acceptarea lor de catre comunitatile
invecinate deveneau regionale, iar prin consensus Ecclesiae dispersae deveneau universale
si obligatorii. ,,In tot acest proces un rol esential il detine corespondenta Bisericilor si epis-
copilor — Clement, Ignatie, Dionisie al Corintului si Dionisie al Alexandriei, Ciprian al
Cartaginei, ulterior si Vasile cel Mare — , scrisori care fixeaza si precizeaza in context ele-
mente importante ale traditiei canonice a Bisericii vechi®?. Anumite pasaje din scrisorile
(Intrebari, raspunsuri, decizii, epistole, publicatii) Sfintilor Parinti au fost investite cu auto-
ritate identica cu cea a canoanelor sinoadelor locale. ,,Aproape toate canoanele au fost hota-
rate de Bisericad in cadrul Sinoadelor Ecumenice sau locale pentru a face fata problemelor
bisericesti de ordin general sau pentru a indrepta devierile constatate pe plan local sau pen-
tru a adapta, la modul universal, anumite institutii administrative la noile conditii bisericesti
si chiar politice?®. Conchidem prin enumerarea organismelor sinodale (colective) sau indi-
viduale, dupa caz, de la care puteau emana canoane: sinoade ecumenice, sinoade locale si
episcopi.

Cartea a 16-a a Codului trateaza ceea ce ne intereseaza in mod special raporturile dintre
puterea imperiala si Biserica in Imperiu. in Codul lui Tustinian, aceastd carte a ajuns s fie
prima, semn ca cele doud entitati juridice, Biserica si Statul devenisera inseparabile. Cartea
a fost foarte intens discutatd de catre specialisti. Unii au considerat-o un apendice a Codu-
lui, altii ca si parti de lege care raspund unei logici interne, asemanator celorlalte carti. Cu
toate acestea, dezbaterile riman deschise intre romanistii italieni.

Cu privire la timpul scrierii cartii 16, De Giovanni a ajuns la concluzia ca aceasta a fost
scrisd cu putin timp inainte de publicarea Codului. Chiar daca prezinta anumite imperfecti-
uni, totusi aceasta urmareste situarea pe o pozitie de sine statatoare a Bisericii crestine si a

24 Cf. J. Gaudemet, La formation du droit séculier et du droit de I’Eglise aux IV et V siécles, Sirey
1957, pp. 11-12.

25 C. Rus, Drept bisericesc. Partea I, Mirador, Arad, 2000, p. 75.

26 Prin canoane se inteleg, deci, legile bisericesti obligatorii pentru Intreaga Bisericd si cuprinse in
Colectia fundamentald de canoane, incheiata in anul 883 si aparutd sub numele de Nomocanonul
in 14 titluri aprobat de Sinodul din Constantinopol, in anul 920: Cft. C. Rus, Drept bisericesc. Par-
tea I, Mirador, Arad, 2000, p. 76.

27 11. Ica, Canonul Ortodoxiei. 1. Canonul apostolic al primelor secole, Ed. Deisis, Sibiu, 2008,
p. 121.

28 V1. Phidas, Drept canonic — O perspectiva ortodoxd, (trad. rom. de pr. lect. dr. A. Dinu), Ed. Trini-
tas, lasi, 2008, p. 26.
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slujitorilor sdi in Imperiu, iar in raport cu puterea imperiald urmareste realizarea unitatii
religiei oficiale. Majoritatea specialistilor italieni raporteaza redactarea cartii 16 la eveni-
mentul sinodului tinut la Efes (431), unde episcopii au dezbatut teza lui Nestorie sub presi-
unea Sf. Chiril al Alexandriei. Nu se trec cu vederea nici sinoadele tinute la Niceea (325) si
Constantinopol (381).

Tablou? cu repartizarea legilor pe ani:

Cartea XVI 313-381 381-395 395-438
Cap. 1. Despre credinta 2 2
2. Episcopatul, Biserica, clerul 25 3 19
3. Despre monahi 2
4. Despre cei care se infrunta cu religia 3 3
5. Despre eretici 5 19 42
6. Despre repetarea Botezului 2 5
7. Despre apostati 5 2
8. Despre iudei, adoratorii cerului si samariteni 7 2 20
9. Un iudeu nu poate inrobi un crestin 2 3
10. Despre pagéani, sacrificii si temple 6 6 13
11. Despre religie 3

Dupa cum se observa din tabel, organizarea bisericeasca cunoaste 2 perioade importan-
te, prima este perioada constantiniand cu 25 de legi, iar a doua cea valentiniano-teodosiana,
respectiv cu 19 legi. Cu privire la eretici, este usor de remarcat faptul ca legile au aparut in
timpul lui Teodosie I si s-au proliferat in perioada imediat urmatoare. Legile numeroase din
ultima perioada, nu cu mult timp inaintea publicarii Codului, cu privire la pagani, sacrificii
si temple, intdresc caracterul voluntar al unificdrii imperiului®.

Din primul capitol, constitutia cuprinsd in Codul Teodosian 16.1.2 emanatd de Teodosie
I la Tesalonic in 28 februarie 380 si adresatd ad populum urbis Constantinopolitanae, in
care Imparatul ameninta ereticii si exorta pe supusii sdi pentru a profesa credinta crestina.

Prin acest edict Teodosie 1si dorea sa restabileasca ordinea. Cu privire la acest edict pa-
rerile sunt impartite. Astfel, unii sustin cd edictul a fost o lege-program (Fliche, HE, 3,
p. 284, 504), B. Biondi, care sustine aplicarea lui in intreg imperiul’! si nu in ultimul rand
Sozomen (HE 7,4) cé a fost conjunctural, aplicat la o situatie de fapt si anume situatia Con-
stantinopolului. Acest edict trebuia citit inaintea poporului constantinopolitan, intr-o capita-
13 unde se dorea restabilirea ordinii si care necesita si un efort politic. Din acest edict reiese
capacitatea sa de legislator cat si cea de om politic, care a stiut imbina scopul politic al
imperiul cu scopul Bisericii, inserdnd pe scurt si invatitura de credintd niceeand®2,

Cat privesc consecintele, in 14 noiembrie 380 Teodosie I a intrat solemn in Constanti-
nopol. A fost invitat si episcopul arian Demofil, cu scopul precis de a adera la invatatura

2 Tabel preluat din Le Code Théodosien. Livre XVI, in Sources Canoniques, 2, Cerf, Paris, 2002,
p-73. Prima rubrica apartine perioadei constantiniene, a doua lui Teodosie I, iar a 3-a apartine peri-
oadei valentino-teodosiene.

30 Ibidem.

31 B. Biondi, /! diritto Romano Cristiano, Milan, 1954, 1, p. 304.

32 «patris et filii et spiritus sancti unam deitatem sub parili maiestate et sub pia trinitate credamus »,
16.1.2.
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niceeand. Din cauza refuzului siu, acesta a primit ordin si pariseasca biserica. In 26 no-
iembrie, Grigorie de Nazianz, condus de impdrat a intrat In posesia bisericii Sfintii Apos-
toli*3, dupa care Teodosie a confiscat toate bisericile ariene si le-a dat ortodocsilor.

in 379 Teodosie a fost ales co-imperator de Gratian incredintandu-i-se Orientul. Nu du-
pa mult timp a fost rapus de o boala. Fiind grav bolnav a dorit sa i se administreze Taina
Botezului. Acest lucru s-a Intdmplat la Tesalonic in prezenta episcopului Acolie, un aparator
al Simbolului niceean®*. Influentat se pare de acest episcop, Teodosie a dorit s promulge
acest edict la Constantinopol, unde arienii s-au bucurat de simpatia unor Imparati ca Valens
si Costantiu care aveau in folosintd si multe biserici. Constitutia mai precizeaza ca toti cei
care profesau Simbolul niceean erau numiti crestini, iar ceilalti eretici®. Aplicarea edictului
a fost imediata.

Codex Theodosianus 16.1.3 contine o lege promulgata de Teodosie I la Heraclea in 30
iulie 381 si adresata lui Ausoniu, proconsulul Asiei. Aceasta prezenta raspunsul la o scrisoa-
re adresata Tmparatului de episcopii reuniti la ultima sesiune a sinodului din Constantinopol,
convocat de Teodosie in mai 381. In aceast scrisoare, dupa ce au subliniat faptul ca sunt
conformi cu Simbolul niceean, episcopii au anatematizat ereziile, cerdndu-i imparatului la
randul sdu raspunsul printr-un inscris. Teodosie a raspuns prin legea deja mentionata cerand
restituirea bisericilor de catre eretici episcopilor care profesau Simbolul niceean. Si in
aceasta lege se face referire clard si limpede la invatatura niceeana fara a se folosi termino-
logia specificd teologica a vremii, care a creat mari dezbateri si contradictii intre sinodali’®.
in schimb, se pune foarte mare accent pe lista episcopilor cu care credinciosii din Orient
trebuiau sd ramanad in comuniune pentru a li se recunoaste dreapta credintd. Aceasta lista
cuprindea urmatorii episcopi: Nectarie al Constantinopolului, Timotei al Alexandriei, Pela-
giu din Laodiceia, Diodor din Tars, Amfilohie din Iconiu, Optim al Antiohiei, Elladiu al
Cezareei, Grigorie de Nissa, Terentie din Scitia, Marmario din Marcianopolis®’, toti repre-
zentanti de varf ai ortodoxiei si cu un rol important in sinodul din Constantinopol.

Tocmai aceastd simfonie explica prezenta dreptului bisericesc in Colectiile dreptului
Imperiului lui Teodosie si lustinian. Cu secolul IV se deschide o noua etapa si anume aceea
a sinoadelor regulate.

33 Cf. Sozomen, Historia Ecclesiastica, 7.5.5-7.

34 Cf. Ibidem, 7.4.3.

35 « Hanc legem sequentes christianorum catholicorum nomen iubemus amplecti, reliquos vero de-
mentes vesanosque iudicantes haeretici dogmatis infamiam sustinere nec conciliabula eorum ec-
clesiarum nomen accipere, divina primum vindicta, post etiam motus nostri, quem ex caelesti arbi-
trio sumpserimus, ultione plectendos », 16.1.2.

« episcopis tradi omnes ecclesias mox iubemus, qui unius maiestatis adque virtutis patrem et fili-
um et spiritum sanctum confitentur eiusdem gloriae, claritatis unius, nihil dissonum profana divi-
sione facientes, sed trinitatis ordinem personarum adsertione et divinitatis unitate », 16.1.3.

Cf. Socrate, Historia Ecclesiastica, 5.7.

36

37
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Sfantul Vasile cel Mare si crestinismul daco-roman
din nordul Dunarii

Alexandru MORARU

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
al.moraru@yahoo.com

I. Stiri despre crestinismul nord-dunirean

Invatitura Mantuitorului Tisus Hristos a patruns in tinuturile noastre inca din epoca aposto-
lica; se vorbeste tot mai mult de Sfintii Apostoli Andrei' si Filip? ca ,,Apostoli ai romani-
lor”, care, in duhul traditiei apostolice au implinit porunca de a merge impreuna (,,doi cate
doi”) la propovaduirea si raspandirea Cuvantului Evangheliei Fiului lui Dumnezeu in lume.
De Ia ei incoace, si prin alte mijloace misionare, invatitura crestind a prins radacini in
Scythia Minor (Dobrogea de azi) si in Dacia Traiana, creandu-se mai intai ,,nuclee” si co-
munititi crestine’, conduse de clerici, iar, mai multe la un loc, constituind Episcopii, avand
in fruntea lor ierarhi; prin urmare, o viatd bisericeascd bine organizatd; intre aceste unitati
administrative—bisericesti, cea mai cunoscuta este Episcopia Tomisului (mai apoi Mitropo-
lie)*; dovezi despre aceste fapte ne oferd descoperirile arheologice (basilici, inscriptii, obi-
ecte de cult s. a.)’, care pomenesc despre crestini din toate straturile sociale (oameni simpli,
magistrati, militari s. a.), si, bineinteles si de conducatori si slujitori bisericesti: episcopi,
preoti, diaconi, citeti s. a., dovezi completate si de numeroase nume de clerici si credinciosi
martiri®.

Emilian Popescu, Crestinismul timpuriu pe teritoriul Romdniei. 1. Originile apostolice. 2. Bizantul
sau Roma?, in vol. ,,Priveghind si lucrand pentru méantuire”. Editat la aniversarea a 10 ani de arhi-
péstorire a Inalt Prea Sfintitului DANIEL, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, 1 iulie 1990 — iulie
2000, Ed. Trinitas, lasi, 2001, p. 169—-189.

Idem, Sfintul Apostol Filip — misionar pe pamdntul romdnesc, in vol. ,,LOGOS Inalt Prea Sfintitu-
lui Arhiepiscop Bartolomeu al Clujului la implinirea varstei de 80 de ani”, Ed. Renasterea, Cluj-
Napoca, 2001, p. 386-389.

Mircea Pacurariv, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, vol. 1, ed. a 1l-a, Bucuresti, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1992, p. 63; Nicolae Gudea, loan Ghiurco, Din istoria crestinismului la romdni. Martu-
rii arheologice, Oradea, 1988, p. 130 u.

Niculae Serbanescu, 1600 de ani de la prima marturie documentara despre existenta Episcopiei
Tomisului, in ,,Biserica Ortodoxa Roméana”, LXXXVII (1969), nr. 9-10, p. 966—1026; Emilian Po-
pescu, Organizarea eclesiasticd a provinciei Scythia Minor in secolele IV — VI, in ,,Studii Teologi-
ce”, XXXII (1980), nr. 7-10, p. 590-605.

Adrian Radulescu, Bazilici si monumente crestine in contextul etnogenezei romdnesti in secolele
HI-VII in Dobrogea, in vol. ,,Monumente istorice $i izvoare crestine”. Marturii de straveche exis-
tentd si de continuitate a romanilor pe teritoriul Dunarii de Jos si al Dobrogei, Ed. Arhiepiscopiei
Tomisului si Dunarii de Jos, 1987, p. 7-77; Emilian Popescu, Inscriptii grecesti si latine din seco-
lele IV — XIII descoperite in Romdnia, Bucuresti, 1976, p. 293-396.

Ene Braniste, Martiri si sfinti pe teritoriul Dobrogei de azi, in vol. ,,De la Dunare la Mare. Martu-
rii istorice si monumente de arta crestina”, Ed. Arhiepiscopiei Tomisului si Dunarii de Jos, Galati,
1977, p. 34-62.
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In perioada de care ne ocupam, viata crestina de la noi, ca de altfel si in tinuturile inve-
cinate, a fost tulburatd atit de catre persecutorii pagani (mai ales gotii)’, cat si de diferite
erezii ale vremii (indeosebi, arianismul)®; cu toate acestea, stramosii nostri si-au pastrat
credinta apostolicd autentica, fapt dovedit si de legaturile pe care le-au avut cu personalitati
bisericesti ale timpului: Sfantul Vasile cel Mare, Sfantul loan Gura de Aur si chiar cu ponti-
ful roman, papa Virgilius al Romei’.

in cele ce urmeazi ne vom ocupa numai de legaturile Sfantului Vasile cel Mare cu cres-
tinii din nordul Dunérii.

I1. Sfantul Vasile cel Mare in istoriografia romaneasca

Viata, activitatea si opera Sfantului Vasile cel Mare (329/330-379), Arhiepiscopul Cezareei
Capadociei'® este cunoscutd in tinuturile noastre cu multe secole in urma, inceputul facan-
du-se inca din vremea sa; astfel ca, pe langa operele sale, cunoscute in manuscris ori, mai
tarziu, in carte tiparita, s-au alcatuit si s-au publicat numeroase lucrari, studii, articole s. a.,
pe diferite teme legate de scrierile si infaptuirile lui; amintim cu acest prilej ca, in teologia
ortodoxa roméaneasca s-au abordat teme de facturd biblici!!, probleme de Istorie bisericeas-
cd universala si Patrologie'?; despre legaturile Sfantului Vasile cel Mare cu teritoriul Roma-

7 Vasile Gh. Sibiescu, Sfdntul Sava ,,Gotul”: La 1600 de ani de la mucenicia sa, in ,,Glasul Biseri-

cii”, XXXI (1972), nr. 3 — 4, p. 356-388.

Dupa numele intemeietorului, ereziarhul Arie, combatut la Sinodul I Ecumenic de la Niceea din
anul 325.

Ioan G. Coman, Scriitori bisericesti din epoca straromdnd, Bucuresti, 1979.

in cursul vremii, s-au publicat, la noi, traduceri, lucrari, studii, articole, recenzii s. a., privitoare la
Sfantul Vasile cel Mare si la Parintii Capadocieni; unele dintre acestea au fost publicate, republica-
te sau rerepublicate, in trei volume, la initiativa Prea Fericitului Parinte Patriarh Daniel, sub titlul:
Studia Basiliana 1, 11, 111, Ed. Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2009 (692 p. + 645 p. +
540 p.); in acest studiu ne vom referi numai la lucrarile tiparite, retiparite sau reretiparite in aceste
volume pomenite.

Teme de factura biblica: Constantin Cronitescu, Sf. Vasile cel Mare — interpret al Sfintei Scripturi,
in ,,Studia Basiliana”, I, p. 233-246; Nicolae Neaga, Vechiul Testament in preocuparile Sfantului
Vasile cel Mare, 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 239-253; Mircea Basarab, Sfdnta Scripturd i inter-
pretarea ei in conceptia Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 255-273; Ilie Mol-
dovan, Sensul duhovnicesc al intelegerii Scripturii in conceptia teologica a Sfantului Vasile cel
Mare, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 275-296; Dionisie Constantin Pirvuloiu, Perspective asupra
limbii si stilului in contextul literaturii biblice si crestine. Sfdntul Vasile cel Mare, in ,,Studia Basi-
liana”, 111, p. 64—84; loan Chirila, Repere pentru o lectura duhovniceasca a Sfintei Scripturi in vi-
ziunea exegetica a Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 132—140.

Probleme de Istorie bisericeasca universald si Patrologie: loan G. Coman, Personalitatea Sfantu-
lui Vasile cel Mare (profil istoric si spiritual), In ,,Studia Basiliana”, I, p. 30-54; Teodor Bodogae,
Corespondenta Sf. Vasile cel Mare si stradania sa pentru unitatea Bisericii crestine, in ,,Studia Ba-
siliana”, I, p. 288-304; Ioan G. Coman, Sf. Vasile cel Mare adreseaza elogii Sf. Ambrozie al Mila-
nului. Transferul moastelor Sf. Dionisie din Capadocia, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 611-634; Vasi-
le Juravle, Reprezentarea Sfdntului Vasile cel Mare in iconografia bisericeascda ortodoxd (in
pictura murald si in icoane), in ,,Studia Basiliana”, I, p. 405—416; loan G. Coman, Studiile uni-
versitare ale Parintilor Capadocieni, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 505-536; Tudor Teoteoi, Prefi-
gurarea Bizantului in corespondenta Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 35-63;
Cristian Gagu, Sfantul lerarh Vasile cel Mare, modelul umanismului bizantin, in ,,Studia Basilia-
na”, I, p. 180—197; Gabriel Roman, Aspecte religioase si politice in Imperiul Bizantin de Rasarit
in vremea Sfantului Vasile cel Mare, 1n ,,Studia Basiliana”, 111, p. 198-221; loan-Vasile Leb, Sfin-
tul Vasile cel Mare (329-379) si papa Damasus al Romei (366-384). Un moment din cadrul relati-
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niei de azi'?, teme de Teologie sistematicid'4, probleme de Teologie practica'®, elemente de
culturd si filosofie'®, lucréri ce imbogatesc patrimoniul spiritualititii ortodoxe.

ilor crestinismului rdsaritean cu cel apusean, in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 222-233; Anton Despi-
nescu, Sfantul Vasile cel Mare si Sfdntul Benedict de Nursia — Parinti ai monahismului crestin, in
»Studia Basiliana”, 111, p. 234-250; Nicolae Chifar, Contributia Sfantului Vasile cel Mare la com-
baterea pnevmatomahismului eunomian, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 251-263; Adrian Matei Ale-
xandrescu, Note la cdteva formulari axiomatice vasiliene, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 264-287;
Mihaita Bratu, Sfantul Vasile cel Mare — autoritate patristica de referinta in timpul disputei icono-
claste, 1n ,,Studia Basiliana”, III, p. 288-306; Stefan lonescu-Berechet, Premise ale iconologiei pa-
tristice in scrierile Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 307 — 333; Bogdan Con-
stantin Nicolau, Sfdantul Vasile cel Mare sau despre actualitatea unei pedagogii sociale din
perioada primard a crestinismului, in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 334-364; Florina Fodac-Muresan,
Cinstirea Sfantului Vasile cel Mare si a altor Parinti Capadocieni in Bizantul secolelor XI-XII, in
»Studia Basiliana”, 111, p. 386—400.

Probleme privitoare la relatiile Sfantului Vasile cel Mare cu teritoriul Romaniei de azi: Teoctist
Arapasu, Opera Sf. Vasile cel Mare in evlavia credinciosilor ortodocsi romani, in ,,Studia Basilia-
na”, I, p. 15-29; loan Ramureanu, Sfantul Vasile cel Mare si crestinii din Scythia Minor si Dacia
nord-dundreand, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 659—672; T. Voinescu, Sfantul Vasile cel Mare i ve-
chea arta religioasa din Romdnia, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 673—-685; Gheorghe Sibiescu, Lega-
turile Sfantului Vasile cel Mare cu Scythia Minor (Dobrogea), in ,,Studia Basiliana”, II, p. 17-32;
Ioan G. Coman, Sfantul Vasile cel Mare si Biserica din Gothia. Despre misionarii capadocieni in
Scythia Minor si in Dacia, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 33-48; Stefan C. Alexe, Sfantul Vasile cel
Mare si crestinismul romdnesc in secolul al IV-lea, in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 49-59; Emilian
Popescu, Sfintii Vasile cel Mare, Bretanion de Tomis si Martiriul Sfantului Sava ,, Gotul”, in ,,Stu-
dia Basiliana”, II, p. 61-78; Gheorghe Alexe, Sfantul Vasile cel Mare in colindele religioase roma-
nesti, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 79-91; Nicolae A. Ursu, Dascalul llarion, primul traducdtor si
comentator roman al Haxaimeronului Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 93—
107; Ene Braniste, Traduceri romdnesti din scrierile omiletice ale Sfantului Vasile cel Mare, in
,»Studia Basiliana”, II, p. 109-122; Nicolae Donos, Un calugar, mester caligraf si o carte minuna-
td, n ,,Studia Basiliana”, II, p. 123—-131; Ion lonescu, Traduceri din opera Sfintului Vasile cel Ma-
re in manuscrisele romdnesti din Biblioteca Academiei Romadne, 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 133—
154; Ion Ivan, Lucrari ale Sfantului Vasile cel Mare in manuscrise §i tiparituri la Mandstirea
Neamt, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 155-178; loan D. Laudat, Manuscrise si tiparituri ale Sfantului
Vasile cel Mare in limba romdnd, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 179-185; 1 Nestor Vornicescu, Ope-
re ale Sfdantului Vasile cel Mare in literatura noastra bisericeascd, in ,,Studia Basiliana”, II,
p- 187-209; Adrian Marinescu, Receptarea Sfdntului Vasile cel Mare in literatura de specialitate
din Romania, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 210-236; Alexandru Moraru, Sfintii Trei lerarhi in pictu-
ra pe sticld din Transilvania, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 401-409; Sorin Ion Rizea, Sfdantul Vasile
cel Mare, protector de Biserici in Oltenia (), in ,,Studia Basiliana”, III, p. 410-429; Mihai Ovidiu
Catoi, Tomisul §i martirii din Gothia danubiana. Consideratii pe marginea Epistolelor 164 si 165
ale Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 430—452.

Teme de natura sistematica: a) Sfdanta Treime: Dumitru Staniloae, Fiinta si ipostasurile in Sfanta
Treime, dupd Sfantul Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 57-81; Idem, Invdtditura despre
Sfianta Treime, in scrierea Sfantului Vasile «lmpotriva lui Eunomiuy, in ,Studia Basiliana”, I,
p. 82-99; Ioan Chirvasie, Invatditura despre Sfantul Duh la Sfantul Vasile cel Mare, in ,,Studia Ba-
siliana”, I, p. 100-112; Constantin Cornitescu, fnvatditura Sf. Vasile cel Mare despre Sfintul Dubh,
in ,,Studia Basiliana”, I, p. 121-144; Doru Costache, Experienta Duhului Sfant in viziunea Sfintilor
Vasile cel Mare si Grigorie Palma, 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 145-161; b) Har. Creatie. Biserica:
loan Caraza, Revelatia dumnezeiasca in «Hexaimeronuly Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia Basilia-
na”, I, p. 210-230; Ilie Moldovan, Natura si harul in gandirea teologica a Sf. Vasile cel Mare, in
,,Studia Basiliana”, I, p. 162—178; Constantin Voicu, Invdtdtura despre crearea lumii la Sf. Vasile
cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 179-199; Nicolae Chitescu, Aspecte eclesiologice in opera Sf.
Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 247-268; c¢) Teologie: Mircea Nicsoveanu, Teologia Sf.
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II1. Crestini capadocieni in legitura cu tinuturile noastre

Vasile cel Mare in rugdciunile euharistice, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 642—-656; Constantin Gale-
riu, Teologie, preotie si slujire la Sfintii Trei lerarhi, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 577-592; Ion
Bria, Teologie si Bisericd la Sfintii Trei lerarhi, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 593-606; Constantin
Coman, Teologia si Sfantul Duh la Sfintii Trei lerarhi, in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 607-616; d) An-
tropologie: loan G. Coman, Elemente de antropologie in opera Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia Ba-
siliana”, I, p. 411-442; e) Mdntuire: Constantin Cornitescu, fnvdtdtura despre méntuire a Sf. Vasile
cel Mare, 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 200-209; f) Morala: + Timotei Seviciu, Spiritualitatea Sf- Va-
sile cel Mare, in ,Studia Basiliana”, I, p. 305-328; loan Zagrean, Probleme morale in opera Sf.
Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 336-364; Teodor M. Popescu, Sfdntul Vasile cel Mare,
model de viata si maestru al cuvdntului, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 297-304; Gheorghe Vladutes-
cu, «Cunoaste-te pe tine insuti». Sfantul Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 449-455;
loan Moldoveanu, Chipul preotului dupa Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 453—
461.

Probleme de factura practica: lorgu D. Ivan, Opera canonica a Sf. Vasile cel Mare si importanta
el pentru unitatea Bisericii, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 269-287; Dumitru Belu, Activitatea omile-
tica a Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 365-386; 1 Antonie Plaméadeala, /dei sociale
in opera Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 387-410; Ene Braniste, Sf. Vasile cel Mare
in cultul crestin, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 459—481; loan N: Floca, Sf. Vasile cel Mare, reorgani-
zator al vietii monastice, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 500-521; Nicu Moldoveanu, Sf. Vasile cel
Mare si muzica bisericeascd, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 522-588; Ioan D. Popa, Sfdntul Vasile cel
Mare, predicatorul milosteniei, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 329-344; Teodor Damsa, Bogatia i
sardcia in lumina omiliilor Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 345-360; Ciprian
Streza, Este Sfdntul Vasile cel Mare autorul Liturghiei ce ii poartd numele? Argumente interne
pentru paternitatea vasiliand din Rugdciunea teologicd a acestui text euharistic, in ,,Studia Basili-
ana”, II, p. 361-386; Vasile Axinia, Dispozitii canonice ale Sfantului Vasile cel Mare, privind fe-
meia crestind, in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 387-403; loan G. Coman, Sfdntul Vasile cel Mare des-
pre folosul culturii elene pentru educatia crestind, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 417-447; Mihai
Coliba, Regulile monahale ale Sfantului Vasile cel Mare in istoria vietii religioase monahale si a
cultului crestin, in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 459-473; Vasile Prescure, Viata monahald crestind
dupa Regulile Monahale ale Sfantului Vasile cel Mare 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 475-484; Vasile
Axinia, Influenta Regulilor Monahale ale Sfantului Vasile cel Mare asupra Regulilor Sfdntului Be-
nedict de Nursia, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 485-501; loan G. Coman, Idei misionare, pastorale
si sociale privitoare la Sfintii Trei lerarhi, in in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 537-546; Idem, Atitudi-
nea practica a Sfintilor Trei lerarhi, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 547-556; Cezar Vasiliu, Atitudi-
nea Sfintilor Trei lerarhi fata de societatea vremii lor, in ,,Studia Basiliana”, II, p. 557-576; Emili-
an Popescu, Sfantul Vasile cel Mare despre sine si familie in scrisorile sale, in ,,Studia Basiliana”,
M1, p. 11-34; Maria Alexandru, Muzica in viziunea Sfantului Vasile cel Mare. Studiu introductiv, cu
o analiza muzicald a imnului protocrestin «Lumind lina», in ,,Studia Basiliana”, III, p. 85-131; Ion
Vicovan, Sfantul Vasile cel Mare, teologul si modelul filantropiei, in ,Studia Basiliana”, III,
p- 111-158; Liviu Petcu, Sfdntul Vasile cel Mare — panegirist al milosteniei, n ,,Studia Basiliana”,
I, p. 159-179; Gamaliel Sima, Doud omilii ale Sf. Vasile cel Mare si actualitatea lor — anchetd
sociald —, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 368-385; Constantin Mihoc, Sf. Vasile cel Mare,dascal al

familiei crestine, in ,,Studia Basiliana”, III, p. 462-525.

Elemente de cultura — filosofie: loan G. Coman, Elogiul mintii conducdatoare in Omilia a XIlI-a a
Sf. Vasile cel Mare, intitulata «La inceputul Proverbelory, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 329-335;
Idem, Elementele demonstratiei in tratatul « Despre Sfantul Duh» al Sf. Vasile cel Mare, in ,,Studia
Basiliana”, I, p. 411-442; Constantin C. Pavel, Atitudinea Sf. Vasile cel Mare fatd de cultura si fi-
losofia antica, in ,,Studia Basiliana”, 1, p. 443—458; loan G. Coman, Cenzura invidiei la Plutarh,
Sfantul Ciprian si Sf. Vasile cel Mare, in ,Studia Basiliana”, I, p. 589—610; Idem, Sf. Vasile cel
Mare si Atarbios, sau intre calomnie §i onestitate, ignoranta si discernamant, izolare i ecumenici-
tate, in ,,Studia Basiliana”, I, p. 635-641.
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Dupa cum s-a anuntat deja, in acest studiu ne vom ocupa de relatiile pe care Sfantul Vasile
cel Mare, prin unii capadocieni, le-a avut cu anumiti crestini din Scythia Minor si Dacia
Traiana. Inainte de a porni la tratarea acestei probleme, trebuie si reamintim faptul ca, in
preajma anului 253, gotii au invadat Asia Mica, ajungand si in Capadocia; de aici au luat
prizonieri, intre care credinciosi crestini si clerici; unii dintre acestia au ajuns si in Dacia
Traiand, trdind amestecati cu goti si daco-romani, contribuind la crestinarea, indeosebi, a
gotilor. Prin urmare, ,,Capadocia devine astfel un centru de radiere a crestinismului prin fiii
sai, dusi captivi de goti, in nordul Pontului Euxin [Dacia Traiana]...”'?; dintre crestinii ca-
padocieni misionari in tinuturile dacice de la nord de Dundre s-au evidentiat un oarecare
Eutihie, Ulfila (cu stramosi din Capadocia), viitorul episcop si ,,apostol al gotilor”, Episco-
pul Bretanion al Tomisului, [unius Soranus, guvernatorul Scythiei Minor si Sf. Sava ,,Go-
tul”, mai degraba ,,Capadocianul”'®; numele lor le deducem si din scrisorile Sfantului Vasile
cel Mare catre crestinii din pdrtile noastre (indeosebi, Scrisorile nr. 155, 164 si 165). Se
pare cd misionarul Eutihie a murit ,,printre goti”, cu ceva vreme inainte de persecutia cea
mare (cea de a doua, fiindca prima a fost la 347-350) a regelui got, Athanaric, din anii 370—
372; pe cand, Sava a fost victima acestei persecutii, omorat la 12 aprilie 372, Inecat in raul
Buzau (Museos), la 38 de ani.

Date si evenimente insemnate despre martiriul Sfantului Sava, dar si despre viata cresti-
na de la nord de Dunire aflam din Scrisoarea adresata de catre ,,Biserica lui Dumnezeu care
se afla in Gotia, catre Biserica lui Dumnezeu care se aflda in Capadocia si comunitdtilor de
pretutindeni ale Bisericii universale...”'. Nu vom starui asupra patimirii Sfantului Sava,
aceasta fiind redatd in notele subsidiare?®; ci, doar, vom evidentia faptul ca, Sava a triit

17 Vasile Sibiescu, Sfantul Sava ,, Gotul” ..., p. 344.
18 Ibidem, p. 345.
Pentru Martiriul Sfantului Sava am folosit traducerea Pr. Prof. Dr. loan Rdmureanu din: Actele
Martirice, Bucuresti, Ed. a II-a, Ed. IBMBOR, 1997, Bucuresti, p. 315-321.
Tata textul Patimirii Sfantului Sava:
MARTIRIUL SFANTULUI SAVA GOTUL
(f 12 aprilie 372)

Biserica lui Dumnezeu, care se afla in Gotia, catre Biserica lui Dumnezeu care se afla in Ca-
padocia si comunitdtilor de pretutindeni ale Bisericii universale: mila, pacea, dragostea lui Dum-
nezeu Tatal si a Domnului nostru lisus Hristos sa se inmulteasca.

Se adevereste si acum cu tarie ca ceea ce s-a spus de fericitul Petru cd, in orice neam, cel ce se
teme de Dumnezeu si lucreaza dreptatea este primit de El. Caci s-a facut cunoscut acest lucru si in
cele intamplate cu fericitul Sava, care este martir al lui Dumnezeu si al Mantuitorului nostru lisus
Hristos.

Acesta, traind In mijlocul unui popor nestatornic si viclean, s-a ardtat in lume ca un luminator,
imitand pe sfinti si stralucind in faptele cele bune dupa Hristos.

