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TEOLOGIE SI VIATA:

Despre Jertfa Euharistica in teologia siriaca

Pr. lect. dr. IONITA APOSTOLACHE:!

Fundamentul Tainei Sfintei Euharistii se regaseste in ultima Cind pe
care Mantuitorul lisus Hristos a celebrat-o impreuna cu Ucenicii Sdi,
inaintea de dumnezeiestile Sale patimi si de rastignirea pe Cruce. Un
rol foarte important in intelegerea actului de instituire il constituie
insa legatura acestui moment cu traditia judaica. In dimensiunea sa
simbolicd, prefigurativd si cultica, caracterul euharistic al jertfei
vetero-testamentare, reprezintd totodatd punctul de plecare in
definirea rugdciunilor liturgice de mai tarziu. Pe de altd parte,
raportul dintre jertfele Legii Vechi si Taina Sfintei Euharistii se
stabileste prin dimensiunea ,religioasa”? a traditionalei mese iudaice.
Prin ea se descoperea in mod concret multumirea adusa lui
Dumnezeu pentru binecuvantarea darurilor Sale celor multe.
Cuvintele Deuteronomului sunt pilduitoare in acest sens: ,,Cand insa
vei manca si te vei satura, sd binecuvantezi pe Domnul Dumnezeul
tdu pentru tara cea buna pe care ti-a dat-o”.3 In consecints, ,prin
acest verset putem vedea cd nu o rugdciune sfinteste masa, ci
dimpotriva, masa insdsi, fiind expresia darului primit din pamant,
care propriul caracter sacru care impune prezenta rugdciunii. Scopul
rugdciunii nu este acela de a schimba masa prin sfintenie, ci de a
recunoaste intr-insa darul lui Dumnezeu. Intrucat fiecare masi este
primitd ca dar al lui Dumnezeu, reiese ca toate mesele ar trebui
cinstite prin rugdciune” 4

Conexiunea dintre traditia iudaica si cultul crestin, ca element

! Facultatea de Teologie Ortodoxa din Craiova.

2 In traditia iudaicd, masa era socotitd intotdeauna ,religioass” sau mai degraba
»culticd”, definind o stare intermediard intre sacru si profan - vezi: ENRICO
MAZZA, The Celebration of the Eucharist. The Origin of the Rite and the Development of
Its Interpretation, translated by Matthew ] O’Connell, The Liturgical Press
Collegeville, Minnseota, 1999, p. 14, nota 8.

3 Deut. 8, 10.

+IBIDEM, p. 14.



cheie in explicarea si intelegerea procesului de formare a
rugdciunilor euharistice, se regdseste prin urmare in ,cultul divin al
Cuvantului Dumnezeiesc”, ce stribate dincolo de caracterul de
rugdciune, fiind transpus in realitatea pascald si comunitard a
familiei iudaice. De aici se inspird liturgistul german Karl Khristian
Felmy, cand intrevede si explicd parcursul cultului euharistic crestin
de la ,Cina cea de Taind, la Dumnezeiasca Liturghie a Bisericii
Ortodoxe” 5 In acelasi context se desfisoard si abordarea sirologului
britanic Sebastian Brock, care reuseste sda surprinda complexitatea
simbolistico-mistica a Tainei Sfintei Euharistii in teologia siriana,
incepand de la sacrificiul adus de Abel.s Intr-un cuvant, parcursul si
intelegerea dogmatico-misticd a Sfintei Euharistii std in stransa
legdtura cu simbolurile si tipurile Vechiului Testament, prefigurative
caracterului liturgic statornicit prin lucrarea Mantuitorului Hristos si
mostenit peste veacuri in traditia Sfintei Sale Biserici.

Contextul pascal al Cinei Domnului are la baza asa numita
traditie a mesei , chaburah”. Obiceiul era ca la anumite intervale de
timp, de reguld in ajunul sabatului sau al marilor sarbatori, mai
multe familii de iudei si se intdlneascd la o masd, aducand fiecare
din prisosul casei sale. In acest cadru, fiecare fel de mancare era
binecuvantat, iar la final, stapanul casei rostea o rugdciune de
multumire mai lungd in numele tuturor celor ce erau de fata.
Sfarsitul rugdciunii se incheia cu binecuvantarea paharului de vin
din care gusta mai intdi gazda si mai apoi toti invitatii pe rand. La
final, se cantau Psalmi.” In ceea ce priveste continutul acestei ultime
rugdciuni de multumire din chaburah-ul iudaic, de retinut este ca se
rostea dupa o randuiald prestabilitd. Cateva texte, pastrate in traditia

5 Justificarea sa, pornind de la notiunea de ,cind”, aduna laolaltd elementele biblice
(vechi si nou testamentare), pentru a explica ,intemeierea Euharistiei ... in
contextul pascal”. ,,Lucru important este cd aceste relatari prezinta Cina lui lisus in
legdtura cu un ospdt. Formula de la I Corinteni 11 aratd limpede impletirea
celebrarii euharistice specific crestine cu un ospat. Dupa cuvantul privitor la paine
se spune: «Asemenea a luat si paharul dupa cind» (I Corinteni 11, 25)” - vezi:
KARL CHRISTIAN FELMI, De la Cina cea de Taind la Dumnezeiasca Liturghie a
Bisericii Ortodoxe. Un comentariu istoric, editia. a Il-a, traducere pr. prof. Ioan I. Ica,
Ed. Deisis, Sibiu, 2008, p. 11-12.

6 SEBASTIAN BROCK, Fire from heaven: from Abel’s sacrifice to the Eucharist. A
Theme in Syriac Christianity, in Studia Patristica, vol. XXV /1993, p. 229-243.

7 KARL CHRISTIAN FELMY, op.cit. , p. 12.



rabinics, serveau in acest sens ,model”. In acest cadru, este asezat
textul unei rugaciuni, formulate la anul 100 i.Hr. si asezate in
lucrarea apocrifa , Cartea Jubileelor”. ,Si acesta (Avraam) a mancat, a
baut si a binecuvantate pe Dumnezeul cel Preainalt, care a zidit cerul
si pamantul si a fdcut toatd bogdtia pamantului si a dat-o fiilor
oamenilor ca ei sd mdndnce si sd bea si sa-L preasldveascd pe
Ziditorul lor. Si acum, iti multumesc Tie, Dumnezeul meu, pentru ca
m-ai lasat sa vad aceastd zi. latd, am implinit o sutd saptezeci si cinci
de ani si m-am umplut de zile. Sabia vrdjmasului nu m-a biruit, cdci
mi-ai daruit mie si fiilor mei toate zilele vietii mele pand in ziua de
azi. O, Dumnezeul meu, fa ca pacea Ta sa fie peste robul tdu si peste
sdamanta fiilor sai ca sd se faca popor ales pentru Tine si mostenire
peste toate neamurile pamantului de acum si pentru toate zilele intre
neamurile pamantului pana la sfarsitul veacurilor” s

Prin urmare, aceste texte de origine apocrifd constituie, aldturi
relatdrile vetero-testamentare, o veritabild oglindd si sursd pentru
rugdciunile euharistice din Biserica crestind. Fundamentate biblic, ele
scot in evidentd caracterul anamnetic si de rugdaciune al cultului
iudaic, evidentiat, de altfel, si in Sfanta Scriptura.

Dimensiunea euharistica a jertfei vetero-testamentare

Pornind de la caracterul dinamic al rugdciunii iudaice, este bine de
stiut cd invocarea numelui lui Dumnezeu in cultul sinagogic a fost
preluatd si impropriatd in structura anaforalei crestine. Un exemplu
in acest sens este rugdciunea de pocdinta rostitd de Ezra pentru
intregul popor iudeu. Acest context este descris pe larg in cartea lui

8 Enrico Mazza oferd ca exemplu trei fragmente de text, preluate din lucrarea , The
Birkat ha-Mazon” a lui L. Finkelstein (in Revista JOR N.S., nr. 19/1929, p. 211-262):
a. ,Binecuvantat esti Tu Doamne, Dumnezeul nostru, Tmpérate a toate cele vazute
si nevdzute, care hranesti intreaga lume cu bunitate si mild. Binecuvantat esti Tu
Doamne, care hranesti intreaga lume”; b. ,,chi multumim Doamne, Dumnezeul
nostru, cédci ne-ai dat spre mostenire un pamant mult dorit, ca sd ne mancam din
roadele lui si sd ne hrdanim din bunétdtile lui. Binecuvéntat esti Tu Doamne,
Dumnezeul nostru, pentru pamant si pentru roade”; c. ,Ai mild Doamne,
Dumnezeul nostru, de Israel poporul Tau si de lerusalim, orasul Tau, si de Sion,
sdlasul locuirii slavei Tale in altarul si biserica Ta. Binecuvantat esti Tu Doamne,
Cel ce zidesti lerusalimul” - vezi: ENRICO MAZZA, The Celebration of the
Eucharist, p. 16; vezi si lucrarea lui LUCIEN DEISS, Springtime of the Liturgy, the
North Central Publishing Company, St. Paul, Minnesota, 1979, p. 30.
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Neemia,? atunci cand, adunati la rugaciune, levitii au zis cétre cei
care erau de fatd: ,Sculati-va si binecuvantati pe Domnul Dumnezeul
vostru din veac in veac!”. Indemnul este urmat de rdspunsul celor
din popor: ,sldveasca-se numele Tdu cel slavit si mai presus de orice
lauda si slavire!”. Urmeazad in sfarsit rugdciunea de multumire adusa
de Ezdra: ,Numai Tu esti Domn si numai Tu ai facut cerurile,
cerurile cerurilor si toatd ostirea lor, pamantul si toate cele de pe el,
marile si toate cele ce se cuprind in ele; Tu dai viata la toate si tie se
inching ostirea cerurilor”. In continuare, autorul adanceste caracterul
de multumire al rugdciunii sale, invocind pe larg a binefacerile
creatoare, randuite prin iconomie dumnezeiasca spre apdrarea
poporului ales.’ Tot in acest sens trebuie subliniat si caracterul
anamnetic al invocadrii, textul surprinzand elemente de detaliu din
istoria poporului ales. In felul acesta, analizat in contextul siu
istorico-euharistic, intregul capitol 9 al cartii Neemia a fost asezat de
cercetdtori intr-un cadrul general de intelegere a formarii anaforalei
crestine.!!