Cici Inca din copildrie, spre nimic altceva nu s-a ardtat ravnitor, decat numai spre evlavie fata
de Mantuitorul si Domnul nostru lisus Hristos, staruind in aceasta virtute desavarsita si ajungand
barbat desavarsit prin cunoasterea Fiului lui Dumnezeu.

Iar fiindca celor ce iubesc pe Dumnezeu, toate lucreaza impreuna spre bine, el a ajuns la raspla-
tirea chemarii de sus, pe care o dorea din tinerete. Astfel, luptandu-se pe fata impotriva celui po-
trivnic si invingand rautatile vietii, pasnic aratand-se fata de toti, pentru amintirea lui si intarirea
credinciosilor, nu ni s-a Ingaduit sd ne linistim, ci sd scriem faptele lui minunate.

Cici el era drept in credintd, cucernic, gata spre toatad ascultarea cea in dreptate, bland, simplu
la cuvant, dar nu in cunostinta, vorbind tuturor in chip pasnic despre adevar, facand sa taca pe ido-
latri, nesemetindu-se ci purtandu-se cum se cuvine celor smeriti, linistit si nu grabit la cuvant, si
foarte ravnitor spre tot lucrul bun.

Canta psalmi in biserica si aceasta cu sarguinta, nu se ingrijea de bani sau de averi decat numai
pentru trebuintd, era cumpatat, in toate infranat, trdind in feciorie, retras, postind dupa randuiala,
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staruind 1n rugéciuni cu smerenie, supunand pe toti la buna randuial; el implinea datoriile sale, fa-
ra sa savarseasca cele nefolositoare, avand o credintd cu totul curata, care lucreaza prin dragoste,
incat nimic nu-1 oprea sa indrazneasca a vorbi totdeauna cu Domnul.

Cici nu o datd, ci de mai multe ori inainte de sfarsitul lui, el a aratat prin credintd lucrarea cu-
cernica. Mai 1ntai, cand conducatorii din Gotia au inceput sa se porneasca Impotriva crestinilor, s-a
parut unor pagani din satul in care locuia Sava, s ofere crestinilor rude cu ei sa manance in public,
in fata persecutorilor, carne nejertfita, in loc de carne adusa jertfa idolilor, spre a feri pe ai lor nein-
tinati si a insela pe prigonitori.

Cunoscand acestea, fericitul Sava, nu numai ca el n-a méancat din méancarurile oprite, ci mer-
gand 1n mijlocul lor, a marturisit tuturor, zicand: «Daca cineva va manca din carnurile acelea, aces-
ta nu poate sa fie crestin». Si i-a oprit pe toti sd nu cada in cursa diavolului. Din cauza aceasta, cei
ce au nascocit aceastd inselaciune, l-au alungat din sat; apoi, dupa un timp oarecare, i-au ingaduit
sd se Intoarca.

Pornindu-se din nou persecutia, dupa obiceiul care era la goti, unii dintre pagani, din satul
amintit mai inainte, aducand jertfe demonilor, se pregéteau sa jure in fata persecutorului ca in satul
lor nu se afla nici un crestin.

Dar Sava, indraznind din nou si mergand in mijlocul adunarii a zis: «Pentru mine sa nu jure ni-
meni, caci eu sunt crestiny. Atunci, de fata fiind persecutorul, satenii, ascunzand pe ai lor, au jurat
cd n satul lor nu se afld nici un crestin, fara numai unul.

Auzind conducitorul faradelegii, a poruncit sa fie infatisat Sava. lar cand s-a infatisat, acesta a
intrebat pe cei de fata daca are vreo avere. lar ei, rdspunzand cd «nu are nimic decat imbracamin-
teay, nelegiuitul, dispretuindu-1, a zis: «Un astfel de om nu poate nici s fie de folos, nici sa vata-
mey. Si zicand aceasta, a poruncit sa-l scoata afara.

Dupa aceea, pornindu-se de cétre cei pacatosi mare persecutie in Gotia, iImpotriva Bisericii lui
Hristos, cand s-a apropiat Sfanta zi a Pastelui, (Sfantul Sava) a voit sd plece in alt oras, la preotul
Guththicas, spre a petrece sarbatoarea impreuna cu el. lar pe cand mergea el pe cale, i s-a ardtat un
barbat foarte mare si luminos la infatisare, care i-a zis: «intoarce-te si mergi la preotul Sansalas».
Iar Sava i-a raspuns, spunandu-i: «Sansalas a plecat departe».

Cici Sansalas, fugind din cauza persecutiei, se afla in Romania (Imperiul roman de Rasarit);
atunci, Insd, venise de curand printre ai sdi, pentru Sfanta zi a Pastelui. De aceea, nestiind Sava
despre Intoarcerea acestuia, a rdspuns acestea celui ce i se ardtase i se lupta sd meargd la preotul
Guththicas (I'ov861ag).

insi, nevoind el si se supuni poruncii, deodata, desi la ora aceea era timp senin, a aparut un no-
ian nesfarsit de zdpada pe fata pamantului, care astupa drumul si nu putea sa treacd mai departe.

Atunci a inteles el cd voia lui Dumnezeu este cea care-1 impiedica sa mearga mai departe, po-
runcindu-i s se intoarcd la preotul Sansalas. Si, binecuvantand pe Domnul, s-a intors. Si, vazand
pe Sansalas, i-a istorisit lui si multora altora vedenia pe care a avut-o pe cale.

Au sarbatorit impreund ziua Pastelui. Dar, 1n noaptea a treia dupa sarbatoare, iatd ca Atharid,
din randul necredinciosilor, fiul dregatorului Rothesteu, a navalit in satul acela cu o ceata de talhari
nelegiuiti si, gasind pe preot dormind in casa lui, a pus sd fie legat. De asemenea, si pe Sava,
smulgandu-1 din pat, l-au legat. Pe preot l-au arestat Intr-o caruta, iar pe Sava (l-au luat) gol, cum
se nascuse. Si i-au purtat prin vai impadurite pe care le arsesera de curand, prigonindu-i si batan-
du-i cu cruzime cu nuiele si bice, si purtandu-se fara mila fata de servii lui Dumnezeu.

Dar cruzimea dusmanilor a intarit rabdarea si credinta celui drept; céci, facandu-se ziua, lau-
dandu-se in Domnul, zicea celor ce-1 chinuisera: «Oare nu m-ati purtat voi prin locuri arse, printre
ascutisurile cioturilor, batdndu-ma? Vedeti, insa, daca s-au ranit picioarele mele si daca pe trupul
meu am vanatai de la ranile pe care mi le-ati facut?».

Vazand ei, deci, ca pe trupul lui nu aparea nimic din cele ce-1 facusera sa sufere fara mila, luand
o osie de caruta si punandu-i-o pe umeri, i-au alungit mainile, intinzandu-i-le pana la capetele osi-
ei, si i-au legat, de asemenea, si picioarele pe o altd osie. in sfarsit, intins astfel pe cele doua osii,
l-au aruncat, lasdndu-1 sa zaca pe spate la pamant, si nu l-au crutat, chinuindu-1 aproape toata noap-
tea.
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insd, dupi ce au adormit slujitorii (ce-1 chinuiserd), venind o oarecare femeie, care se sculase de
cu noapte pentru ca sa pregateasca mancare celor din casd, 1-a dezlegat. lar el, desi dezlegat, a ra-
mas pe loc fara teama, ajutdnd femeii la lucrul ei. Si, facandu-se ziua, cunoscand acest fapt, nele-
giuitul Atharid a poruncit sa i se lege mainile si sa fie atirnat de o grinda a casei.

Si, nu mult dupd aceea, au venit trimisii lui Atharid, aducand mancaruri de la jertfele idolesti.
lar ei au zis preotului si lui Sava: «Atharid a poruncit sa vi se aduca aceasta ca sd mancati si sa
scapati de moarte sufletele voastrey.

A raspuns preotul si a zis: «Noi nu mancam acestea, cici nu ne este ingaduit noud. Rugati insa
pe Atharid sa porunceasca sa fim rastigniti, sau sa ne ucida intr-un alt chip, dupa cum ar vrea el».

A intrebat apoi Sava: «Cine este cel ce a trimis acestea?». lar ei au spus: «Stapanul Atharidy.
Sava, insd, a zis: «Unul singur este Stapanul, Dumnezeu din ceruri. lar Atharid este un nelegiuit
blestemat. Si aceste mancaruri ale pierzarii sunt necurate si spurcate ca si Atharid, cel ce le-a tri-
mis».

Spunand Sava acestea, unul dintre servitorii lui Atharid, aprinzandu-se de manie, luand un drug,
l-a aruncat in pieptul Sfantului, cu ascutisul, incat cei de fatd socoteau cd, fiind zdrobit prin izbitu-
ra loviturii, va muri indata.

Dar el, invingand prin ravna evlaviei, durerea provocata de vrajmasi, a zis slujitorului: «Tu so-
cotesti acum ca m-ai ranit cu drugul. Sa stii, insd, aceasta ca atat de mult m-a durut, incat am soco-
tit cd ai aruncat in mine cu un fir de lanay.

Si s-a ardtat cu adevarat dovada vazuta a celor spuse: caci el nici n-a strigat, nici n-a gemut ca
in durere, nici nu s-a vazut, in genere vreun semn de rana pe trupul lui.

Atunci, afland Atharid toate acestea, a poruncit sa fie omorat. Deci, slujitorii faradelegii, lasand
legat pe preotul Sansalas, au luat pe Sava si l-au dus sa-1 inece in raul numit Mousaios (Buzau).

Iar fericitul (Sava), amintindu-si de porunca Domnului si iubind pe aproapele ca pe sine insusi
a zis: «Ce a pacatuit preotul (Sansalas) ca nu moare impreund cu mine?». Si ei i-au raspuns: «Nu
este treaba ta sa hotarasti despre aceastay.

Zicand acestea, el a strigat in bucuria Duhului Sfant si a zis: «Binecuvantat esti Doamne si
preamadrit este numele Tau, lisuse, in veci, amin, caci Atharid s-a strapuns pe sine insusi cu moarte
vesnicd si cu pierzare, iar pe mine ma trimite la viata cea pururea fiitoare, caci astfel ai binevoit in-
tru servii Tai, Doamne, Dumnezeul nostruy.

Si cand 1l duceau (spre a fi inecat), pe tot drumul a multumit lui Dumnezeu, socotind ca suferin-
tele timpului de acum nu sunt vrednice de slava viitoare, care se va descoperi Sfintilor.

Iar cand a fost adus la malul raului, cei ce-1 tineau au zis intre ei: «Hai sa eliberdam pe acest ne-
vinovat, caci de unde va sti aceasta Atharid?». Dar fericitul Sava a zis catre ei: «De ce vorbiti de-
sertaciuni si nu indepliniti ceea ce vi s-a poruncit? Eu vad ceea ce voi nu puteti vedea. lata, de fata
stau in slavi cei ce au venit s primeasca» (Ingerii).

Atunci au coborat in apa pe cel ce multumea si preamarea pe Dumnezeu — céci pana la sfarsit
i-a servit lui duhul — si aruncandu-1 si punandu-i un lemn peste gat, 1-au Impins spre adanc. $i, sa-
varsind-se astfel prin lemn si apa, el a pastrat curat semnul mantuirii, fiind de 38 de ani.

S-a savarsit in ziua a cincea a Sambetei de Pasti, care este cu o zi Tnainte de idele lui aprilie (12
aprilie 372), in timpul domniei imparatilor Valentinian (372-392) si Valens (364-378), consuli fi-
ind Flaviu Modest si Arintheu.

Dupa aceea, ucigasii, scotdndu-1 din apa, I-au lasat neingropat si au plecat. Dar nu s-a atins de
el nici un fel de cdine, nici vreo fiard salbatica, ci trupul lui a fost ridicat de frati si ingropat. lar
Junius Soranus, prea stralucitul conducétor al Scythiei, trimitand barbati vrednici de incredere, 1-au
dus pe acesta din tara barbara in Romania (in Imperiul roman de Rasarit).

Si, dand patriei sale un dar pretios si rod slavit al credintei, I-au trimis in Capadocia, la Prea cu-
cernicia voastra, din vointa presbiteriului (din Gotia), Domnul randuind cele spre bucuria fratilor
celor ce sufera si se tem de El

Intrunindu-va, deci, in adunare duhovniceasc, in ziua in care luptitorul a primit cununa (mu-
cenicia), sa vestiti si fratilor de dincolo (din Imperiul roman), ca in toatd Biserica universala si
apostoleasca sa se faca bucurie mare, slavind pe Domnul, Cel ce face alegerea servilor Sai.
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printre goti, in partile Buzaului, un tanar crestin Incoronat cu alese virtuti, care indeplinea si
misiunea de cantaret bisericesc intr-o localitate din aceste tinuturi; atitudinea sa demna in
fata persecutiilor il prezinta ca un bun cunoscator si ,,practicant” al credintei adevarate, dar
si pregatit pentru martiriu, ceea ce s-a si intamplat; aparitia, In Actul sdu martiric a doud
nume de preoti: Guththicas si Sansalas?' (fird sa stiruim asupra etniei lor), denotd faptul c
in tinuturile Buzaului, in secolul al IV-lea, era o viata bisericeasca bine organizata: biserici,
preoti, cantareti bisericesti, credinciosi, statornici in credinta dreptmaritoare a Sinodului I
Ecumenic de la Niceea (325), in stare sa fie martirizati pentru invatatura lui lisus Hristos.

La solicitarea pe care Sfantul Vasile cel Mare a facut-o rudeniei sale, Iunius Soranus
(guvernatorul Scythiei Minor), de a-i trimite moaste de martiri, acesta i trimite moastele
Sfantului Sava, capadocian si el.

Cat priveste autorul Scrisorii (Actului martiric, de fapt, al Martiriului Sfantului Sava),
cercetitorii romani si strdini*? au emis anumite ipoteze: a) cd el a fost alcatuit de citre vred-
nicul Episcop de Tomis, Bretanion (dupa relatarile preotului Sansalas), cel dintai ierarh care
a ramas statornic in dreapta credintd a Sinodului I Ecumenic, in fata presiunii imparatului
bizantin Valens (364-378), care 1-a fortat sa treaca la arianism, cu prilejul trecerii sale prin
Tomis, In anul 369; b) ca a fost alcatuit de catre presbiteriul Bisericii din Tomis (alcatuit din
preoti de vazd), cu puteri decizionale in lipsa ierarhului locului, dar fara sa poata lua hota-
rari daca nu aveau acordul episcopului eparhial; ¢) cd este vorba despre un preot, Ascholius
(din presbiteriul pomenit, un carturar de seama); d) de un urmas al lui Bretanion, Episcopul
Ascholius (care n-a fost identificat pana acum) sau de cétre e) Arhiepiscopul Ascholius al
Tesalonicului; nu vom analiza aceste ipoteze, ci vom arita cd in mod logic, Scrisoarea
Bisericii din Gotia catre Biserica din Capadocia, trebuia trimisa de cétre o autoritate biseri-
ceasca superioara (respectiv, de Episcopul Bretanion al Tomisului, o0 mare personalitate
morala cunoscutd a vremii, credincios si el, desi in alcatuirea Scrisorii s-a folosit de relatari-
le martorului ocular al martiriului Sfantului Sava, si anume, preotul Sansalas). Scrisorile de
raspuns si de multumire ale Sfantului Vasile cel Mare raman tot in aria ipotezelor pomenite
mai sus; este vorba despre Scrisorile nr. 155, 164 si 165.

Dupa afirmatiile cercetatorilor acestei Scrisori (Epistole, nr. 155)%, ea a fost adresata de
catre Sfantul Vasile cel Mare, comandantului Scythiei Minor, Iunius Soranus, capadocian si

Salutati pe toti sfintii (crestinii). Va saluta cei ce au fost persecutati impreuna cu voi. lar Celui
care poate sa ne facd pe noi sa intram, prin harul Sau, in imparatia cereasca, slava, cinste, putere,
preamdrire, impreuna cu Fiul Cel Unul Nascut si cu Sfantul Duh, in vecii vecilor, amin.” — Cf. 4c-
tele Martirice (traducere de Pr. Prof. Ioan Rdmureanu), op. cit., p. 315-321.

L. lonescu, Sansala, primul preot crestin daco-roman atestat documentar, in ,,Mitropolia Olteniei”,
1970, nr. 5-6, p. 485-490.
Cf. Actele Martirice, (trad. Pr. Prof. loan Ramureanu)..., p. 310-311, cu note subsidiare; loan
Réamureanu, Sf. Vasile cel Mare si crestinii din Scythia Minor..., n ,,Studia Basiliana”, 1, p. 664—
671, cu note subsidiare; Vasile Gh. Sibiescu, Legdturile Sf. Vasile cel Mare cu Scythia Minor (Do-
brogea)..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 18-28, cu note subsidiare; loan G. Coman, Sfdntul Vasile
cel Mare si Biserica din Gothia..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 35-46, cu note subsidiare; Stefan
Alexe, Sfantul Vasile cel Mare si crestinismul romdnesc..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 49-63, cu
note subsidiare; Emilian Popescu, Sfintii Vasile cel Mare, Bretanion de Tomis si Martiriul Sfantului
Sava ,,Gotul” ..., 1n ,,Studia Basiliana”, I, p. 61-77, cu note subsidiare; Mihai Catoi, Tomisul si
martirii din Ghotia danubiand..., n ,,Studia Basiliana”, III, p. 430—449, cu note subsidiare.
23 Tata textul Epistolei nr. 155:
»Stau si ma gandesc cum sa raspund, ca sa ma apar de multele invinuiri care mi s-au adus prin
aceastd prima si singura epistold, de care m-a invrednicit indltimea Ta. Nu pentru cd n-as avea des-
tule motive sa ma justific, ci pentru ca din multimea lor mi-e greu sa aleg pe cel mai oportun, de

21

22
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el, dar, 1n acelasi timp, si ruda cu ierarhul din Cezareea Capadociei; Epistola este scrisa ca
pentru o persoana foarte apropiatd, careia i se confeseaza in legatura cu fapte pe care cei doi
le cunosteau foarte bine; de asemenea, Sfantul Vasile il asigurd pe Iunius Soranus (bun
credincios si el), ca il pomeneste mereu in rugéciunile sale, atat pe el cat si pe cei (pe capa-
docienii?) care se afla In misiune crestind, chiar in serviciul militar, care, de fapt, ,,aduc
roade de viatd duhovniceasca”. Cat il priveste pe Iunius Soranus (care impreuna cu Episco-
pul Bretanion i-a Indeplinit dorinta de a-i trimite moastele Sf. Sava Gotul), Sfantul Vasile il
asigurd pe guvernator ca orice fapte bune ar savarsi, prin ele isi va aduce lui si ,,comoara de
pret”, adica va fi rasplatit din partea Bunului Dumnezeu pentru toate jertfele sale.

In ce priveste Epistola (Scrisoarea nr. 164)**, multi cercetitori sunt de parere ca a fost
adresatd Episcopului Bretanion al Tomisului (capadocian si el) si nu Arhiepiscopului As-

unde apoi va si trebui sa incep sd-mi pregatesc indreptarea. Dar poate cd trebuie, mai bine, sa ras-
pund la fiecare pe rand, luandu-le in ordinea in care mi le-ai semnalat in scrisoare.

Pana astazi n-am ajuns incd sd gasesc pe cineva care sd plece spre Scitia; de altfel, cei plecati
din familia ta nici macar nu m-au instiintat, ca sa-ti trimit salutari, cu toate ca aveam de gand sa
prind vreo ocazie sa-ti exprim omagii. Ca sa te uit in rugaciuni e cu neputintd, mai curand as da ui-
tarii slujba la care m-a chemat Dumnezeu. Ca unul care, har Domnului, esti om credincios, iti
aduci inca aminte de predicile din biserici si de rugaciunile pe care le faiceam pentru fratii aflati in
calatorie, pentru cei din serviciul militar, pentru cei care propovaduiesc cu indrazneala numele
Domnului si pentru cei care aduc bune roade de viatd duhovniceascd, lucruri pe care, desigur, so-
cotim cd le cunosti in mare parte sau chiar deplin. De altfel, cum as putea sa te uit cand atatea lu-
cruri ma fac sa-mi amintesc, de pilda, de o nepoata atat de distinsd, de nepoti, de o familie care ne
iubeste atat de mult, pe mine, casa noastra, pe slugile si pe prietenii nostri? lar dintre toti acestia,
chiar si daca n-as vrea, cum sa nu-mi amintesc de bunele maniere ale Domniei Tale? Cat priveste
pe fratele Domniei Tale, pot spune ca nici el nu m-a suparat cu nimic, dar nici eu nu i-am spus nici
o singurd vorba care sa-1 amarasca. Arata-ti, dar, mahnirea fatd de cei care ti-au povestit minciuni,
dar pe mine si pe horepiscop scoate-ne de sub orice defaimare. lar daca ne intenteaza proces acel
dascal superior, ii stau la indemana tribunalele publice si legile statului. Asa ca de acum incolo te
rog sa nu te mai plangi de astfel de lucruri. Si oricdte fapte bune savarsesti, sa stii ca tie-ti aduci
comoara de pret, iar usurarea pe care o aduci celor care sufera prigoana pentru numele Domnului,
aceea tie ti-o vei pregiti pentru ziua rasplatii. in orice caz, ai face un lucru bun daci ai trimite in
patrie osemintele martirilor, céci, dupa cum ai scris, prigoana de acolo creeaza si acum martiri
Domnului.” — Cf. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri Partea a Treia. Despre Sfantul Duh. Corespon-
denta (Epistole), in vol. ,,Parinti si Scriitori bisericesti”, vol. 12, Traducere, introducere, note si in-
dicii de Pr. Prof. Dr. Constantin Cornitescu si Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae, Ed. IBMBOR, Bucu-
resti, 1988, p. 341-342.

24 Textul Epistolei nr. 164 este urmatorul:

,,Cat de mult a coplesit de bucurie inimile noastre, scrisoarea cuviosiei Tale, nu o pot spune
prea usor, intrucat cuvantul nu-i in stare s-o exprime cu taria cu care ar trebui, dar ti-o poti imagina
dupa frumusetea lucrurilor despre care ai scris. Cate nu ne-a spus scrisoarea? Oare nu se vedea din
ea dragostea fatd de Dumnezeu? Oare nu se cuprindea in ea o minunatd descriere despre martiri,
atunci cand a expus atat de viu felul patimirii lor, incat lucrurile pareau ca s-ar petrece inaintea
ochilor nostri? Oare nu reies de aici chiar si stima si dragostea Ta pentru noi insine? Nu se cuprin-
de oare aici tot ce s-ar putea spune mai sublim? Pentru aceea, din clipa in care am luat in mana
scrisoarea si am citit-o de mai multe ori, intelegand bogétia harului pe care Duhul Sfant ni I-a dat,
am avut impresia ca ne-am afla in vremurile vechi, cand infloreau Bisericile lui Dumnezeu fiindca
erau inradacinate in credintd, 1n unire si in dragoste ca niste madulare diferite care se potrivesc atat
de desavarsit laolalta incat parca formeaza un singur trup. Cu cat erau mai apasati crestinii, cu atat
mai mult crestea si numarul lor si sdngele martirilor hranea din belsug pe atletii tot mai numerosi
ai dreptei credinte, pentru ca cei care urmau pilda inaintasilor intrau in lupta intariti de pilda celor
dintdi. In vremurile acelea crestinii triiau in pace unii cu altii, in pacea pe care Domnul ne-a la-
sat-o0 si din care nu ne-a mai ramas nici o farama, atat de mult am alungat-o unii de la altii.
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cholius al Tesalonicului, care nu era capdocian, ci din Ahaia (Grecia); este si firesc sa fi fost
asa, fiilndcd Bretanion era atunci Episcopul locului, al Tomisului, cel care prin preotul San-
salas a stiut amanunte despre patimirile Sf. Sava ,,Gotul”; astfel ca, Episcopul Bretanion,
impreuna cu Iunius Soranus (si cu acordul presbiteriului de la Tomis) au trimis moastele
Sfantului Sava in Cezareea Capadociei la Sfantul Vasile cel Mare; prin urmare, Arhiepisco-
pul Ascholius al Tesalonicului (departe de evenimente), nu avea atunci nici o autoritate
jurisdictionala asupra Tomisului, dar nici una morala, in acelasi timp, ea revenind, in conse-
cinta, Episcopului Bretanion (al Tomisului). Tot mai multi cercetatori afirma ca, in acelasi
timp, pe langd Scrisoarea Bisericii din Gothia, Episcopul Bretanion al Tomisului i-ar fi
trimis si o scrisoare personala Sfantului Vasile cel Mare, cu referire tot la patimirile crestini-
lor din Gothia, dar si a Sf. Sava ,,Gotul” (la care Sf. Vasile ar fi raspuns prin Epistola nr.
165, despre care se va vorbi ceva mai jos).

In raspunsul sau (Scrisoarea nr. 164), Sfantul Vasile cel Mare se arata impresionat de ta-
ria credintei si de suferintele martirilor din Dacia Traiand, persecutati de gotii pagani, ase-
manandu-i cu cei din veacurile trecute; prin aceasta el intelegea ca bisericile de la noi ,,erau
inradacinate 1n credinta, In unire si in dragoste ca niste madulare diferite care se potrivesc
atat de desavarsit laolalta, incat formeaza un singur trup”?; pentru cd, a constatat el: ,,Cu
cat erau mai apasati crestinii, cu atdt mai mult crestea si numarul lor si sangele martirilor

Cu toate acestea, inimile noastre au revenit la fericirea de altadata, din clipa in care ne-a venit o
scrisoare dintr-o tard indepartata, infloritd de frumusetea dragostei, ba ne-a sosit si martirul insusi
din tinuturile barbarilor, care locuiesc la nordul Dundrii, vestind el insusi cat de curata este credin-
ta care domneste acolo. Cine ar putea sd descrie bucuria pe care au incercat-o la aceastd veste su-
fletele noastre? Ce putere ne-am putea inchipui ca are cuvantul care ar fi in stare sd exprime lim-
pede simtamintele tainice ale inimilor noastre? De bunad seamd, cand am vazut pe acel luptétor
(Sava Gotul, n. tr.), am fericit pe cel care 1-a pregatit pentru lupta. El va dobandi in fata Dreptului
Judecdtor cununa dreptatii pentru ca a intarit un mare numar de crestini in lupta pentru dreapta
credinta.

Deoarece ne-ai adus aminte si de acel fericit barbat, care a fost Eutihie, si pentru ca ai pomenit
si de Patria noastra, care da si altora seminte pentru viata crestind, ne-ai facut mare bucurie, amin-
tindu-ne de trecut, dar totodatd ne-ai si intristat cAnd ne gandim la ceea ce vedem azi. intr-adevar,
azi nici unul din noi nu ne mai apropiem de virtutea unui Eutihie. Suntem atat de departe de a im-
blanzi pe barbari prin puterea Duhului si prin lucrarea darurilor Lui, incat si pe cei blanzi 1i salba-
ticeste multimea pacatelor noastre. Caci, intr-adevar, pricina ca s-a raspandit asa de mult puterea
ereticilor trebuie sd ne-o atribuim noua si pacatelor noastre. Si aproape ca n-a ramas colt de lume
care sé fi scapat de parjolul ereziei.

Iar istorisirile tale cuprind adevarate lupte atletice despre trupuri ciopartite pentru apararea cre-
dintei, despre furia barbard neluatd in seama de cei a caror inimd a rdmas netulburata, despre mun-
cirile de tot felul la care i-au supus chinuitorii, despre felul in care si-au sfarsit martirii viata, lup-
tand prin cruce si apa in ciuda oricaror batai.

Vrei sa stii cum stau astdzi lucrurile? Mai intai dragostea dintre oameni s-a racit, invatatura pa-
rintilor se pustieste, alunecarile de la credinta sunt dese, gurile dreptcredinciosilor au fost reduse la
tacere, crestinii alungati de prin biserici, ridica, afara, in camp, mainile, catre Mantuitorul din cer.
Si cu toate ca, chinurile sunt grele, nicdieri nu mai sunt mucenici, pentru ca cei ce ne napastuiesc
poarta acelasi nume cu noi.

Pentru toate aceste motive sd faci si tu rugaciuni citre Dumnezeu si in rugiaciunea pentru Bise-
rica sd cuprinzi si pe toti maritii luptatori ai lui Hristos, pentru ca dacad se mai ingdduie lumii sa
mai dainuiascd macar cateva clipe asa cum se mai afld acum si dacé Intreaga fire n-a cazut inca din
rosturile ei, pravalindu-se toate la locul lor, sd harazeascd Domnul pacea Bisericilor Lui si sa le
aduca astfel iarasi la pacea de altadata” — Cf. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri Partea a Treia...,
p. 355-357.

25 Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri Partea a Treia..., p. 356.
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hranea din belsug pe atletii tot mai numerosi ai dreptei credinte, pentru ca cei ce urmau
pilda inaintasilor intrau in luptd intdriti de pilda celor dintdi”?¢; intre acestia se numara si
Sfantul Sava ,,Gotul”, dar in acelasi timp, il remarca si pe cel ce 1-a ,,pregétit pentru lupta”,
amandoi primind, pentru aceasta, ,,cununa dreptatii” (dar si ceilalti crestini pregatiti de el),
din partea Dreptului Judecator; de asemenea, Sfantul Vasile cel Mare 1l pomeneste si pe un
alt misionar capadocian din partile noastre, pe nume Eutihie, fericindu-1 pentru zelul sau
misionar, Intreprins in trecut, printre goti. Sfantul Vasile nu poate sa treaca cu vederea rata-
cirea credintei din partea unora, dar si necazurile pe care le pricinuiesc, crestinilor, ereziile
vremii (indeosebi, arianismul); in incheiere, il solicita pe episcopul tomitan sa ii pomeneas-
ca in rugaciunile sale ,,pe toti maritii luptdtori ai lui Hristos”, pentru ca Tatdl Ceresc sa
aduca ,,pace Bisericilor Lui”.

Cea de a doua Epistola (Scrisoarea nr. 165)%’, este adresatd Episcopului Bretanion al
Tomisului, ca raspuns oficial la Scrisoarea Bisericii din Gothia catre Biserica din Capado-
cia; Inca de la Inceput se observa aprecierea si respectul de care se bucura Episcopul Breta-
nion din partea Sfantului Vasile cel Mare, lerarhul de la Tomis fiind numit ,,credincios”,
»intelept”, suflet ,limpezit”, cu bune ,,insusiri”, luptator pentru dreapta credintd, o mandrie
a patriei de origine, Capadocia; mai mult: ,,Patria care te-a ndscut — continua Sfantul Vasile
— ai cinstit-o ca un martir care a luptat recent in tara barbara vecina [adica Sf. Sava ,,Gotul”
n. n.], trimitand ca un agricultor recunoscator, parga din roada celor care daruisera seminte-
le. Unui atlet al Iui Hristos intr-adevar i se cade sd-i aducem daruri. E vorba de un martor al
adevarului, care de curand a fost impodobit de cununa dreptatii, pe care l-am primit cu
bucurie si am dat slava lui Dumnezeu Cel care a Implinit raspandirea Evangheliei lui Hris-

tos la toate neamurile”?®; in incheiere, apeleaza din nou la rugiciunile Episcopului Breta-

26 Ibidem, p. 356.
27 Tatd textul Epistolei nr. 165:

,,Bunul Dumnezeu ne-a implinit o veche dorinta atunci cand ne-a invrednicit sd primim scrisoa-
rea credinciosiei Tale. Desigur, cea mai mare si mai fierbinte fericire a fost sd te vedem in carne si
oase §i si ne bucurim de aproape de darurile Duhului care silasluiesc intru Tine. intrucat insa
acest lucru nu-l ingadduie nici distanta mare, care ne desparte, nici Iimprejurarile deosebite, care ne
retin pe amandoi, vrednic de o a doua dorinta este sd ne intalnim sufleteste, macar prin scris, in
dragostea lui Hristos.

Acest lucru l-am si triit acum cand am primit scrisoarea inteleptiei Tale. fmpartisindu-ma din
cele scrise, m-am imbogatit mai mult decat de doud ori. Pentru ca, pe de o parte, am ajuns sa pri-
vesc ca ntr-o oglinda in sufletul tdu limpezit cu totul prin mijlocirea cuvintelor; pe de altad parte in-
sd, bucuria mea a crescut nu numai pentru faptul ca esti tocmai asa cum te prezinta marturia tutu-
ror, ci si pentru ca bunele Tale insusiri constituie obiectul de respect al patriei noastre. Ca o mladita
nobild, care a iesit dintr-o radacina aleasd, ai umplut pamantul de dincolo de granitele tarii noastre,
cu roade duhovnicesti. De aceea, pe buna dreptate, tresaltd de bucurie patria noastra pentru odras-
lele ei, iar cand desfasurai luptele pentru credintd ea preamarea pe Dumnezeu, auzind cé prin Tine
se pastreazd buna mostenire a Parintilor.

Si cate nu ne-ai daruit si acum? Patria care te-a nascut, Tu ai cinstit-o cu un martir care a luptat
recent in tara barbard vecina, trimitand, ca un agricultor recunoscator, parga din roada celor care
daruisera semintele. Unui atlet al lui Hristos intr-adevar i se cade sd-i aducem daruri. E vorba de
un martor al adevarului, care de curdnd a fost impodobit cu cununa dreptatii, pe care l-am primit
cu bucurie si am dat slava lui Dumnezeu Cel Care a implinit raspandirea Evangheliei lui Hristos la
toate neamurile. Te rugdm, asadar, sa-ti aduci aminte in rugéciunile Tale si de noi, care te iubim si
sd te rogi cu caldura pentru sufletele noastre, ca sd ne invredniceascd Dumnezeu sa incepem si noi
candva a-L urma pe drumul poruncilor, pe care ni le-a dat spre mantuire.” — Cf. Sfantul Vasile cel
Mare, Scrieri Partea a Treia..., p. 357— 358.

28 Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri Partea a Treia..., p. 358.
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nion (ca si In Scrisoarea nr. 164), pentru ca Dumnezeu sa-i invredniceasca si pe crestinii din
Capadocia sa-i poata urma poruncile cele citre mantuire.

Dupa trecerea sa la Domnul (in 379), in veacurile ce au urmat, pana in zilele noastre,
Sfantul Vasile cel Mare, prin opera lui, il aflam in credinta si evlavia neamului nostru.

IV. Sfantul Vasile cel Mare in credinta si evlavia poporului roman

Prin opera si infaptuirile sale, Sfantul Vasile cel Mare a fost receptat inca de timpuriu in
viata poporului nostru; dupa cum s-a pomenit mai sus, lucrarile sale au circulat in tinuturile
romanesti, mai intdi In manuscrise, iar, dupa aparitia tiparului, In carte imprimata, dovada
fiind numarul mare al acestora, ce se gisesc si astdzi pe teritoriul tarii noastre?; operele
sale au contribuit nu numai la statornicirea neamului nostru in credinta rasariteand, dar,
care, au dat si un impuls pozitiv la imbunatatirea vietii morale.

In cultul Bisericii noastre aflim Sfanta Liturghie®, care ii poartd numele (ce se savar-
seste de 10 ori pe an), prin intermediul céreia, cler si credinciosi se apropie de Dumnezeu,
iar Tatal Ceresc, prin harul Sfantului Duh, ce se pogoara asupra noastrd, ne ofera impliniri
pamantesti si sansa de a dobandi viata cea vesnica.

Chipul fizic al Sfantului Vasile cel Mare 1l gésim si in iconografia roméaneasca: in pictu-
ra murald, in cea pe lemn sau pe sticld, manuscrise, carti de cult s. a.’'; ,,Reconstituirea
chipului fizic al Sf. Vasile cel Mare se bazeaza pe datele sumare, dar autentice, furnizate in
aceastd privintd de catre Sf. Grigorie Teologul [de Nazianz] si consemnate In cuvdntarea
funebra, rostitd de acesta la putin timp dupd mutarea la cele vesnice a Sfantului Vasile™? .
Datele sale, de altfel sumare, le aflam dezvoltate, se pare, de Simeon Metafrastul (in sec.
X), in Sinaxarul Slujbei din Mineiul ortodox (din luna ianuarie); iatd cum este prezentat
chipul fizic al Sfantului Vasile cel Mare: ,,La statul trupului foarte 1nalt, drept la stat, usca-
tiv, scazut la trup si negricios la fata, cu galbiciune amestecat, cu fruntea putin incretita,
lungaret la umerii obrazului, cu nasul lungaret, cu sprancenele rotunde, cam spanzurate si
incretite, fiind asemenea unui om ingrijorat. Era cu tdmplele adanci, cu barba lunga, pe
jumitate ciruntd si cam plesuv”3; in pictura bisericeascd, Sfantul Vasile cel Mare apare fie
singur, Imbracat in vesminte arhieresti, indeosebi pe peretii Sf. Altar, dar si Impreuna cu
ceilalti doi mari ierarhi din ,,epoca de aur” a crestinismului, Sf. Grigorie de Nazianz (sau
Teologul) si Sfantul Ioan Gura de Aur; aceeasi situatie o aflam si in icoanele pe lemn sau pe
sticla.

2 Cf. Nicolae A. Ursu, Dascdlul Ilarion..., in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 93-105; Ene Braniste, Tradu-
ceri romdnegti..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 109-121; Nicolae Donos, Un cdlugar..., in ,,Studia
Basiliana”, 11, p. 123-130; Ion lonescu, Traduceri din opera... in ,,Studia Basiliana”, II, p. 155—
177; loan D. Laudat, Manuscrise si tiparituri..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 179-189; { Nestor
Vornicescu, Opere ale Sfantului Vasile..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 187-209.

Cf. Liturghier cuprinzand Dumnezeiestile Liturghii ale Sfintilor nostri Parinti: loan Gura de Aur,
Vasile cel Mare si Liturghia Darurilor mai Inainte Sfintite, precum si Randuiala Vecerniei, Utreni-
ei si Dumnezeiegtii Proscomidii, Liturghiei cu Arhiereu, ca §i altele de trebuinta la Sfanta Slujba in
Biserica, (tiparit cu aprobarea Sfantului Sinod si cu binecuvantarea Prea Fericitului Parinte TE-
OCTIST, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Roméne), Ed. IBMBOR, Bucuresti , 2000, p. 191-258.
Vasile Juravle, Reprezentarea..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 405-415; Alexandru Moraru, Sfintii
Trei ierarhi..., in ,,Studia Basiliana”, 111, p. 401—408.

Vasile Juravle, Reprezentarea..., n ,,Studia Basiliana”, II, p. 406.

3 Ibidem, p. 407.
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In acelasi timp, dupa Regulile monahale®* ale Sfantului Vasile cel Mare s-a organizat si
se conduce, pand astdzi, monahismul ortodox roménesc, care sunt un izvor de viatd duhov-
niceascd si model de tréire autenticd a monahismului vechi rasaritean.

Sfantul Vasile cel Mare este cinstit si prin Slujbele religioase ortodoxe inchinate vietii si
activitatii sale, singur, la 1 ianuarie a fiecarui an (calendaristic sau bisericesc), dar si Impre-
unad cu ceilalti doi ierarhi pomeniti (Sf. Grigorie de Nazianz si Sf. loan Gura de Aur), la 30
ianuarie®.

De asemenea, Sfantul Vasile cel Mare este cinstit si cantat in colindele noastre religioase
romanesti, mai ales in Tara Romaneasca si Moldova, mai putin in Transilvania’®.

in cinstea Sfantului Vasile cel Mare s-a alcituit un Acatist’, care se citeste, de obicei, in
zilele praznuirii sale, dar si la nevoie; ori s-au compus cantece religioase in cinstea sa’,

Tot 1n cinstea Sfantului Vasile cel Mare s-au inaltat lacasuri de cult (biserici si manas-
tiri), ce au hramul siu®’; de asemenea, multi credinciosi ortodocsi romani 1i poartd numele,
cautand si-si traiascd viata in conformitate cu preceptele Inaltului Ierarh.

Dupa modelul ,,Vasiliadei”, organizata de catre ierarhul capadocian, s-au creat la noi, in
cursul vremii, institutii de asistentd sociald, pentru cei nevoiasi, in necaz si suferintd®.

*

Din scurta prezentare facutd mai sus, cu prilejul aniversarii a celor 1630*! de ani de la
trecerea la Domnul a Sfantului Vasile cel Mare, lesne observam ca marele Ierarh capadoci-
an a avut legaturi cu diferiti crestini din nordul Dundrii, cauzate, indeosebi, de trimiterea
moastelor Sf. Sava Gotul din tinuturile noastre, in Capadocia; din corespondenta Sfantului
Vasile cu demnitari (bisericesti si laici) din Scythia Minor, reiese limpede céd in nordul Du-
narii exista o viatd bisericeascd bine organizata: clerici, cantareti bisericesti, lacasuri de
cult, credinciosi, marturisitori ai credintei emise la Sinodul I Ecumenic de la Niceea (325),
statornici in credinta dreptmaritoare pana la martiriu (cazul Sf. Sava si ai altor martiri din
tinuturile romanesti de azi); veacurile ce au urmat au dovedit aceeasi stare de fapt, datorita
si ierarhilor de la Tomis (Constanta de azi), care au acceptat hotararile Sinoadelor Ecumeni-
ce de mai apoi, fie prin prezentd si accept personal, la deciziile acestora, ori prin semnarea
actelor respective, din partea episcopilor (respectiv, mitropolitilor) de aici, care din diferite
motive serioase n-au putut fi prezenti la Sinoadele pomenite.

Am observat, de asemenea, ci Viata si Infaptuirile Sfantului Vasile cel Mare au fost re-
ceptate in istoria poporului nostru, credinciosii ortodocsi romani urmandu-i credinta, cin-
stindu-1 prin Sfinte Slujbe, prin arta bisericeascd, imitandu-l in acte caritative, purtandu-i
numele, ori impropriindu-ne trairea si viata duhovniceasca a Vestitului si Marelui lerarh din
Cezeareea Capadociei.

34 Mihai Coliba, Regulile monahale..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 459-472; Vasile Prescure, Viata
monahald..., in ,,Studia Basiliana”, II, p. 475-483.

Vezi Mineiul pe luna ianuarie, Bucuresti, 1926, p. 25.

36 Gheorghe Alexe, Sfantul Vasile cel Mare..., in ,,Studia Basiliana”, 11, p. 79-91.

37 Vezi Acatistier, editia a IV-a, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1991, p. 397-407.

38 Vasile Stanciu, Slujbele Sfintilor Romdni din Transilvania si alte cantdri religioase, Cluj-Napoca,
1990, p. 258 si 262-263.

in toate Provinciile roménesti se afla licasuri de cult inchinate Sfantului Vasile cel Mare sau Sfinti-
lor Trei lerarhi: Vasile cel Mare, Grigore de Nazianz (Teologul) si loan Gura de Aur.

40 Toan Vicovan, Sfantul Vasile..., in ,,Studia Basiliana”, II1, p. 144-156.

41 Au fost manifestdri si aniversdri pe tot cuprinsul Patriarhiei Romane.
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Delictele sexuale in canoanele Sfantului Vasile cel Mare
si aplicarea canoanelor lui in practica’

Anargyros ANAPLIOTIS

Departamentul de Teologie Ortodoxa, Universitatea ,,Ludwig Maximilians” Miinchen
Anargyros.Anapliotis@orththeol.uni-muenchen.de

1. Introducere

Sfantul Vasile cel Mare, nascut in Cezarea Capadociei in anul 330, a fost nu numai unul
dintre cei mai mari Sfinti Parinti ai Bisericii vechi, neimpartite, care a influentat in mod
hotarator formularile adevarurilor de credinta si a contribuit la combaterea ereziilor, ci el a
fost in acelasi timp si un mare canonist. Contributia sa canonica, in special in domeniul
delictelor sexuale ale crestinilor, a influentat legislatia statala din imperiul bizantin, si isi
pastreaza valabilitatea, pentru intreaga Bisericd Ortodoxa, pana in timpul prezent. Canoane-
le sale sunt considerate si astazi ca fiind drept in vigoare, adica sunt aplicabile, fara nici un
fel de restrictii, tuturor crestinilor botezati ortodox.

Cele 92 de canoane ale Sfantului Vasile au fost initial epistole cu continut canonic
(xavovikai émotoAat). Acest corp de texte canonice este structurat in modul urmator:

» Canoanele 1-16: Prima epistola catre Amfilohie, episcop de Iconiu
» Canoanele 17-50: A doua epistola catre Amfilohie, episcop de Iconiu
» Canoanele 51-85: A treia epistola citre Amfilohie, episcop de Iconiu

* Canonul 86: Epistola catre Amfilohie, episcop de Iconiu, despre regulile privitoare la
mancare si la post

* Canonul 87: Epistola catre Diodor, episcop din Tars
» Canonul 88: Epistola catre presbiterul Grigorie

» Canonul 89: Epistola catre episcopii sai vicari, in care le prescrie, conform canoanelor,
sa nu intreprinda nimic fara incuvintarea lui

* Canonul 90: Epistola catre propriii episcopi, despre simonie.

* Canonul 91 si 92: Parti din lucrarea sa Despre Sfantul Duh, adresatd lui Amfilohie,
episcop de Iconiu.

Aceste texte, care au fost gandite si scrise la inceput pentru nevoile pastorale ale Biseri-
cilor din spatiul Asiei Mici, au primit prin canonul 2 al Sinodului Quinisext valabilitate
canonicd pentru intreaga Biserica. Sinodul Quinisext a preluat aceste texte in colectiile

I Traducerea studiului a fost realizati de Drd. Ilie Ursa, dupa textul original: Sexualvergehen in den

Kanones von Basileios dem Grofien und die Anwendung seiner Kanones in der Praxis, publicat in:
Orthodoxes Forum 22 (2009) Heft 2.
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canonice ale Bisericii Ortodoxe si le-a considerat drept canoane, acordandu-le aceeasi va-
loare ca si canoanelor Sinoadelor Ecumenice:

»Pecetluim Inséd (intdrim) si pe toate celelalte canoane care au fost asezate de catre
sfintii si fericitii nostrii parinti. (...) Si la fel (pecetluim canoanele) ale lui Dionisie care
a fost arhiepiscop al marii cetati a Alexandriei, dar si ale lui Petru, care a fost (arhiepis-
cop) al Alexandriei si martir, si ale lui Grigorie, care a fost episcop al Neocezareei si de
minuni facatorul (Taumaturgul), ale lui Atanasie arhiepiscopul Alexandriei, ale lui Vasi-
lie arhiepiscopul Cezareei Capadociei, ale lui Grigorie episcopul Nisei (...). Si nimanui
sd nu-i fie ingaduit a strica cele mai Tnainte aratate canoane sau a le lepada (abroga) sau
a primi in afard de cele stabilite (existente) alte canoane, mincinos intitulate de catre
unii care le-au alcatuit si care au Incercat sa precupeteascd adevarul.

Iar dacé cineva s-ar prinde innoind vreun canon din cele zise sau incercand a-1 surpa,
sa fie invinuit, primindu-si osdnda precum randuieste un asemenea canon impotriva ca-
ruia a gresit si prin aceasta se vindeca de ceea ce a gresit.”

Sinodul Quinisext a confirmat pe de o parte aceste canoane, iar pe de altd parte a elabo-
rat o regula de aur in ceea ce priveste interpretarea si aplicarea canoanelor: Canoanele con-
firmate sunt ,,incepand de acum parte integranta si de de neinlaturat, fiind necesare pentru
mantuirea sufletelor si alinarea patimilor”.

Stantul Vasile a trait, in total cinci ani intr-o manastire, perioada care si-a pus pecetea in
mod hotirator asupra modului sdu de a gandi precum si asupra activitatii sale canonice. In
aceastd perioadd alcatuieste Regulile monahale mari, care sunt pand astizi in vigoare in
Biserica Ortodoxa ca reguli monahale, si care corespund spiritului ascetic al canoanelor
sale. Inca nu este in totalitate stabilit, in ce masura Sfantul Vasile a inteles aceste canoane
ca fiind adresate intregii Biserici Ortodoxe sau numai Bisericii locale din Asia Mica.

I1. Principiile de aplicare ale dreptului canonic disciplinar

in epistolele sale canonice, Sfantul Vasile incearca sa explice anumite probleme de compor-
tare morala a credinciosilor si sa stabileasca totodata reguli pentru solutionarea problemelor
actuale. In gandirea sa, aceste reguli sunt ,,morala”, dar si ,,drept”; pentru Sfantul Vasile nu
existd o linie clard de demarcatie intre domeniul dreptului si cel al constiintei (morala).
Aceasta deosebire, care corespunde de fapt diferentei dintre pacat si fapta penald, nu este
privitd de Sfantul Vasile ca avand o relevantd teologica, necesara pentru mantuire, ci ea
poseda numai o insemnatate practica, procedurala: Fiecare pedeapsa bisericeascad presupu-
ne existenta pacatului:® Pacatul ne desparte de Dumnezeu si devine pedeapsa bisericeasca,
numai daca intra sub incidenta dreptului canonic, si anume, prin Taina Spovedaniei (a laici-
lor si a clericilor) sau printr-o procedura bisericeasca judecatoreasca, in urma unei sesizari a
episcopul locului sau a instantei bisericesti responsabile (in mod special la clerici).

in aceste conditii, pacatul devine o fapta penala numai daca a fost comisa o abatere, care
se referd la o obligatie prevazuta de legislatia lumeascé sau de dreptul bisericesc. Delictul

2 Concilium Quinisextum. Das Konzil Quinisextum, libersetzt u. eingeleitet v. H. Ohme, (Fontes

Christiani 82), Tournhout 2006 (text paralel grec-german), p. 183 si urméatoarele. (Pentru versiunea
in limba romana a canoanelor Sf. Vasile, a se vedea traducerea Arhid. prof. dr. loan N. Floca, Ca-
noanle Bisericii Ortodoxe, Sibiu 1991, p. 95-96).

A se vedea Invatatura canonicd romano-catolica in: W. Rees, Die Strafgewalt der Kirche. Das
geltende kirchliche Strafrecht — dargestellt auf der Grundlage seiner Entwicklungsgeschichte
(Kanonistische Studien und Texte 41), Berlin 1993, p. 99.
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bisericesc este calificat de Milas ca fiind: ,,Lezarea unei legi bisericesti in vigoare prin
actiuni exterioare, sau prin omiterea anumitor fapte”.* O comportare care lezeazd etica
crestind generald, dar care nu este prevazuta in dreptul canonic bisericesc, cum ar fi spre
exemplu rasismul, sau distrugerea naturii, poate fi pacat insd nu este un delict In sensul
dreptului bisericesc disciplinar. O fapta disciplinara, prevazuta de dreptul canonic, este
intotdeauna un pacat, nu insa si invers.

Despre un delict bisericesc poate fi vorba, numai daca sunt intrunite criteriile prevazute
de dreptul canonic, de statutele bisericesti sau de dreptul penal statal, atata timp cat preve-
derile ultimelor doud sunt in spiritul dreptului canonic (spre exemplu, delicte impotriva
vietii, sanatatii si a demnitdtii umane). Principiul ,,nulla poena sine lege” este valabil si
pentru dreptul disciplinar bisericesc, insd cu anumite restrictii.’> Sfantul Vasile accepta drep-
tul cutumiar, drept sursd importanti a dreptului canonic disciplinar: IIp@dtov pgv odv, d
péytoTov €t TV To100TeV £0Ti, TO mop’ NUiv £€00g, 0 Eyopev mpoPaiiety, vopov dOvapuy
&yov, dd VY’ aylov Avdp®dV ToLG Becpovg NUiv Tapadodijvar (= Mai intdi, ceea ce este
foarte important in privinta acestor fel de lucruri, avem a mentiona obiceiul cel de la noi,
care are putere de lege, pentru ci de la barbati sfinti s-au predanisit noua legiuirile). intreba-
rea care se pune este, in ce masura, in contextul actual, citatul de mai sus poseda valabilitate
si dacd astazi, dreptul penal poate fi creat pe baza de noi obiceiuri.®

Stantul Vasile nu face deosebire, 1n aplicarea masurilor disciplinare canonice, intre sta-
rea de laic (delictele laicilor) si cea de preot (delictele clericale, care sunt sanctionate cu
masuri disciplinare, cu depunerea sau caterisirea). Cele mai multe dintre canoanele sale fac
referire atat la clerici cat si la laici; in aplicarea acestor canoane, practica bisericescd face
insa, o diferentiere clara.

Laicii marturisesc abaterile 1n fata acelui forum internum, adica la spovedanie. Duhov-
nicul hotéraste daca cel ce se pocdieste va fi oprit de la Euharistie, adica daca va fi afurisit
(in original, daca i se aplica masura aphorismos). De cele mai multe ori, aceasta forma de
excomunicare este aplicatd cu pogoramant, conform principiului iconomiei. In situatii exep-
tionale, cand pacatosul este in pericol de moarte, Euharistia nu trebuie sa-i fie refuzata.
Daca el respinge insa impdcarea cu Biserica, ii poate fi refuzata slujba Inmorméantarii im-
preund cu parastasele.” Numai dacd abaterile laicilor ating baza si organizarea Bisericii,
atunci sunt trimisi, ca si clericii, in fata acelui forum externum (instantd judecitoreasca).®

Pentru clerici, existd, pe langa abaterile de la obligatiile valabile pentru toti crestinii, si
abateri speciale, corespunzatoare functiei pe care o indeplinesc (forum externum). Toate
abaterile de naturd sexuala ale unui cleric, au de a face cu functia sa speciala si competenta

Milasch N., Das Kirchenrecht der morgenldndischen Kirche. Nach den allgemeinen Kirchenrec-

htsquellen und nach den in den autokephalen Kirchen geltenden Spezial-Gesetzen, Mostar 2, 1905,

p. 489.

Analogia si dreptul cutumiar sunt admise aici. Faptelor care nu sunt prevazute de dreptul canonic,

dar care sunt comparabile cu acesta, pot fi aplicate pedepse canonice (spre exemplu aplicarea

canonului 62 la femeile care intretin relatii cu alte femei). Pe langa aceasta, statutele bisericesti

evita sa descrie criteriile concrete, necesare, in ceea ce priveste savarsirea unei abateri disciplinare

care cade sub incidenta dreptului canonic. A se vedea in acest sens Art. 124 si urmatoarele din Sta-

tului Bisericii Sarbe, precum si P. Christinakis, 'H dndmepa 100 €KKANGLAOTIKOD ASIKALATOC.

Melé vopokavovikh Kol iotopikoovykpitikn, (Diss.), Atena, 1978, p. 282 si urmatoarele.

¢ Canonul 87, paragraf 1; a se vedea si R. Potz — E. Synek, Orthodoxes Kirchenrecht. Eine Einfii-
hrung, (Kirche und Recht 25), Freistadt, 2007 p. 253, care afirma: ,,Inwieweit diese Voraussetzun-
gen fiir spdtere Zeiten generalisiert werden konnen, muf3 allerdings offen bleiben”.

7 Ase vedea R. Potz — E. Synek, op. cit., p. 362.

8 Ibidem.
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sa de a celebra Tainele, de a le administra si de a le primi si apartin prin aceasta acelui fo-
rum externum, adica pot fi impuse numai de o instanti judecitoreasca bisericeasca.’

in cazul delictelor sexuale, canoanele Sfantului Vasile se aplica in conformitate cu regu-
lile generale de aplicare ale dreptului canonic disciplinar; in special célcarea unei legi pena-
le/norme disciplinare (asa numita conformitate a faptei cu elementele constitutive ale unei
infractiuni/abateri) nu presupune insd automat pedepsirea faptuitorului. Din acest motiv
delictele sexuale pot fi numai atunci pedepsite, daca fapta respectiva a fost savarsitd cu
premeditare. O fapta este savarsitd cu premeditare, atunci cand faptuitorul, cu buna stiinta a
urmdrit si pregatit savarsirea unui delict, realizdnd toate elementele constitutive ale unei
fapte penale cu intentie directd (émBupia in canonul 4 Neocezareea si yv@oig, in canonul 46
al Sfantului Vasile €ig dyvolav ynuapévn). Daca insa faptuitorul nu cunoaste anumite cir-
cumstante care conferd faptei un caracter penal (spre exemplu, existenta unei casatorii) si
nu stie ci fapta respectiva contravine legii, atunci premeditarea este exclusa. In cazul savar-
sirii unui delict fara intentie, mai ales In domeniul delictelor sexuale, nu se aplicd, in mod
principial, nici o pedeapsa.'’

Pe langa aceasta, comportarea vinovata este conditionata si de prezenta discernamadntu-
lui, asadar de capacitatea faptuitorului de a recunoaste actiunea sa ca fiind conforma sau
neconformd cu cerintele vietii sociale.!! Biserica recunoaste faptul ci, o persoand numai
dupa implinirea varstei de 14 ani respectiv, cea de 12 ani poate fi consideratd ca avand
discernamant (Epnpot) sau cd este capabild sa recunoasca nedreptatea unei anumite fapte
sau sa actioneze conform acesteia. Aceastd capacitate lipseste la copii sau la cei aflati sub
tutela/fara capacitatea de exercitiu (dvnpou), de aceea, acestora nu li se poate imputa vreo
forma de vinovitie'2. In acest sens, casatoriile incheiate inaintea majoratului (&vreing
AAikio), adica inainte de implinirea varstei de 12 ani, sunt considerate ca fiind nule.'> Lipsa
discernamantului se poate datora si anumitor factori psiho-biologici precum si anumitor
cauze de natura psihologico-normativa. O suferintd de naturd psihica, o profunda alterare a
constiintei, dementd sau alta deviatie psihica (mai ales obsesiile de tip paranoic) pot cauza
incapacitate de a discerne intre ceea ce este permis si nepermis, licit si ilicit si de a evalua
corect conduita pe care trebuie s o adopte.!*

Pe o0 a doua treaptd importantd de verificare este exclusa nelegalitatea unei fapte, daca
faptuitorului i se recunoaste un motiv de justificare. Nu a fost comisa nici o nedreptate daca
faptuitorul se poate referi la o astfel de justificare. in domeniul delictelor sexuale in dreptul
bisericesc, sunt considerate drept justificdri in special constrangerea fizica si morald si
amenintarea:

9 Ase vedea R. Potz — E. Synek, op. cit., p. 363.

10 A se vedea K. Liidicke, Art. Schuld, in: St. Haering — H. Schmitz (Hgg.), Lexikon des Kirchenrec-
hts, Freiburg, 2004, p. 882.

11 A se vedea W. Rees, Die Strafgewalt der Kirche, Berlin, 1993, p. 70.

A se vedea Matth. Blast., 3.2: G. Rhalles — M. Potles, Zovtaypa t@v Oeiov Kol iepdv Kavovev Tdv

1€ ayiov Kol TaveveiLov ATOGTOA®YV, Kol TOV IEpAY 0IKOVUEVIKDV Kol TOTIKAY cuvodmv Kol Tdv

Katd pépog ayimv Iotépov, vol. 6, Atena 1895 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 15.

13 A se vedea J. Zhishman, Das Eherecht der orientalischen Kirche, Wien 1864, p. 202f. Matth.

Blast., 3.2: G. Rhalles — M. Potles, Zovtaypo tdv Oeiov kai iepdv kavovov tdv te dylov Kol

TOVELVPNUOV ATOGTOAMV, KAl TOV iEpAV OIKOVHEVIKGY KOl TOTIKGY GuvOd®V Kol TV KoTd LEPOG

ayiov [Matépwv, vol. 6, Atena, 1895 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 15.

A se vedea corespondenta acestei reguli in dreptul statal in: Johannes Wessels, Strafrecht Allgeme-

iner Teil. Die Strafiat und ihr Aufbau, Heidelberg 26, 1996, p. 108.

308



a) amenintarea constd in punerea in vedere a unui (viitor) rau, la realizarea caruia faptuito-
rul isi afirmd influenta.'

b) constrangerea fizicd si morald se poate manifesta ca actiune, asupra persoanelor sau
lucrurilor, prin intermediul violentei fizice, a mijloacelor care ajutd la exercitarea vio-
lentei fizice sau prin folosirea armelor, cu scopul de a influenta luarea unei hotérari sau
libertatea de manifestare. ,,Canoanele nu scutesc de responsabilitate in cazul obligatiei
morale, deoarece nici un crestin nu trebuie s se supuna vreunui ordin care contravine
legilor dumnezeiesti si bisericesti”.'®
Tentativa de sivarsire a unui delict sexual cade sub incidenta dreptului canonic. In in-

terpretarea canoanelor, Zonaras constatd ca'’: ,,0 émbvpfcog cuykadevdficar yovaiki, Koi
péxpt koitng TpoPds, gic Epyov 8¢ un €olobnoag, dALG Tpo TG Hikemg €ig EavTOV Yevoue-
vog Kol romnoncog tod £pyov drocyduevog, Ko Tiig ¥apitog pucbijvar motevetal”. Tenta-
tivd este, dupd Aristenos'®, dacd partenerii se duc impreund in pat sau dacd se sirutd (8v
yeiheot wavleic, Canonul 70 al Sfantului Vasile)'®.

Si la delictele sexuale, cel care ajuta pe altul in mod intentionat la savarsirea unei abateri
premeditate (émikovpia, cvpmpdrovieg, cvvaipovuevor’’), este pedepsit pentru ajutorul
acordat la savarsirea faptei respective, sub forma instigarii sau complicitatii. Instigarea se
reduce aici la Indemnul savarsirii faptei principale, prin intermediul oricarui fel de ajutor de
naturd fizicd sau psihica.?! Instigarea se deosebeste de complicitate prin absenta faptuirii.?2.
In dreptul bisericesc ajutorului acordat pentru savarsirea unei infractiuni i se di o interpreta-
re largd. Chiar si cel care a stiut de fapta se face in acest caz vinovat.

Desistarea (renuntarea la sdvarsirea unei fapte, respectiv a unui pacat) poate conduce si
in domneniul bisericesc la anularea pedepsei. Daca desistarea nu are loc prin constrangere,
prin interventia unor factori externi, ci faptuitorul (pacdtosul) ia o hotdrare personald si
independentd, atunci este vorba de o desistare benevold. Mustrari de constiinta, cainta,
parere de rau, rusine, compasiune cu victima, cutremurare sufleteasca, frica fatd de pedeap-
sd si altele asemandtoare, pot fi considerate drept motive care pot conduce spre pociinti.?
O desistare nu este pe de altd parte benevola, dacd faptuitorul (pacétosul) este determinat,
prin constrngere, independent de vointa sa, sd renunte la savarsirea faptei, daca asadar

15O aplicare analogd a canonului 6 se intilneste la Timotei.

16 N. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenlindischen Kirche, Mostar 2, 1905, p. 507-508. in nota
de subsol 3 (p. 508) Milas face trimitere la: Sinodul I-II., canoanele 8. 9.; Petru al Alexandriei, ca-
noanele 6 si 7.

17" Zonaras, Eig Booiiewov 70, in: G. Rhalles — M. Potles, Tovtaypo. tdv Ogiov kai iepdv kavoveov
TOV 1€ Ayiov Kol TaveLENLOV ATOcTOA®V Kol T@V iEp@V OIKOVHEVIKAY Kol TOTIKGY GUVOS®V Kol
TV Kotd pépog ayiov Iatépov, vol. 4, Atena, 1854 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 229. O interpre-
tare potrivitd si amanuntitd a frazei o da P. Christinakis, ‘H andnepa 100 ékkAnolootikod adikin-
patog, Atena, 1978, p. 621 s. u.

18 Aristenos, Eic M. Bactkeiov 70, G. Rhalles — M. Potles, Zovtaypa tdv Ocimv koi iepdv kovovov

TOV T€ AYlOV Kol TOVEVPUOV ATOGTOA®Y, Kol TMV IEPAV OIKOVUEVIKGY KOl TOTIKAY GLVOS®V Kol

@V Kot pépog ayiov Matépawv, vol. 4, Atena, 1854 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 230.

P. Christinakis, 'H améneipa 100 EkkAnclactikod adiknpatog, Atena, 1978, p. 670.

A se vedea canonul 27 al Sinodului IV Ecumenic.

Canonul 71 al Sfantului Vasile.

P. Christinakis, Ta vmokeylevikd ototyelo tod ddikov katd todg i. Kavoveg, Atena, 1986, p. 121-

124. A se vedea de asemnea dreptul penal german in: Johannes Wessels, Strafrecht Allgemeiner Te-

il, Heidelberg 26, 1996, p. 162.

23 P. Christinakis, ‘H énonepa 10 éxxinoiactikod adunporog, Atena, 1978, p. 207-216. A se ve-
dea, de asemnea Johannes Wessels, Strafiecht Allgemeiner Teil, Heidelberg 26, 1996, p. 185.
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situatia s-a schimbat In mod esential in defavoarea sa, in asa fel ca faptuitorul nu mai accep-
td riscurile si dezavantajele care decurg din actiunea sa. Desistarea benevola poate fi exclu-
sa si daca faptuitorul are impresia ca fapta sa a fost deja descoperita sau se teme sa fie des-
coperita. In acest caz el va renunta la sdvarsirea faptei pentru a nu fi pus sub urmarire.*

in ceea ce priveste pedepsirea, delictul sexual nu reprezinti in conceptia Sfantului Vasi-
le cel Mare o separare totald a pacatosului de Bisericd, ci o excludere temporara a acestuia,
care prin pocaintad poate fi anulatd (a se vedea 2 Cor 2,5-11; 2 Tes 3,6—15). Atat savarsirea
de astfel de abateri, cat si evaluarea lor teologica si canonica nu aduc atingere statutului de
membru al Bisericii, conferit prin Botez, ci au consecinte numai asupra primirii mijloacelor
de mantuire, prin Taine si cuvant. Excluderea de la comunitatea euharistica are drept scop
indreptarea si mantuirea celui exclus. Aceste abateri impiedicd pe pacitos sd participe la
Liturghie si la savarsirea Tainelor, respectiv sa-si exercite drepturile si atributiile functiei
detinute. Dupa conceptia ecleziologica a Sfantului Vasile, un crestin botezat ortodox rama-
ne, in ciuda excomunicarii temporare de la viata liturgica, membru de nedespartit al Biseri-
cii Ortodoxe.?® Pentru intoarcerea unui picdtos nu era intrebuintati excomunicarea, ci pica-
tosului 1i erau impuse pentru un timp determinat anumite penitente. Durata pocdintei si
asprimea penitentelor primite depindeau de gravitatea pacatului savarsit. Ducerea pana la
capat a epitimiei, respectiv a timpului excomunicarii, era conditia pentru a putea fi reprimit
in comuniunea Bisericii. Marimea pocdintei era Impdrtita in patru trepte:?® Pe prima treapta
(ovotaoig, consistentia) pacatosul era exclus de la impartésire, avea insa voie sa participe la
rugdciunile comune in Biserica. Pe treapta a doua (bnémtwolc, substratio) pacatosul avea
voie sd participe numai la anumite parti ale Liturghiei. El trebuia sa-si marturiseasca public
pacatul si sd se plece cu fata la pamant. Dupa ce se rostea o rugaciune asupra lui, trebuia sa
paraseascd spatiul bisericii. Pe treapta a treia (dxpoaotig, auditio), pacatosul avea voie sa
intre numai in pronaosul bisericii (vapOng, pronaog) pentru a asculta predica. Treapta cea
mai naltd a pocaintei (Tpoxiavoig, fletus) interzicea pacatosului orice acces in biserica.
Pacétosii trebuiau sa stea imbracati in haine de pocainta in fata bisericii si sa i roage pe
credinciosi sa se roage pentru ei sa li se ierte pacatul. Primirea aceastei forme severe de
pedeapsa indica faptul ca respectiva persoand se facuse vinovatd de un pécat grav. Pana
cand un pacitos absolvea treapta de pociinti treceau ani. in acest timp, sarcinile pacatosu-
lui constau in rugiciuni, milostenie, fapte ale iubirii crestine, post, precum si in purtarea
hainelor de pocdinta.?’