Teologia Psalmilor constituie in aceeasi mdsurd un reper

9 cf. Neemia cap. 9.
10 Aici sunt prezentate pe larg principalele coordonate ale istoriei poporului iudeu.
Sunt amintite asadar episoade legate de: geneza (v. 6), faptele Patriarhului Avraam
(v. 7-8), exodul egiptean (v. 9-11), pribegia din desert (v. 12-21) si nu in cele din
urmd intrarea in pAmantul fagaduintei (v. 22-31). In fiecare tablou, Dumnezeu este
invocat prin apelativul ,Tu” (ebr. ’‘at-tah), in contextul intelegerii personale a
legdturii cu El. Se arata totodatd ca Domnul transcede cdderile si alunecarile
poporului ales, imbratisandu-1 de fiecare datd cu milostivirea unui Parinte iubitor:
,Dar, in mila Ta cea mare, nu i-ai starpit, nici nu i-ai pédrasit, cdci Tu esti un
Dumnezeu milos si indurat” (v. 31) - vezi: MARK A. THRONTVEIT, Esdra-Neemia,
edizione italiana a cura di Carla Malebra, Claudiana, Torino, 2011, p. 111-112.
11 Integrarea acestei rugdciuni in contextul formarii anaforalelor crestine de mai
tarziu este descrisa si explicatd pe larg de liturgistul britanic Geoffrey J. Cuming. El
vede in invocarea atributului creator al lui Dumnezeu si in implicita multumire
adusd Lui pentru toate binefacerila revarsate asupra poporului iudeu , 0 anticipare
a anaforalelor Sfintilor Marcu si lacob. Mai apoi, urmeaza o referintd scurtad
referintd asupra cinstirii aduse cerurilor (unde Sfantul Ioacob introduce invocarea
Sanctus), si apoi un rezumat al Vechiului Testament, incepdnd cu numirea lui
Avraam si continudnd in detaliu cu intreaga intrare in Paméantul Fagaduintei.
Acestea, impreund cu detaliile din Epistola cdtre Evrei, capitolul 11, au generat cu
sigurantd un model pentru autorul Constitutiilor Apostolice” - vezi: vezi: G.J
CUMING, The Shape of Anaphora, in Studia Patristica, vol. XX, 1989, p. 334.
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foarte important in intelegerea procesului de formare al cultului
euharistic crestin. Acest lucru reiese cu usurintd din citatele
scripturistice folosite in anaforalele rasdritene si apusene. Pot fi luate
ca exemplu in acest sens versetele Psalmilor 104, 105 sau 107, unde se
aduce multumire lui Dumnezeu pentru , minunile si judecatile gurii
Sale”,12 pentru scoaterea poporului ales din robie® si nu in ultimul
rand pentru izbdvirea din méana vrdjmasului.4 Pe de alta parte, in
inteles practic, verbul evyapiorew si implicit evyapioria se descopera ca
sjertfa de multumire”’s adusa din ,inima infrantd si smeritd pe care
Dumnezeu nu o va urgisi”.® in consecintd, teologia euharistica a
Psalmilor ofera un plus aspectului de jertfd, imprimat constintei
iudaice prin glasul profetilor. Accentul cade aici pe disponibilitatea
spre ascultare, socotitd a fi mai mult decat implinirea formald a Legii.
Cantarea plind dragoste si multumire a Psalmistului este mai placuta
fnaintea lui Dumnezeu decét , arderile de tot”.17

in consecintd, putem spune cd, dincolo de caracterul sdu
anamnetic, jertfa Vechiului Testament imbracd o dimensiune
practica.’® Comentariile moderne fac apel la aceastd realitate in
folosul determindrii contextului mai larg al definirii originii
rugdciunilor euharistice. Un aspect foarte important este practica
invocarii Sfantului Duh, care, atunci cand jertfa este bineprimita, se
pogoard de ca ,un foc din cer”, mistuind prinoasele aduse. Asa se
face cd imparatul David, ridicind jertfelnic Domnului, ,a inaltat
ardere de tot si jertfe de impacare si a chemat pe Domnul si

12 Cf. Ps. 104, 5.

13, Parintii nostri in Egipt n-au inteles minunile Tale, nu si-au adus aminte de
multimea milei Tale si Te-au amarat cand s-au suit la Marea Rosie. Dar i-a mantuit
pe ei pentru numele Sdu, ca sd facd cunoscutd puterea Lui” (cf. Ps. 105, 7-8).

14 ,,inaljcé—Te peste ceruri, Dumnezeule, si peste tot pamantul slava Ta, ca sd se
izbdveasca cei pldcuti ai Tai” (Ps. 107, 5).

15 Cf. Ps. 100 si Jer. 33, 11.

16 Cf. Ps. 50, 18: ,Jertfa lui Dumnezeu: duhul umilit; inima infrintd si smeritd
Dumnezeu nu o va urgisi”.

17,,Ca de ai fi voit jertfd, ti-as fi dat; arderile de tot nu le vei binevoi” (Ps. 50, 17).

18 Cuvantul jertfi se explica terminologic prin latinescul sacrificium, (sacrum - stant,
sacru; facere - a face, prin care se evocd literalmente ideea de raportare sensibild la
Dumnezeu, printr-o multumire adusd intr-un cadru liturgic, implicand aici
»~depedendenta fatd de El si respectul singural datorat Lui” (Dictionaire de Theologie
Chatolique, tome 14, premiere partie, Rosny - Schneider, Paris, 1939, p. 662).
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Dumnezeu l-a auzit trimitand foc din cer pe altarul arderii de tot”.»
Traditia unei astfel de multumiri este confirmata si de cea de a IlI-a
Carte a Cronicilor, unde autorul descrie foarte concret actul
sacerdotal implinit de impdratul Solomon inaintea poporului. Astfel,
»~cand a sfarsit Solomon rugdciunea, s-a pogorat foc din cer si a
mistuit arderea de tot si jertfele, si slava Domnului a umplut
templul”.2 Isaia proorocul primeste in descoperire dumnezeiasca
,focul cerului care purificd buzele sale pentru ca el sa fie demn de a
rosti cuvantul divin”.2t Relatarea sa face dovada uneia dintre cele mai
graitoare imagini cu privire la dimensiunea curativa a Tainei Sfintei
Impartisanii. Primirea ,cirbunelui aprins” se face astfel spre
~stergerea pacatelor” si ,curatirea faradelegilor” .2

Simbolismul focului euharistic in traditia siriaca

Asezatd in vecindtatea traditiei aramaice si alimentata din bogatia de
imagini si simboluri vechi-testamentare, teologia siriand dim primele
veacuri si-a confirmat de fiecare datd capacitatea persuasiva de

9] Cronici 21, 26. Tntregul simbolism al focului coboréat din cer se descoperd in
specificul traditiei euharistice siriene, unde fiecdrei rugaciune euharistica este
marcatd de cuvintele: ,Rdspunde-mi mie!”. Prin urmare,, ,este demn de ramarcat
faptul cad in acest pasaj Targumul parafrazeaza cuvintele «i-a rdspuns lui» cu «a
primit rugdciunea sa», idee de asemenea introdusd prin implicarea in textul de la
Levitic 9, 23 de cdtre Targumul Ps. lonatan, care afirma ca atunci cdnd Moise si
Aaron au binecuvantat poporul in putie, deindatd in pustiul arzdtor, eu s-au rugat
cu cuvintele: «Fie ca Domnul sd primeascd jertfa ta si sd ierte pdcatele tale».
Aceasta primire este de asemenea asezatd in legatura cu jertfa lui Solomon de catre
Targumul la Cantarea Cantdrilor 5, 1, unde Dumnezeu este reprezentat ca
spunand: «Primesc cu bucurie mireasma tdmaii tale ... si trimitand foc din cer
mistui intreaga jertfa». Un alt punct interesant ii putem gdasi in Targumul la
Cronici, cu referire la textul din Cronica a II-a, 7, 1, unde focul dumnezeiesc in loc
sd «mistuie» ofranda asezata Inainte, «o termind» (gmarat), folosindu-se aici verbul
gmar, intdlnit de asemenea in descrierea lucrarii Sfantului Duh in mai multe
Anaforale Siriene de Résdrit, cei-i drept intr-un sens diferit” - vezi: SEBASTIAN
BROCK, Fire from heaven ..., p. 230.

20Cf. II Cronici 7, 1; vezi aici si: Lev. 9, 24; 1 Regi 18, 38.

AMAURICE COCAGNAC, Simboluri biblice. Lexic teologic, traducere din francezd de
Mihaela Slavescu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 45.