Specificul tuturor acestor pedepse consta in aceea ca au un caracter mai degraba pasto-
ral sau ,,curatitor” si sunt folosite pentru indreptarea faptuitorului (pacatosului), de aceea ele
pot fi aplicate numai unui faptuitor (pacatos) care calca continuu o lege. Aceste pedepse pot
fi anulate, daca faptuitorul (pacdtosul) renuntd la sivarsirea pacatelor.?$

24 P, Christinakis, ‘H dnoneipa 10D ékkAnciootikod adiciuatog, Atena, 1978, p. 207-216. A se vedea

de asemnea Johannes Wessels, Strafiecht Allgemeiner Teil, Heidelberg 2, 1996, p. 185.

25 A se vedea canonistica romano-catolicd in: W. Rees, Die Strafgewalt der Kirche, Berlin, 1993,

p- 42 si urmatoarele, precum si p. 86—89.

A se vedea de asemnea canonul 11 a lui Petru din Alexandria.

27 A se vedea. N. Milas, Das Kirchenrecht der morgenlindischen Kirche, Mostar, 1905, p. 500.

2 A se vedea terminologia dreptului romano-catolic si diferentierea dintre pedepsele/masurile de
indreptare a pacatosului si cele de ispasire (a se vedea canonul 1347 CIC). Aproape toate pedepse-
le sunt pedepse de ispasire.
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Dupa conceptia ortodoxa nu existd o excomunicare latae sententiae, asadar o excomu-
nicare automata, de la sine.? In legitura cu caracterul pastoral al pedepsei, ca mijloc purifi-
cator,*” Sfantul Vasile face referire la canonul 25 apostolic, care prevede,*! ca preotul care a
fost vadit de curvie, de juramant mincinos sau furt sa fie caterisit, nu insa si excomunicat;
deoarece Scriptura spune: ,,Pentru aceeasi vinad sa nu pedepsesti de doua ori” (Naum 1,9).
La Sfantul Vasile cel Mare intalnim aceasta prevedere in canonul 3 despre diaconii care au
incélcat legea si de aceea sunt caterisiti: ,,dar fiind pus la locul mirenilor, nu se va opri de la
impartasire caci fiinteaza un canon vechi, ca, cei cazuti dintr-o treaptd s se supund numai
acestui fel de pedeapsa, urmand precum socotesc cei din vechime acelei legi care zice: Nu
pedepsi de doua ori pentru aceeati greseald (Naum 1,9); Dar si pentru altd pricind, caci cei
ce sunt in tagma mireneasca, fiind scosi din locul credinciosilor, iarasi se primesc la locul
din care au cazut; iar diaconului ii ajunge odata osanda caterisirii; deci fiindcad nu i se mai
da lui diaconia, 1n aceasta singura osanda si consiste pedeapsa. Acestea insa sunt dupa cele
statornicite.” Totusi un fost cleric, care tocmai a fost caterisit din cauza unui delict, poate fi
pedepsit, pentru o abatere ulterioard, cu excominicarea.*

Atat la clerici cat si la laici pedeapsa pentru pacat poate fi anulatd, in cazul in care sa-
varsitorul renuntd la nelegiuirea sa*®, adica regretd cu adevdrat sivarsirea acesteia si in
acelasi timp 1si asuma paguba sau cel putin promite solemn o reparatie corepunzatoare a
prejudiciului/pagubei pricinuite si o inldturare a nepldcerii cauzate®*. Scopul principal al
indreptarii contine si alte scopuri secundare de pedepsire, si anume pe langd cdinta pentru
fapta savarsita si asumarea repararii pagubelor pricinuite precum si inlaturarea neplacerii
cauzate.

1. Curvia®

Pentru Sfantul Vasile curvia (mopveia) este inteleasa ca fiind orice relatie sexuala in afara
casatoriei. Sfantul Grigorie de Nisa interpreteaza aceste canoane ale Sfantului Vasile, in
sensul cd, orice placere de acest fel (émBupia koi 1dovn) reprezinta o expresie a impatimirii
si a necurdtiei sufletului.’® Curvia este dupa Sfantul Grigorie o notiune generald pentru mai
multe delicte sexuale’’. Pedeapsa pentru picat este inteleasi ca fiind o terapie a impatimirii
(Bepameia T0d maOoVG), pentru ca persoana respectiva sa fie curatitd (kabopiobévia) si sa
poata primi Euharistia (t®v aywcpdtov kowwevia mopadeydijvor). Euharistia nu poate fi
primita intr-o stare de necuratie.

2% Anatematizarea este previzutd numai pentru cele mai grele abateri canonice, in care nu este posibi-
18 o indreptare prin alte mijloace, insa si chiar in astfel de cazuri ea este legatd de prevederi forma-
le severe. Deoarece ortodocsilor le era interzis sd aibd contacte cu un pacatos, care era anatemati-
zat, excluderea de la impartasire si din comunitatea credinciosilor insemna, din punct de vedere
istoric, 1n acelasi timp si o izolare sociald. Anatema in calitate de mijloc de santionare avea ca scop
pocdinta si intoarcerea pacatosului.

30 A se vedea R. Potz — E. Synek, Orthodoxes Kirchenrecht, Freistadt, 2007, p. 363.

31 Traducerea in: Heilige Kanones der heiligen und hochverehrten Apostel. Zusammengesetzt, iiber-
setzt und eingeleitet von Anargyros Anapliotis, St. Ottilien, 2009, p. 39.

32 A se vedea N. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenlindischen Kirche, Mostar, 1905, p. 498.

3 A se vedea in acest sens prevederile dreptului romano-catolic din CIC. 1358 § 1.

3 Ase vedea CIC. 1347 § 2.

35 A se vedea Ecloga 2. Titlul paragraful x’, kB’, k0’, 1’, ha". A se vedea de asemenea legislatia dina-

stiei macedoniene Isagoga, titlul 11, paragrafv’, vy’, vd’, vot’.

Stantul Grigorie de Nisa, canonul 4.

Ibidem: ,,TO ti|g €unabodg Moong Tig Tepi Tag TodTag Ndovas”.
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In canonul 59 Sfantul Vasile formuleaza o lex generalis. Canonul este intotdeauna apli-
cat, atat timp cat nu este anulat de un canon special (lex specialis), conform principiului /ex
specialis derogat legi generali. Toate celelalte reguli ale Sfantului Vasile sunt fata de cano-
nul 59, dupa parerea mea, lex specialis. Canonul 59 prevede urmatoarea pedeapsd pentru
desfranare: ,,Desfranatul sapte ani nu se va impartatii de cele sfinte: doi tanguindu-se, si doi
ascultand; si doi prosternandu-se, si un an va sta numai impreuna; iar in al optulea se va
primi la impartasire.”® Dacd dupa curvie cele doud persoane se casitoresc, este valabil
canonul 25 al Sfantului Vasile care prevede: ,,Cel ce tine o femeie necinstitd de dansul se va
supune epitimiei celei ce se dd pentru necinstire, dar se ingdduie a avea pe aceea femeie”.
nuntd; drept aceea, de-ar fi cu putinta sa se desparta cei ce se impreuna prin desfrau, aceasta
este mai bine. lar dacd cu tot dinadinsul le va placea impreuna vietuirea, apoi sa cunoasca
epitimia pentru desfrau, dar s se permita ca sa vietuiasca laolalta ca sa nu se intample ceva
mai rau”.

La pedepsirea curviei pot fi aplicate motivele generale de justificare (in special amenin-
tarea, obligarea). Sfantul Vasile concretizeaza insa doua cazuri de curvie, care se pedepsesc
mai aspru decat celelalte cazuri:

a) Desfranarea, care a avut loc, ca urmare a folosirii violentei®”.

Canonul 22: ,,Pe cei ce au femei din répire, dacd ar fi luat ei pe cele logodite mai Tnainte
cu altii, nu se cade a-i primi mai inainte, pana a nu se lua acelea de la dansii. (...)”

Timpul de pocdinta si pedepsirea pacatosului incep cu momentul in care, tinerea in cap-
tivitate a femeii inceteaza (delict care dureaza).

b) Interdictia de avansare pentru clerul inferior care a savarsit fapte de curvie.

Canonul 69: ,,Citetul, daca s-ar Impreuna cu logodnica sa mai inainte de nunta, un an fi-
ind oprit, se va primi spre a citi, raimanand neinaintat; iar impreunandu-se pe ascuns fara
logodna, va inceta din slujba. Asemenea si slujitorul bisericesc.”

2. Adulterul*®

Pentru adulter Sfantul Vasile a prevazut in canonul 58 anumite reguli:
»Adulterul 1n cinsprezece ani nu se va impartati de cele sfinte; si cei cinsprezece ani
i se vor imparti lui astfel; In patru ani adica va fi tdinguindu-se; iar in cinci ascultind; in
patru posternandu-se; in doi impreuna stnd fard impartasire.”*!

In canonul 39 se precizeaza: ,,Ceea ce vietuieste impreuna cu adulterul, adultera este tot
timpul cat vietuieste cu acela”. Adulterul are ca urmari faptul ca barbatul adulter, respectiv

38 Neinfranare: 3, 44 (a diaconilor), 69 (a anagnostilor); 6 (a clerilor); 22, 30, 49 (dupa rapire), 25, 26
(casatorie tarzie); precum si canonul 6 al Sfantului Grigorie de Nisa.

A se vedea lucrarea lui P. Christinakis, 'H andmeipo 100 ékkinclactikod adwnpatoc, Atena, 1978,
p. 670-678, care contine literaturd amanuntitd precum si note comparative din perspectiva juridica.
A se vedea Ecloga. Titlul 2 paragraful ko, x€",kn’, AB". A se vedea de asemenea legislatia dinastiei
macedoniene, Eisagoga Titlul 11, paragraful puo’, va’, v',ve’, v{’, vn’".

41 A se vedea de asemenea canoanele 58, 31, 35, 36, 37, 39, 41, 46, 48, 77; precum si canonul XX de

la Ancira; canonul IV al Sfantului Grigorie de Nisa.
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femeia adultera, dupa divort nu se poate casatori cu femeia, respectiv cu barbatul, cu care
el/ea, in timpul cind era cisitorit/a, a savarsit adulterul.*2.

Sfantul Vasile da ca ,,motive de justificare” in cazul adulterului®® si alte motive secunda-
re, pentru care divortul poate fi aprobat. Ca motive de justificare ale unui adulter, sunt pre-
vazute in canoanele 31, 35, 36, 46 ale Sfantului Vasile urmatoarele:

a) Disparitia

Disparitia, adica absenta indelungatd de acasa, fara ca cel ramas/cea ramasa sa stie ceva
despre celélalt sot, este consideratd in unele cazuri ca fiind un motiv de despartire. Sursele
dreptului bisericesc fac deosebire intre disparitia unui soldat si cea a unui civil**.

 Disparitia unui civil

Desi dreptul roman acorda femeii a carui barbat, dintr-un motiv intemeiat, lipsea pentru
un timp mai indelungat, posibilitatea despartirii de el si a recasatoririi, Biserica nu a aprobat
o astfel de practica. Aceasta reiese in mod clar din canonul 93 Trulan, care concorda in
totalitate cu canonul 31 al Sfantului Vasile cel Mare si care prevede: ,,Femeia, careia i s-a
dus barbatul si a disparut, dacad se insoteste cu altul mai Tnainte de a se incredinta despre
moartea aceluia este adulterd.” Ambelor canoane le este comund ideea conform careia,
intoarcerea barbatului disparut trebuie luatd, cu o anumita probabilitate, in calcul, iar absen-

ta sa mai indelungati nu poate fi consideratd drept o dovada a mortii sale®.
* Disparitia unui soldat.

Canonul 36 al Sfantului Vasile cel Mare dispune: ,,Femeile ostasilor, care s-au madritat,
cand lipseau barbatii lor, se supun aprecierii dupa aceeasi consideratie, ca si cele care in
urma absentei barbatilor, nu au asteptat inapoierea lor. Totusi, in acest caz, fapta are o oare-
care iertare, deoarece existd mai multd banuiald de moarte.” Canonul 93 al Sinodului Trulan
urmeaza acestui canon cu aceleasi cuvinte, dar contine si un adaos: ,,lar daca intr-un timp
oarecare s-ar inapoia ostasul a cdrui sotie, din pricina lipsei lui mai indelungate, s-a unit
(insotit) cu un alt barbat, acesta (ostasul) daca voieste sa-si ia indata pe sotia sa, dandu-i-se
ei iertare, din pricina nestiintei, (la fel), si barbatului care se insotise cu ea in a doua casato-
rie.”

Acestor canoane le este comun principiul, conform caruia, desfacerea casatoriei unei
femei si recasatorirea acesteia este numai atunci posibila, cind dovada mortii sotului este
cat se poate de evidentd. Diferenta dintre canonul 36 al Sfantului Vasile si canonul 93 al
Sinodului Trulan constd in impartirea femeilor recasatorite ale soldatilor in doud grupe:

Femeile, care se casatoresc imediat, fara sd mai astepte intoarcerea barbatului din razboi
si fard sa se fi asigurat de moartea acestuia, savarsesc adulter. Biserica poate dezlega casa-
toria si admite recasatorirea femeilor care, dupa trecerea unui timp mai indelungat si cerce-
tarea situatiei ajung la conlcuzia ca barbatii lor au murit in razboi, asa cum reiese si din
hotérarile Sinodului patriarhal din Constantinopol din anul 1250 si 1554.4 Timpul exact de

42 Theodor Nikolaou, Das Ehesakrament aus orthodoxer Sicht. Theologische und kirchenrechtliche

Aspekte, Orthodoxes Forum 17 (2003) 44.

Dupa litera canoanelor este vorba aici despre motivele de justificare a adulterului, care de fapt sunt
motive de desfacere a unei casatorii si de oferirea posibilitatii de recasatorire.

44 ). Zhishman, Das Eherecht der orientalischen Kirche, Wien, 1864, p. 762-767.

4 J. Zhishman, op. cit.., p. 763.

4 Ibidem., p. 751 si. 766.
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asteptare, incepand de la momentul presupusei morti, nu este prevazut de canoane. In prac-
tica bisericeasci ulterioard s-a impus durata de cinci ani*’.

Casatoria Incheiatd in acest fel, este privita ca fiind legald. Ea este declarata insa ca fiind
nelegala, in cazul in care soldatul se intoarce in mod neasteptat acasa. Acesta isi poate re-
primi sotia sau o poate respinge, deoarece conform canoanelor mai sus mentionate ca si
canoanelor 9 si 21 a Sfantului Vasile cel Mare, aceasta este considerata drept adultera. Atat
femeii cat si barbatului cu care era cdsatorita a doua oara si caruia nu 1i era cunoscuta situa-
tia femeii, nu li se pot aplica altd pedeapsa, deoarece Biserica considerd convigerea avuta
de femeie, ca sotul ei nu mai traieste, ca fiind un motiv indestulator pentru recasatorirea
acesteia. In cazul in care femeia soldatului refntors in mod neasteptat, este respinsa de aces-
ta, nu 1i mai este permis, datoritd invinuirii de adulter, sd continuie casatoria cu cel de-al
doilea barbat. Dacé femeia se opune despartirii de al doilea barbat, atunci este considerata
ca fiind adultera.

Aici ar fi necesara eventual o mica explicatie, deoarece cititorului neortodox i poate
aparea ca nelogic faptul ca, o femeie, care dupa dreptul canonic in vigoare, are voie sa se
recasatoreasca, iar apoi, dupa ce barbatul ei, se Intoarce in mod neasteptat si nu o mai vrea
ca sotie, trebuie sa se desparta si de noul barbat cu care este casatoritd in mod legal.

b) La parasirea intentionata

Daca barbatul a fost parasit de sotie fard un motiv anume, are voie sa se recasatoreasca.
(Canonul 35) Se pune intrebarea, ce se intdmpla daca o femeie este parasita fard motiv de
barbatul ei. Totodata trebuie clarificat si ce Inseamna ,,fard motiv”.

3. Homosexualitatea

in canonul 62 este prevazuti pedeapsa pentru homosexualitate:

,»Cel ce a aratat imoralitate in cele barbatesti, i se va hotari timpul de penitenta ca celui
ce nelegiuieste adulter.” Cel care comite pacatul homosexualitatii (dpoevopBdpog) este
tratat in canonul 7 ca si cel care, comite acte sexuale cu animale. Aici este accentuatd in
mod special latura subiectiva a faptei: Cunostiinta si vointa de punere in aplicare a elemen-
telor obiective de constituire a unei infractiuni sunt necesare. Consultarea medicala a barba-
tilor de citre barbati*® sau asa numitele jocuri ale pubertatii, nu pot fi incluse in notiunea de
homosexualitate. Interesant este faptul ca, Sfantul Vasile nu mentioneaza deloc practicile
homosexuale intre femei (lesbianism). In practica se obisnuieste insa intrebuintarea analoga
a canoanelor si pentru practicile homosexuale dintre femei.

5. Casitorie in ciuda existentei unui vot monahal

Pentru incheierea casatoriei in ciuda existentei unui vot monahal depus, canonul 60 preve-
de:

»Ceea ce a depus vot de feciorie, si a cazut de la fagaduinta va implini timpul pacatului
celui pentru adulter in cursul vietii sale. Aceeasi epitimie se va da si celor ce fagaduiesc
viata monabhilor si cad.”

47 Ibidem, p. 768.

4 A se vedea P. Christinakis, Té Omoxeipeviké otoygia tod adikov kotd todg i. Kavoveg, Atena,
1986, p. 279. P. Christinakis, ‘H dmomeipa 100 ékkAnclootikod adiknpotog, Atena, 1978, p. 678.

49 A se vedea de asemenea canoanele 60, 6, 18, 19, 20, 24, 88 ale Sfantului Vasile.
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6. Acte sexuale perverse (spre exemplu, cu animale sau necrofilia)

Sunt prevazute de asemenea pedepse si pentru alte acte sexuale perverse. Pentru relatii
sexuale cu animale, canonul 63 prevede: ,,Cel ce isi arata paganitatea sa intru cele necuvan-
tdtoare, mirturisindu-se, acelati timp de epitimie va observa.”*” La fel ca si la homosexuali-
tate, se face aici o trimitere directd la canonul 59, referitor la durata pedepsei.

Aceeasi idee se regaseste si in canonul 16 al Sinodului local din Ancira. Celebrul cano-
nist Balsamon micsoreaza insa durata pedepsei, atunci cand este vorba de minori, sau cand
faptele au fost comise numai din cauza unor necesititi naturale (ot yevécBor and @v-
otkfc avayknc®') si nu datoritd unei impatimiri exagerate (KoTaKOP®S, TOLTEGTY VREP THY
ypeiov?), desi intre notiunile de ,,necesitate naturala” si ,,impatimire exageratd” nu poate fi
facutd asa de usor o deosebire, fapt care permite instantelor judecatoresti bisericesti sd aiba
un rol important in definirea acestor termeni.

7. Casatorie fara incuviintarea parintilor

Spre deosebire de impedimentele absolute ale casatoriei, impedimentele relative atrag dupa
sine pedepse pentru savarsitori, fara insd sa anuleze casatoria deja oficiatd. Acesta este
cazul, atunci cind, la cdsitoria minorilor lipseste consimtdmantul parintilor sau tutorelui.™
Conform canonului 38 sunt ,,Fecioarele care fara invoirea tatdlui au urmat barbatilor, des-
franeaza, dar impacandu-se parintii, se pare cd fapta ia vindecare. insi nu se vor primi la
impartasire indata, ci vor face epitimie de trei ani.” Si canonului 42 ,,Casatoriile cele fara de
invoire ale stapanilor sunt desfranari. Deci fiind inca in viata tatil sau stapanul, cei ce vietu-
iesc laolaltd sunt vinovati pana cand stipanii lor nu vor aproba césdtoria, caci numai atunci
primeste intarirea cea de nunta.”

Aceste casatorii, fara incuvintarea parintilor (EAAewyig cuvavécewg tod Gppodiov va
cvvavécel Tatpdc’?), sunt considerate ca fiind nule (dvumdoTaTov TOV YEVOLEVOV YaPOV).
Numai prin incuvintarea parintilor sau a tutorelui poate fi realizatd o astfel de casatorie
(kaOicTaton Eyxvpog®).

30" Prevederea continutd de canonul 47 impotriva ,,Eykpatiton” nu apartine direct temei acestui stu-

diu, de aceea nu poate fi aici aprofundata.

Balsamon, Eig Ayxvpav, in: G. Rhalles — M. Potles, Zovtaypa 1@v Beiov kol iepdv Kavovav Tdv
e ayiov Kol TavenPiLov ATocTOA®Y, Kol TOV IEpAY 0IKOVUEVIKDV Kol TOTIKAY cuvodmv Kol Tdv
Kkato pépog ayiov Iatépov, Vol. 3, Atena, 1853 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 54; a se vedea si P.
Christinakis, Té vmokeevikd otoryeia tob adikov kotd todg i. Kavoveg, Atena, 1986, p. 280 si
283.

32 Ibidem.

33 A se vedea Theodor Nikolaou, Das Ehesakrament aus orthodoxer Sicht, Orthodoxes Forum 17
(2003) 40.

P. Christinakis, Ta vmokeyevikd ototyeio tod adikov kotd todg 1. Kavovee, Atena, 1986, p. 228.
Balsamon, Eig M. Baociielov 38, in: G. Rhalles — M. Potles, Xovtaypo t@v Oeiov kol iepdv
Kavovov Tdv te aylov Kol Tovevenuev Amootolav, kol Tdv iepdv OlKOVUEVIKOV Kol TOTKAY
oLVOdV Kol TV Katd pépog ayiov Iatépawv, vol. 4, Atena, 1854 (Nachdr. 1966 und 2003),
p- 182f)). A se vedea canonul 1 de la Neocezarea: O astfel de casdtorie lasd impresia unei
desfranari. (mopvikn &E1¢).

Panagiotis Boumis, Oedpnon kai tpofAnpata tod mohtikod yapov, Atena, 1985, p. 14f. Zonaras,
G. Rhalles — M. Potles, ZOvtaypo 1@v Oeiov kol iepdv Kovovev TV 1€ Ayiov Kol TaveELeiHOV
AmooTOA®Y, Kol TV 1EPAYV OIKOVUEVIKGYV KOl TOTIK®Y GuVOdmV kol TV katd pépog ayiov Ilo-
épav, vol. 4, Atena, 1854 (Nachdr. 1966 und 2003), p. 182—190.
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Despre medicina la Sf. Vasile cel Mare

Mircea Gelu BUTA

Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca
butamircea@yahoo.com

Se admite in general ca Sfantul Vasile cel Mare s-a nascut in anul 229/330 in Cezarecea
Capadociei. Mama sa, Emilia a dat nastere la noua copii'.

Conform marturiei Sf. Grigorie de Nyssa, la scurt timp dupd nasterea pruncului Vasile,
acesta ar fi fost afectat de o suferinta hepaticd, consideratd de medicii vremii ca incurabila.
Probabil datorita maladiei hepatice neonatale (icter neonatal) micutul este dus intr-o locali-
tate din Provincia Pont, al carui nume nu-l cunoastem, pentru a fi alaptat de catre o doica pe
nume Paladia?. Istoricii cred ci fiul acestei doici a devenit ulterior preotul Dorotei, prieten
apropiat al Sf. Vasile>.

Restabilirea sanatatii Sf. Vasile a fost privitd de catre cei apropiati ca fiind rodul ruga-
ciunilor care au fost facute pentru el atidt de mama sa cat si de bunica Macrina, ucenica a
Sfantului Grigorie Taumaturgul (+ 270).

Grandoarea vietii si opera Sf. Vasile cel Mare ne umple astizi de admiratie. Cu atit mai
mult cu cat aflam din scrisorile sale cat de subreda si plind de suferinte trupesti i-a fost
viata.

Antropologia Sf. Vasile cel Mare se fundamenteaza in principal pe descrierile biblice
despre creatia omului care le interpreteaza in sens literar. Omul este considerat ca fiind
produsul mainilor lui Dumnezeu, de unde si demnitatea sa.

1. Anatomia trupului la Sf. Vasile cel Mare

in privinta chipului si asemanarii omului cu Dumnezeu, Sf. Vasile urmeaza ideile traditio-
nale acceptand chipul ca fiind primit deplin la creatia omului, iar asemanarea ca potentiala
si supusa dezvoltarii. Mai mult, el explica chipul in termenii sufletului omului, al abilitatilor
sale spirituale, ale dominatiei sale asupra lumii paméntesti, a ratiunii, libertatii, vointei sale
etc*.

in Omilia I intitulata ,, Ia aminte de tine tnsuti”’, Sf. Vasile cel Mare face o frumoasa
descriere anatomica a corpului omenesc, pe care il catalogheaza ca pe un ,, firumos locas al
sufletului...” Sunt analizate cu minutiozitate pozitia verticald a corpului, principalele lui
simturi (vederea, auzul, gustul, mirosul), aparatul oro-faringian si aparatul cardio-vascular.

E. Popescu — Sfantul Vasile cel Mare despre sine si familie in scrisorile sale, In Studia Basiliana

111, Ed. Basilica, 2008, p. 16.

2 Y. Courtone — Saint Basile, Lettres, tom 1, Paris, 1957, p. VIIIL.

3 Ibidem.

4 S Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la savirsirea sa, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980,
p. 92.

3 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri I, trad. de D. Fecioru, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 374-375.
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,Dintre toate vietuitoarele numai pe om l-a creat Dumnezeu cu facultatea de a sta drept.
Ca sa cunosti, din pozitia lui, cd viata ta este o origine dumnezeiasca. Toate patrupedele
privesc la pamant si sunt plecate spre pantece; numai omul are privirea gata spre cer, ca sa
nu se indeletniceasca cu pantecele, nici cu pasiunile cele de sub pantece, ci s aiba toata
pornirea lui spre indltime. Apoi, asezand capul in partea cea mai de sus a trupului, a pus in
el cele mai alese simtiri. Acolo sunt vederea, auzul, gustul si mirosul, asezate toate aproape
unele de altele. Si cu toate ca sunt inghesuite Intr-un loc foarte ingust, nici una din ele nu
impiedica functiunea celei din vecinatate. Ochii au luat locul cel mai inalt, ca nici una din
partile trupului sd nu le stea in cale; stau sub o mica iesiturd a sprancenelor si-si indreapta
privirile drept Tnainte din cel mai inalt punct al trupului. Urechile iardsi nu se deschid in
linie dreapta, ci primesc sunetele din aer printr-un drum intortochiat. Si acesta-i tot semn de
cea mai Inalta intelepciune! Pe de o parte ca sunetul sa patrundd in ureche neimpiedicat si
sd rasune mai bine izbindu-se de cotiturile urechii, iar pe de alta parte sa nu cada in ureche
ceva din afard spre a impiedica simtul auzului. Uita-te si la limba ! Cat e de moale si cat de
usor se Intoarce si intr-o parte si in alta, ca prin varietatea miscarilor ei sa Indeplineasca
toate nevoile vorbirii!

Dintii, la randul lor, sunt si organele vorbirii — ca dau limbii sprijin puternic — dar si slu-
jitorii hranei, ca unii o taie, iar altii o farAmiteaza. Si asa daca vei cerceta cu atentia cuveni-
ta si toate celelalte organe ale trupului, dacd vei cunoaste bine cum este tras aerul in pla-
mani, cum este pastratd cildura in inima, daca vei cunoaste organele mistuirii si canalele
prin care circuld sangele, atunci din toate vei vedea adanca intelepciune a Creatorului tau si
vel spune si tu ca profetul: «Minunata este stiinta Ta, mai presus de mine» (Ps. 138,6).
Asadar, «ia aminte la tine insutiy, ca sa iei aminte la Dumnezeu, Caruia slava si puterea in
vecii vecilor, Amin.”®

2 Sufletul, parte integranta a fiintei umane

In unitatea fiintei umane sunt considerate ambele elemente trupul si sufletul, madularele
unuia, celui dinafara, indicand deopotriva si pe ale celuilalt, dinduntru. De pilda, cand se
vorbeste despre ochii trupului, se pot intelege si cei ai sufletului’.

Asupra modului in care e conceputa realitatea celor doua elemente constitutive ale unei
spiritualitati de culme, sfantul parinte precizeaza, tdlmacind cuvintele psalmistului ,,El a zis
si s-a ficut. El a poruncit si s-a zidit.”® Verbul ,,s-au facut” se referd la materia trupului
nostru care este din pamant, pe cand ,,s-a zidit” se referd la sufletul nostru care a fost creat
dupa chipul lui Dumnezeu.

Raspunsul pe care Sf. Vasile il dd chemarii Apostolului Pavel ,,va indemnam sa nu pri-
miti in zadar harul lui Dumnezeu” (II Cor. 6,1) este cel al armoniei Intregii fiinte, suflet si
trup’.

Cici, zice Sf. Vasile ,,Ca sa vorbim in chip figurat, constructia trupului omenesc este un
fel de psaltire si un fel de instrument muzical adaptat dupa toate regulile muzicale pentru a
aduce imn de lauda, Dumnezeului nostru. Faptele care se savargesc prin trup si care tintesc
la slavirea lui Dumnezeu, atunci cand miscarile noastre sunt in acord desavarsit cu ratiunea,
sunt in cazul acesta un fel de psalm, dupa cum de altfel tot ceea ce tine de contemplarea cea

1bidem.

Sf. Vasile cel Mare — Omilia la Ps. XXXIII.
Idem — Omilia la Ps. XXXII.

Sf. Vasile cel Mare. Inchinare..., op. cit., p. 115.
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inaltd, ca si de teologie este un fel de cantare.”'” Si ca un corolar la cele discutate Sf. Vasile
afirma in continuare: ,, la aminte, dar, de tine insuti!” Cunoaste ca o parte a sufletului tau
este rationala si cugetatoare, iar alta, irationald si patimasa. E firesc ca prima sa conduca, iar
cealalta sa asculte si s@ se supuna ratiunii. Deci sa nu lasi ca ratiunea, fiind robita, sa ajunga
,sclava patimilor”, dar iarasi, nici sa ingadui patimilor sa se ridice Impotriva ratiunii si sa
puna stapanire pe suflet.

Mai mult, luarea aminte si studierea atentd a propriei tale persoane te va conduce si la
cunoasterea lui Dumnezeu. Daca iei aminte la tine insuti nu mai ai nevoie sa descoperi pe
Creator in celelalte creaturi; vei contempla in tine 1nsuti, ca Intr-un microcosmos, marea
intelepciune a Creatorului tdu. Din sufletul tdu necorporal vei cunoaste cd si Dumnezeu este
necorporal; cd nu e circumscris in spatiu, pentru ca nici mintea ta nu avea mai inainte sede-
re in spatiu, ci ajunge in spatiu prin unirea sa cu trupul. Vei crede ca Dumnezeu este neva-
zut, gandindu-te la sufletul tau; ca si el nu poate fi vazut cu ochii trupului. Da, sufletul n-are
nici culoare, nici forma, nici nu poate fi definit prin vreo caracterizare materiala, ci se cu-
noaste numai din functiunile sale. Tot asa si Dumnezeu, nu cauta sa-L intelegi cu ajutorul
ochilor, ci, ingaduindu-i mintii credinta, cauta sa ai o intelegere spirituala despre El. Admira
pe Mester pentru chipul minunat prin care a legat sufletul tau cu trupul, incat sufletul sa se
intinda pand la extremitatile trupului, facind unitare madularele cele mai deosebite ale
trupului. Gandeste-te la puterea pe care sufletul o da trupului, la dragostea trupului pentru
suflet: trupul primeste de la suflet viata, iar sufletul de la trup, durerile. Gandeste-te ce
minunate camarute are sufletul pentru pastrarea cunostintelor! Cunostintele noi dobandite
nu intunecd pe cele mai de dinainte, ci sunt pastrate neamestecate si clare, sapate in partea
conducatoare a sufletului, ca intr-o coloand de arama. Géandeste-te, apoi, ca sufletul isi
pierde propria frumusete dacd alunecd spre patimile trupului si iardsi, daca se curatd de
uratenia pricinuitd de viciu, se naltd prin virtute la asemanarea cu Creatorul.!!

Indiciul unei adevarate spiritualitati este echilibrul perfect al puterilor psiho-fizice, aces-
ta stabilit de o balantd nevazutd, functionand cu o precizie ce se raporteaza chiar la scopul
urmirit, desdvarsirea, si la care Dumnezeu insusi invita'2. Iatd bundoard un text limuritor in
aceastd privinta: ,,...fiecare dintre noi are in adancul sau un cantar, construit acolo de Crea-
torul nostru, cu ajutorul céruia ne e cu putinta sd deosebim ceea ce este natura lucrurilor.

«Pus-am inaintea fetei tale viata si moarte, binele si raul (Deut. 30,5), adica doud naturi
opuse cu totul una celeilalte; egaleazd-le cu puterea aceea de judecata care este familiard
tie, cantdreste-le exact, caci chiar cantarele tale vor vorbi pentru tine, ele care ti-au procurat
din deajunsul deosebirii binelui si a raului. Caci greutatile trupului le incercam prin inclina-
rea cantarelor, iar cele ce trebuie alese 1n viata le deosebim cu ajutorul liberului arbitru al
sufletului. Pe acesta trebuie sd-1 numim adevéarat cantar din cauza ca el poate sa incline
deopotrivd si de o parte si de alta'’. Pe talgerele unei astfel de balante apasa atat tinta su-
prema cit si mijloacele prin care aceasta se realizeazd pe mdsura maretiei ei. »”'4

3. Portretul Sf. Vasile cel Mare

Avand in vedere tema lucrarii, consideram cd o prezentare a portretului iconografic cat si
celui aghiografic ale Sf. Vasile cel Mare este binevenita.

10 Sf. Vasile cel Mare — Omilia la Ps. XXIX.

" Idem — Scrieri I..., op. cit., p. 366-375.

Sf. Vasile cel Mare. Inchinare..., op. cit., p. 118.
13 Sf. Vasile cel Mare — Omilia la Ps. LXI.

Sf. Vasile cel Mare. Inchinare ..., op. cit., p. 119.
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Portretul iconografic isi are originea intr-o imagine mozaic datatd din sec. al XII-lea,
aflata in Capela Palatind din Palermo, normanda politic, dar bizantina din punct de vedere
artistic. Aceasta reprezentare corespunde cat se poate de fidel portretului aghiografic tradi-
tional rasaritean'®.

Acelasi portret se regaseste si in introducerile romanesti incd din vremea Sf. Dosoftei
Mitropolitul, cat si in versurile mai concentrate ale mineelor si erminiilor.

,lard Marele Vasilie era, lung foarte si dirept la stat, uscat si lipsit de carne, smolit, pla-
vai la fatd, mare la nari, ratund la sprancene, cu frunceaua iesitd, samana a om grijliv (sic),
cu putinele stele stropit pre obraz, lung la fata, gdvanat la tdmple, cam paros la trup, barba
de agiuns pogorata si giumatate carunt...”®,

,»91 era Sfantul Vasile om foarte nalt la stat si drept ca o faclie; uscativ si slabit de aju-
nare si de veghere, oaches la fata, dar obrazul ingalbenit, nasul lunguiet, sprancenele arcui-
te, crete si plecate, asemenea omului ganditor; fruntea incretitd, umerii obrazului iesiti,
tamplele adancite; cam plesuv la par, cu barba destul de lungd, caruntd pe jumatate...”!”.

»Stantul Vasilie cel Mare, arhiepiscopul de la Kesaria Capadokiei (Cezareea Capadoci-
ei, n. r.). La statul trupului foarte inalt, drept la stat, smerit la fata, uscativ, scazut la trup si
smead la fatd, cu galbiniciune amestecat, cu fruntea putin incretita, lungaret la umerii obra-
zului, cu nasul lungéret, cu sprancenele ratunde, cam spanzurate si incretite, asemenea
omului Ingrijat, fiind cu tamplele adancate, cu barba lungd si de jumatate caruntd si cam
plesuv...”8,

Versiunile romanesti ale Erminiilor prevad, in ceea ce priveste modelul tipologic la ca-
pitolul «zugravirea bisericii turloase» in jurul oranduirii a patra in altar, «jurimprejurul
Sfintei Mese» — pictarea sfintilor ierarhi si anume «de-a dreapta, pre marele Vasile, iard
de-a stanga, pre loan Gura de Aur si pre ceilalti numiti ierarhi, impreuna cu hartii si cu
scrieri deasupra». De asemenea, la paragraful «Sfintii ierarhi prinprejurul sfantului prestol»,
pentru reprezentarea sfantului Vasile cel Mare se indica «tanar, inalt, uscitiv, cu barba lun-
gd, albulet, cu parul de mijloc, cu sprancenele aduse, tiind carte»'®. Relevand aceleasi trasa-
turi tipologice, zugravii puteau citi Intr-o versiune mai recentd a Erminiei «Sfantul Vasile,
lung la trup si drept la stat, uscativ si lipsit de carne, negru, cu nasul plecat, sprancenele
lungi imbinate si facut la frunte cam posomorat, ca un om ganditor, sbarcit, putintel la obraz
si lungaret, cu tAmplele adancite, cam paros la trup, cu barba lunga, de ajuns, jumatate ca-
runti»®.

Consonanta repetitiva a textelor citate indica, pe de o parte, existenta timpurie a unei
versiuni originare a portretului aghiografic al Sfantului Vasile, suficient de autoritara ca
sd-si imprime acuratetea esentiald in versiunile derivate ulterior, iar pe de altd parte evoca
figura, caracterul net conturat, al unei personalitdti puternice, cu trasaturi fizice si spirituale
adanc fixate 1n constiinta Bisericii, incé din timpul vietii marelui ierarh, de o maniera care-i
facea pe unii din apropiatii sai sa-1 imite, atdt in infatisare cat si In modul de a fi:

15 A. Grabar — La Peinture byzantine, ed. A. Skira (Geneva 1953) p. 129.

16 Sf. Dosoftei Mitropolitul in Viata si petrecerea sfintilor, lasi, 1682-85,1.1, p. 74.

Mineiul pe Ianuarie, Bucuresti, 1954, p. 10.

in Sinaxarul pe ianuarie dintr-un ms. al lui Gheorghe-Gherontie Zugravul, editat de Ghenadie,

Episcopul Ramnicului, Iconografia. Arta de a zugravi templele si icoanele bisericesti, Bucuresti,

1891, plansa 3; cp. cu Al. Sandulescu-Vema — Erminia picturii bizantine, Ed. Mitropoliei Banatu-

lui, Timisoara, 1979, p. 252; Eadem, in reeditarea lui S. Nicolae, Dionisie din Fuma. Erminia pic-

turii bizantine, Ed. Sophia, Bucuresti, 2000, p. 194.

19 Sf Vasile cel Mare. Inchinare, op. cit., p. 396-397.

20" Ghenadie al Ramnicului — Iconografia. Arta de a zugravi templele si icoanele bisericesti, Bucu-
resti, 1891, p. 49.
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»--.constitutie asceticd, cu o culoare icterica a tegumentelor, barba, mersul, felul lui de a
vorbi, fara graba si rar, cu aer ganditor si meditativ”’, asa cum ne incredinteaza un contem-
poran, poate cel mai avizat, Sf. Grigorie Teologul®'.

Indicatiile scrise de Erminii si traduse in marturii figurative ar fi putut duce la simpla
reprezentare stereotipa a marelui Sfant. Zugravitorii au reusit insd sa-i individualizeze chi-
pul Sf. Vasile cel Mare situandu-i insusirile in limitele firescului, ale realului, trecute bine-
inteles prin filtrul etnic??.

Calitatea umana a educatiei primite in familie la Cezareea, anvergura deosebita si teme-
inicia studiilor facute in centrele culturale ale vremii, initierea ascetica si spirituald in locu-
rile monastice ale Orientului crestin, travaliul apologetic si misionar care i-a solicitat resur-
sele aproape tot timpul vietii si-au pus toate amprenta de nesters asupra figurii si
personalitatii Sfantului, conferindu-i acel echilibru interior mult apreciat de contemporani,
exteriorizat prin tinuta si portul pastoral.

Intr-un cuvant, o personalitate desavarsit structurati pe fondul unui realism neclintit. «in
ce ma priveste, cand aud rostindu-se cuvantul iarba, apoi inteleg iarba; la fel fac si cand e
vorba de planta, peste, animale sidlbatice sau domestice; iau toate asa cum sunt numite, caci
eu nu ma rusinez de Evanghelie (Rm.1,16)», marturiseste Parintele, iar in altd parte preci-
zeaza: «numele lui Dumnezeu este Sfant, nu pentru ca ar avea in silabele din care este com-
pus vreo insusire sfintitoare, ci pentru cd orice insusire a lui Dumnezeu, ca si oricare dintre
gandurile care in chip deosebit se refera la El sunt sfinte si curate»?’.

4. Patimile, bolile spirituale ale Sfintului Vasile cel Mare

In perioada de inceput a vietii de ascezi, cand prin izolare incerca sa obtind dimensiunea
apropierii de Dumnezeu, Sf. Vasile cel Mare este supus si el patimilor: ,, Mi-e rugine oare-
cum §i mie sd descriu cu amanuntul ceea ce fac ziua si noaptea in aceste locuri retrase. E
drept ca am parasit viata de oras, socotind-o prilej pentru tot felul de rautati. Dar pe mine
Insumi n-am reugit inca sa ma depdsesc. Dimpotrivd, am ajuns asemenea celor care calato-
resc pe mare, care din pricina neobisnuintei in ale navigatiei, devin nelinistiti, simtind ca-i
apuca raul de mare, sunt prost dispusi din pricina leganarii corabiei, vazandu-se zguduiti
cand dintr-o parte cand din alta, iar cand urca intr-o barca ori intr-o luntre ii apucd raul si
ameteala, pentru ca greata si crizele de ficat i-au insotit peste tot. Cam printr-o astfel de
stare sufleteascd trec §i eu, intrucdt pretutindeni port incd incubate in mine patimi care
continuu ma tulburd, asa ca din toata aceasta schimbari §i retragere in singurdtate, incd
n-am dobdndit aproape nimic deosebit.” (Ep. 2 cétre prietenul Grigorie (de Nazianz)*.

Reamintim cititorilor cé in ascetica rasariteand s-a impus ,, catalogul” celor opt patimi
generice alcituite de Evagrie din Pont®,

Acestea sunt: gastrimarghia (lacomia), desfranarea (ansamblul patimilor legate de sexu-
alitate), arghirofilia (iubirea de arginti), tristetea, ménia, akedia, slava desartd, méandria®.

21 M.D. Alexandrescu — Note la cdteva formuldri axiomatice Vasiliene in Studia Basiliana, Ed. Basi-

lica, Bucuresti 2009, p. 264-265.

Sf. Vasile cel Mare. Inchinare..., op. cit., p. 39.

23 M.D. Alexandrescu — op. cit., p. 268.

24 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri I..., op. cit., p. 117-123.

25 Evagrie din Pont s-a ndscut in anul 345 la Ibora, un orasel din Pont la mica distantd de Annes, o
proprietate a familiei Iui Vasile cel Mare, unde acesta din urma s-a retras in viata calugéreasca si
unde, se pare, impreund cu Grigore din Nazianz a intocmit celebra Filocalie cu pasaje alese din
opera lui Origen (Evagrie Ponticul — Tratat Practic Gnosticul, introducere, traducerea si comenta-
rii de Cristian Badilita, Ed. Polirom, Iasi, 2003.

22

321



Sfantul Vasile cel Mare ne aminteste insd ca aceste patimi nu tin de chipul lui Dumnezeu?’,
accentuand ca ,,sufletul cand se afla dupa fire, petrece in cele de mai sus; cind se afld in
afara de fire, petrece jos pe pamant, iar cand este in cele de sus este nepatimas. Si cand
firea coboard din treapta ei, patimile pun stdpénire pe ea.””

Cautand sa delimiteze boala de sanatate Sf. Vasile foloseste un limbaj medical:

,,Deci e vadit ca sandtatea existd in fire de mai inainte de boala ce-i vine ca ceva ce nu
tine de ea. Si daca acestea sunt asa precum sunt cu adevarat, virtutea este in suflet in chip
firesc. lar cele ce vin ca ceva deosebit (bolile) sunt in afara de fire... Boala e a doua dupa
sandtate...”?® Acest pasaj este foarte aproape de ceea ce exprimd Sfantul Ioan Scararul:
., Pacatul sau patima nu se afld in fire in chip natural. Cdci Dumnezeu nu e facatorul pati-
milor” 3% ,,Deci s-au amdgit spundnd ca unele dintre patimi sunt firesti in suflet... !

Sfintii Parinti folosesc adesea termenul de boald pentru a numi patimile si obisnuinta cu
pacatul care se naste din ele. La aceasta ne invita insasi termenul grec mofoc, care denumes-
te patima prin rddacina sa comuna cu nafn si tabnua, care inseamna boala.

Tot Sfintii Périnti s-au straduit s@ clasifice patimile/bolile, intemeind in acest sens o
adeviratd nosografie duhovniceascd®’. Conform acestora, izvorul celor opt patimi si al
tuturor celorlalte pacate care se nasc din ele il reprezinta filautia sau iubirea egoista de sine.
Iatd cum comenteaza Sf. Vasile aceastd patima. ,,Multe se mai spun ca si cum ar fi nepotri-
vit folosite, cum ar fi: «Cel ce-si iubeste sufletul sau, il va pierde i cel ce-si uraste sufletul
sau in lumea aceasta, il va pazi pe el pentru viata vesnica» (Ioan 12,25) Deci iubitor de
sine este acela care, adicd, se iubeste pe sine; dar se cunoaste pe sine, dacd, ceea ce face,
face pentru sine, chiar daci ceea ce face ar fi potrivit unei porunci. Cici daca din comodita-
te personald ar lasa ceva din cele de care are trebuintd fratele, fie sufleteste, fie trupeste,
este clar ca i 1n altele are rautatea iubirii de sine, al carui sfarsit este pierzarea.”

In primul rand aceasta genereazi cele trei patimi principale: licomia pantecului (gastri-
marghia), iubirea de arginti (argirofilia) si slava desartd (chenodoxia),** dupd care urmeaza
toate celelalte patimi fird nici o deosebire®”.

Ne aflam de fapt in fata unei adevarate semiologii medicale elaborate de Sfintii Parinti,
care bine stapanitd poate duce in final la terapii eficace pentru acest domeniu atit de com-
plex al bolilor spirituale.

4.1 Gastrimarghia

Gastrimarghia sau placerea de a manca, este o boald complexd si periculoasd, nu numai
pentru consecintele sale imediate, ci si pentru nenumaratele repercursiuni patologice care se
produc pe multiple planuri. In afara de faptul ca face din om un rob al ei, tindndu-1 prins de
dorinta si placerea mancarii, acesta nemaiputdndu-i deci sluji lui Dumnezeu si departan-

%6 Ibidem.

27 Omilii despre facerea omului, 1, 8.

28 Cuvinte despre nevointd, 82.

2 Ibidem.

30 Filocalia, 9, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980.

3 Ibidem.

32 Ibidem.

3 Cf. Sf. Maxim Marturisitorul — Capete despre dragoste 11, 56; 111, 56, editie critica alcatuitd de A.
Ceres — Gestaldo.

34 Ibidem.

35 Ibidem.
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du-se de adeviratul centru al existentei sale, gastrimarghia primejduieste insasi viata trupu-
lui si are in ceea ce priveste sufletul multe urmari nefaste.

Pervertirea folosirii firesti si normale a hranei are doua forme principale de manifestare.
Este vorba de cautarea unei anumite calitati a mancarii (gust, miros, delicatesd, fel de gati-
re) sau In termeni teologici pldacerea gurii, dar si de cantitatea alimentelor ingurgitate, care
se traduce prin dorinta de a manca mult, pe care teologii o traduc ca pldcerea pantecului’’.

In scrierile sale despre post Sf. Vasile cel Mare insista asupra legaturii dintre mancare si
sanitate spirituald, dar si sanitatea trupului. ,./mpovdrate necontenit cu prea multd manca-
re, trupurile se imbolndvesc cu usurintd, dar daca folosesc mancare putind §i usoard scapd
si de suferinta pe care o asteapta de pe urma bolii, ca de o furtund ce se porneste impotriva
lor, dar se departeaza si de suferinta care incepe a se ivi, ca de o ciocnire cu o stancd din
mijlocul marii. Stomacul, care are menirea sa intretind trupul, mistuie cu usurintd manca-
rurile simple si usoare,; dar daca i se dau mancaruri costisitoare si felurite, nu poate sa le
mistuie si da nastere la fel de fel de boli.”®

,Dar postul nu-i folositor numai pentru viata de dincolo, ci-i folositor chiar pentru tru-
pul nostru. Ca greutatea mistuirii, urmare de neinldturat pentru toti cei care mandncd prea
multe bunatati, da nastere in trup la boli necrutatoare. ™

De asemenea, Sf. Vasile ne atrage atentia asupra legaturii dintre alimentatie si mimica
fetei. ,,Fata celui ce posteste iti inspira respect, nu-i imbobocita de roseatd nerusinatd, ci-i
impodobitd cu o paloare pe care-i zugravitd infranarea. Ochiul celui ce posteste este bldind,
versul masurat, fata serioasd, netulburatd de rds nestapanit. Cel ce posteste este mdsurat la
cuvdnt §i curat la inima ™.

Caici Intr-adevar vine vremea iIn care trupurile cele mai sdndtoase se Imbolnavesc si-si
schimbi starea sanatatii*'.

Referitor la consumul de bauturi alcoolice Sf. Vasile ne atentioneaza: ,, masura cea mai
buna pentru bautul vinului este trebuinta trupului. Daca vei depasi hotarele acestei mdsuri,
a doua zi te vei scula cu capul greu, neodihnit, ametit, cu gura plina de miros greu de vin; ti
se va parea cd toate se invdrt in jurul tau, cd toate se clatind. Betia aduce somn, fratele
mortii, dar si o veghe, care se aseamdnd cu visurile ™.

In conceptia Sf. Vasile, consumul excesiv de alcool genereazi boli precum: mania, tris-
tetea, frica, desfraul etc.

., Mdnia este o betie a sufletului, il face pe om fara judecata ca si vinul. Tristetea este si
ea o betie ca tulburd mintea. Frica, cdnd ia nastere farda de motiv este o alta betie... Si ca
sa spun pe scurt, fiecare din starile sufletesti care tulbura mintea poate fi numita pe bunda
dreptate betie. Gandeste la omul mdnios cat este de beat de patima. Nu mai este stapdan pe
el insusi, nu se mai cunoaste pe el si nici nu cunoaste pe cei de fata; ca intr-o lupta de
noapte pune mana pe tot ce apucd, se ndpusteste asupra tuturor, spune ce-i vine la gurd, nu
poate fi oprit; injurd, loveste, amenintd, se jurd, strigd, plesneste.”™*

Desigur, Sf. Vasile se arata deranjat de cei care nesocotesc prescrierile celor avizati le-
gate de consumul excesiv de mancare si bautura, spunandu-le: ,,Tu, insd nu inceta sa te

36 Sf. Vasile cel Mare, 19, Omilii despre post 11.

37 Avva Dorotei — Invatdturi de suflet folositoare, XV — 161.

38 Sf. Vasile cel Mare — Omilia despre post, in Scrieri 1, trad. de D. Fecioru, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1986, p. 349.

3 Sf. Vasile cel Mare — ScrieriI... ..., op. cit., p. 347-357.

40 Ibidem, p. 354.

4 Ibidem.

42 Ibidem.

3 Ibidem.
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ingrasi si s pui carne pe tine. Lasi ca mintea sa se topeasca de foame si nu-fi pasa deloc
de invataturile cele mantuitoare si facatoare de viatd... pentru ce nu vrei sa dispretuiesti
madncarurile cele stricdcioase? ... "%

4.2 Arghirofilia si pleonexia

Arghirofilia (pilapyvpia) desemneaza In mod general iubirea fatd de bani, ca si fatd de
diferite alte forme de bogatie materiald. Aceasta iubire se manifesta prin placerea de a avea
bani, prin grija de a-i pastra, prin greutatea de a te desparti de ei si prin neplacerea resimtita
atunci cind i dai®.

In ceea ce priveste pleonexia (mAeovefia) ea consti in vointa de a dobandi bunuri noi si
de a avea cdt mai multe. In timp ce, in mod obisnuit, cuvantul piapyvpia se traduce prin
,,zgdrcenie” (notiunea aceasta trebuind sa fie inteleasa intr-un sens mai larg decét cel folo-
sit curent), TAeoveio este redata prin ,, aviditate”, ,, cupiditate”, ,, lacomie de bani”.

Cu toate ca reprezintd doua stari patimase diferite, iubirea de bani si lacomia dupa averi
pot fi puse laolalta, pentru cd améandoua sunt zamislite de una si aceeasi poftd de bunuri
materiale si, in fapt, ele chiar merg mand in mana*.

Se impune aici o remarca analoga celor pe care le-am facut in capitolele precedente: nu
banii sau bunurile materiale intrd in discutie atunci cand vorbim despre aceste patimi, ci
atitudinea perversa a omului fatd de ele. Rostul banilor si al bunurilor materiale este de a fi
folositi pentru traiul de zi cu zi. Cel lacom, ca si cel zgarcit nu respecta acest rost al lor,
privindu-le, in mod patologic, ca valori in sine, placandu-le mai curdnd sa aiba bogatii,
decat sd se foloseasca de ele*’.Cu privire la acest subiect, SfAntul Maxim Marturisitorul
completeazi ci ,, nimic dintre cele create si fiacute de Dumnezeu nu este rau”*®; ci patima
se naste din reaua folosire a puterilor sufletului®, in cazul nostru, a puterii poftitoare®.

Astfel, spune Sfantul Maxim, ,, nu banii sunt rdi, ci iubirea de bani (...). Nimic nu e rau
din cele ce sunt, decdt reaua intrebuintare (mopoypnoig) care vine din neglija mintii de a
cultiva cele firesti™".

Caracterul patologic al arghirofiliei si al pleonexiei este dat, deci, de reaua folosire a pu-
terii poftitoare, dar si a tuturor celorlalte puteri pe care acestea le implica.

Dar aceasta rea folosire nu se defineste doar in raport cu bunurile materiale. Fundamen-
tal, ea se raporteaza la Dumnezeu si priveste, de asemenea, relatiile omului cu semenii sai si
chiar cu sine nsusi®.

Starea deliranta se regaseste de asemenea in alta trasatura patologica a arghirofiliei: ca-
racterul obsesiv si aproape halucinant pe care il capata banii si bogatiile materiale in sufle-
tul pe care ea il stipaneste®>. Mintea unor asemenea oameni este bantuitd in permanentd de
gandul la avutii pe care le au sau pe care vor sa le dobandeasca.

Un asemenea mod de gandire deformeaza cu totul realitatea inconjuratoare. ,, Peste tot
in jurul tau, tu nu vezi altceva decdt aur”, i spune Sfantul Vasile cel Mare celui lacom de

4 Ibidem.

4 Cf. Sf. Maxim Miarturisitorul — Capete despre dragoste, 111, 17-18.
4 Sf. Vasile cel Mare — Omilii la cuvintele Evangheliei dupa Luca, 11.
47 Sf. Vasile cel Mare — Omilii impotriva bogatilor; V11, 2.

4 Capete despre dragoste, 111, 3.

4 Ibidem.

0 Ibidem.

SU Ibidem.

52 Sf. Vasile cel Mare — Omilii, V1, VII.

33 Sf. Vasile cel Mare — Omilii impotriva bogatilor, VI, 1.
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avere. ,, Peste tot, pe el ti-l inchipuiesti. Aurul iti bantuie gandurile ziua, si visele noaptea.
Asa cum nebunii nu vad lumea asa cum este, ci cum le-o arata mintea lor tulburata, sufletul
tau, robit cu totul de cugetarea la bani, vede peste tot aur si argint>*. Sfantul loan Gura de
Aur, in mod analog, arata ca omul atins de arghirofilie si de pleonexie ajunge sa ravneasca
lucruri care nu existd, mutdndu-se cu mintea intr-o lume bantuita de fantasme™.

Caracterul patologic al acestor patimi care se nasc in sufletul omului consta in faptul ca
sting iubirea, zdmislind astfel toate patimile care se impotrivesc acesteia: nesimtirea, dez-
gustul, ura, dusmania, tinerea de minte a raului, certurile, uciderile si toate celelalte de
acelasi fel. Am vazut ca ea naste in suflet teama si intristare. Trebuie sa ardtam ca mai
naste mania si felurite forme de violenta, dar si lenea, mandria, slava desartd, si cele care
vin impreund cu acestea doud din urma: indrdzneala, indltarea de sine, dispretuirea aproa-
pelui, nesupunerea, obraznicia, aroganta’®. Multor oameni, ne spune Sf. Vasile cel Mare nu
le este draga bogatia pentru haine si pentru mdncare, ci s-a nascocit de diavol un belsug
care baga in capul bogatilor un fel de prilejuri, care sa-i faca sa socoteasca drept trebuin-
cioase cele mai de prisos si nefolositoare, ca sa-si inchipuie ca nu le este de ajuns bogatia
pentru nevoile care le au, ci isi impart averea si pentru nevoile lor prezente, dar si pentru
ceea din viitor, o parte si-o pun pentru ei ingisi, o altd parte pentru copii, in sfarsit isi im-
part averea pentru fel de fel de cheltuieli... ,, Te miri de unde mai nascocesc atdtea lucruri
nefolositoare. ™’

4.3.Chenodoxia

Chenodoxia (kevodo&ia), in limbaj curent numita slava desartd sau vanitate, este o patima
de capetenie si izvor de nenumdrate alte boli ale sufletului®.

1) Primul fel de slava desarta e cel ,, prin care ne mandrim pentru foloase materiale sau
pentru lucruri care se vad”. Este cea mai obisnuita si evidenta forma de chenodoxie, care-1
loveste pe omul cazut foarte usor si cel mai adesea. Ea consta in a se arata cineva mandru si
a se lauda cu bunurile pe care le are sau pe care crede ca le are, si a dori sa fie vazut, apre-
ciat, admirat, stimat, onorat, liudat, intr-un cuvant si fie slivit de ceilalti oameni®. El se
poate lduda, de asemenea, cu indemanarea sau cu priceperea sa intr-un anumit domeniu®.

2) A doua forma de chenodoxie, asa cum o aflam descrisa la Sfantul Ioan Casian, este
cea in care omul se mandreste ,, pentru cele spirituale si ascunse, din dorinta de lauda de-
sarta”. La monahul in care mai stiruie Inca patimile, ea std aldturi de primul fel de slava
desartd; iar dacd s-a lepadat cu totul de cele lumesti, ia locul acesteia. Pentru el, slava desar-
td constd in faptul cd se mandreste in sinea lui sau inaintea oamenilor cu virtutile sale si cu
asceza sa, asteptand pentru aceasta admiratia si laudele celorlali®'.

Chenodoxia il aruncd pe om in amagire si delir, acestea fiind efecte patologice funda-
mentale care-i indreptétesc pe Sfintii Parinti s-o numeasca ,, nebunie”.

Chenodoxia oferd o viziune delirantd asupra realitétii, caci, sub stdpanirea ei, omul nu
mai priveste ca adevarate, de pret si importante cele care In mod real sunt asa, socotind
astfel cele care sunt cu totul lipsite de orice valoare; viziunea sa asupra lumii este tulburata

54 Ibidem V1, 1.

35 Sf. Toan Gurd de Aur — Omilii la Corinteni, VII, 2.

36 Sf. Vasile cel Mare — Omilii impotriva bogatilor, V11, 2.

37 Ibidem.

38 J.C. Larchet — op. cit, p. 195.

% Grigorie cel Mare — Comentarii la lov, VII1, 43-44,

0 Avva Dorotei — Invdatdturd de suflet folositoare, 11, 7.

61 Sf. Vasile cel Mare — Asceticele, trad. lorgu D. Ivan, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1989.
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si vede lucrurile de-a-ndoaselea; mintea se inseald in aprecierile pe care le face cu privire la
lucruri in asemenea misurd incat pare cuprinsd de nebunie®?. Referitor la aceastd boala,
Stantul loan Gura de Aur spune limpede ca cel atins de aceastd patima 1si pierde luciditatea
si nu se deosebeste cu nimic de un nebun®. Perceperea deliranti a realitdtii ca efect al che-
nodoxiei apare adeseori In viata de toate zilele, sub formele cele mai grosolane. Sfantul
Maxim, de pilda, aratd ca ,, precum parintii trupesti sunt impatimiti de dragostea fata de cei
nascuti din ei..., si copiii lor, chiar de vor fi in toate privintele cei mai de rds, li se vor parea
cei mai dragalasi si mai frumosi dintre tofi, la fel mintii nebune ii vor parea gandurile ei,
chiar daca vor fi cele mai prostesti, cele mai intelepte dintre toate”**,

Un alt efect periculos al chenodoxiei este faptul ca-1 aruncd pe om intr-o lume fantas-
magoricd. Sfantul Isaac Sirul spune ca cei care ,, sunt mdnati de slava desarta (...) isi pierd
puterea de judecatd”®.

Sub inspiratia ei nefasta omul 1si imagineaza ca are tot felul de calitati, virtuti si merite,
multime de bunuri; se vede pe sine in situatiile si locurile cele mai inalte, care-i aduc admi-
ratia si laudele celorlalti oameni.

4.4 Mania

Patima maniei porneste din puterea irascibild a sufletului si cuprinde toate manifestarile
patologice ale agresivitatii®. Cu ct aceastd patimd a izgonit ratiunea si a pus stipanire pe
suflet, face din om o adevarata fiard si nu-i mai Ingaduie sa fie om, ca nu mai are ajutorul
ratiunii®’.

Mania despre care vorbeste traditia ascetica nu constd numai in manifestarile violente,
exteriorizate, care sunt numite asa in mod obisnuit si care sunt, in general, trecatoare si-i
afecteaza in mod special pe cei care au un temperament coleric.

Sfintii Parinti privesc ca patima si pun sub acest nume toate formele de agresivitate ale
omului, exteriorizate sau nu, fatise sau ascunse, grosolane sau subtile, si care, in general,
sunt indreptate impotriva aproapelui®®. Astfel, pe 1anga ceea ce se numeste in chip obisnuit
manie, §i care constituie manifestarea ei exteriorizatd, vizibila si violenta, forma acuti a
patimii, in care mania ,,izbucneste si se dezlantuie”, Sfintii Parinti disting: resentimentul
(unvic) — care este o ,,mdnie mocnita”, interiorizata si ascunsa, care are ca temei amintirea
unei jigniri, a unei umiliri, a nedreptatilor suferite, ranchiuna (pvnowuoxia), ura (pHoog,
K10G) si toate formele de ostilitate, de animozitate, de dusmanie sau, pe scurt, de rautate.
Proasta dispozitie, acreala, formele mai mult sau mai putin dezvoltate de iritare (6&yAia) si
manifestarile de nerdbdare sunt si ele expresii ale acestei patimi®. Tot de aceastd patima
sunt legate indignarea si batjocura, ironia si glumele cu referire la oameni. Putem adauga
aici si sentimentele, chiar nedezvoltate, de rea-vointa, de la cele mai grosolane, care se
traduc prin rautate si vointa vadita de a face rau, pana la cele mai subtile, care pot consta, pe
de o parte, In bucuria de necazurile sau de nenorocirea care-1 loveste pe semen, iar, pe de
altd parte, In lipsa intristarii pentru relele care i se intdmpla sau chiar a nu te bucura de

2 Ibidem.

9 Cateheze baptismale, V, 6.
% Caiete despre dragoste.

%5 Cuvinte despre nevoi...

% J.C. Larchet — op. cit., p. 174.
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fericirea lui’. In contrast cu aceste sentimente, adesea marunte, ascunse si greu de observat
chiar de cel afectat de ele, formele extreme de violenta, ca rivalitatile de tot felul, bataile,
loviturile, ranirile si chiar omuciderile’' sau rizboaiele, derivi tot din patima maniei, in
sensul larg dat acestui cuvant de traditia ascetica. Multimea starilor si reactiilor sufletesti
legate de manie ne ajuta sa intelegem faptul ca ea il afecteaza pe om aproape in permanen-
ta, ca si celelalte patimi, de altfel’.

Sf. Vasile cauta sd ne convinga ca cel ce ajunge la forme violente de manie este aseme-
nea unui posedat, amintindu-ne aici legatura directd care existd intre anumite forme de
nebunie si posesia demonica’.

De la el ne-a ramas o descriere clinica a unui astfel de caz. ,,Cine ar putea zugravi ma-
nia? Cine ar putea descrie chipul in care maniosii dau drumul madniei din pricini cu totul
intamplatoare ? Tipa, se salbaticesc, se napustesc cu tot atdta furie ca si animalele veni-
noase si nu se opresc inainte de a-si fi varsat focul prin savarsirea unui rau mai mare si de
nevindecat, in urma caruia mania se sparge in ei ca §i o basica de apa.

Nici ascutisul sabiei, nici focul, nici altceva infricosator nu-i in stare sda retind un suflet
orbit de mdnie; e tot atdt de greu de oprit ca si furia celor stapaniti de demoni; maniosul nu
se deosebeste intru nimic de demoniac, nici in privinta manifestarilor exterioare, nici in
privinta starii sufletesti.

Din pricina dorintei de razbunare sdngele maniosului clocoteste in jurul inimii, ca i
cum ar fi pus in miscare si framdntat de un foc puternic; ii imbujoreaza obrajii si-i da ma-
niosului o alta infatisare, schimbandu-gi figura obisnuitd si cunoscutd tuturora, ca §i acto-
rul care-si pune masca pe scend.

La mdniosi ochii isi pierd cautdtura lor, nu mai sunt cei obisnuiti, sunt de nerecunoscut;
privirea le tremura si arunca foc. Scrasnesc din dinti ca si porcii mistreti care se napustesc
spre atac.

Fata le este palida si patata cu sange; volumul trupului li se mareste, vinele le plesnesc,
rasuflarea li se opreste din pricina furtunii interioare; vocea le e aspra §i tipdatoare;, cuvan-
tul le este nearticulat, vine pe buze la intdmplare, iese din gura fara sir, fara ordine, fara
claritate.”*

in final Sf. Vasile conchide ci, in cele mai multe cazuri, mania este o nebunie de scurtd
duratd’. Referitor la cauza care genereazd mania Sf. Vasile aduce in discutie mandria noas-
tra. Este vorba de faptul de a te socoti mai bun decat cel ce te-a insultat, de o pretuire exa-
geratd fatd de propria persoand. Daca vei reusi insa sa-ti smulgi din suflet aceste doud gan-
duri, insultele vor fi ecoul unor sunete lipsite de continut’™. ,, Pune deci capdt iugelii si
paraseste mania”’’. Ca daca vei putea si tai cu ajutorul unei judecati sanatoase radacina
amard a maniei, vei tdia odatd cu aceasta neincrederea, rautatea, uneltirea, banuiala si tot
soiul de pacate de acest fel, care sunt vldstare ale maniei’®.
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4.5 Invidia

Invidia reprezinta una din patimile cele mai pierzatoare ale sufletului omenesc. Efectul ei
pricinuieste rau in primul rand persoanei in cauza, suparand poate mai putin pe cei din jur.
Pentru a ne convinge de aceasta, Sf. Vasile face urmatorul comentariu: ,, Dupd cum rugina
mdndnca fierul, tot asa si invidia roade sufletul invidiosului”™. Astfel, invidia devine in-
tristare atunci cand aproapele da dovada de bunastare. Din aceastd cauzd pe om nu-l para-
seste niciodata nici supdrarea, nici mahnirea®’.

Grozavia acestei boli constd in faptul ca ea nu poate fi marturisitd. Din aceastd cauza,
cel suferind priveste pe sub sprancene, e trist, abatut, plangaret, mistuit de rautate. Daca
cineva 1l intreaba ce suferintd are, bolnavului 1i va fi rusine sd marturiseasca faptul ca ,, sunt
un invidios si un amdrdt, ma roade fericirea prietenului meu, bundstarea fratelui meu ma
face sd vad faptele bune ale altora, orice prosperitate a altui om ma fac nenorocit!”®!

Pentru ca boala sta cuibarita in adancul sufletului, ea va roade incet, incet maruntaiele
celui in cauza si-1 topeste®. ,, Ce poate fi mai pierzdtor decdt aceastd boald?” se intreaba
Sf. Vasile®.