2(f. Isaia 6, 6-7: ,,Atunci unul dintre serafimi zbura spre mine, avand in mana sa
un carbune, pe care il lua cu clestele de pe jdratic. Si l-a apropiat de gura mea si a
zis: «latd s-a atins de buzele tale si va sterge toate pacatele tale, si faradelegile tale
le va curdti»”.
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transmitere a adevarurilor de credinta. Una dintre numeroasele
punti de legdtura cu dimensiunea euharistica a jertfelor Vechiului
Testament este simbolismul ,focului dumezeiesc”, coborat din cer
prin puterea si lucrarea Sfantului Duh. Pe aceasta temd, teologia
patristicd a primelor veacuri, materializatd in special in scrierile lui
Afraate si la Sfantul Efrem Sirul, oferd mai multe explicatii in
legdtura cu jerfele aduse de Cain si Abel.» Aspectul mistic al acestui
prim ,eveniment euharistic” surprinde foarte bine legdtura dintre
traditia crestinismului primar si vechile mosteniri iudaice. Sirologul
englez Sebastian Brock explicd aceastd intrepatrundere, afirmand
totodatd cd a fost preluatd dintru inceput de teologia siriacd, in baza
unei traditii exegetice comune, in contextul unitar al limbii semitice.
Teoria sa este confirmatd prin trimiterile desprinse din insemnarile
lui Afraate, unde se accentueazd indeosebi curdtenia inimii, ca
element principal in primirea jertfei si pogorarea binecuvantdrii prin
focul dumnezeiesc. ,Este adevarat ca prin curdtia inimii” - spune
Afraate - ,, Abel a avut trecere inaintea lui Dumnezeu, pe cand Cain a
fost respins? Cu s-a facut Abel constient de primirea jertfei sale, pe
cand a lui Cain a fost respinsa? Voi incerca sa va explic despre aceata
pe cat imi va sta in putintd. Sunteti constienti, iubitii mei, ca jertfa
care a fost primitd inaintea lui Dumnezeu se deosebeste prin faptul
cd focul s-a coborat peste ea din ceruri si cd ofranda a fost mistuitd de
el. Astfel, caind Abel si Cain au pus asezat ofrandele lor impreund,
focul cel viu care slujea inaintea lui Dumnezeu a venit si a mistuit
jertfa curatd adusa lui Abel, neatingandu-se de cea a lui Cain, pentru
cd era necuratd. Prin aceasta a stiut Abel cd jertfa sa fusese primita si
Cain ca a sa fusese respinsa. Si roadele inimii lui Cain mai tarziu au
marturisit si au ardtat cd era plin de intelepciune, cand s-a omorat
fratele: din ceea ce mintea sa dobandise, mainile sale au dus la
implinire. Ins& curatia inimii lui Abel a implinit rugaciunea” 2

2 Adusd din roadele campului, jertfa lui Cain a fost una nesangeroasa, spre
deosebire de cea a fratelui sdu, care fusese adusa din prisosul turmelor de oi pe
care le pdastorea. Actul de multumire al celor doi frati constituie in fapt prima
forma de jertfa materiald adusa lui Dumnezeu. Traditia iudaicd a asezat in cult
acest mod de practic de manifestare fatd de Parintele Ceresc, consolidandu-1 de
aceeasi maniera expiatorie, pe de o parte, in jertfele nesangoroase si, pe de altd
parte, in jertfe sangeroase.

24Dem. 1V, 2.
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Prezent sporadic in traditia exegeticd de limbad greacd,»
simbolismul , focului dumnezeiesc” este specific teologiei siriene de
secol IV. Aldturi de Afraate, Sfantului Efrem Sirul face trimitere la
jertfa celor doi frati in comentariul sdu la Geneza. Sfantul Parinte
aratd in primul rand cd ofranda lui Cain a fost facutd cu nepasare,2
fard sa tina seama cd trebuie sa-i aduca lui Dumnezeu din cea avea
mai bun. ,Intrucat Cain a s-a ingrijit prea putin de prina sa ofrands,
Dumnezeu a refuzat sd o primeascd spre a-l1 invdta pe Cain cum
trebuie sa aduca a jertfd. Caci el avea din belsug tauri si vitei si
numeroase animale si pdsdri din care putea sa aducd jertfa lui
Dumnezeu. Insi nu a jertfit din acestea in ziua cand a asezat pe
jertfelnic din primele roade ale pamantului. Care ar fi fost
nenorocirea dacd ar fi adus seminte curate sau daca ar fi ale din rodul
copacilor sdi? Desi aceasta ar fi fost lesne de implinit nu a facut-o. Nu
pentru cd ar fi vrut sa facd altceva cu cele mai bune grane si fructe pe
care le avea, ci pentru cd, in inima jertfitorului, nu era dragoste
pentru Cel care urma sd primeascd jertfa adusa. Asadar, pentru
faptul ca si-a adus jertfa cu nepasare, Dumnezeu nu a primit-o, ca nu
cumva sa creada cd Dumnezeu nu cunostea nesébuin’;a sa, sau ca
Dumnezeu ar fi primit ofrandele sale in locul celor oferite din inima.
Astfel, Dumnezeu a respins jertfa lui Cain, nu numai pentru ceea ce
facuse, ci si pentru cd urma sa facd”.” Vazand ca jertfa fratelui sdu
fusese primtd, Cain ,s-a intristat tare”? pentru ca ,focul, prin
coborarea sa, alesese intre cele doud jertfe. Fata lui devenise
posomorata pentru cd vazuse raul din ochii parintilor, a fratilor si
surorilor sale atunci cand jertfa sa fusese respinsa. Vazusera cu totii
sd jertfa lui Cain a fost asezatd in mijlocul focului si cu toate acestea,
focul nu se atinsese de ea”.»

Simbolismul jertfei lui Cain si Abel a fdcut de asemenea

25 Tn speta la Didim cel Orb si Sfantul Chiril al Alexandriei.
% ,Cain a adus jertfd lui Dumnezeu din roadele pamantului. Si a adus si Abel din
cele intai-ndscute ale oilor sale si din grdsimea lor. Si a cautat Domnul spre Abel si
spre darurile lui” (cf. Fac. 4, 3-4).
27 EPHRAIM THE SYRIAN, The Armenian Commentary on Genesis, translated by
Edward G. Mathews, in Corpus Scriptorul Christianorum Orientalium (CSCO),
Aedibus Peeters, University of Virginia, 1998, 111, 2-3.
28 Cf. Fac. 4, 5.
29 Com. Gen. 111, 3.
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interesul preocupdrilor teologice ale parintilor sirieni din secolul al
V-lea. In felul acesta, imaginea focului euharistic din capitolul patru
al Genezei a fost preluata in omiliile versificate ale lui Narsai si Iacob
de Sarug. Din insemnadrilor lor retinem cd Dumnezeu primeste cu
dragoste jertfa adusa cu inimd curatd, fara viclesug sau nepdsare,
manie sau invidie. Folosind de forma dialogicad a pozei sale, Narsai
aratd astfel cd, ludnd seama la inima celor doi frati, Dumnezeu a stiut
dintru inceput vrednicia darurilor aduse. Chiar si dupd ce respinge
jertfa lui Cain, El cautd sa-1 indrepte spre a nu savarsi fratricidul.
»Ziditorul, care a cunoscut dintru inceput de alunecarea
Protopdrintilor, a dorit sd conduca dorinta lui Abel si pe cea a fratelui
su spre implinirea lucrurilor vdzute./ Intelepciunea sa s-a facut
asemenea unei balante in care a cantatit amandoud (jertfele), caci
dragostea pentru cel drept a fost prea grea si vonta inteldtorului prea
usoard./ Cu dragoste, Dumnezeu a primit jertfa lui Abel a cdui inima
era curatd, si a respins-o pe cea a lui Cain, a cdrui constiinta nu era
transparenta./ Ziditorul a fdcut sa se stie prin foc care din cele doua
jertfe le-a primit; focul a pus stdpanire pe jertfa lui Abel si a mistuit-o,
insa nu s-a atins de cea a lui Cain./ Cain a cunoscut o mare
amdrdciune si s-a intristat foarte mult, si ridicAndu-se impotriva
Ziditorului, se intreba pentru ce i-a respins jertfa./ $i Domnul i-a
raspuns deschis lui Cain, cu voce blanda: «Daca tu ai fi venit cu gand
drept, ti-as fi primit darul. Insi, daci veninul gandurilor tale nu
poate fi stampdrat de dulceatd, pacatul tdu s-a cuibarit, la poartd, si
nu va pleca de la tine./ latd ofranda ta, gelozia! Eu nu ti-am dat-o pe
aceasta, de ce te intristezi atunci? Nu ai tu puterea asupra celor care
sunt ale tale? Mergi si poarta de grija de ceea ce este al tau!»/ Vointa
lui Cain nu a putut fi schimbata, dupa ce a fost certat, si nu a acceptat
sa se lase indreptat de cele ce pe care le auzise”.®

La randul sdu, lacob de Sarug, vorbind despre ritualul
aducerii celor doud jertfe de Cain si abel, face trimitere la focul
dumnezeiesc care, pogorandu-se din cer a mistuit darurile aduse de
cel curat la suflet: ,Focul euharistic a coborat din indltime/ si a les

30 Homélies de Narsai sur la Creation, en F. GRIFFIN (ed), Patrologia Orientasis (PO),
tome XXXIV, fasc. 3 et 4, edition critique de texte siriaque, introduction et
traduction frangaise par Phlipe Gignous, Centre National de la Recherce
Scientifique, Brepols, Turnhout-Belgique, 1968, Homelie IV, 325-340, p. 631.
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intre cele doud jertfe .../ focul a mistui jertfa lui Abel, aratand cd a
fost aleasa,/ in timp ce darul fatarnic al lui Cain a rdmas intreag” .3
Mai mult, fiind ucis de fratele sau, Abel devine el insusi jertfa
inaintea Dumnezeu. Acest tablou este valorificat de imnograful sirian
in contextul celor doud posibilitdti pe care Dumnezeu le ofera lui
Adam in Rai, atunci cind aseazad inaintea sa viata si moartea.®
Pornind de la acest aspect, imnograful sirian personificd cele doua
Enoh: ,Daca fructul care i-a parvenit a fost nemuritor,/ Cum au
supravietuit oare ramurile care l-au purtat!/ Este limpede atunci cd a
fost muritor si nemuritor/ $i ca cele doua posibilitdti erau in el
dintru inceput./ Pe toate le-a primvit cu ochii sdi si a crezut ca si el
este asemenea:/ Viata si moartea existand in el./ Mai intai de toate,
el a gustat moartea prin Abel care a sacrificat si doborat;/ Deindatd,
el vdzu viata prin Enoh, care a fost indeparat”  Jacob vorbeste astfel
despre focul dumnezeiesc care ,se coboard” (rehpat) si ,rdmane”
(Seknat) peste jertfa lui Abel. Mai mult , el este chemat (zminta) din
inaltime, fiind invocat”, cdci ,cei doi frati l-au invocat la ospat si el a
venit jos” .34