Invidia este un fel de dusmanie care se poate inldtura cu foarte mare greutate. Pe scurt,
binefacerile imblanzesc pe dusmani, pe invidios, insa si pe rauticios binefacerea facuta lui,
il intarata si mai mult. Si cu cat i se face mai mult bine, cu atét se revoltd mai mult, se supa-
ra si se aratd mai nemultumit. Si este mai mare durerea pricinuita de faptul ca binefacatorul
are putinta sd-i faca bine, decat multumirea de pe urma binefacerii primite34.

Iatd o descriere foarte reusita a profilului unui astfel de suferind ramasa de la Sf. Vasile
cel Mare: |, Invidiosii se cunosc oarecum dupd fata. Privirea le este uscata si lipsita de
stralucire, obrazul posomorat, sprancenele incruntate, sufletul tulburat de patima, fara
putintd de a judeca adevarat lucrurile. Pentru ei, fapta virtuoasa nu este vrednica de laudd,
talentul oratoric nu-i impodobit cu bund-cuviinta si eleganta retorica, pentru ei nimic nu
este vrednic de urmat §i de slavit.... Daca se intamplad sa greseasca cineva cu ceva, cum e
cazul multora din faptele oamenilor, apoi aceasta greseald o fac cunoscuta cu intentia de a
caracteriza prin ea pe cel care a savdrsit-o, ca si caricaturistii care fac portretele celor
pictati, luand ca o caracteristica generala nasul lor stramb sau o cicatrice sau vreo schilo-
ditura provenita fie din nastere, fie de pe urma unei boli.

Invidiosii sunt destoinici in a batjocori faptele vrednice de lauda prin rastalmacirea lor,
sunt destoinici in a calomnia virtutea, infatisand-o drept viciu invecinat cu ea. Pe cel cura-
Jjos il numesc obraznic, iar pe cel cuminte si infrdnat, nesimtitor, pe cel drept il numesc om
fara de inima, iar pe cel chibzuit, viclean. Pe cel marinimos il bdrfesc ca pe un om de prost
gust, iar pe cel cu inima largd ca pe un risipitor si dimpotriva pe cel econom il numesc
zgarcit. Pe scurt, invidiosul nu se sfieste de a da oricarui fel de virtute, numele viciului
potrivnic virtutii. %

Referindu-se la fatarnicie, Sf. Vasile o considera si pe ea rod al invidiei. Ca duplicitatea
de caracter se naste in oameni mai ales din pricina invidiei, cand tin din adancul sufletului

7 Ibidem.
80 Ibidem.
81 Ibidem.
82 Ibidem.
8 Ibidem.
84 Ibidem.
85 Ibidem.
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urd, iar fata lor e colorata de dragoste, ca si stancile de mare, care acoperite de putina apa,
sunt pentru cordbierii care nu se feresc de ele un rdu neprevazut®’.

Asadar, daca din pricina invidiei curg fara incetare peste noi, ca dintr-un izvor, moartea,
pierderea adevaratei bunatati, instrdinarea de Dumnezeu, tulburarea legilor si in acelasi
timp rasturnarea tuturor bunurilor din viata, sa ascultdm pe apostol si ,,sd nu alergam dupa
slava desartd, intarindu-ne unii pe altii si pizmuindu-ne unii pe altii”’®’, ci mai degraba sa
fim ,, buni, milosi, iertandu-ne unii pe altii, dupa cum si Dumnezeu ne-a iertat pe noi, in
Hristos lisus. %

5. Despre arta medicala

In ultima Reguld mare a 55-a, Sfantul Vasile lamureste pe cei care s-ar imbolnavi, ci apela-
rea la ajutorul medicilor nu trebuie socotitd ca o lipsa de incredere in ajutorul si puterea lui
Dumnezeu; fiindca si medicina, ca oricare altd arta, corespunde randuielii lui Dumnezeu:
,,Fiecare arta, spune Sfantul Vasile, ne-a fost data de Dumnezeu ca ajutor pentru natura
noastra slaba.

De exemplu: agricultura ne-a fost data pentru ca cele ce cresc de la sine din pamadnt nu
sunt indeajuns pentru satisfacerea nevoilor noastre, apoi, arta tesutului, fiindca purtarea
imbracamintei este necesard §i pentru buna cuviinta si pentru apararea de influenta daund-
toare a aerului, si zidaria la fel, si tot astfel si arta medicald. Deoarece corpul nostru, din
cauza slabiciunii lui, este supus la diferite influente pagubitoare, parte venind din afara,
parte ndscute dinduntru, prin mancari, si suferd, cand din cauza abundentei, cind din
lipsa, de aceea ni s-a dat de cdtre Dumnezeu, conducatorul vietii noastre intregi, arta me-
dicald, ca un model pentru vindecarea sufletului, pentru ca prin ea sa se taie ceea ce este
de prisos si sa se adauge ceea ce este de lipsa. Caci precum n-am fi avut lipsa de inventa-
rea si munca agriculturii, daca am fi ramas in paradisul desfatarii, la fel n-am avea lipsa
de nici un ajutor medical pentru inlaturarea durerilor, daca am fi ramas liberi de orice
durere, asa cum ne era dat dupa creare, inainte de cidere.”

Sfantul Vasile aminteste si folosirea plantelor pentru vindecarea unor boli, explicand ca
,,lerburile care sunt potrivite pentru fiecare boald, n-au rasarit din pamant asa la intdm-
plare, ci s-au produs in mod cert prin vointa Creatorului, ca sd ne fie nouad de folos. De
aceea puterile naturale ce se afla in raddacini si flori sau in frunze sau in fructe sau in su-
curi, §i toate cdte din metale si din mare s-au dovedit folositoare corpului, toate sunt ase-
menea acelora pe care le-am descoperit ca si mancam si sa bem. ”°

Sf. Vasile ne atentioneaza insd asupra lucrurilor considerate de el inutile, rezultate ca
produs a curiozitdtii stiintifice si care in multe cazuri s-au dovedit ddundtoare corpului
omenesc. Daca arta medicalad este necesara, cei ce apeleaza la ea trebuie sd se Ingrijeasca
s-o foloseasca 1n asa fel incat sa nu o considere ca o putere in sine, ci sa primeasca folosirea
binefacerilor ei ca randuitd de Dumnezeu®'.

in conceptia Sf. Vasile cel Mare arta medicala este un model pentru vindecarea sufletu-
lui. Acest concept a fost folosit abundent de Sf. Parinti, ei vorbind mereu de stiinta si de

8 Ibidem.

87 Gal. 3,26.

8 Efes. 4,32.

89 Sf. Vasile cel Mare — Intrebarea 55: Dacd folosirea artei medicale corespunde scopului pietdtii, in
Scrieri II, op. cit, p. 296-301.

N Ibidem.

o1 Ibidem.
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practica spirituald ca de o medicind a sufletelor®?. ,, Cdci, asa cum in cazul artei medicale,
pentru vindecarea trupului suportam operatii, cauterizari si bem medicamente amare, la fel
si pentru vindecarea sufletului trebuie sa suportam tdietura cuvintelor de mustrare si medi-
camentele cele amare ale epitimiilor. Si faptul ca vindecarea bolilor invechite se obtine prin
tratamente diferite si dureroase aplicate timp indelungat, aceasta constituie un indiciu ca si
pdcatele sufletului trebuie sa le indreptam prin rugdciune staruitoare, prin cdinta indelun-
gata si printr-o disciplina asprd, pe care si Scriptura ne-o aratd ca suficientd pentru insd-
ndtosire”.

Sf. Vasile ne atentioneaza ca nu se cade sa fugim de orice folos pe care ni-1 poate aduce
arta medicald, doar pentru faptul c¢a unii nu o intrebuinteaza in mod cinstit™,

Prin intelepciunea cu care a raspuns la intrebarea ,,daca folosirea artei medicale cores-
punde scopului pietatii”®®, Sf. Vasile poate fi luat ca autoritate, pentru condamnarea secte-
lor din zilele noastre, care isi lasda membrii sa moard, refuzand orice sprijin al medicilor, sub
pretextul increderii totale in Dumnezeu. Tema este preluata in Regulile mici mai precis la
Intrebarea 314. ., Asadar, cand cineva, cazand in boala ar privi catre doctor ca si cum ar
nesocoti judecata lui Dumnezeu, trudindu-se in zadar, dispretuieste pe Dumnezeu... ®

Sf. Vasile nu uitd sd ne reaminteasca faptul ca orice boala trupeasca reprezinta de fapt o
incercare prin care Dumnezeu cautd sa corijeze slabiciunile sufletului celui suferind, ,, dar
dacd vreodata ar fi necesar ca insasi sufletul sa se corijeze prin ingrijirea trupeascd, anu-
me cand s-ar primi invatatura Domnului spre vindecarea propriilor patimi, asa cum pri-
meste cel bolnav sfatul doctorului; atunci spun ca este ingdduit acelui bolnav cu trupul, sd
ceard ingrijirea (doctorului) si sd dovedeasca prin aceasta folos in privinta vindecarii
pentru suflet, lucruri pe care il spune Domnul celor care nu s-au simtit datori sa-l faca din
dispret (fata de doctor) zicand’’: «Au doard nu mai este balsam in Gallaad Au doara nu
mai este acolo doctor? De ce nu se vindeca fiica poporului meu?» "%

Tema o regisim abordata in Omilia a XXII-a, unde Sf. Vasile adresandu-se tinerilor i
povatuieste: ,, cei cuprinsi de boli mai mari cheama pe doctori la ei, dar cei care au o boala
care, cu nici un chip nu se poate vindeca, nu primesc nici pe doctori, chiar daca vin la ei.
Sa dea Dumnezeu ca voi sa nu fiti cupringi niciodata de aceasta boald, ca sa fugiti de oa-
menii cu ganduri bune.”

in ce priveste scopul vindecirii, Sf. Vasile pleacd de la definitia sanattii pe care o con-
siderd ,,un echilibru al energiilor naturale.”'® Confortul pe care ni-1 da sdnatatea se giseste
insdsi in firea noastra'®l. , De pilda, nimeni nu ne invata sa urdam boala, dar din fire avem
repulsie fata de ceea ce ne supard, dupa cum si sufletul, fara sa-1 fi invatat cineva, se feres-
te de rau. Raul este o boald a sufletului, iar virtutea sandtatea sufletului...”*

Doctorii trebuie sa fie constienti cd multe dintre suferintele omului se datoreaza abuzuri-
lor de tot felul, fapt pentru care in vindecare, virtutea infranarii joacd un rol esential. Este

92 M. Buta, L. Buta — O istorie universald a nursingului, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 2000, p. 96.

93 Ibidem.

9 Ibidem.

% Reguli Mari, 55.

% Regulile mici 314.

o7 Ibidem.

9% Ter. 8,22.

9 Sf. Vasile cel Mare — Omilia a XXII-a, cdtre tineri, in Scrieri I, p. 582.
100 Sf. Vasile cel Mare — Omilia a IX-a, in Scrieri 1, p. 174.

101 Ibidem.

12 1hidem.
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vorba de stapanirea puterii poftitoare, care se manifestda in primul rand prin tierea poftelor
trupesti, patimase, simtuale si ca urmare prin lipsirea de plicerile legate de ele!®.

Pentru a nu lasa loc de interpretare, Sf. Vasile precizeaza in continuare: ,, 4 fe infrana de
la placere nu inseamnda a te lipsi de desfatare si bucurie, ci a te feri de pldcerea patima-
sa'™, cautandu-1 astfel pe om si fiacandu-I astfel vrednic de a se apropia de Dumnezeu si a
se uni cu EL Infranarea il face in cele din urmd pe om partas la viata dumnezeiascd, nestri-
cdcios si nepatimitor, asemenea lui Dumnezeu cel cu totul nepatimitor 1%,

Crestinismul a reusit sd dezvolte adeptilor sdi notiunea de caritate ca principiu al unitatii
intre persoane. Ea este gasitd iIn Dumnezeu Tatil, Fiul si Sfantul Duh, este in Biserica si in
trupul lui Hristos, care bine alcatuit si bine inchegat, prin toate legdturile care 1i dau tarie isi
savarseste cresterea potrivit lucrarii masurate fiecaruia din madulare si se zideste intru dra-
goste!%,

Cand a devenit episcop, Sf. Vasile cel Mare a fondat Vasiliada in scopul de slujire a sa-
racilor, iar ulterior si a celor cu suferinta trupeasc si psihica. in asezamintele sale, conce-
pute ca un fel de cetate la marginea orasului, Sf. Vasile incerca sa-i adune la un loc pe toti
cei dezmosteniti ai soartei, asigurandu-le o viatd decentd. Faptul ca nu dorea sa-i tina ca pe
niste pensionari inactivi, ci Incerca ca prin munca sa le insufle constiinta demnitatii, il con-
sacrd pe Sf. Vasile ca pe un precursor al ergoterapiei'®’.

,,lesiti putin afara din orag, spune Sfantul Grigorie de Nazians, ....Priveste locasul in
care boala se sufera cu rabdare, nenorocirile sunt adesea binecuvdntate, iar milostivirea se
gaseste din belsug... Ochii nostri sunt acum scutiti de privelistea tristd si plina de induiosa-
re a oamenilor morti inainte de moarte, adica avind multe din membrele corpului lor
moarte, din care cauzd erau aruncati din orase, din case, din piata, de la bai, din mijlocul
celor mai iubiti ai lor.... Sf. Vasile ne-a convins pe toti cq, fiind oameni sa nu dispretuim pe
oamenii acestia si sa nu necinstim pe Hristos, singurul crez al nostru, al tuturor, prin neo-

menia ce-am ardtat-o fatd de dansii”"%.

6. Suferintele si moartea Sfantului Vasile cel Mare

Toata viata Sf. Vasile a suferit de pe urma unei astenii datorate atat suferintei hepatice cro-
nice de care am amintit, cat si vietii sale ascetice. Daca legat de boala hepatica nu putem
depasi domeniul speculatiilor, din marturiile contemporanilor ne putem face o imagine
despre rigurozitatea in posturi si privatiunile de tot felul la care se supunea.

Astfel Sf. Grigorie de Nyssa, fratele sau relateaza ca Sf. Vasile nu purta decat o singura
tunicd si o singura haina. Se culca pe o scandura asezatd direct pe sol, iar uneori veghea
nopti intregi acoperit doar cu o haind din par de capra. Se alimenta odata pe zi cu apa si
péine, la care se addugau in zilele de sirbitoare cateva ierburi. , [mi amintesc si-mi voi
aminti intotdeauna de aceastd caband, fara acoperis si farda usd, de vatra care nu avea nici
foc si nici fum, de aceasta pdine si de aceasta ciorba, cum o numeam, in care dintele alune-
ca printre fragmente, pentru a se retrage ca de un ciment... "%

103 Reguli Mari 17.

104 Reguli Mari 16.

105 Sf. Vasile cel Mare — Epistola 366, Despre cumpatare, in Scrieri 111, op. cit, p. 624-625.
106 Efeseni 4,16.

107 M.G. Buta, L. Buta — O istorie universald....., op. cit., p. 91-97.

108 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri I, op. cit., p. 28.

19 Grigorie de Nazians — Scrisoarea a 7-a cdtre Sf. Vasile.
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Paloarea acestui Sfant zicea Grigorie de Nazians (Ep. VI) aducea mai degraba cu un
mort decat cu un viu''’,

Despre starea precara a sanatatii sale Sf. Vasile se plange in multe din epistolele sale,
atat dinainte cat si dupd hirotonia ca episcop'!!. ,,...se vede cd a fost destin necrufdtor s
ma imbolnavesc, iar din pricina aceasta sa stau departe de tine si astfel sa nu pot veni
impreund cu tine, cand a fost vorba sd plec in Orient, iar cdnd, in sfdrsit dupd nenumdarate
oboseli am ajuns in Siria, s-a intamplat sa nu ma pot intdlni cu filosoful meu care plecase
intre timp in Egipt. Si iardsi am fost nevoit sa pornesc... la un drum lung si greu...” (Epis-
tola 1)'2,

Cativa ani mai tarziu (361-362), Sf. Vasile vorbeste din nou de ,,suferinta” care-1 obliga
sd stea pe loc, ,,ca si cum ar fi un copac tinut in radacinile lui”. Situatia nu i se pare insa
gravi, socotind ,,ci triirea retrasi este una din cele mai mari binefaceri”.!!3

Boala va continua sa-i macine trupul, fapt recunoscut de el insusi in Omilia la Psalmul
LIX. ,, Uitandu-ma pe de o parte la ravna voastra de a ma asculta, iar pe de alta parte la
slabiciunea puterii mele, mi-a venit in minte chipul unui prunc mai marisor, dar neingarcat,
care chinuie sanul maicii sale secat de boala; mama lui, desi simte ca-i sunt secate izvoare-
le laptelui, 7i da sanul, fiind trasa si muncita de copil, nu ca sa-si hraneasca pruncul, ci ca
sa-i ostoaie plansul. Tot asa si eu. Chiar dacd puterile mele sunt secatuite de boala aceasta
indelungata si felurita a trupului meu, totusi am venit in fata voastra....”"''*

Dupa sapte-opt ani, boala se agraveaza din nou, asa cum aflam in Epistola nr. 30 adresa-
ta lui Eusebiu de Samosata: ,, fmbolnavirile, care s-au tinut lant, asprimea iernii, precum si
presiunea ocupatiilor, ma obliga sa stau intins in pat, simtindu-ma ca si cum as avea ultima
putere si asteptandu-mi in orice clipa sfarsitul. ">

In anul 372 Sf. Vasile i scrie din nou lui Eusebiu, episcopul Samosatelor, regretind ci
nu poate fi prezent cu ocazia hramului Sf. mucenic Eupsihie, motivandu-si absenta prin
faptul ca ,,sandtatea mi s-a subrezit de tot, incdat nu pot intreprinde, fara sa-mi cauzeze
dureri, nici cele mai mici migcari. "'

Intre anii 373-374, adresandu-se in mai multe randuri episcopului Eusebiu de Samosata,
Sf. Vasile se plange din nou de sdnatatea sa precara: ,, ...Intr-adevar chiar daca la aratare
infatisarea nu o spune, totusi eram intr-o stare mai grava decdt cei aflati in disperare pen-
tru viata lor, asa incdt oricine usor ar putea sd-si dea seama in ce hal de sfarseald ma
gdseam. Si totusi trebuia , iarta-mi febra care ma face sa infrumusetez putin lucrurile, ca
boala care este starea mea fireascd, sa se schimbe si sa md ducd la cea mai deplind sandta-
te. Dar intrucat biciul Domnului este cel care imi sporeste durerea, prin aceea ca se adau-
gd, potrivit vinei mele, cu timpul o boala peste alta in asa fel incat devine ceva firesc.”
(Epistola 136)!17

Epistola 138 —,, Sunt tare istovit de febra, care, din pricina deshidratarii si a infasurarii
ca intr-o mesda aprinsa a imbatranitului si uscatului meu trup a provocat o epuizantd si
lunga astenie.

Apoi vechea mea suferinta, acest ficat nenorocit, slabit si mai mult dupa gripa, m-a
oprit de la orice alimentatie, alungdndu-mi si somnul din ochi si tindndu-ma intre viata si

110 T eg Petits Ballandistes — Vie des saints, Mgr. Guerin, 1872, VII, p. 6.

"1E, Popescu — op. cit., p. 11-34.

112 Sfantul Vasile cel Mare — Scrieri 111, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 115-116.
113 B, Popescu — op. cit., p. 24.

114 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri 1, op. cit., p. 21.

115 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri 1, op. cit., p. 170.

116 1hidem, p. 281.

7 [bidem, p. 320-321.
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moarte, lasand doar atdata viaga in mine cat sa simt amardciunea crizelor dureroase. De
aceea am urmat si curd de ape termale naturale, precum si un tratament radical, dar boala
a fost mai tare. Caci cine s-a obisnuit cu o boala ca aceasta o suporta mai usor, dar daca
ea vine pe neasteptate, atunci nimeni nu are puterea diamantului ca sa-i poata rezista.
Chinuit de multa vreme de ea, pe mine niciodatd nu m-a suparat boala ca acum, ea m-a
impiedicat sa iau parte la intalnirea cu un om atadt de iubit ca tine. La ce bucurie a trebuit
sa renunt, numai eu §tiu, cu toate cd anul trecut numai cu varful degetului am putut gusta
din mierea prea dulce a Bisericii voastre. Roaga-te si Preasfintia ta pentru mine, cere-o §i
poporului s-o facd, pentru ca in zilele si ceasurile cdte mi le va harazi Dumnezeu pe pa-
mdnt sa ma invrednicesc a-I sluji cu cat mai multa cuviingd. "3

Epistola 162 — ,, Pentru ca mi-e rusine ca nu pot lasa impresia cd m-as increde atdt de
mult in rugdciunile tale, incat, ori sa md faca din batran iardsi tanar, ori daca asa ceva nu
s-ar mai putea, atunci — daca acest lucru ar mai fi de oarecare nevoie — mdacar sa ma mai
inzdravenesc putin dupa o slabire cumplita in care am ajuns acum.

Nu-i usor sa talmdceasca cineva in scris pricina pentru care nu pot fi acum de fata aco-
lo. Nu ma impiedica numai slabirea in care ma aflu acum, ci si faptul ca niciodata pana
acum n-as fi avut un temei atdt de puternic pentru a descrie o suferinta atat de complicata
si deosebitd, cum este cea de fatd. E destul sa spun ca din ziua de Pasti si pand acum febre-
le, diareele si spasmele inimii m-au napadit unele dupa altele, neingaduindu-mi sa-mi ridic
nici capul. Care-i starea mea actuald ti-o va descrie in amanunte fratele Barah, chiar daca
n-o va putea face in toatd intensitatea ei, dar oricum va justifica indeajuns cauza lipsei
mele. Sunt insa deplin convins ca daca ma aperi in rugdciunile tale, atunci toate neajunsu-
rile vor trece cu usurinta”"°.

In anul 375 Sf. Vasile ii scrie unui mare medic al timpului, pe nume Meletie: ,, Mie
nu-mi este dat sa pot ocoli asprimile iernii, asa cum fac cocorii, iar daca pentru prevederea
viitorului nu sunt cu nimic mai neajutorat decat ei, in schimb, in putinta de a ma misca
liber in viata, sunt tot atat de departe de pasari, pe cat sunt cu mult de putinta de a zbura.
Mai intai m-au retinut anumite preocupari de ordin exterior, dar apoi niste febre neintre-
rupte si puternice mi-au stors atdt de mult viaga trupului, incdt aveam senzatia ca sunt i
mai slab decat mine insumi. Dupd aceea au urmat niste atacuri periodice de febrd, care
s-au repetat mai mult de doudzeci de ori. Acum, cand se pare cd as fi scapat de aceastd
febra, ma simt atdt de slabit in urma bolii, incdt m-ar pute prinde §i intr-o panza de pdian-
jen. De aceea mi s-a interzis sd fac orice calatorie, orice suflare de aer fiindu-mi mai pri-
mejdioasd decat valurile marii pentru un navigator. ”'?° (Epistola 193)

Nu avea mai mult de 46 de ani cand scria cdtre Amfilohie de Iconium ca si-a pierdut
dintii si cd se simtea batran. (Epistola 202)'?'.

Intr-o alti epistold, adresata episcopilor de pe tirmul marii (Epistola. 203), Sf. Vasile
descrie antecedentele sale medicale: ,, ...cdci desigur nu va poate fi necunoscut cdt de aprig
i-am simfit prezenta bolii inca din copilarie, iar acum la batranete se vede ca suferinta a
crescut odatd cu mine si m-a pedepsit dupad dreapta judecata a lui Dumnezeu, care randu-
ieste totul cu intelepciune... ”'?* Cu toate acestea, nu se lasd prada disperdrii, marturisind ca
,, Oricum, chiar dacd sunt imbrdcat intr-un trup bolnavicios, atdta vreme cdt mai suflu, tine

18 Ihidem, p. 322-324.
19 1bidem, p. 353-354.
120 1hidem, p. 394.
121 Ibidem, p. 411.
122 [bidem, p. 412.
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de datoria sfdanta sa nu uit nimic din ceea ce poate contribui la zidirea Bisericilor lui Hris-
tos” (1 Cor. 14. 5. 12)'%,

in anul 376 1i multumeste episcopului de Iconium pentru rugiciunile ficute citre bunul
Dumnezeu, ca si-i dea o batranete robusti. (Epistola 232)!%,

In ultimi ani ai vietii Sf. Vasile pare sa se fi impacat cu suferintele sale: ,, Cdr priveste
sandtatea mea, in ce md priveste, e mai bine sd tac, decdt s-o arat, pentru ca, pe de o parte
m-ag mahni, daca as spune adevarul, iar pe de alta, nu m-as putea impdca sa mint.” (Epis-
tola 237)'%3

Cu un an inainte de moarte, ii scrie episcopului Barras al Edesei, marturisindu-i urma-
toarele: ,, Intrucdt trupul meu ma supdarda cumplit din pricina bolii si pentru cd mai sunt
insarcinat sa duc i grijile de nespus ale Bisericilor, fapt pentru care nu pot sa ma intdlnesc
cu cel care mi-e atdt de drag...” (Epistola 267)'2¢

Slabit si istovit de boala de care suferea Incd de cand era tandr, cici probabil din acest
motiv urmase la Atena si cursurile de medicind, slabit si istovit de asceza ce o impunea
trupului sdu, Sfantul Vasile s-a stins la o varsta inca tanara, cand avea 50 sau 51 de ani (1
ianuarie 379)'?". Inainte de a-si ispravi alergarea in aceasta viatd, ,, a ficut si cu acest prilej
o minune, nu mai micd decat celelalte minuni amintite, spune Sfantul Grigore. Era aproape
mort, lipsit de suflare si parasit de cele mai multe semne ale vietii, cand deodata, la cele
mai din urmd cuvinte, a capdtat deodata vigoarea ca sa poatd rosti cuvintele pline de evia-
vie §i sd hirotoneascd pe cei mai credinciosi slujitori ai sdi, carora odata cu punerea mdini-
lor le-a dat si Duhul Sfdnt, pentru ca altarul sa nu ramand lipsit de ucenicii si colaborato-
rii din viemea sacerdotiului sau. '8

Istoria Bisericii trebuie sa-i fie recunoscatoare Sfantului Grigorie din Nazianz ca in cu-
vantarea sa funebrd ne-a lasat zugravite si cele petrecute la inmormantarea Marelui Vasile:
., Zdcea Vasile, aproape sa-si dea cea din urma suflare; era asteptat sa fie luat in primire de
corul ceresc, citre care de multd vreme isi atintise privirea. Imprejurul lui era adunat tot
orasul care nu se putea deprinde cu ideea acestei pierderi.

Blestema moartea ca pe un tiran, voind parca sa-i apere sufletul, ca si cum, fie cu mdi-
nile, fie cu puterea rugdciunilor, ar fi putut sa-i constranga sufletul sa ramadnad in trup.
Erau, de altfel, nebuni de durere i fiecare ar fi fost bucuros sa-si dea viata in locul lui,
dacad aceasta ar fi fost cu putintd. La urmd s-au vazut biruiti, ca trebuia sa se arate ca §i el
nu-i decdt un om; si Vasile, rostind cuvintele: «in mdinile Tale depun sufletul meuy, si-a dat
sufletul in mdinile ingerilor, care aveau sa-1 duca la cer, dar aceasta dupd ce mai intdi a
dat celor prezenti invataturi asupra credintei si prin sfaturile lui i-a facut sa ajunga mai
buni.

Apoi s-a vazut un lucru mai mare decdt toate ce s-au vazut vreodata. Acest barbat sfant
a fost purtat pe bratele sfintilor; care mai de care se silea sa puna sau sa atingad, unul poala
vesmdntului, altul umbra, altul nasaliile pe care era purtat sfantul; cdci ce putea fi mai
sfant si mai curat decdt trupul lui ? Altii se imbulzeau ca sa se apropie mdcar de cei ce 1l
purtau, altii ca mdcar sa-1 priveascd, in credinta ca si aceasta le poate fi de folos. Se um-
plura pietele, porticele, etajul al doilea si al treilea de cei ce-1 petreceau, unii mergeau
Inainte, altii in urma sau aldaturi de el, inghesuiti unii in altii; erau multe zeci de mii, de

123 Ibidem.

124 Ibidem, p. 479.

125 Ibidem, p. 494.

126 Ibidem, p. 552.

127 Sf. Vasile cel Mare — Scrieri I, op. cit., p. 31.
128 Ihidem.
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toate neamurile, de toata varsta, unii chiar necunoscuti. Cantarile de psalmi erau inabusite
de pldnsete, iar taria de suflet a tuturor era biruita de durere. Era o adevarata intrecere
chiar intre necrestini, pagani, evrei sau straini. Ca §i ei se intreceau cu noi in pldns, ca si
cum cel care ar fi plans mai tare ar fi dobandit un folos si mai mare. Contrar asteptarilor,
durerea s-a incheiat la urma cu nenorociri, intrucdt cu prilejul acestei inmormdntari, din
cauza grozavei ingramddiri si imbulzeli, si-au dat obstescul sfarsit multe persoane; si totusi
erau socotite fericite ca si-au gasit sfarsitul asa, intrucat il intovaraseau astfel pe Vasile la
plecarea din viata, sau, cum ar putea spune un indraznet, erau un fel de jertfa pe mormdn-
tul lui. Cu greu trupul a fost smuls din imbulzeala care aproape strivise pe cei care-1 du-
ceau si astfel a fost redat mormantului parintilor sai, adaugdandu-se preotilor arhiereul,
predicatorilor glasul cel puternic, care rdasund inca in urechile mele, in fine adaugdndu-se
martirilor un nou martir. Acum el este in cer, unde aduce jertfe pentru noi si se roagd pen-
tru popor; cdci desi ne-a pardsit, nu ne-a parasit de tot.”'?°

129 Ibidem.
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Exigentele slujirii preotesti
in gandirea Sfantului Grigorie de Nazianz

Dacian BUT-CAPUSAN

Centrul de Studii Ecumenice si Interreligioase Cluj-Napoca
dbutcapusan@yahoo.ro

Sfintii Parinti si-au pastrat intotdeauna exigenta cugetarii si indrumarii, specificd marilor
traitori ai credintei crestine. Preotia reprezintd pentru ei una din nenumadratele teme ale
marturisirii crestine, abordatd cu cea mai mare seriozitate, acordandu-i cinstea si respectul
cuvenit unui subiect de a cdrui activitate depinde soarta si mantuirea sufletelor. Ei au
imbratisat preotia, desi s-au temut de ea, socotindu-se nevrednici de aceastd chemare, cu
toate ca erau curati de patimi. Frica si teama care-i cuprindea naintea hirotoniei se datora
,S-au aplecat cu grija pioasa asupra vietii preotesti si i-au consacrat tratate de o importanta
deosebitd...ierodiaconul Efrem Sirul, Episcopul Grigorie de Nazianz, ierodiaconul Ioan
Gurd de Aur, episcopul Ambrozie si episcopul Grigorie cel Mare au scris tratate despre
preotie 1n care au turnat tot entuziasmul, dar si framantarea si constiinta covarsitoarei greu-
tati a misiunii preotesti”!.

Sublimd, sfanta, infricosdtoare si plind de raspunderi este aceastd 1naltd misiune a
preotiei pentru ca este slujirea lui Hristos, puterea si izvorul preotiei harice. Mantuitorul
lisus Hristos cel ce a instituit Taina Preotiei dupa Sfanta Sa Inviere a randuit ca Apostolii si
urmasii acestora prin succesiune apostolica sd continue in Biserica lucrarea Sa mantuitoare:
sa raspandeacd cuvantul adevarului Sfintei Sale Evanghelii si sa indrepteze sufletele
oamenilor la lumina cunostintei de Dumnezeu; sa curateasca poporul prin baia nasterii celei
de-a doua si innoirea Duhului, sa-L reprezinte pe Mantuitorul lisus Hristos in chipul Sfintei
Jertfe si sa-L ofere credinciosilor Séi hrana euharistica spre omorarea pacatului si arvunirea
vietii celei nestricicioase, sd aprinda in sufletele pastoritilor Sdi caldura iubirii de
Dumnezeu si flacara iubirii harului celui mantuitor, celui care mistuie si curdteste
intinaciunea pacatelor si alungd navalirea patimilor celor potrivnice, pentru ca izbaviti de
toatd inseldciunea si rautatea sa-i infatiseze sfinti si fard prihand in fata Dreptului
Judecitor.?

Sfintii Parinti stiau ca cel care-1 marturiseste pe Dumnzeu trebuie sa fie el insusi convins
si patruns de harul comuniunii cu Hristos, pentru a se sfinti pe sine; pentru a se curati
sufleteste si trupeste; pentru a se dezbraca de omul cel vechi, supus viciilor si placerilor si
sd se Tmbrace in omul cel nou, savarsitor a vointei lui Dumnezeu. Sa fie bland, smerit,

' Pr. Prof. Ioan G. Coman — Chipul preotului dupa Sfénta Scriptura si Sfintii Paringi, in Studii Teo-

logice, nr. 3-4/1956, p. 162. In Rasarit: Sf. Grigorie de Nazianz: Despre fuga sa in Pont, Sf. Efrem
Sirul (306-373): Cuvant despre preotie, Sf. loan Gura de Aur (354-407): Ilepi igpwodvyg, iar in
Apus: Sf. Ambrozie, Episcopul Mediolanului (339-397): De officiis ministrorum si Sf. Grigorie
cel Mare (540-604): Liber regulae pastoralis.