Toate aceste verbe sunt folosite ulterior in context euharistic,
cu trimitere speciald la persoana Sfantului Duh. Profesorul englez
Sebastian Brock aminteste in acest sens despre o receptarea a acestor
verbe in anaforalele siriene din latura risiriteand. In foarte multe
dintre ele ,se vorbeste despre invocarea Duhului Sfant care este
chemat sd «vina deasupra» si sd se «rdmand peste» Paine si Vin, si
multe texte vorbesc despre epicleza ca moment in care preotul
cheamd pe Sfantul Duh”. In acelasi fel se poate explica si
dimensiunea euharisticd a focului din jertfele fratilor Cain si Abel.
»Abilitatea focului de a alege intre cele douad jertfe” - noteaza S. Brock

31 JACOB OF SERUGH, Bedjan (ed), Homily V, p. 8, apud SEBASTIAN BROCK, Fire
from Heaven, p. 232.
32 ,Din toti pomii din rai poti si manénci, lar din pomul cunostintei binelui si
rdului sa nu mananci, cdci, in ziua in care vei manca din el, vei muri negresit!” (Fac.
2,16-17).
33 JAQUES DE SAROUG, Quatres Homélies Métriques sur la Creation, traduites par
Khalil Alwan, en CSCO, vol. 509, Scriptores Syri, tomus 2015, Lovanii, 1989,
Homélie II, 220, p. 28.
34 JACOB of SERUGH, Bedjan (ed), Homily V, p. 8-9.
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- ,este de asemenea interesantd dintr-un punct de vedere diferit.
lacob a avut cu siguranta in minte Comantariul Sfantului Efrem la
Genezd, caci foloseste acelasi verb (persat). Ideea, diferita de context,
este foarte asemdnatoare cu aceea a «focului intelept», @povipiov op
care se gdseste in limba greacd (sau in latind) la sfarsitul secolului al
II-lea 1.Hr., avand probabil origini stoice. Acest @povipov mop,
compatibil in mod normat contextului legalist (cateodata
eshatologic), are de asemenea abilitatea de a face distinctia intre
drepti si pacatosi”.®

in’,celesurile dogmatico-mistice ale ,foloul euharistic” la Sfantul
Efrem
In traditia Bisericii primare dimensiunea euharistici a prezentei
Fiului lui Dumnezeu in lume este foarte frumos exprimatd prin
simbolistica ,focului dumnezeiesc”. Traditia siriacd ofera in acest
sens o serie de interpretdri hristologico-mistice, deosebite prin
caracterul persuasiv al mesajului transmis. In scrierile Sfantului
Efrem Sirul aceastd dimensiune este analizatd in primul rand sub
aspect soteriologic, oferindu-i un contur cu totul special in persoana
Maicii Domnului. In gandirea sa, ,Eva cea noua” este vazutd
asemenea ,unui ochi luminos” care prin acordul liber exprimat si
prin puterea credintei ,a schimbat cu totul viata lumii”. Pe de alta
parte, ea este privitd ca ,Mireasd a Luminii” si ,Trdsurd a Focului
Dumnezeiesc”. Toate aceste imagini, majoritatea de sorginte biblicd,
sunt dezvoltate de Sfantul Parinte in alcatuirile sale imnografice.

Purtand in pantece ,Focul cel dumnezeiesc”, Sfanta Fecioara
se invredniceste a deveni ea insdsi ,Carutd a dumnezeirii”: , Car
trupesc s-a ficut Maria,/ Luandu-L pe Cel valvaietor la san./Ingerul
a rdmas uimit cum Fiica Omului,/L-a purtat pe Domnul neamului
omenesc” .36

,Cdrbunele aprins” este un alt exemplu folosit de Sfantul
Efrem cu trimitere la Persoana Mantuitorului Hristos si la Sfanta
Euharistie. Inspirat din viziunea profetului Isaia,® el vorbeste despre
puterea mantuitoare a intrupérii. ,Carbunele de Foc, care a venit sd

% Vezi: SEBASTIAN BROCK, Fire from heaven ..., p. 232-233.
3 IDEM, Mireasa luminii. Imne despre Maria in Biserica Siriacd, 1994, p. 75, 99.
371s.6,3
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arda spini si pdldmida s-a sdldsluit intr-un pantece, curatind si
sfintind acel loc de chinuri si blesteme”.? Logosul incandescent S-a
sdldsluit in pantecele Sfintei Fecioarei ca intr-un cuptor, nevatamand
cu nimic firea omeneasca. ,Carbunele dumnezeiesc” s-a facut om si
S-a ldsat leganat pe maini omenesti. Prin dragostea Sa mantuitoare,
Hristos - ,Focul cel dumnezeiesc” scoate neamul omenesc din
»intunericul si din umbra mortii” la ,lumina cea mare”3 a mantuirii:
,Fiica pdrintilor sdraci s-a facut mama Celui Bogat,/ in a carei
dragoste a fost astfel asezat./Desi a fost Foc in pantecele
Fecioarei,/Ea nu s-a ars de flacdrile Lui./Cu dragoste a imbratisat
Carbunele aprins,/Si  totusi nu s-a vdtdmat, tinandu-L cu
cinste./Focul cel arzator S-a intrupat/$i a fost strdns de mainile
Mariei!/Soarele cel Mare si-a adunat razele,/In spatele unui norisor
luminos./O tanara fecioard a devenit mama/Celui care a plasmuit pe
Adam si intreaga lume” .40

Simbolismul , Carbunelui aprins” este folosit de Sfantul Efrem
si atunci cand vorbeste despre Sfanta Euharistie. ,In Painea Ta
Doamne, stda ascuns Duhul, care nu este consumat,/in Vinul Tau
salasluieste Focul, ce nu este baut:/Duhul e in Painea Ta, Focul in
Vinul Tdu,/minune ardtatd, primita de buzele noastre”. Pornind de la
acest imn, Sebastian Brock arata sorgintea biblica a simbolisticii
ofocului” in traditia siriacd: ,Painea si vinul sunt sfintite prin
pogorarea Duhului ca foc. Ideea pogorarii focului in acest context
deriva dintr-o serie de pasaje din Vechiul Testament, unde pogorarea
focului peste jertfd exprimd primirea jertfei de catre Dumnezeu,#
inchinarea lui Solomon la templu. In acest al zecelea Imn despre
credintd, Sfantul Efrem face o referire speciald la jertfa lui Ilie pe
Muntele Carmel,# mistuitd prin pogorarea unui foc dumnezeiesc”.4
In Noul Testament intdlnim de asemenea imaginea ,focului

B E.Csyr. 1, 5.
39 cf. Isaia 9,1
40 S. BROCK, Maria in Biserica Siriacd, in ,Mireasa luminii. Imne despre Maria in
Biserica Siriaca”, p. 75.
41 De exemplu, in II Cronici 7, 1.
421 Regi 18, 38.
43 5. BROCK, Efrem Sirul. I. Ochiul luminos. Viziunea spirituald a lumii la Sfantul Efrem
Sirul, Traducere Pr. Mircea Ileciu si II. Imnele despre Paradis, traducere Diac. Ioan I
Icd Junior, Ed. Deisis, Sibiu, 1998, p. 117.
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dumnezeiesc”, pogorat peste Sfintii Apostoli in ziua Cincizecimii.

In felul acesta, coreland simbolistica focului cu Persoana
Sfantului Duh, descoperim autenticul acestei sintagme, folositd in
traditia siriacd sub forma ,Foc si Duh”. Ajutindu-se de aceste
simboluri, Efrem vorbeste despre prezenta ,focul divin” in pantecele
Fecioarei, dar si in raul Iordan, la Botezul Domnului. El se adreseaza
Mantuitorului Hristos cu cuvintele: ,Priveste, Foc si Duh este in
pantecele celeia ce Te-a nascut,/ Foc si Duh este in raul in care ai fost
botezat/Foc/si Duh sunt si in botezul nostru/In Paine si in Potir
sunt de asemenea Foc si Duh Sfant” .4

In imaginile creionate, putem observa cu usurintd evidenta
paralelismului pe care Sfantul Efrem in creeaza intre activitatea
sfintitoare a Duhului, Euharistie si zdmislirea Mantuitorului in
pantecele Sfintei Fecioare. In acest context, Sfantul Pirinte dezvolti
legitura dintre Intrupare si Euharistie, definitorie pentru hristologia
siriacd din primele patru secole. Astfel, plecand de la analiza textului
de la Luca 1, 35, Sebastian Brock conchide: ,Se pare cd, in legdtura cu
actul zamislirii, scriitorii sirieni au evitat in mod deliberat sa aseze
imaginea focului in legdtura cu Duhul Sfant, legandu-o in schimb de
dumnezeiasca Intrupare a Logosului in pantecele Sfintei Fecioare” .
In sprijinul argumentatiei sale, Brock invoci strofa 40 a Imnului
dialog dintre Maica Domnului si Arhanghelul Gavriil: ,,Cuvintele
tale ma tulbura foarte,/ Caci, dupa cuvintele tale, El este foc,/ Si cum
va rdamane pantecele meu nevatamat, primind Focul intr-insul?” .4z

Intr-un foarte frumos poem, asezat sub titlul de ,Mireasa lui
Hristos”, Sfantul Efrem surprinde parcursul coborarii ,Focului
dumnezeiesc” mai intai in pantecele Fecioarei, apoi in apa Iordanului
la botezul Mantuitorului Hristos si de aici in toata fiinta Bisericii, ca
suflu viu al , Trupului Tainic al Domnului”. El insusi trdieste aceasta
intensd deificare mistica in Hristos, desfasurandu-se aproape extatic
in fata minunii dumnezeiesti: ,,Din pantece lisus este in mine/ si eu
sunt in El prin apa./ O Fecioard curata mi L-a ddruit,/ Si Botezul m-a
daruit Lui./ A aprins in mine focul iubirii Sale:/ din apa l-a aprins in

“4FA. 23

4 Imnele despre credintd, 10, 17.

4 5. BROCK, Fire from heaven, p. 238.
47 apud IBIDEM,, p. 239.
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mine./ De iubirea mantuirii eu ard,/ Si insetez dupd imbratisarea
Mirelui Ceresc./ Cu untdelemn sfintit sunt pecetluit,/cu apa cea vie
sunt botezat,/ cu taierea Duhului sunt insemnat imprejur,/ si in
Imparatia cea Cereasca sunt chemat” .4

In concluzie

Parintii Sirieni confirmd la scara larga valoarea euharistica jertfei
vechi-testamentare, legata indispensabil de conditia interioard a celui
care o prezintd inaintea lui Dumnezeu. Intelegem de aici ca darurile
aduse de Cain ca jertfa nu au fost respinse pentru cd erau necurate, ci
pentru cd acesta avea sufletul intinat. Omul nu poate oferi nicidecum
dintru ale sale, pentru cd astfel s-ar face pe sine stapan peste ceea ce
i-a fost dat in dar, spre folos si spre subzistenta. Darul sau se aduce
ca jertfa din darurile primite de la Dumnezeu, dupd cum spunem la
Sfanta Liturghie: ,Ale Tale dintru ale Tale, Tie iti aducem de toate si
pentru toate”. Intreaga Sfanta Liturghie este prin urmare o aducere de
daruri. Cu toate acestea, sunt si daruri pe care Dumnezeu ,nu le
voieste, ci le refuzd, din pricina pacatoseniei aducatorilor. Cazuri de
acest fel sunt multe, nu numai la cei vechi, ci si la cei ce trdiesc sub
Har. De aceea sa vedem dacd nu cumva si darurile aduse la altar se
slujesc uneori zadarnic si nu se sfintesc, adica nu sunt primite, dupa
expresia sfintei slujbe, ca unele ce pot fi aduse cateodatd si de crestini
rdi, iar nu numai de buni. Cd Dumnezeu refuza chiar darurile, daca
aducdtorul este nevrednic, se vede din predania Bisericii. Cdci pe cei
ce 1i stie cd au savarsit pdcate de moarte, ea ii opreste sa aduca
daruri; chiar dacd ei ar cuteza sa facd aceasta, ea nu le primeste, ci-i
respinge odatd cu darurile lor”. Cu toate acestea, neputandu-se
cunoaste firea aducdtorului de catre cel ce slujeste la Sfantul Altar,
sunt primite aici toate daririle aduse. In acest context, Sfantul Nicolae
Cabasila vorbeste despre doud aduceri: ,cea dintdi este cadand
aducdtorul depune darurile in mainile preotului, iar cea de a doua
cand Biserica le aduce lui Dumnezeu. Cea dintdi e intr-adevar
zadarnicd, dacd aducatorul e pdcdtos, adicd nu-i aduce niciun folos

48 Poemul, asezat de multi sub anonimat, constituie, din punctul nostru de vedere,
o veritabild sinteza a simbolisticii efremiene. Acest lucru il determina pe profesorul
englez sa-1 aseze sub autoritatea Sfantului Parinte: Vezi: - An Epiphany Hymn on
The Church as the Bride of Christ, stanzas 20-26, translated from syriac by S. BROCK,
in The Harp, vol. II, no. 3/1989, p. 136-137.
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pentru cd el insusi e necredincios; dar darurile prin ele insele nu sunt
neplacute lui Dumnezeu, céci orice faptura a lui Dumnezeu e buna.
Cat despre a doua aducere, fiind savarsita de sfintitii slujitori, spre
slava lui Dumnezeu si a sfintilor, spre mantuirea a toatd lumea sau
pentru cerere dreaptd, nimic n-o impiedicd sa fie bineprimitd. Caci
mainile celui ce a adus darurile la altar n-au pangarit darurile cu
nimic; in niciuna dintre fapturile rationale sau dintre cele
neinsufletite nu se poate incuiba necuratia pacatului, céci pacatul e o
boala a vointei si deci pangdrirea prin pacat apartine numai fiintelor
rationale. Deci, rdméanand curate si fiind afierosite de maini curate,
darurile se sfintesc si, la randul lor, sfintesc si pe cei ce se apropie de
ele”.®

Dincolo de darurile materiale, Dumnezeu doreste ca jertfa
,euharisticd” inima omului: ,Da-mi, fiule, mie inima ta, si ochii tai sa
simtd pldcere pentru caile mele”.50 Pentru Mantuitorul Hristos ceea
ce conteazd mai intdi este ,jertfa interioara, curdtia constiintei,
dorinta liberd de a-l slavi pe Dumnezeu ... Ofrandele si jertfele
materiale nu au valoare in ele insele, dacd nu sunt insufletite de o
stare de jertfd personald”.s? Crestinul botezat nu mai aduce lui
Dumnezeu jertfe de animale sau arderid de tot, ci aduce ca jertfa
viata sa, plind de credintd, curatie si fapte bune. ,Preotii unsi (din
Vechiul Testament)” - spune Sfantul Efrem Sirul - , ofereau ca jertfa
trupurile animalelor sacrificate./ Voi, cei care ati fost unsi spre
biruintd, aduceti ca ofranda trupurile voastre!/ Levitii aduceau
rdarunchii animalelor.52/ Voi i-ati castigat de la acestia, oferind in
schimb inimile voastre!” .53

Bucuria cea mai mare pentru fiecare crestin, care se aduce pe
sine jertfd lui Hristos, este euharistica permanenta din Jertfa Trupului
si Sfangelui Sdu, aduse la fiecare Sfantd Liturghie, pe Sfantul Prestol

4 NICOLAE CABASILA, Tircuirea Dumnezeistii Liturghii, traducere din limba
greaca de pr. prof. dr. Ene Braniste, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 102-103.
50 Pildele lui Solomon 23, 26.
51 PIERRE YOUSIF, Le Sacriffice et I'Ofrande cher Saint Ephrem de Nisibe, en Parole de
'Orient (PdO), vol. XV /1988-1989, p. 34.
52 Tegire 29, 13-22.
5 SFANTUL EFREM SIRUL, Imnele Nasterii (H.Nat.) si Aritiarii Domnului (Epif),
Editia a II-a, Prezentare si traducere de Diac. Ioan Icd jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2012,
Epif. 2,12.
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si ddruita omenirii celei noi, renascute in El si unite cu El, Sfintei Sale
Biserici. $i daca ,,viata Lui implinitd de El in Jertfa Lui desavarsitd ne
este datd noua ca viata noastrd, ca Viata noastra unica si adevaratd,
ca implinirea ideii de vesnicie a lui Dumnezeu despre om ... atunci si
viata noastrd intru El si viata intregii Biserici sunt aducere si jertfa”.s

54 ALEXANDER SCHMEMANN, Euharistia, Taina fmpzirﬁtiei, traducere din limba
rusd de pr. Boris Rddulescu, Ed. Bonifaciu, Bucuresti, f.a., p. 133.
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Contextualizarea fenomenologiei religiilor
in lucrarea misionara ortodoxa’

Pr. Drd. MIRCEA NINCU?55

1. Fenomenologia religiilor

Fenomenologia religiilor este una dintre abordarile majore care se
ocupd de studierea religiilor, care ia nastere in cadrul fenomenologiei
tilosofice, una dintre principalele directii de gandire a secolului al
XX-lea. Sintagma fenomenologia religiilor este foarte cunoscutd si este
folositda de cercetdtori din numeroase domenii umaniste care, de
multe ori, au putine sau foarte putine abordari comune in acest sens.

Pentru structurarea lucrdrii pe care intentiondm a o prezenta
remarcam faptul cd se poate vorbi, in opinia noastrd, de patru grupe
de cercetitori care folosesc sintagma fenomenologia religiilor. In primul
rand existd cercetatori pentru care fenomenologia religiilor are
intelesuri largi, generale. Adesea sintagma nu pare sa spund mai
mult decidt o investigare a fenomenului religios. O a doua
perspectiva apare odata cu viziunea cercetdtorului german Pierre D.
Chantepie de la Saussaye (1848-1920) pentru care fenomenologia
religiilor este stiinta care se ocupd cu studierea comparativd si
clasificarea diferitelor tipuri de fenomene religioase. Ins3, viziunea
lui contine prea putine referinte la concepte, metode sau proceduri
de verificare specifice investigatiei fenomenologice. A treia grupa,
din care fac parte numerosi cercetdtori precum: W. Brede Kristensen
(1867-1953), Gerardus van der Leeuw (1890-1950), Joachim Wach
(1898-1955), C. Jouco Bleeker (1898-1983), Mircea Eliade (1907-1986)
sau Jacques Waardenburg (1935-2015), considerd fenomenologia
religioasd ca fiind o ramurd, o disciplind, o metodd a studiilor
referitoare la istoria religiilor. Acesti cercetdtori sunt considerati ca
fiind aceia care au adus cele mai importante contributii in studierea
fenomenului religios. In a patra grupa descoperim fenomenologii
influentati de filosofie. Cativa dintre ei, precum Max Scheler (1874~

* Acest studiu a fost realizat in cadrul cursurilor Scolii doctorale a Facultitii de
Teologie Ortodoxd Sfantul Nicodim, Universitatea din Craiova sub indrumarea
Arhid. Conf. Dr. GELU CALINA, care si-a dat acordul pentru a fi publicat.
>>Scoala Doctorala ,,Sf. Nicodim” a Facultdtii de Teologie din Craiova.
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1928) si Paul Ricoeur (1913-2005), identifica in mod explicit o mare
parte a muncii lor cu fenomenologia filosoficd. Cercetdtori precum
Rudolf Otto (1869-1937), Gerardus van der Leeuw sau Mircea Eliade
folosesc 0o metoda fenomenologica influentatd de fenomenologia
tilozoficd. De asemenea, mai sunt si alti fenomenologi in gandirea
cdrora se remarcd studiile teologice, dupd cum reiese din lucrdrile
lor, precum: Friedrich Schleiermacher (1768-1834), Paul Tillich
(1886-1965), Edward Farley (1929-2014) si Jean-Luc Marion (n. 1946),
care folosesc fenomenologia religiilor ca etapd constructivd in
formularea teologicd a lucrarilor lor fenomenologice.