Arhim. Prof. Vasile Miron — Chipul preotului ortodox reflectat in opera teologica si pastoralda a
Sfintilor Trei lerarhi, in rev. Studii Teologice, nr. 3-4/1997, p. 55-56.
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iertdtor, sa flaimanzeasca si sa inseteze de dreptate, sa fie milostiv si iubitor de aproapele.
Convins de aceasta menire, Sf. Grigorie Teologul (329—389) cugeta la starea duhovniceasca
inalta necesara celui care ar indrézni sa primeasca acest jug pentru a fi model in cele citre
Dumnzeu pentru tot poporul cel drept-credincios zicand: ,,Trebuie sa fiu eu mai intai curat
si apoi sa curdt pe altii. Sa fiu eu intelept, ca sa inteleptesc pe altii. Sa fiu eu lumina, ca sa
luminez pe altii. Sa fiu eu aproape de Dumnezeu, ca sa apropii pe altii. Sa fiu eu sfant, ca sa
sfintesc pe altii. Ca si conduc cu mana mea, ca si sfatuiesc cu pricepere.”® Marturisirea
aceasta este expresia celei mai inalte constiinte a responsabilitatii pastorale ce apasa pe
umerii preotului. ,,Preotia este o slujbd si o misiune asa de inaltd ca chiar si numai
incercarea de a o descrie apare ca o intreprindere care intrece puterea omului’™.

Predica Ilepi ouyng Cuvdnt de apdrare pentru fuga in Pont dupd ce a fost hirotonit §i
pentru intoarcerea lui de acolo. In acest cuvint si despre maretia slujirii preotesti® a fost
rostitd in anul 362 cu ocazia Pastelui, in fata credinciosilor din Nazianz dupa intoarcerea
din Pont, unde se retrasese la prietenul sau, Sf. Vasile cel Mare dupa hirotonia sa intru
preot. In acest cuvant, Sf. Grigorie mdrturiseste public motivele si teama care l-au
determintat sa fuga de preotie, iar apoi, sa revina asupra deciziei pe care a luat-o si sa se
intoarcd in Nazianz, pentru a-l sprijini pe tatal sau, Episcopul Grigorie, inaintat in varsta, in
gestionarea problemelor episcopiei. El se apara in acest cuvant de cei care il invinuiau ca a
fugit de preotie din cauza cad nu a fost hirotonit dintru inceput episcop, ci numai preot.
Potrivit interpretdrilor sale, la locurile din Sf. Scripturd, in care se vorbeste de cele doua
Dumnezeu, a oamenilor si a constiintei proprii.

Motivul principal al retragerii in Pont a fost spaima care 1-a cuprins datorita dregatoriei
care 1 s-a Incredintat si la care nici nu se gandea. Un alt motiv care 1-a facut sa se desparta
de cei care il voiau preot a fost dupa vorbele sale ,,dragostea de frumusetea sihastriei si a
pustniciei”. Pe 1anga aceste doud argumente Sf. Grigorie face referire si la un simtdmant
despre care afirmd cd nu stie daci este ,,josnic sau nobil, dar l-a incercat™ si anume acela,
de a fi preot aldturi de unii care nu au nimic in comun cu aceasta sfanta dregatorie, dupa
cum mdrturiseste el, sunt ,,slabi in credintd, ticdlosi cu toata stralucirea lor”®. Cea din urma
pricina a fugii sale este 1nsasi slujirea preotiei, pe care o defineste ca nimeni altul ,,arta de a
conduce pe om — fiinta cea mai complexa si cea mai feluritd in gand si faptd — este arta
artelor si stiinta stiintelor™. Aceastd viziune asupra slujirii preotesti poate genera in sufletul

Sf. Grigorie de Nazianz — Cuvdnt de aparare pentru fuga in Pont sau despre preotie, in vol. Sf.
Ioan Gura de Aur, Sf. Grigorie de Nazianz si Sf. Efrem Sirul, Despre preotie, traducere, introduce-
re si note de Pr. D. Fecioru, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, LXXI, p. 199.

Pr. Prof. D. Staniloae — Sublimitatea preotiei si indatoririle preotului in rev. Mitropolia Olteniei,
nr. 5-6/1957, p. 298.

Se pastreaza in Jacques Paul Migne — Patrologiae cursus completus, Paris, 1885, seria Graeca
(P.G.) tomul XXXV, col. 408-517 sub numele Cuvantarea II si are 117 capitole. Prima traducere in
limba romana a fost facuta de losif, Episcopul Argesului, in 1821, cu titlul: 47 celui intru sfinti pa-
rintelui nostru Grigorie Nazianzineanul Cuvdntatoriul de Dumnezeu, Cuvant pentru preofie. A
urmat cea a lui G. Erbiceanu publicata in rev. Biserica Ortodoxa Roméana, nr. 5,6,7/1885, apoi cea
a pr. N. Donos, publicata in volum la Husi in 1931 si cea a pr. Dumitru Fecioru in rev. Biserica Or-
todoxa Romana, nr. 1-2/1968, publicatd in volum in 1987, 1998, 2004, 2007.

Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., VII, p. 161.

Ibidem, V111, p. 162.

Ibidem, V111, p. 162.

Ibidem, XVI, p. 166.
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si mintea oricarei persoane, care ar avea dorinta si sansa de a o imbratisa, sentimentul
nevredniciei si al neputintei de a realiza idealurile sfinte si nobile ale acestei misiuni.

Preotia, in comparatie cu alte activititi umane demne de toatd cinstea si aprecierea
oamenilor, cum ar fi lucrarea doctorilor, care se ocupa de sandtatea trupului, este
considerata de Sf. Grigoric mai de seama, deoarece ,,se ocupa cu sufletul, care-i din
Dumnezeu si dumnezeiesc, care-i partag nobletei celei de sus si tinde spre nobletea aceea,
desi-i unit cu cel inferior lui, cu trupul”!®. Avand in vedere originea si destinatia sufletului
cu toate piedicile care-i sunt puse din partea vrasmasului, preotul prin conlucrarea cu harul
primit de la Dumnezeu prin succesiunea apostolicd, are menirea de a sprijini inaintarea
acestuia spre nobletea cea de sus. Modul de expunere pe care il abordeaza sfantul cand face
paralela intre stiinta medicala si alte aspecte din viata si activitatea oamenilor pe de o parte,
si slujirea preoteasca pe de alta parte, este concret, concis si complet, fard a lasa loc de
interpretare. Stiinta vindecarii sufletelor tine iTn mod deosebit de experienta duhovniceasca a
indrumatorului de suflete care trebuie sd se vindece mai intai pe sine pentru a-i putea
vindeca pe ceilalti, in acest sens Sf. Grigorie zice: ,,De aceea lucrul cel mai mare pentru noi
este sd ne cunoastem si sa ne vindecam propriile noastre patimi si pacate. Dar mai bine zis,
lucrul acesta nu-i asa de mare — ci cu mult mai mare lucru este sa putem sa vindecam si sa
curdtim cu pricepere patimile si pacatele credinciosilor”!!.

O alta tema abordatd in Cuvdntul de aparare pentru fuga in Pont este cea referitoare la
activitatea invatitoreascd a preotului, care nu este nicidecum una usoard dupd cum
marturiseste dumnezeiescul parinte: ,,iar dacd cineva cuteaza si socoteste cd este lucru la
indemana mintii oricui predicarea cuvantului, adica a invatiturii dumnezeiesti si inalte, de
care acum toti filosofeaza eu ma minunez de destepticiunea unui astfel de om, ca sd nu
spun de prostia lui”'2. In contextul celor afirmate despre activitatea invatitoreasca atat de
complexd si cu multe ispite din lucrarea pastorald a slujitorilor Bisericii, Sf. Grigorie
constatd cu amaraciune situatia confuza, dezordonata, fara principii care exista atat la
nivelul comunitatilor de credinciosi, cat mai ales la cel al indrumatorilor spirituali ai
acestora.

Pentru a intelege cit mai bine ce inseamnd slujirea preoteasca si indatoririle pe care
aceasta le presupune fatd de Dumnezeu, de credinciosi si de insdsi persoana preotului,
precum si riscurile la care se expune cel care si-o asuma si practica cu nevrednicie aceasta
inalta dregatorie, Parintele Grigorie face apel la temeiurile scripturistice pe care le foloseste
cu multa intelepciune, dovedindu-se un erudit cunoscator al lor spre folosul si inteleptirea
ascultatorilor séi, dar si al celor care peste veacuri vor sorbi din izvorul limpede si curat al
povatuirilor lui.

Framantarile interioare de care a avut parte In urma retragerii sale in Pont l-au macinat
atat de mult incat meditand adanc asupra conditiei lui a constatat ca statea intre doud
temeri: ,,intre teama de a riméne acolo unde ma saldsluisem si teama de a veni aici. Multa
vreme am stat nedumerit. inclinam cand intr-o parte, cand in alta, fiind purtat ca o apa de
vanturi nestatornice, cand ici cand colo. In sfarsit, m-am supus temerii celei mai puternice.
Am fost biruit si m-a adus aici frica de pedeapsa dati neascultarii”'?.

10" Ihidem, XV1I, p. 167.

"0 Ibidem, X VI, p. 173.

12 Ibidem, XXXV, p. 176. Pentru Sfantul Grigore Teologul filosofarea se leaga de explicarea adevaru-
rilor dogmatice ale crestinismului. Aceasta evidenta exprima o atitudine generald care caracteri-
zeaza pe multi dintre Parintii Bisericii.

13" Ibidem, CXI11, p. 219.
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Hotardrea de a se intoarce a avut la baza o profundd cercetare pundnd in balanta
motivele fricii care l-au Incercat atunci cand a cautat sa fuga de preotie si cele care le-a
descoperit dupa ce a facut acest pas. In primul rand a fost miscat de focul mistuitor al
dorului de cei pentru care a fost ales preot, apoi presimtirea ca si ei sunt mistuiti de acelasi
dor. A doua pricina care l-a determinat sa cugete si sa conlucreze cu ideea intoarcerii a fost:
,»0 grija personald, o indatorire proprie: batrinetea si slabiciunea sfintilor mei parinti, care
sufereau mai mult din pricina mea decat din pricina vérstei lor”!4. Al treilea motiv si cel
mai mare care a determinat Intoarcerea sa fara regrete nu tine doar de sentimente proprii, ci,
de o slujire sfantd si nobild fatd de Dumnezeu céruia i se cuvine ascultare si supunere
neconditionatd, dupa cum afirma el insusi cand zice: ,legea ascultirii ma va ajuta sa-mi
alung din suflet frica de preotie; pentru ca Dumnezeu raspliteste ascultarea prin bunitatea
Sa si face preot desavarsit pe cel ce se increde in El si-si pune toatd nadejdea”'®. Foarte
scrupulos in cercetarea de sine, foarte aspru judecator cu sine insusi si foarte scrupulos in
ceea ce priveste functiunile constiintei sale morale preotesti, Sf. Grigorie se face insa si
pilda de intelepciune si disciplind si nu comite pacatul neascultarii chemarii de sus la
episcopat!®.

Incheierea cuvantului siu nu este lipsita de emotia sentimentului coplesitor pe care il
traieste in fata lui Dumnezeu $i nu numai, a carui iertare o invoca prin smerita rugdciune:
»cad si ma smeresc sub ména cea tare a lui Dumnezeu si-mi cer iertare pentru pregetarea si
neascultarea de mai inainte, de-mi este asta vina”!’. Expresiile pe care le foloseste in
patetica incheiere ne transmit sentimentul profund al supunerii pe care 1l trdieste sfantul in
acele momente fatd de Dumnezeu, fatd de pastorii cei impreund cu el, fatd de turma lui
Hristos si fatd de tatdl sau Episcopul de Nazianz zicand: ,,Ma aveti, pastorilor si impreuna-
pastorilor! Ma aveti, turma sfintita si vrednicd de Hristos, Mai-Marele pastorilor! (I Pet
5,4). Ma ai tata, intru toate biruit! Supus mai mult dupa legile lui Hristos decat dupa legile
omenesti! Ai supunerea mea, di-mi in schimb binecuvantarea ta! Indrumeazi-mi cu
rugiciunile tale, povituieste-ma cu cuvantul tdu, intireste-ma cu duhul tau!”'8

Preotia sacramentala este articulatd in preotia vesnicd a lui Hristos, asa cum Tatal L-a
trimis pe Fiul in lume, Acesta i trimite pe preoti, ,,precum Fiul lui Dumnezeu a venit in
trup ca sa ne deschida in Sine intrarea la Tatal si este astfel unicul om in care ne unim cu
Tatal si intre noi, la fel el se foloseste de oameni in trup si de cate un om pentru fiecare
comunitate de credinciosi, pentru a ne tine uniti cu Sine. lar acesta trebuie sa se
impartaseascd de sfintenia Lui, ca sd se poatd intinde prin el sfintirea Lui, ca putere
unificatoare. Credinciosii trebuie sa aiba 1n acest om luat dintre ei, cum a fost luatd natura
Sa omeneasca din noi, un organ ales de sus ca mijloc al unificarii lor cu Hristos pe Care-L
reprezintd”'?. Preotia Bisericii nu este un simplu act de comemorare sau imitare a preotiei
lui Hristos. Preotul nu comemoreaza sau imita jertfa lui Hristos, ci prin puterea Duhului
Sfant actualizeaza efectele jertfei lui Hristos®.

Exigentele slujirii preotesti deriva tocmai din lucrarea Duhului Sfant in viata Bisericili,
pe care Sf. Grigorie de Nazianz o surprinde si o analizeaza in majoritatea aspectelor ei,

1 Ibidem, CI11, p. 215.

15 Ibidem, CXIII, p. 220.

16 Prof. Nic. Petrescu — Invdtdtura despre preotie dupd Sfintul Grigorie de Nazianz si chipul de preot
al lui insusi in rev. Mitropolia Olteniei, nr. 5-6/1966, p. 396.

17" Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., CXV, p. 221.

18 Ibidem, CXVI, p. 221.

19 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae — Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 111 ed. a 1I-a, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 100.

20" Pr. Prof. lon Bria — Preotie si Bisericd in rev. Ortodoxia, nr. 4/1972, p. 532.
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exprimandu-si in termeni clari si exigenti convingerea sa referitoare la insusirile, calitatile
si virtutile necesare, precum si lipsurile si deficientele constatate in randul celor care prin
menirea lor si dregdtoria ce le-a fost Incredintatd trebuie sa ,,depaseasca marea multime in
virtute si in asemanarea cu Dumnezeu, sa fie péstori si Invatatori, spre desavarsirea Bisericii
(Efes 4,11-12), sa fie ceea ce este sufletul pentru trup sau mintea pentru suflet, pentru ca
cele doud parti, pastoritii si pastorii, unindu-se si impreunindu-se intre ei in chipul
madularelor trupului si legandu-se intre ei prin legatura Duhului, sa arate un trup desavarsit,
vrednic cu adevarat de Insusi Hristos, Capul nostru™' (Efes 4,15). Din continutul
cuvantului evidentiat mai sus reiese cd Biserica, fiind o institutie divino-umand, are in
structura ei organizatoricd madulare care prin rolul pe care il detin in ierarhia bisericeasca,
de mijlocitori ai harului, si fara de care ,,obstea Bisericii ar schiopata in cea mai mare parte
si si-ar pierde frumusetea”, isi asumd o mare si vesnicd responsabilitate, aceea de a
conduce pe om pe calea care duce la Dumnezeu, lucru care nu este la indeména oricarui om
deoarece ,,orice om cu judecata isi da seama ca pe cat este de mare inaltimea si dregatoria
preotiei pe atét este de mare si primejdia”?.

Considerand o datorie necesara si nelipsita din slujirea preoteasca capacitatea practica si
exemplara de a conduce, de a Indruma si de a povatui a preotului, Teologul Grigorie il vede
»~intocmai ca argintul sau aurul, sd nu sune niciodatd fals, si nu aibd sunet de arama,
oriunde s-ar gasi, in orice imprejurare din viata, si orice treburi ar avea: sd nu aiba vreun
gand sau fapta rea, care sd aibd nevoie de un foc mai iute decat cel de pe pamant. Altfel raul
este cu atat mai mare, cu cat preotul are de condus mai multi oameni: pentru cé pacatul care
se Intinde la mai multi oameni este mai mare decat acela care se margineste la un singur
om”?*, adicd preotul sa fie statornic in caracter, cunoscator al randuielilor canonice si corect
in ale credintei, triind cu toatd rdvna crestineascd in cumpdtare si ascezd”?, cum afirma
Sfantul Vasile cel Mare.

Inteleptul parinte ii sfatuieste pe toti preotii, si nu fie ,,pilde rele pentru pastoritii nostri,
ca sa nu ni se spuna proverbul ca incercam sa vindecam pe altii cand noi suntem acoperiti
de bube?. Toate faptele si manifestirile exterioare ale preotului trebuie si-1 videascd ca
fiind un om al lui Dumnezeu demn de misiunea sa, curitit de patimi?’.

Nu numai a nu savarsi pacatul inseamna ceva in viata duhovniceasca, ci, preotul trebuie
continuu sa calatoreasca pe a binelui carare (Ps 36,37). Scara virtutilor este obiectivul major
al preotului, el nu trebuie sa priveasca nici in dreapta, nici in stdnga pentru cd risca sa-si
pericliteze pozitia castigata, ci, spre treapta cea de sus a scarii, lucru care presupune
insusirea treptelor anterioare pentru ca ,,un preot, un intai statator, este rau cand nu-i bun in
cel mai inalt grad, cind nu propiseste necontenit in bine”?. Toate privirile credinciosilor
sunt indreptate spre persoana preotului, care prin harul Duhului Sfant si prin practicarea
virtutilor ca rod al comuniunii statornice cu Hristos, 1i atrage in mod liber prin convingere
si pe acestia In sfera aceleagi comuniuni tainice care genereaza practicarea virtutilor.
Potrivit Sf. Parinte ,,preotul trebuie sa atraga pe credinciosi pe calea virtutii prin covarsirea

21 Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., 111, p. 159.

22 Ibidem, 1V, p. 160.

2 Ibidem, X, p. 164.

2 Ibidem, X, p. 164.

25 Sfantul Vasile cel Mare — Epistola 81, trad. pr. prof. dr. Constantin Cornitescu si pr. prof. dr.
Teodor Bodogae in col. P.S.B., vol. XII, Despre Sfantul Duh. Corespondenta (Epistole), Bucuresti
1988, p. 254.

26 Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., XIII, p. 165.

27" Arhim. Prof. Vasile Miron — art. cit., p. 61.

28 Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., XV, p. 166.
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virtutii sale. Preotul nu trebuie sd-i pastoreasca prin silnicie, ci sa-i aduca la el prin
convingere”?,

Preotia are darul de a modela, de a educa, de a innobila sufletul care este de natura
spirituala si tanjeste neincetat spre Dumnezeu Creatorul si obarsia lui, lucru care nu este
simplu nici usor pentru ca piedicile care se pun de-a curmezisul in calea devenirii lui sunt
multiple si felurite si posibilitatea de a cadea e la tot pasul. De aceea preotia este o slujba si
o stiintd care depaseste in importantd orice altdi munca sau stiintd fie ea si medicina,
deoarece, prin ea ,.trebuie sd observe si sa vindece purtdrile oamenilor, patimile lor, viata
lor, vointa lor si altele asemenea din om; unde trebuie sd izgonesti din perechea asta a
noastrd, din suflet si trup, tot ce este animalic si salbatic si sa pui in loc si sé statornicesti tot
ce este bland si placut lui Dumnezeu; unde trebuie sd mparti cu dreptate ce se cuvine
sufletului si ce se cuvine trupului; unde trebuie sd@ nu ingadui trupului sa stapaneasca
sufletul — cea mai mare nedreptate — ci sa supui trupul, al doilea prin fire, sufletului, capul
si stapanul™’. De aceea autorul in Cuvdntul despre preofie spune despre cel ce vrea si fie
preot: ,,nu vad ce stiinta trebuie sa aiba acest om si In ce puteri sufletesti sa se increada ca
sd Indrazneasca si ia aceastd dregitorie™™!.

Strddania neobositd a preotului trebuie indreptatd neincetat spre vindecarea omului cel
ascuns al inimii, pe care il pregateste si-1 Innobileaza pentru a-1 salaslui prin Duhul Sfant pe
Hristos in intimitatea sufletului fiecarui credincios si transformandu-1 in Dumnezeu sé-1
faca ,,partas fericirii celei de sus pe cel ce apartine cetei celei de sus, pe om™2. Vindecarea
sufletului credinciosilor nu este o lucrare simpld si la indeméana oricui, de aceea, de
Dumnezeu Cuvantatorul Grigorie atrage atentia slujitorilor si lucratorilor acestei vindecari
ca este foarte important sa se cunoasca si sd se vindece pe sine de patimi si pacate, pentru a
putea vindeca si curati cu pricepere pacatele si patimile altora, ca s se poata folosi de acest
castig duhovnicesc si unii si altii. Daca doctorii in activitatea lor prin care se straduiesc sa
ofere vindecare trupului bolnav se folosesc de multe mijloace cum ar fi: stiinta acumulata in
timp, experienta, intuitie, medicamente care au indicatii de folosinta diferite in functie de
gravitatea bolii, de varsta, de este barbat sau femeie, toate astea si multe altele pe care
trebuie sa le cunoascd pentru a vindeca sau a amelioara boala pentru o perioadd mai lunga
sau mai scurta de timp, stiind ca trupul este muritor, cu cit mai mare trebuie sa fie stiinta,
truda si osteneala preotilor ,,pentru care grija cea mare este vindecarea sufletului bunul cel
fericit si nemuritor care are sd fie pedepsit sau rasplatit vesnic pentru rautatea sau virtutea
lui™,

Predicarea cuvantului celui dumnezeiesc si Inalt este un obiectiv nu usor de realizat din
partea invatatorului spiritual care este preotul. Pregatirea teologica a preotului trebuie sa
aiba ca fundament cunoasterea amanuntita si temeinica a scrierilor Sf. Scripturi, precum si
interpretarea corectd a acestora. ,,Preotia este o permanantd luptd Impotriva pacatului
invesmantat in felurite forme nascocite de diavol, un razboi impotriva alterarii puritatii
invatdturii crestine”*. Riscurile la care se expune un predicator al Sfintei Treimi vin din trei
pirti: ,,si din partea mintii si din partea cuvantului si din partea auditoriului’?.

2 Ibidem, XV, p. 166.

30 Ibidem, XVIIL, p. 168.

3U Ibidem, XVI, p. 166.

2 Ihidem, XXI1, p. 170.

3 Ibidem, XXVIIL, p. 173.

34 Prof. Nic. Petrescu — art. cit., p. 395.

35 Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., XXXIX, p. 180.
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Sf. Grigorie Teologul dezbate in predica sa Despre preotie misiunea slujirii preotesti
zicand ,,preotia este in acelasi timp si dregitorie de cinste si dregitorie infricositoare”®,
este de cinste cand preotul isi cunoaste bine dregatoria si se osteneste continuu si
constiincios in Implinirea ei, este infricosatoare cand, fara sfiala, fara frica, fara mustrari de
constiinta, incalca tot ce este sfant, comportandu-se ca preotii Vechiului Testament care,
mustrati cu cuvinte aspre si amenintati cu pedepse groaznice de profeti pentru faradelegile
si nelegiuirile lor, nu s-au indreptat ci, au persistat in placerile inimii lor. De aceea via s-a
luat de la ei si s-a dat altor lucratori care sa aduca roadele la vremea lor (Mt 21,41).

Un astfel de om care este supus atitor incercari si ispite si menit unei misiuni atit de
nobile pe care il numim preot, nu poate fi plasmuit ,,intr-o singura zi, ca pe o statuie de
lut™?”. Preotul este rodul unei chemari sfinte si a unei pregatiri indelungate dupa cum si
Sfantul face o marturisire intima zicand ,,am fost sortit preotiei din pantecele maicii mele,
am fost facut dar lui Dumnezeu prin fagaduinta mamei mele, si am intarit acest dar mai
tArziu in vremea primejdiilor prin care am trecut™®. Pregitirea pentru preotie incepe in
copildrie, in caminul familiei crestine si se intensificd pe parcurs, pe masurd ce candidatul
se maturizeazd, isi consolideaza pregatirea, astfel incat sa nu existe discrepanta intre varsta
si maturitatea duhovniceasca.

Spre finalul apologiei sale, Parintele Grigorie nu omite sa aminteasca despre razboiul
interior, lupta cu patimile si poftele proprii, care nu este o joaca de copil ci, o luptd crancena
cu vrasmasul, oricare ar fi el, cel dinlduntru sau din afard, dupa legile lui Hristos, in care
biruinta este singura solutie posibild pentru a dobandi cununa (II Tim 2,5). ,,Nimeni nu-i
vrednic de marele Dumnezeu, de jertfa, de arhiereu, dacd nu s-a adus mai intai pe el lui
Dumnezeu jertfa vie si sfantd”,

Sf. Grigorie Teologul ridica stacheta slujirii preotesti pe piscurile cele mai inalte ale
muntelui competentei teologice, iar candidatii la hirotonie sunt sfatuiti sa-si analizeze foarte
bine conditia si s mediteze profund asupra pregatirii intelectuale, morale si teologice
necesare pentru a-si indeplini inalta misiune. Intrebarea folosita si repetata pentru a atrage
atentia diverselor competente necesare pretendentilor acestei sublime dregatorii este
sugestiva: ,,Care om ar indrazni sa imbrace chip si nume de preot cand inca n-a trecut prin
fapta si contemplatie, toate numele lui Hristos si puterile acestor nume .24

Studierea amanuntitd a predicii Despre fuga 1l recomandd pe autor ca fiind un
remarcabil slujitor al lui Hristos deoarece, este un desavarsit cunoscator al dregitoriei
preotesti, un orator iscusit, un manuitor destoinic al condeiului, un erudit interpret in sensul
literar, moral si alegoric al Sfintei Scripturi, un practicant exigent al vietii duhovnicesti
crestine precum si alte insusiri care il transforma intr-un model demn de urmat de toti
slujitorii sfintelor altare.

Predica Sf. Grigorie poate mobiliza sau descuraja, poate trezi constiinte adormite dar,
poate sa le si dezarmeze, poate revela starea chemarii celei de sus si binecuvantarea
ascultarii acestei chemari, dar poate dezveli si sentimentul nevredniciei oricarui candidat la
Taina preotiei, sau celui aflat In mijlocul carierei, sau la apusul ei, ramanand o lucrare de
referintd in ce priveste realitatea indatoririlor slujitorilor Bisericii, a bunatatilor fagaduite
dar, si a consecintelor infricosatoare datorate incompetentei.

% Ibidem, LXI, p. 194-195.
37 Ibidem, LXXIIL, p. 200.
3 Ibidem, LXXVIL, p. 202.
3 Ibidem, XCV, p. 210.

40 Ibidem, XCVIII, p. 213.
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Sfintii Parinti nu concep o preotie fara vocatie. Preotia fiind o dregatorie dumnezeiasca,
Dumnezeu este acela care alege si cheama pe preot la aceastd inalta slujire. Misiunea
preoteasca este ineficienta fara cultura, fara viatd exemplara si fara rdvna de a imbunatati si
a desavarsi pe altii. Ca slujitor si savarsitor al Jertfei nesangeroase, preotul deschide larg
portile indumnezeirii omului si a cAstigarii imparatiei cerurilor*!.

Preotul trebuie sa-i trateze pe credinciosi in unicitatea si individualitatea persoanei lor,
potrivit cu temperamentul si starea religios morala a fieciruia*? administrand tratamentul cu
toatd priceperea: ,,Pe unii trebuie sd te manii uneori fard ca in sufletul tau sa fii maniat pe
ei; sd-1 treci cu vederea, fara ca in sufletul tau sd-i treci cu vederea; sd te ardti ca ti-ai
pierdut nadejdea, fara si ti-o pierzi... Pe altii trebuie sa-i vindeci cu blandetea si smerenia
ta, unind eforturile tale cu eforturile lor in vederea nadejdilor celor bune. Adeseori este mai
folositor ca pe unii sa-i birui, iar de altii sa te lasi biruit; sa lauzi sau sa critici in fata unora
bogitia si puterea, iar in fata altora siricia si viata plind de necazuri™*.

In concluzie, in urma unei analize generale a tratatului despre preotie se poate spune ci
acesta, ,,il infatiseaza pe Sf. Grigorie ca un teoretician al preotiei greu de egalat chiar de
figurile cele mai inalte ale literaturii patristice. El insda implineste vorbele Sf. Scripturi:
«Slujba ta fa-o deplin!» (II Tim 4,5) si tot ceea ce a scris cu cerneald si hartie despre
demnitatea preotiei a scris si cu viata si faptele sale, tot timpul cat a purtat haina

preoteasca™,

Pr. Prof. Ioan G. Coman — art. cit., p. 166.

42 Arhim. Prof. Vasile Miron — art. cit., p. 67.

43 Sf. Grigorie de Nazianz — op. cit., XXXII, p. 175.
Prof. Nic. Petrescu — art. cit., p. 396.
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Ora de religie. Aprecieri, estimari si evaluari

Vasile TIMIS

Facultatea de Psihologie si Stiintele Educatiei, Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca
vasile_timis@yahoo.fr

Un aspect al educatiei religioase care se cere a fi mereu regandit si redimensionat este acela
al evaluarii. La religie evaluarea are un specific aparte, accentul trecand de pe latura infor-
mativa pe cea formativa. In planul evaluarii la religie exista multe similitudini cu alte disci-
pline, dar si diferente considerabile.

Este stiut cd evaluarea vizeaza raportul Intre rezultatele scontate si cele obtinute. Verbul
,»a evalua” poate fi asociat cu alte verbe, cum ar fi: a aprecia, a constata, a judeca. in spec-
trul larg al activitatilor didactice evaluarea constituie o componentd esentiala. Evaluarea
educationala este definita ca fiind activitatea didactica prin care se masoara randamentul
scolar.

Credem ca in cadrul disciplinei religie evaluarea are mai multe etape. Pentru inceput,
prin evaluare, profesorul de religie se familiarizeaza cu maniera in care elevul isi insuseste
noile cunostinte. Urmeazad ca profesorul sa treacd la o etapa mai profunda a evaluarii si
anume aceea in care elevul este indemnat si indrumat sa-si asume anumite forme de autoe-
valuare.

Existenta omului este insotitd de numeroase forme de evaluare. Faptele, atitudinile, de-
prinderile unei persoane sunt apreciate atat de catre semeni, cét si de persoana in cauza.
Observarea mai atentd a activitatilor umane, conduce la aprecierea cd o activitate: ,,cu cat
este mai complexa, cu atat actiunile evaluative devin mai necesare, mai evidente si totodata
isi amplificd rolurile”!. Dacd activitdtile noastre postuleazi realizarea unor obiective, pre-
cum si atingerea unor finalitdti este necesar ca in derularea acestor activitati sa fie abordata
cunoasterea efectelor si rezultatelor obtinute. Interesul pentru cunoasterea rezultatelor unor
activitati este determinat de dorinta de atingere a obiectivelor si finalitatilor propuse, pre-
cum si de imperativitatea reglarii acestor necesitati.

Aprecierea si evaluarea sunt acte de ierarhizare ce intervin in toate activitatile umane. in
cadrul educatiei religioase evaluarea ridici o serie de probleme care se cer a fi rezolvate. in
comparatie cu alte discipline la religie elevii percep In mod diferit evaluarea. Parintele
profesor Sebastian Sebu semnala faptul cé ,,suntem la inceput de reorganizare a predarii
invatamantului religios in scoald; dupd 42 de ani de cand multe generatii de elevi n-au mai
cunoscut invatamantul religios In scoald, zestrea sufleteasca si spirituala a copiilor s-a im-
bogitit cu cunostinte nu intotdeauna favorabile invétdturii crestine”?. Ca urmare a acestui
fapt, atdt predarea cat si evaluarea la disciplina religie necesitd o racordare la arsenalul
metodologiei moderne de predare-invatare.

1
2

loan T. Radu, Evaluarea in procesul didactic, E.D.P., Bucuresti, 2000, p. 11
Pr. Sebastian Sebu, Ldasati copiii sa vina la Mine. Micul catehism, Mitropolia Ardealului, Sibiu,
1993, p.136
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Ca orice activitate umana, ,,educatia presupune si procese evaluative asociate constant si
aflate in interactiune cu toate celelalte componente ale acesteia™. Practica educationald
presupune numeroase momente de apreciere, estimare si evaluare. Dupa Constantin Cucos,
»sensul termenului evaluare ingaduie diferite conotatii, in functie de realitatile educationale
de care incearca sa dea seama: evaluarea sistemului, a institutiei de Invatdmant, a programe-
lor scolare, a profesorilor si a elevilor™*. Drept urmare, in jurul termenului de evaluare s-au
constituit anumite definitii si derivate.

Este acreditat faptul cd evaluarea ocupa un loc important in cadrul procesului de inva-
tdmant, ea avand intotdeauna un ,raport direct sau indirect cu profesorul, cu invatarea in
extensie si In calitate™. Specialistii agreeaza ideea ca existd diferente intre control si evalu-
are. Sintetizand mai multe opinii si ludri de pozitie ale unor pedagogi consacrati, Constantin
Cucos recurge la definirea urmatoarelor compartimente® care alcatuiesc evaluarea scolari:

» Docimologia reprezinta studiul sistematic al examenelor, analiza stiintificd a modurilor
de notare, precum si identificarea mijloacelor necesare asigurarii obiectivitatii in exami-
nare si evaluare;

» Eficienta invatamdntului se refera la capacitatea sistemului educational de a atinge re-
zultatele preconizate;

* Randamentul scolar este dat de nivelul de gandire teoretica si practica a elevilor;

* Evaluarea scolara este procesul prin care se obtin informatii necesare in vederea ludrii
unor decizii ulterioare; actul evaluarii presupune masurarea si aprecierea rezultatelor
scolare;

*  Masurarea consecingelor instruirii consta in operatia de cuantificare a rezultatelor sco-
lare;

* Aprecierea scolara sau evaluarea propriu-zisa constituie elaborarea unor judecati de
valoare, aprecierea unui rezultat masurabil intr-un cadru de referinta,

*  Examenul constituie o metodd de evaluare intr-o etapa finala;

* Concursul presupune confruntare si concurentd intre persoane, avand un pronuntat ca-
racter selectiv.

Evaluarea scolara face referire la sistemul de Invatdmant, dar in stransa interdependenta
cu alte sisteme ale organismului social, cum ar fi: sistemul religios, economic, politic etc.
Dupa Ioan Nicola, existd douad forme in care se poate concepe evaluarea in spatiul educati-

7.
onal’:

* Evaluarea economica ce vizeaza eficienta sistemului de invatdmant in perspectiva ra-

portului dintre resursele investite de catre societate si rezultatele invatdmantului;

* Evaluarea pedagogica unde eficienta invatamantului este cuantificatd in perspectiva
raportului dintre obiectivele propuse de cétre profesor si rezultatele obtinute de catre
elev.