Termenii fenomen si fenomenologie sunt derivati din limba
greacd, si se traduce prin ceea ce apare, ceea ce se arati pe sine.> Dupa
cum stabileste Herbert Spiegelberg (1904-1990) in primul volum al
lucrdrii The Phenomenological Movement: A Historical Introduction®
cuvantul fenomenologie este atat filosofic cat si non-filosofic.

Fenomenologia non-filosoficd o intdlnim cu precddere in
stiintele naturii, in special in domeniul fizicii. Prin termenul
fenomenologie in general cercetdtorii acestui domeniu doresc, de
obicei, sd sublinieze aspectul descriptiv al fenomenului diferit de
conceptul prin care il explica stiintific. De aceea, remarcam faptul ca
in fenomenologia religiilor se observa o abordare similard, deoarece
fenomenologii descriu si nu explicd natura fenomenelor religioase.

O altd utilizare a termenului, in sens non-filosofic, apare in
descrierea, sistematizarea si compararea studiilor religioase in care
cercetatorii asambleazd ordonat grupurile de fenomene religioase
conform elementelor specifice.

Prima lucrare care foloseste termenul fenomenologie apartine
filosofului englez Johann Heinrich Lambert (1728-1777), care
foloseste termenul cu sensul de teorie a iluziei, care nu are legatura
cu fenomenologia sau cu fenomenologia religiilor.® La sfarsitul

5% MARTIN HEIDEGGER, Fiinti si timp, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2002, p. 7.

5 Vezi HERBERT SPIEGELBERG, The Phenomenological Movement: A Historical
Introduction, 2 vol., The Hague, Nijhoff, 1960.

5% JOHANN HEINRICH LAMBERT, Neues Organon: oder Gedanken uber die
Erforschung und Bezeichnung des Wahren und dessen Unterscheidung von Irrtum und
Schein, Vol. 2, Johann Wendler, Leipzig, 1764, p. 217 apud GEORGE A. JAMES,
Interpreting Religion: The Phenomenological Approaches of Pierre Daniél Chantepie de la
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secolului al XVIII-lea, filosoful german Immanuel Kant (1724-1804) a
realizat o insemnata analizd a fenomenelor ca date experimentale, ca
lucruri ce apar si sunt construite de mintea umand. Astfel de
fenomene, pe care Immanuel Kant le distinge de noumena ori ca
lucrul-in-sine, sunt cele care pot fi studiate rational, stiintific si
obiectiv. O distinctie asemdndtoare intre fenomenul religios, adica
ceea ce apare ca manifestare a sacrului si realitatea religioasa in sine,
aceea care nu poate fi exprimatd fenomenologic, este intalnitd in
fenomenologia descriptivd a mai multor fenomenologi ai religiei.

Dintre toate sensurile termenului fenomenologie folosit inainte
de secolul al XX-lea, cel mai des utilizat este cel propus de Georg W.
F. Hegel (1770-1831) in cunoscuta lucrare Fenomenologia spiritului
(1807)% Aici autorul si-a propus sa depdseascad confuzul si complexul
sens al fenomenologiei de noumen in sensul pe care il exprimase
Immanuel Kant. Pentru Georg W. F. Hegel fenomenele sunt etape ale
cunoasterii - manifestdri in dezvoltarea Spiritului - care evolueaza in
constiintd din simpla experientd si culmineazda in forme de
cunoastere absolutd. Fenomenologia este stiinta prin care mintea
devine constientd de dezvoltarea spiritului si isi cunoaste esenta -
adica spiritul, asa cum este el insusi - prin studierea aparitiilor si
manifestarilor sale.

In secolul al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea o serie de
filosofi au folosit fenomenologia pentru a realiza studierea pur
descriptivd a unui subiect. Eduard von Hartmann (1842 - 1906) a
formulat o descriere fenomenologicda a constiintei morale, iar
filozoful american Charles Sanders Peirce (1839 - 1914) a folosit
fenomenologia pentru a face referire la studiul descriptiv a tot ceea
ce apare fie real, fie iluzoriu.

Ca atare, spatiul filosofic a condus la aparitia a doua sensuri
distincte ale termenului fenomenologie. Existd sensul mai vechi si mai
larg al termenului, care prezintd fenomenologia ca studiu descriptiv
al unui subiect dat sau ca disciplind care descrie fenomene
observabile si existd si un sens mai restrans al termenului, folosit in

Saussaye, W. Brede Kristensen, and Gerardus van der Leeuw, Catholic University of
America Press, Washington, 1995, p. 24.

% Vezi GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL, Fenomenologia spiritului, Ed.
Univers enciclopedic, Bucuresti, 2010.
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secolul al XX-lea, inteles ca abordare filozofica care foloseste o
metodd fenomenologica.

Studiul stiintific modern al religiei a avut probabil
inceputurile la sfarsitul secolului al XVIIl-lea, in mare parte ca
produs al atitudinii rationale si stiintifice a [luminismului, dar prima
figurd majord in aceasta disciplind a fost F. Max Miiller (1823-1900).
Max Miiller a intentionat ca studiul religiei sda fie o stiintd
descriptiva, obiectivd, libera de natura normativd a studiilor
teologice si filozofice a religiei.®® Astfel, istoria religiilor intentioneaza
sd desemneze un domeniu de studii cu multe discipline specializate
care utilizeazd abordari diferite.

Pierre Chantepie de la Saussaye este adesea considerat
fondatorul fenomenologiei religioase ca disciplind speciald de
clasificare a fenomenelor religioase. Datoritd lui fenomenologia
religioasd a ocupat o pozitie intermediara intre istorie si filosofie si a
devenit curentul filosofic descriptiv si comparativ care implicd
colectarea si gruparea fenomenelor religioase. Unul dintre fondatorii
studiului religiei, istoricul olandez C. P. Tiele (1830-1902), a
considerat fenomenologia ca fiind prima etapd a stiintei religiei.

Cercetdtorii religiei considerd fenomenologia ca fiind stiinta
filozofica ce trateaza despre sensul general al religiei, abordarea ei
fiind apreciatd ca fiind una sistematicd. Abordarea istoricd ofera o
analiza istorica a dezvoltdrii unor religii separate in care
fenomenologia oferd sinteza sistematica.

Istoricul religiilor Raffaele Pettazzoni (1883-1959) a incercat sa
reformuleze tendintele si tensiunile metodologice de studiere a
religiei in termenii a doud aspecte complementare: istoric si
fenomenologic. Pe de o parte, istoria religiilor incearca sd descopere
cu precizie ce s-a intamplat si in ce fel au apdrut faptele religioase,
insd nu oferd o intelegere mai profundd a semnificatiei a ceea ce s-a
intamplat si nici sensul sentimentului religios, deoarece de acestea se
ocupd fenomenologia religiilor. Pe de altd parte, fenomenologia
religiilor nu se poate face fara etnologie, filologie si alte discipline

60 MAX MULLER, Lectures on the Science of Language, Vol. 2, Charles Scribner's
Sons, New York, 1881, p. 54 apud GEORGE A. JAMES, Interpreting Religion: The
Phenomenological Approaches of Pierre Daniél Chantepie de la Saussaye, W. Brede
Kristensen, and Gerardus van der Leeuw, Catholic University of America Press,
Washington, 1995, p. 22.
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asociate studiului istoric. Prin urmare, potrivit lui Raffaele
Pettazzoni, fenomenologia si istoria sunt doud aspecte necesare
studiului religiilor.

1.1. Reprezentantii conceptualizarii si dezvoltarii
fenomenologiei religioase

Fenomenologii preocupati de experienta religioasd descriu
fenomenele religioase raportandu-se la credinta, deoarece credinta
este o dimensiune religioasd fundamentala a exprimarii si afirmdrii
identitdti individuale si de grup, desi ea este in societatea moderna
puternic secularizatd o optiune personald®l. Ei considera cd religia
are diferite componente pe care le pot studia din perspectiva ideilor,
credintelor si traditiilor religioase in vederea intelegerii lor.
Investigarea fenomenelor religioase isi datoreazd conceptualizarea si
dezvoltarea unor cercetdtori precum: Pierre Daniel Chantepie de la
Saussaye, William Brede Kristensen si Gerardus van der Leeuw .62

Pierre Dani¢l Chantepie de la Saussaye. Prima folosire
explicitd a sintagmei fenomenologie religioasi apare in Lehrbuch der
Religionsgeschichte, lucrare realizatd de Pierre Daniél Chantepie de la
Saussaye in 1887, in care acesta trateazd despre rolul stiintei religiei si
oferd o ,,schitd a fenomenologiei religioase”%. Angajand terminologia
lui Georg W. F. Hegel, Pierre Daniél Chantepie de la Saussaye
imparte stiinta religiei in doud arii de investigare: esenta si
manifestarea, zone care trebuie abordate, in opinia lui, din
perspectiva filosofiei si istoriei. Ca atare, fenomenologia lui Pierre
Daniél Chantepie de la Saussaye ,nu apartine nici istoriei, nici
filosofiei religioase asa cum le-a imaginat Hegel.”%* Pentru Pierre
Daniél Chantepie de la Saussaye rolul fenomenologiei este acela de a
analiza datele istorice din perspectiva filosoficd printr-o ,colectare, o

61 FRANCOIS JEAN CATALAN, L’homme et sa religion, Paris, Desché de Browes,
1994, p. 10 apud Constantin Schifirnet, Religie si Traditie, in Revista Romand de
Sociologie, serie noud, anul X, nr. 1-2, 1999, p. 53. (pp. 53-72).

62 MOOJAN MOMEN, The Phenomenon of Religion: A Thematic Approach, Oneworld
Publications, Oxford, 1999, p. 1.

0 GEORGE A. JAMES, Interpreting Religion: The Phenomenological Approaches of
Pierre Daniél Chantepie de la Saussaye, W. Brede Kristensen, and Gerardus van der
Leeuw, Catholic University of America Press, Washington, 1995, p. 42-45.

64 IBIDEM, p. 45.
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grupare, o aranjare si o clasificare a principalelor grupe de concepte
religioase.”® Cu toate cd Pierre Dani€él Chantepie de la Saussaye
concepe fenomenologia religiilor ca fiind pregatitoarea elucidarii
filosofice a esentelor.

William Brede Kristensen. Lucrarea lui Pierre Daniél
Chantepie de la Saussaye va influenta spatiul de gandire al
vremurilor sale, ceea ce va motiva pe multi alti ganditori sa faca
eforturi similare dupd ce lucrarea sa va fi tradusd in englezd si
franceza.®® Unul dintre acesti cercetdtori care s-au remarcat pregnant
in acest sens a fost William Brede Kristensen. George James
consemneazd cd fenomenologia lui Williams Brede Kristensen
»adoptd multe din modurile de grupare a fenomenelor religioase,
dupd modelul lui Chantepie”®7, insd nu se opreste doar la atat si trece
dincolo de abordarile fenomenologice ale acestuia.

Pentru Pierre Daniél Chantepie de la Saussaye fenomenologia
este afectatd de filosofia si istoria religiilor, insd pentru William
Brede Kristensen fenomenologia reprezinta spatiul in care filosofia si
istoria religioas interactioneazd si se intrepatrund.®® In acest sens,
William Brede Kristensen subliniazd asemdnarea dintre manifestarea
istorica si filozofie, ceea ce face ca viziunea sa despre fenomenologia
religiilor sa fie diferitd de cea a lui Georg W. F. Hegel sau a lui Pierre
Daniél Chantepie de la Saussaye. In definirea esentei religioase, prin
intermediul cdreia William Brede Kristensen investigheaza
manifestarile istorice, acesta se apropie de conceptia despre sacru a
lui Rudolf Otto, care descrie sacrul folosind expresia mysterium
tremendum.®

Asemenea lui Pierre Daniél Chantepie de la Saussaye, William
Brede Kristensen are convingerea ca fenomenologia religioasa
intentioneaza sd explice intelesul fenomenului religios. El clarifica
aceasta afirmatie declarand cd fenomenologia religioasd explica

¢ IBIDEM, p. 43.

¢ IBIDEM, p. 141.

7 IBIDEM, p. 141-143.

8 W. BREDE KRISTENSEN, The Meaning of Religion: Lectures in the Phenomenology
of Religion, Springer-Science+Business Media, B.Y., 1960, p. 9.

0 RUDOLF OTTO, Sacrul. Despre elementul irational din ideea divinului si despre
relatia lui cu rationalul, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 20.
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»intelesul fenomenului religios asa cum il exprima credinciosii””?. De
asemenea, pentru William Brede Kristensen fenomenologia religiilor
nu este completd prin gruparea sau clasificarea fenomenelor
religioase in functie de semnificatia lor, ci in actul de intelegere a lor:
»,Fenomenologia are ca obiectiv sd vind in contact si sd inteleaga cat
mai mult posibil datele religioase extrem de variate si divergente.””!

Fiind fenomenolog William Brede Kristensen a fost interesat
mai mult de manifestdrile neprevazute ale fenomenul religios decat
de speculatiile filosofice. De aceea s-a preocupat de investigarea
fenomenelor religioase mitologice, precum creatia lumii sau potopul
lui Noe, in aceiasi masurd cu activitdtile religioase umane, cum ar fi
botezul sau jocurile olimpice, dar si de obiectele artizanale sau
naturale legate de spatiului religios. In investigarea acestora ca
fenomene el a utilizat doar sursele pe care le-a considerat ca fiind
autentice reprezentate, de exemplu, de texte sacre sau imagini
religioase, asa cum erau ele intelese, exprimate si trdite de
credinciosi. Aceastd procedura l-a obligat sda isi perfectioneze
metodele de cercetare si l-a motivat sa cunoasca limbi si alfabete
inrudite pentru a intelege sursele fenomenelor religioase asa cum le
exprimd, le traiesc si le manifestd credinciosii insisi. Datorita
imensitatii de informatie pe care ar fi trebuit sd o abordeze, el a redus
domeniul de cercetare la fenomenele religioase ale credinciosilor care
trdiau in jurul spatiului geografic in care a apdrut crestinismul.
Necesitatea cunoasterii limbii pe care o vorbesc credinciosii religiilor
inrudite a facut ca putini dintre elevii sai sd il urmeze. Gerardus van
der Leeuw sau Claas J. Bleeker au fost unii dintre acestia, insa multi
altii au ramas doar la stadiul de a-si manifesta interesul fata de
studiile sale.

Gerardus van der Leeuw. Cercetarea fenomenologica
religioasd devine tot mai consistentd odatd cu aparitia lucrarii
Phinomenologie der Religion’? a lui Gerardus van der Leeuw. Aici
autorul urmeaza ideile si conceptele fenomenologice ale lui William
Brede Kristensen, apropiindu-se in acelasi timp de fenomenologia

70 W. BREDE KRISTENSEN, Op. cit., p. 15-18.

7 IBIDEM, p. 11.

72 Vezi GERARDUS VAN DER LEEUW, Phanomenologie der Religion, Tubingen,
Mohr (Siebeck), english translation, Religion in Essence and Manifestation. A Study in
Phenomenology, Allen & Unwin, London, 1938.
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ontologicad a lui Martin Heidegger si de hermeneutica lui Wilhelm
Dilthey.

Pentru Gerardus van der Leeuw a intelege este un aspect
fenomenologic subiectiv care este in mod inerent interconectat cu
obiectivitatea a ceea ce este evident, a ceea ce se manifestd. Van der
Leeuw considera cd relatia dintre intelegerea umand si fenomenele
insesi poate fi exprimatd tot asa cum Wilhelm Dilthey explica
stiintele umane care ,se bazeazd pe relatiile dintre experientd,
expresie si intelegere”.”3

Deoarece in conceptia lui Gerardus van der Leeuw raportarea
la sacru este asemandtoare cu a lui William Brede Kristensen, acesta
se apropie de viziunea lui Rudolf Otto in ceea ce priveste
identificarea categoriilor esentiale ale fenomenelor religioase, motiv
pentru care transcendentul se releva sub toate formele de intelegere
umand, ceea ce face ca sacrul sa fie perceput ca o manifestare complet
diferita de tot ceea ce cunoaste fiinta umana. Ca atare, sacrul trezeste
teama absolutd printr-o terifiantd, fascinanta, extraordinard si
admirabila revelare de sine.”* Gerardus van der Leeuw sustine ca
acest concept de teama este prezent si in conceptia lui Seren
Kierkegaard care trata despre angoasd ca anxietate, ceea ce sugereaza
starea de neliniste, de tulburare, de ingrijorare religioasd, ca in
lucrédrile lui Martin Heidegger care trateaza despre ,ceea ce trezeste
teama de a fi in lume””> atunci cand se face referire la sacru. De
asemenea, Gerardus van der Leeuw recunoaste ca, desi infricosator,
a-fiinta-in-lume inseamnd fundamental a ingriji, grija fiind ca atare
structura existentiald prin care a fi, a fiinta, Dasein-ul, consta in a fi
preocupat de relationarea cu semenii.”®

Deoarece toate experientele dezviluie transcendenta ascunsa
intelegerii, toate experientele lui a-fiinta-in-lume sunt in cele din urma
experiente religioase ale sacrului. Ca atare, fiinta umana este homo
religiosus, cdreia Gerardus van der Leeuw ii opune conceptul de homo
negligens.”

73 IBIDEM.
7 GERARDUS VAN DER LEEUW, Religion in Essence and Manifestation: A Study in
Phenomenology, 2 vol., Harper & Row, New York, 1963, p. 63.
75 IBIDEM, p. 463.
76 IBIDEM, p. 339.
77 IBIDEM, p. 50.
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Ceea ce observam cd strdbate gandirea acestor cercetdtori
considerati ca fiind cei mai reprezentativi dintre fondatorii
fenomenologiei religiilor este convingerea ce va caracteriza definitiv
acest curent filosofic si anume cd sarcina fenomenologiei religioase
este aceea de a interpreta variatele moduri prin care sacrul se
manifesta in lume, moduri in care oamenii inteleg si se ingrijesc
pentru ceea ce li se reveleazd, pentru ceea ce este in ultimd instantd,
taina, misterul Vietii.

1.2.  Caracteristicile fenomenologiei religioase
Urmadtoarele caracteristici sunt reprezentative pentru a defini
fenomenologiei religiilor ca disciplind: comparativd, sistematicd,
empiricd, istoricd si descriptivd; exigenta antireductionista si natura
autonomd, adoptarea notiunilor filosofice fenomenologice de
intentionalitate si epoché, importanta empatiei, a intelegerii corecte si a
angajamentului religios si ambitia de a oferi perspective structurilor
si semnificatiilor esentiale. Majoritatea acestor caracteristici sunt
asociate cu fenomenologia religiilor si totodatd sunt acceptate de cea
mai mare parte a fenomenologilor, dar sunt impadrtdsite si de istoricii
religiilor. Cu totii au ca obiectiv ultim al studiului conceptul de sacru
care reprezintd, in viziunea lor, mai mult decat o etapa din istoria
omului. Sacrul este o ,structurd a constiintei care da nastere unei
forme de a fi in lume caracterizate in primul rand prin deschiderea
catre Transcendentd, care se constituie ca sursa de semnificatie si de
valoare supraumand.””8

In acest context, trebuie evidentiat faptul ci fenomenologii
sunt in general de acord cu faptul cd fenomenologia religiilor
realizeazd o abordare cuprinzatoare in ceea ce priveste clasificarea si
sistematizarea fenomenelor religioase. De asemenea, cu totii sunt de
acord cd fenomenologia religiilor foloseste abordarea comparativa in
investigarea fenomenelor religioase. Numerosi fenomenologi
considerd fenomenologia religiilor ca fiind studiul comparat al
religiilor. Cu toate acestea sunt convinsi ca fenomenologia religiilor
este capabild sd patrundd in structura si intelesul fenomenului

78 JUAN MARTIN VELASCO, Mircea Eliade, 0 noud hermeneutici a sacrului. Locul lui
Mircea Eliade in stiinta religiilor, Ed. Polirom, lasi, 1997, p. 54.
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religios prin compararea elementelor care caracterizeaza diversitatea
fenomenelor religioase.