Ioan T. Radu, op. cit., p. 12

Constantin Cucos, Pedagogie, Ed. Polirom, lasi 1996, p. 99

G. Landsheere, Evaluation continue et examens. Précis de Docimologie, Labor, Bruxelles, 1971, p.
3

Constantin Cucos, op. cit., p. 111

7 Toan Nicola, Pedagogie, E.D.P. Bucuresti, 1992, p. 253.
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Apreciem asadar ca evaluarea reprezinta un element esential al procesului didactic. Unii
specialisti atentioneaza asupra faptului cd “pregatirea viitorilor profesori ca evaluatori in
timpul formdrii initiale (studiile universitare) este aproape complet neglijata”®. Asadar se
impune ca problematica si strategiile evaluarii sa fie abordate cu preponderentd pe parcur-
sul formarii continue (cursuri de perfectionare, stagii de formare). in cadrul cercetdrii asu-
pra evaludrii mai putin discutata este practica evaluarii profesorilor, deoarece ,,de cele mai
multe ori evaluarea este inteleasi prin relationarea la achizitiile elevilor”. Viviane
Landsheere propune o evaluarea a profesorilor atit sub aspect formative, cat si sub aspect
normativ”!?,

Evaluarea de tip formativ are in vedere sprijinirea profesorului pentru optimizarea acti-
vitatilor didactice. Evaluarea normativd urmareste recunoasterea meritelor fiecarui cadru
didactic, stabilind o ierarhizare a competentelor profesionale.

In cadrul activitatilor desfasurate la clasi, profesorul este preocupat de determinarea ni-
velului cantitativ si calitativ al informatiilor achizitionate de cétre elevi. Evident ca procesul
de evaluare nu se rezuma doar la aceste considerente, ci se ’extinde asupra elementelor
functionale importante ale actului didactic: planurile de invatamant, programele scolare,
continuturi, metode, procedee si mijloace folosite”!!, toate acestea ca elemente aflate intr-o
interferentd continua. Cuantificarea si aprecierea rezultatelor obtinute de catre elevi
constituie o conditie necesard pentru evaluarea activitdtilor didactice, precum si pentru
luarea unor decizii de ameliorare si optimizare a procesului de invatamdnt in ansamblul
sau.

in cadrul predarii — invatarii religiei, evaluarea se impune a fi gestionatd cu multa res-
ponsabilitate. In Noul Testament (parabola minelor, Luca, 19, 12-27), Mantuitorul Iisus
Hristos ne prezintd un model de evaluare: un om de neam mare inainte de a pleca intr-o
calatorie mai indepartatd chemand la sine zece slugi ale sale, le-a dat zece mine (unitate
monetara de aur sau argint), poruncindu-le s negustoreasca cu ele pana ce va veni, in vede-
rea inmultirii lor. Chiar dacd au primit un dar identic rezultatele au fost diferite. La intoarce-
re, stipanul a rasplatit fiecaruia dupa rezultatele obtinute. In alt context (pilda talantilor, Mt
25, 14-30) descoperim cad uneori darurile sunt diferite: unu, doi, cinci talanti. Evaluarea
(judecarea, aprecierea) chivernisirii lor se va face pentru fiecare dupa darul primit.

in cadrul orelor de religie, ucenicii primesc acelasi dar, adica invatatura religioasa, ,,du-
pa un anumit timp vine vremea evaludrii si a rasplatirii rezultatelor”'. La religie evaluarea
are un specific cu totul aparte. Pentru profesorul de religie, evaluarea are o functie de con-
statare si reglare a propriei activitati didactice. Rezultatele elevilor sunt un barometru pen-
tru activitatea fiecarui dascal. Important este ca la religie sa fie vizata cu precadere partea
formativa si pragmatica a evaluarii.

Spre exemplificare, daca in conformitate cu programa analitica' 1a clasa I, printre alte
continuturi regésim si pe acela al rugaciunii 7atal nostru, precum si a altor rugaciuni, eva-
ludm nu doar faptul ca un elev a Invatat Tatal nostru si rugaciunile predate, ci mai ales ob-
servam, daca aceste rugaciuni sunt indragite si rostite. La clasa a II - a, programa analitica

Mariana Dragomir, Managementul activitatilor didactice, Eurodidact, Cluj-Napoca 2002, p. 104.
Constantin Cucos, op. cit., p. 102.

10 Vivian Landsheere, L Education et la formation, PUF, Paris, 1992, p. 495.

Ion Albulescu, Mirela Albulescu, Strategii de predare si invatare a disciplinelor socio-umane, Ed.
Napoca Star, Cluj-Napoca, 2002, p. 137.

Pr. Sebastian Sebu, Dorin Opris, Monica Opris, Metodica predarii religiei, Ed. Reintregirea, Alba
Iulia, 2000, p.177.

Programa scolara pentru clasele [-XII, Aria Curriculara Om si Societate, Religie, Cultul Ortodox,
Ministerul Educatiei si Cercetarii, Bucuresti, 2001
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propune printre altele si notiuni de morala crestina (familia crestina, iubirea parintilor). In
cadrul evaludrii este imperios necesar ca profesorul de religie sa observe daca in urma lecti-
ilor predate, elevii sunt mai constienti de iubirea datorata parintilor, precum si de responsa-
bilitatea si datoriile ce urmeaza a fi indeplinite in cadrul familiei. Atat ,,profesorul cat si
elevul sunt cei dintdi interesati in realizarea unei evaludri obiective, bazata pe criterii unita-
re, cunoscute si aplicate in practica scolard curenta”!“.

La clasa a V-a, programa analiticd prevede, printre altele, notiuni de liturgica si notiuni
de morali crestina. In cadrul notiunilor de morala crestind programa prevede predarea unor
pilde, cum ar fi: pilda fiului risipitor, pilda samariteanului milostiv, pilda celor zece fecioare
etc. Dupa insusirea de cétre elevi a continutului unor pilde, profesorul de religie, pe parcur-
sul evaludrii, va observa dacd elevii se raporteaza personal la relatdrile si indemnurile din
pilde.

Pilda fiului risipitor, dincolo de aspectul de cainta si iertare, este pentru fiecare elev un
model de autoevaluare, de intoarcere si apropiere de Dumnezeu. in cadrul pildei fiului
risipitor putem vorbi de unele etape psihologice ale intoarcerii si marturisirii:

* Primad etapa este aceea a constientizarii si a radiografierii starii duhovnicesti: dar venin-
du-si in sine a zis: cati argati ai tatalui meu sunt indestulati de pdine iar eu pier aici de
foame (Lc 15,17).

* A doua etapa constituie hotararea de indreptare si de marturisire: sculdndu-md, ma voi
duce la tatal meu si-i voi spune: Tata gresit-am cerului si fata de tine ..., (Lc 15,18).

* A treia etapd o constituie contextualizarea, punerea in aplicare, a ideii de indreptare si
marturisire: §i sculdndu-se a venit la tatal sau ..., (L¢ 15,20).

» FEtapa a patra o constituie marturisirea propriu-zisa: tatd, gresit-am cerului si fata de
tine ..., (Lc 15,21).

* A cincea etapa o constituie iertarea, dezlegarea si impartasirea darurilor mantuitoare:
aduceti degrabd haina cea mai scumpa si-l imbrdcati ... ca acest fiu al meu mort era si
a inviat, pierdut era si s-a aflat (Lc 15,23-24).

lata cate conotatii psiho-pedagogice si duhovnicesti se pot extrage dintr-o pilda. Totul
depinde de tactul pedagogic si de profunzimea teologica a profesorului de religie, deoarece
»didactica religiei prin contributia sa hermeneutica defineste campul de pertinenta al teolo-
giei”s.

Pentru clasele a [X-a — a XII-a programa analiticd pentru religie, alaturi de celelalte dis-
cipline din aria curriculard Om si societate, isi propune formarea personalitdtii in concor-
danta cu valorile crestine si ,,dezvoltarea de caractere moral-crestine in spiritul dreptei cre-
dinte™'s, in cadrul competentelor specifice la clasa a XII-a este indicata ,,utilizarea variata a
cunostintelor religioase in analiza i situarea unor situatii date™!”.

in cadrul continuturilor, la capitolul de spiritualitate si misiune, unitatea a doua de inva-
tare cuprinde tema: Asceza crestind-post, rugdciune, milostenie-scoala a libertatii si sfinte-
niei. Profesorul de religie, In acest caz, va urmari ca elevii sai sa constientizeze importanta
ascezei crestine ca forma de purificare si apropiere de Dumnezeu. In egalda masura, avand in

14 Nicolae Tordichescu, N. Litoiu, M. Panoschi, Ghid de evaluare. Religie, Ed. Aramis, Bucuresti,
2001, p. 4

15 Maurice Bauman, Jésus a 15 ans, Labor et Fides, Généve, 1993, p. 175.

16 Programa scolara pentru clasele [-XII, p. 47.

17" Ibidem, p. 49.
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vedere ca lectia este adresata unor elevi de clasa a XII-a, elevi capabili si interesati de situa-
rea si dezvoltarea propriei persoane, profesorul de religie va aborda si importanta ascezei
crestine pentru conturarea, formarea si desavarsirea personalitatii.

In cadrul orelor de religie se impune ca evaluarea si aiba un caracter motivational. Ar fi
de dorit ca ,,evaluarea si fie prezentati elevilor ca o sarcinid comuni fireascd”'® si nu ca o
sanctiune sau ca o masura coercitivd. Mai presus de orice, elevii vor fi initiati In credinta si
morala crestind, acest demers fiind facilitat prin ,,antrenarea elevilor 1n viata parohiald prin

intermediul Liturghiei si a altor programe religioase pentru tineret”'?.
Rolul si functiile evaluarii

Este unanim recunoscut faptul ca evaluarea educationald indeplineste atat functii cu carac-
ter social, cat si pedagogic. Scopul fundamental al evaludrii este acela de diagnosticare si
apreciere a anumitor situatii didactice, precum si de reglare a activitatilor scolare, evaluarea
oferind o imagine asupra abilitatilor profesorului precum si a cunostintelor de specialitate si
didactice. Cand se pune problema unei judecati de evaluare in cadrul unor activitati religi-
oase, apare o intrebare: ce evaluam, o stare de moment a elevului, sau mai degraba o meta-
morfozare sau o evolutie a acestuia in plan duhovnicesc? Majoritatea cadrelor didactice —
apreciaza Constantin Cucos — recunosc ca ,,simpla cumulare de date nu constituie incad o
evaluare”?,

Este necesara constituirea unor ierarhii de valori in functie de care sa se facd o estimare
a rezultatelor. In cadrul societitilor moderne coexista mai multe scari axiologice, in acest
context punandu-se intrebarea: profesorul de religie cu ce scard de valori va opera? Exista
si situatii delicate 1n care valorile educationale intrd in conflict in anumite imprejurari con-
crete. Spre exemplu, la disciplina religie elevilor din gimnaziu si liceu le este prezentat
creationismul, tot acestor elevi la disciplina biologie le este prezentat evolutionismul. Daca
in unele societdti occidentale darwinismul este prezentat ca o doctrind nu neaparat ca o
certitudine stiintifica, la noi manualele de biologie — cu mici exceptii — inca sunt structurate
pe calapodul teoriei darwiniste.

Unii cercetatori sustin ,,ca stiinta actuala acceptd creationismul stiintific deoarece este
corect logico-matematic si nu contravine faptelor observate™!. La orele de religie, elevii
descopera ca fiintele si fenomenele biologice sunt creatia lui Dumnezeu, sursa de inspiratie
pentru aceste adevaruri fiind insasi revelatia divina.

Acest context ridica serioase probleme deontologice in procesul de educatie. Elevul este
pus in fata unor situatii didactice conflictuale. Vrednicul de pomenire Patriarhul Teoctist
atrdgea atentia asupra faptului ca: ,,elevii sunt pusi in fata unor nedumeriri ... uneori deru-
tati..., intrucat la anumite discipline invata intr-un fel, iar la religie in alt fel”?2.

Multi contemporani, cdnd vorbesc despre vindecarea tulburarilor sufletesti, o fac intr-un
mod abstract. insa, Sfinfii Parinti nu sunt abstracti in invatatura lor, ci foarte practici. Ei
stabilesc cu mare precizie in ce constd vindecarea sufletului si in ce constd mantuirea omu-
lui. Mantuirea sufletului este legata de vindecarea sufletului. Dupa Sfantul Grigorie Palama,

Ana Danciu, Metodica predarii religiei in scolile primare, gimnazii si licee, Ed. Anastasia, 1999,
Bucuresti, p. 225.

Valer Bel, Misiune, parohie, pastoratie, Renasterea, Cluj-Napoca, 2002, p. 21.

Constantin Cucos, op. cit., p. 105.

Ion Vladuca, F. Gherasim, Ortodoxia si eroarea evolutionistd, Ed. Scara, Bucuresti, 2002, p.9

22 Patriarhia Ortodoxd Romana, Nota nr. 3025 / 9 iulie 2002, p. 1
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vindecarea omului, este calea sigura pentru dobandirea teologiei adevarate care este comu-
niunea omului cu Dumnezeu.

Dincolo de legile biologice si fizice care regleaza viata mai sunt si legile duhovnicesti.
Ignorarea legilor duhovnicesti este o premisa a tulburarilor psihice, in timp ce cunoasterea
legilor duhovnicesti faciliteazd Insanatosirea psihicd si duhovniceascd. Mitropolitul Hie-
rotheos Vlachos apreciazd cad ,,omul sandtos duhovniceste raporteaza totul la Dumnezeu;
asteapta rasplata in Imparatia Cerurilor, nu cauti aici pe pamant indreptatirea de la vreun
om, nu intrd in cercul inselator al justificarilor..., prin rabdare si suferintd in nedreptate
imprumuta in imparatia Cerurilor™?,

Revenind la evaluarea scolard, precizam ca aceasta este importantd deoarece, in functie
de rezultatele evaluarii, profesorul poate sa-si regleze si sa-si desdvarseasca misiunea inva-
tdtoreasca in functie de situatiile date. Dupd Mariana Dragomir, functiile evaludrii?* pot fi
structurate astfel:

1. Functia de diagnoza prin care se constatd modul in care s-au realizat expectantele unei
activitati didactice. Totodata diagnoza oferd date despre situatiile care au condus la ob-
tinerea unor rezultate, ,,atunci cand actiunea evaluativa pune in evidenta ceea ce se afla

la originea situatiei constatate ea indeplineste o diagnoza etiologica .

2. Functia de prognoza a nevoilor si disponibilitatilor viitoare ale elevilor sau ale unitdti-
lor scolare. Aceasta se realizeaza prin teste de aptitudini si de capacitate. In acest sens,
deducem ca menirea evaluarii nu este numai de constatare, ci si de a favoriza desavarsi-
rea activitatii pe care o are in vedere.

3. Functia de decizie, se refera la integrarea unui elev intr-o ierarhie sau la un anumit nivel
al pregatirilor si posibilitatilor sale.

4. Functia selectiva conduce la clasificarea elevilor in urma unui examen sau a unui con-
curs.

5. Functia motivationala (educativ-formativd) conduce la autocunoastere si autoapreciere
din partea elevului. in egald misurd, experienta a demonstrat ci referitor la activitatile
scolare ,,predictiile optimiste au un efect pozitiv, de angajare a celor in cauza la confir-
marea lor”?®. Este important ca un profesor sd motiveze intr-o forma optimistd obtinerea
unei note de catre elev. Atunci cand i se anuntd o nota se face referire la aspectele pozi-
tive: ai luat 9,50 la test, pentru ca la subiectul numarul 1 ai prezentat foarte bine cutare
aspect, pentru ci ai rezolvat foarte bine problema de la subiectul 2 ... si numai dupa
aceea i se va spune, nu ai primit nota zece pentru ca la subiectul ,,x” ai omis cutare as-
pect cerut. Dar i se va preciza elevului in continuare: cu siguranta tu poti mai mult, do-
vada nota bund pe care ai primit-o.

Dincolo de nota acordata, elevul va fi constientizat de faptul ca mai presus de toate este
important ca el sd pastreze si sa traiasca ortodoxia credintei, ,,adica dreapta credinta care
inseamna respectarea dogmelor, a traditiei si canoanelor pe care Biserica Ortodoxa le pas-
treaza cu fidelitate™’.

23 Mitr. Hierotheos Vlachos, Psihoterapia Ortodoxd, Ed. Sofia, Bucuresti, 2001, p. 33.

24 Mariana Dragomir, op. cit., p. 105.

% Jon T. Radu, Evaluarea in procesul didactic, E.D.P., Bucuresti 2000, p. 68.

26 Ton T. Radu, Evaluarea..., p. 69.

27 Camelia Muha, N. A. Paunescu, Religie crestin-ortodoxa, clasa a VIII - a, caiet pentru elevi, cadre
didactice si parinti, Ed. Sf. Mina, Iasi 2001, p. 59
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6. Functia pedagogica este aceea prin care se urmareste ca elevul sa fie constientizat de
posibilititile sale concrete. In relatie cu invatarea, evaluarea elevilor ofera posibilitatea
de a cunoaste gradul de indeplinire a sarcinilor scolare, elevii constientizand distanta la
care se afla fatd de expectantele propuse, precum si munca necesara pentru atingerea
acestor expectante.

7. Functia de informare a partenerilor educationali (societatea, Biserica, comunitatea loca-
13 etc.) priveste stadiul si evolutia pregatirii scolare. Scoala are obligatia sa informeze
societatea cu privire la rezultatele procesului instructiv educative. Mai mult, profesorul
de religie poate informa comunitatea parohiald, preotul, Facultatile de Teologie, eparhia
in legatura cu rezultatele si deprinderile obtinute de elevi pe parcursul desfasurarii ore-
lor de religie. In evaluarea rezultatelor la disciplina religie, “o apreciere ficuta corect,
stimulativ, poate influenta benefic intarirea convingerilor religioase ale elevilor dupa
cum o apreciere facutd cu acrivie, poate diminua aceste convingeri indepartandu-i pe
elevi de Dumnezeu™?®,

in cazul educatiei religioase, criticismul sau aprecierea foarte severa a unei situatii, a
unui elev il poate conduce pe acesta spre stari de anxietate, deznadejde sau chiar depresie.
Important este ca profesorul de religie ,,sa Inceapa prin a-si castiga Increderea adolescenti-
lor incredintati lui, proces prealabil care elimind socul intAlnirii si canalizeaza influenta™?.

Formarea unui sistem de valori, convingeri si atitudini responsabile nu poate fi realizata
prin prelegeri si evaludri cu tentd moralistd sau criticistd®®, metodele interactive, de invatare
prin descoperire fiind cele mai eficiente. Intr-o epoci in care tineretul este foarte critic cu
privire la orice forma de institutie si institutionalizare suntem obligati sd micsoram distanta
dintre banca si catedra, dintre elev si profesor.

Orice forma de impunere brutala a autoritatii va avea efecte nefaste atat in planul educa-
tional cat si in planul relatiei profesor-elev. Este important de subliniat faptul ca elevul nu
respinge autoritatea profesorului, ci el respinge impunerea fortata a acestei autoritati. Atunci
cand discutdm despre anumite vicii, este de dorit ca In prima faza sa nu il intrebam pe elev
daca a practicat cutare sau cutare viciu, sau daca s-a debarasat de cutare viciu, ci mai de-
graba, 1l intrebam pentru inceput ce parere are despre cutare viciu. Acest mod de abordare
faciliteaza desfasurarea unui dialog sincer intre profesor si elev.

Serge Moscovici este de parere ca ,,s-ar putea profita de pe urma unei evaluari obiective
si detaliate a atasamentului fatd de pacient precum si a detasdrii fatd de sine”!. Abordarea
evaludrii, a problematicii si a tehnicilor ei specifice are consecinte de mare complexitate
pentru cd evaluarea nu vizeaza doar examinarea si notarea scolard, ci totodata ,.evaluarea
are o importantd deosebita pentru progresul unei societiti si a unei natiuni”*,

Pentru Biserica, evaluarea activitatilor religioase si a rezultatelor in materie de educatie
religioasa este importantd, deoarece prin evaluare se faciliteaza crearea unui feed-back prin
care profesorul de religie, preotul unei comunitati, dar si alti reprezentanti ai Bisericii sunt
informati in legatura cu starea duhovniceasca a tinerilor, precum si a preocuparilor si intere-
selor lor. Constientizarea apartenentei la comunitatea parohiald, precum si participarea la

28 Pr. Sebastian Sebu, Dorin Opris, Monica Opris, Metodica predarii religiei, Reintregirea, Alba

Tulia, 2000, p. 178

Alain Wyler, Evangile et adolescence, Bureau Protestante de Recherche Catéchétique, Geneve,
1970, p. 113

Adriana Baban, Consiliere educationald, Psinet, Cluj-Napoca, 2001, p.32

S. Moscovici, Psihologia sociala a relatiilor cu celalalt, Ed. Polirom, Iasi, 1998, p. 13

Miron lonescu, Demersuri creative in predare si invatare, Ed. Presa Universitara Clujeana, Cluj-
Napoca, 2000, p. 229
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cult sunt mijloace de pastrare si de intérire a credintei, precum si cale de progres duhovni-
cesc pentru tineri. ,,Liturghia ofera totul pentru sfintirea vietii spirituale; de aceea, credinci-
osul (elevul) nu trebuie ldsat sd caute un substitut pentru trupul lui Hristos™**. Pentru fiecare
dintre noi, apreciaza Sf. Grigorie de Nissa, ,,Trupul lui Hristos a devenit izvor de viata
ardtindu-se mai puternic decat moartea”*. Instructia religioasd se impune a fi patrunsi de
dinamica Liturghiei, ,,In cult, crestinii se impartasesc cu harul lui Dumnezeu si primesc
puterea de a deveni marturisitori ai lui Hristos si a Evangheliei Sale in lume™?®,

Fiecare tandr bine instruit religios pleaca in lume ca marturisitor al lui Hristos, si totoda-
td prin faptele sale poate aduce lumea la Hristos. Fara o participare activa si responsabila la
viata liturgica a Bisericii, elevii pot fi atrasi spre diferite secte si grupari parareligioase.

Aprecierea si notarea in cadrul educatiei religioase

Estimarea si notarea rezultatelor scolare se constituie Intr-un proces ce angajeaza mai multi
parteneri educationali: elevul, profesorul, parintii. Aprecierea randamentului invatarii se
exprima afectiv prin lauda, evidentiere, dojand, sanctionare, iar masurarea ca aspect al eva-
ludrii se exprima prin calificative si note®. Prin calificative si note se apreciazd nivelul
elevului, progresul pe care 1-a facut si locul lui 1n ierarhia clasei. Indiferent de sistemul de
notare, chiar daca uneori se aduc obiectii, notarea este necesara.

Cu privire la sistemele de notare, pe plan mondial sunt folosite mai multe:

* prin punctaj;
¢ note de la: 1-5, 1-6, 1-7, 1-10, 1-20;
* notarea prin calificative FB (foarte bine), B (bine), S (suficient), I (insuficient).

Notarea, indiferent sub ce aspect, constituie un stimulent puternic pentru elevi, cu con-
ditia sa fie facutd in mod obiectiv si Intarita de aprecieri favorabile. Orice eroare in notare il
compromite pe profesor si totodatd, produce dezinteres din partea elevului. Niciodata nu
trebuie confundati evaluarea cu notarea. Intotdeauna existd o granitd intre cunoastere si
intelegere. Se pune problema: ce notdm, nivelul de cunoastere sau abilitatile de intelegere?
Cine infelege un proces inseamni ci si cunoaste componentele acelui proces. In schimb,
daca cineva cunoaste componentele unui proces nu intotdeauna si infelege sistemul. Inves-
tigatiile cu privire la realizarea unei evaludri obiective trimit la mai multe grupuri de fac-
tori: corectitudinea si personalitatea profesorului, asteptarile profesorului, disciplinele de
invatamant, individualitatea elevilor, circumstantele contextuale.

Experienta de zi cu zi ne aratd cd in materie de notare scolara se produc si unele dis-
functii si dificultati. Cele mai multe erori si fluctuatii in notare privesc seriozitatea si perso-
nalitatea profesorului. Redim cateva efecte perturbatoare’’ in evaluare:

33 Prlon Bria, Biserica §i Liturghia in Ortodoxia XXXIV, nr. 4, Bucuresti 1982, p. 487.

3 Gregoire De Nysse, Discours catéchétique, Sources chretiennes, nr. 453, Les Editions du Cerf,
Paris, 2000, p. 317.

35 Pr. loan Icd, Importanta parohiei pentru misiune. Unitatea dintre parohie si Biserica locald, unita-
tea internd a parohiei, mijloace si metode de mentinere a acesteia, in Pastoratie si misiune in Bi-
serica Ortodoxa, Ed. Episcopiei Dunarii de Jos, Galati, 2001, p. 25.

36 Elena Macavei, Pedagogie, EDP, Bucuresti, 1997, p. 482.

37 Constantin Cucos, Pedagogie..., p. 110
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a. Efectul halo. Profesorul face aprecierea prin extrapolarea unor calitati de la o anumita
disciplina la intreaga conduitd didactica a elevului. Aprecierea se face potrivit notei de
la alte discipline. Aici sunt vizati elevii din varful clasamentului precum si cei slabi.

b. Efectul Pigmalion. Elevul este apreciat In functie de parerea pe care profesorul si-a
facut-o despre capacititile sale.

c. Ecuatia personala a examinatorului. Unii profesori folosesc nota pentru motivare si
incurajare, altii folosesc nota ca o masura coercitiva. Fiecare profesor isi structureaza
criterii proprii de notare mai generoase, sau mai exigente.

Diminuarea erorilor in notare este necesara si posibila prin insusirea de catre profesor a
unui comportament profesional si docimologic, in acelasi timp riguros si maleabil care sa
faciliteze corelarea mai multor metode in vederea reducerii si chiar a elimindrii erorilor de
notare.

La religie credem cd notarea trebuie sd fie mai nuantatd. Sunt unele voci care sustin eli-
minarea notarii la religie. Aceste optiuni au motivatiile lor si nu trebuie neapérat contestate.
in schimb, nu trebuie ignoratd nici psihologia copilului, care se simte bine cand primeste o
nota si mai mult decat atat asteaptd sa fie notat. Religia opereaza cu concepte, cum ar fi:
bunatatea si iubirea, dar si cu concepte, cum ar fi: dreptatea si rasplata.

Mai mult ca la oricare disciplind, profesorul trebuie sa se fereasca de erori in notare sau
de partinirea anumitor elevi, daca acestia sunt calificati ca fiind mai buni sau mai cuminti.
Nu trebuie scédpat din vedere faptul cé elevii si studentii se cunosc foarte bine intre ei si sunt
constienti de propria lor valoare cat si de valoarea colegilor.

Remarcam uneori la unii profesori (indiferent de disciplind) si tendinta de a stipani ele-
vii prin amenintarea cu acordarea unor note mici. Daca se intampla acest lucru, este grav.
Profesorul care a ajuns sa practice acest obicei este lipsit de tact pedagogic. Chiar si in
sistemul universitar anumite cadre didactice aplicd un sistem de notare extrem de rigid.
Acest fapt poate conduce la centrarea eforturilor pentru a memoriza cat mai mult, neglijand
aprofundarea si formarea deprinderilor.

Se acrediteaza falsa impresie ca profesorul care este extrem de sever in notare este §i
foarte competent. Se pune intrebarea atunci cand studentii sau elevii unui profesor nu trec la
examen intr-o proportie foarte mare (sa zicem 40%, 50% etc.) nu cumva chiar strategiile si
procedeele de predare-invatare-evaluare ale profesorului respectiv au condus la acest rezul-
tat. Sunt pedagogi care apreciazd cd un sistem de evaluare foarte rigid si simplist pentru
studenti creeaza anumite stereotipii in evaluare, care vor fi utilizate de cétre acestia in inva-
tamantul preuniversitar, mai tarziu.

Ar fi pragmatic in evaluare, inseamna a se recurge la o ,,evaluare” a evaludrii. Dupa un
anumit timp de la evaluarea unor continuturi (doud — patru semestre) se poate reveni la o
noud evaluare a acelor continuturi.

Dacé se constata discrepante majore intre prima si a doua evaluare a aceluiasi continut
deducem ca strategiile didactice nu au fost cele mai bune. Acest exercitiu ne oferd o forma
concretd de autoevaluare si totodatd ne pune in situatia de a regandi anumite metode, pro-
cedee si strategii didactice. La unele discipline constatdm ca la un timp, nu prea indelungat,
de la bacalaureat sau licenta, anumite continuturi se uita cu desavarsire.

Fara a bagateliza notarea la religie, unii sustin cd este binevenita notarea mai generoasa
in virtutea iubirii si a ingaduintei crestine. in fiecare caz de notare profesorul urmeaza si
faca aprecieri, intariri, lamuriri asupra aspectelor pozitive si negative ale raspunsurilor.
Comunicarea notei se face cu promptitudine fara ca profesorul sa fie enigmatic.
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Chiar si in cazul unor raspunsuri modeste profesorul trebuie sa dea dovada de intelegere
si echilibru, asa cum preotul in scaunul de marturisire dd dovada de intelegere si de compa-
siune, ,,Biserica trebuie sa fie antrenatd nu numai in pedagogia pastrarii mostenirii, ci si in
pedagogia transmiterii acestei mosteniri, ca aceasta s devina un mod de viata pentru viitor,
o crestere tainica continud in adevarul credintei™®,

Conceptele si raspunsurile elevilor trebuie confirmate, apreciate, corectate. In cazul unui
raspuns incorect corectarea este obligatorie, dar se cere a fi facutd cu indulgenta, cu Ingadu-
inta: Este interesant cum abordezi tu problema..., dar Biserica invata asa...; Parerea ta
este interesantd..., dar sa vedem i alte pareri.... Fericit profesorul de religie care isi face
un obicei in a fi responsabil cu privire la evaluare.

Fiecare ord de religie este si o ord de consiliere. Atat profesorul de religie cat si consilie-
rul vor face ca interventia lor sd nu fie extrem de criticd, s nu acuze. Este o cerinta ferma
pe care o impune educatia religioasa.

Pentru ca elevii sd fie activi trebuie motivati, provocati, deoarece ,,placerea de a afla
anumite Tnvataturi religioase, precum si multumirea sufleteasca resimtitd de elevi atunci
cand se apropie mai mult de Dumnezeu sunt factorii cei mai indicati spre a mentine si dez-
volta interesul religios™. Elevii vor fi constientizati de importanta aborddrii serioase a
oricarui moment din viata, precum si de necesitatea rugaciunii §i a statorniciei 1n credinta
pentru a birui greutitile cu care se confrunti. In cadrul evaluarilor elevii vor fi atentionati
ca faptele noastre, sunt evaluate, apreciate si rasplatite in ultimd instantd de Dumnezeu.
Judecata particulara si cea universala constituie o forma desavarsita de evaluare.

Pentru a avea o parere a elevilor in ceea ce priveste tema de casi la religie, am chestio-
nat elevi de gimnaziu si liceu din 9 unitati scolare ale judetului Cluj: Scoala Octavian Goga,
Scoala Horea, Scoala Bob, Scoala nr. 6, Scoala nr. 21, Liceul de Informatica, Scoala Ion
Creanga, Scoala Liviu Rebreanu, toate din Cluj-Napoca si Scoala Mihai Viteazul din Cam-
pia Turzii. Au fost chestionati un numéar de 190 de elevi. Au fost adresate doua intrebari:

1. La religie, considerati ca ar trebui sa primiti temd pentru acasa ?
2. Daca raspunsul este da, ce v-ar placea sa primiti ca temd de casa la religie?

Din cei 190 de elevi chestionati 81 (42,6%) au raspuns ca doresc sa primeasca tema de
casd, 93 (49%) au raspuns ca nu doresc tema de casa, iar 16 (8,4%) n-au raspuns. Dupa cum
reiese din chestionar, optiunile elevilor sunt Impartite.

Cei care nu doresc tema la religie aduc diferite argumente: nu, pentru ca religia nu e de
invatat, e pentru noi*’; nu, pentru ca putem sa explicim totul in clasa*'; nu, oricum nu avem
destul timp pentru celelalte teme*. Elevii care doresc si primeasci tema de casi isi argu-
menteazd optiunea sub diferite forme: da, deoarece trebuie sd lucrdm si acasa®’; da, pentru
ci religia este o materie importanti**; uneori o temi (chiar de gandire) e bineveniti*; da, ca
la orice materie*®. Elevii care au optat pentru tema de casd propun si primeasci teme pre-
cum invatarea unor rugiciuni, alcatuirea unor eseuri, dar marea majoritate (aproximativ

3 V. Bel, Misiune, parohie, pastoratie, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca 2002, p. 99.

3 R. Sendroiu, Metode §i procedee de predare a religiei in scoald, Bucuresti, 1997, p. 36.
40" Chestionar nr.2, Scoala nr.6, Cluj-Napoca, 11.06.2003

41" Chestionar nr.4, Scoala nr.21, Cluj-Napoca, 10.06.2003

42 Chestionar nr.104, Scoala Ion Creangd, Cluj-Napoca, 11.06.2003

43 Chestionar nr.24, Scoala Mihai Viteazul, CAmpia Turzii, 12.06.2003

4 Chestionar nr.73, Scoala nr.6, Cluj-Napoca, 11.06.2003

45 Chestionar nr.93, Scoala Ion Creangd, Cluj-Napoca, 11.06.2003

46 Chestionar nr.101, Scoala Ion Creangd, Cluj-Napoca, 11.06.2003
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2/3) opteaza pentru a primi ca tema citirea unor pasaje din Biblie. Apreciem cé acest fapt
este Tmbucurdtor, citirea sistematica din Sfanta Scripturd creeaza obisnuinta si curiozitatea
de a citi Sfanta Scripturd pentru elevul de azi si faciliteaza deprinderea de a citi Sfanta
Scriptura pentru adultul de maine.
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