Abordarea empiricd. Claas. ]. Bleeker, Mircea Eliade si
asemenea lor cei mai multi fenomenologi care au avut si o abordare
istoricd asupra religiilor, realizeazd o abordare empirica in
investigarea fenomenului religios care nu este alcdtuitd din ipoteze
sau judecdti a priori. Abordarea lor este considerata stiintifica si
obiectivd. Ea incepe de la colectarea elementelor fenomenologice si
continud cu descifrarea structurilor fenomenelor religioase, descriind
exact ceea ce dezvdluie datele empirice. Astfel, fenomenologii
religiilor realizeaza tipologii esentiale si structuri universale ale
fenomenelor religioase bazdndu-se pe generalizdri empirice si
inductive.””

Cu toate acestea, fenomenologiei religiilor i se reproseaza
faptul cd nu isi alcdtuieste afirmatiile pe experienta personald si, ca
atare, este arbitrard si nestiintifica. Criticii acuza cad structura si
semnificatiile universale ale fenomenelor pe care le prezinta
abordarea empiricad nu reies dintr-o cunoastere directd si, ca atare, nu
pot fi verificate, motiv pentru care aceste descoperiri fenomenologice
nu sunt stiintifice.

Abordarea istoricd. Fenomenologii religiilor sustin cd prin
studiul lor coopereaza si completeazd cercetarea istorica. Datorita
acestui fapt fenomenologia religiilor este profund istoricd. Toate
datele religioase sunt istorice, ca atare nici un fenomen religios nu
poate fi inteles in afara istoriei. Fenomenologul trebuie sa fie
constient de contextul istoric, cultural si socio-economic in care apare
si se manifestd fenomenul religios. Cu toate acestea, criticii acuza
fenomenologia religiilor de faptul cd metodele sale de investigare
neglijeaza atat aspectul istoric cat si cel ontologic al fenomenului
religios, ceea ce o face sa fie anistorica si atemporald.8

Abordarea descriptivd. Spre deosebire de Max Mdiller, care
intentiona sa facd din fenomenologia religioasd o stiintd descriptiva
autonomd si obiectivd si W. B. Kristensen care concepea

7 JACQUES WAARDENBURG, Classical Approaches to the Study of Religion: Aims,
Methods, and Theories of Research. Introduction and Anthology, 2nd Edition, Walter de
Gruyter, Berlin-New York, 1999, p. 13.

80 IBIDEM.
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fenomenologia religioasd ca pe o descriere purd, aproape toti
fenomenologii religiilor nu se limiteazd, pur si simplu, doar la
aspectul descriptiv al fenomenului religios. De aceea, metodele de
investigare fenomenologica propuse W. B. Kristensen, in care natura
subiectivd a fenomenului religios este identificata cu ajutorul
ipotezelor si judecatilor descriptive, nu mai constituie restrictii
metodologice pentru cercetatorii de azi. Cu toate acestea,
fenomenologii religiilor isi clasifica abordarile stiintifice folosind
aceiasi metodd descriptivd. Ei sustin cda folosesc abordarea
descriptiva ca sa prezinte clasificdrile, tipologiile si structurile
fenomenologice ca fiind descriptive. Fenomenologii religiilor fac
diferenta intre clasificarea datelor religioase, care este obiectiva si
stiintifica, si descrierea lor, care este subiectiva si normativa.s!

Antireductionismul. Fenomenologii religiilor sustin acest
concept pentru a se opune reductionismului care, in viziunea lor,
impune preconceptii necritice si judecati lipsite de claritate in
vederea studierii fenomenelor ca fenomene si a descrierii exacte a
ceea ce dezvdluie fenomenul. Mai mult decat oricare alta abordare
din studiul modern al religiei, antireductionismul insistd ca
fenomenologii atunci cand ancheteaza fenomenul trebuie sa
abordeze datele religioase ca evenimente fundamental si ireductibil
religioase.

Rudolf Otto, Mircea Eliade si altii asemenea lor, apdra de
multe ori cu tdrie antireductionismul criticind abordarile
reductioniste din trecut. Interpretarile reductioniste se bazeazd, spre
exemplu, pe normele pozitiviste si rationaliste care exprima datele
religioase in cadre explicative evolutive, unic directionate.

Fenomenologii religiilor criticd reductionismul deoarece
restrange datele religioase pentru a le potrivi unor perspective non-
religioase cum ar fi cele ale sociologiei, psihologiei sau economiei. In
acest fel argumenteaza modul in care reductionismul distruge
specificul, complexitatea si ireductibila intentionalitate a
fenomenului religios. In incercarea de a intelege prin simpatie

81 ERIC ]. SHARPE, The Study of Religion, in The Journal of Religion, 70, 3/1990, p.

352, (pp- 340-352) disponibil la
https:/ /www journals.uchicago.edu/doi/pdfplus/10.1086/488407 (accesat
27.05.2019.)
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experienta celuilalt, fenomenologul religiilor trebuie sa respecte
intentionalitatea religioasd initiald exprimatd de date.8?

Autonomia. Legat direct de pretentia antireductionistd a
ireductibilitatii religioase este recunoasterea fenomenologiei religiilor
ca disciplind si abordare autonomad. Dacd existd anumite moduri
ireductibile prin care sunt date fenomenele religioase, atunci trebuie
folositda o metoda specifica de intelegere care sa corespunda naturii
religioase a subiectului si sa furnizeze interpretdrile ireductibile ale
fenomenelor religioase. Fenomenologia religiilor este autonoma dar
nu autosuficientd. Depinde foarte mult de cercetarea istorica si de
datele furnizate de filologie, etnologie, psihologie, sociologie,
teologie si de alte abordari stiintifice care trebuie mereu integrate in
perspectiva fenomenologica.

Intentionalitatea. Fenomenologia analizeaza constiinta ca act a
ceva si pretinde cd inseamna ceea ce este dat de intentionalitatea
acestei structuri. Pentru a identifica, a descrie si a interpreta
semnificatia fenomenelor religioase, cercetdtorii trebuie sd prezinte
structura intentionatd a manifestdarilor acestora. Pentru Rudolf Otto
structura a priori a constiintei religioase este constiinta a ceea ce
intentioneazd,  obiectul = numinos.®3  Metoda  psihologico-
fenomenologica a lui Gerardus Van der Leeuw si dialectica lui
Mircea Eliade de investigare si interpretare a sacrului® sunt tehnici
de captare a caracteristicilor intentionate ale manifestarilor religioase.
Critica majord pe care o aduce fenomenologia religiilor abordarii
reductioniste constd in negarea existentei unei intentionalitdti unice a
fenomenelor religioase.®

Experientele religioase dezvaluie structuri transcendentale in
care fiintele umane intentioneazd transcendentul in sensul
supranatural al sacrului. Aceastd intentionalitate este influentata
intotdeauna de aspectele istorice, culturale si lingvistice. Limbajul
religios se situeaza dincolo de propria formd in structuri si sensuri

82 DOUGLAS ALLEN, Structure and Creativity in Religion: Hermeneutics, in Journal of
the American Academy of Religion, Volume XLVII, Issue 1, 1 March, 1979, (pp. 166-
168) disponibil la https://academic.oup.com/jaar/article-abstract/XLVII/1/166-
b/653697?redirectedFrom=PDF (accesat 27.05.2019.)

8 Vezi RUDOLF OTTO, Despre numinos, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2005.

84 Vezi MIRCEA ELIADE, Sacrul si profanul, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1995.

8 DOUGLAS ALLEN, Op. cit., p. 167.
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sacre intentionate care transcend categoriile si analizele spatiale,
temporale, istorice si conceptuale. De aceea, expresiile religioase sunt
profund simbolice, analogice, metaforice, mitice si alegorice.
Explicatiile reductioniste tind sa distruga structura intentionald a
intelesului religios care este invariabil orientat spre transcendent,
spre sacru. Pentru realizarea unei experiente si a unei comunicari
religioase semnificative, care sd facd referire la transcendentul
intentional, actul cunoasterii fenomenologice trebuie sa fie adus intr-
o relatie integrald cu lumea noastra limitatd, spatiald, temporala,
istoricd, culturald, cu obiectele si semnificatiile sale intentionate. De
aceea, limbajul simbolic, in structurile si functiile sale complexe si
diverse, este esential pentru revelarea, constituirea si comunicarea
sensului intentionat religios. Expresiile simbolice religioase servesc
ca punti de mediere indispensabile. Pe de o parte, ele intotdeauna
indicd dincolo de sine intelesuri intentionate transcendentale iar, pe
de altd parte, folosirea limbajului simbolic extras din lumea spatiala,
temporald, naturald si istoricd a experientei, mediaza ceea ce apare ca
transcendent, limiteazad si incorporeaza sacrul, permite dezvaluirea
transcendentului ca imanent si oferd sensuri sacre accesibile din
punct de vedere uman, relevante pentru situatii existentiale
particulare. Aceasta intentionalitate specificd manifestarii religioase
garanteazd cd structurile experientei religioase, precum si
interpretdrile si intelegerile pe care le comportd ca fenomen, vor
rdmane permanent deschise.8¢

Conditiile necesare pentru cunoasterea structurii experientei
religioase, construirea limbajului religios si  formularea
interpretdrilor stiintifice despre acesta, confirmd faptul ca sensurile
pe care le comportd exprimarea umana contine limitele revelatoare
ale intentionalitdtii. Cu alte cuvinte, fenomenologia religiilor releva
modul in care intentionalitatea fenomenala este limitata de varietatea
si bogdtia de sensuri a formuldrilor limbajului uman. Sau, mai
concret, intentionalitatea fenomenald este ascunsd de exprimarea
limbajului uman. Faptul cd intentionalitatea fenomenald nu poate fi
intrutotul exprimatd nu inseamnd cd ea nu se manifestd.
Inexprimabilitatea ei nu presupune inexpresivitatea. In acest fel,

86 Vezi BRUCE LINCOLN, Holy Terrors: Thinking about Religion after September 11,
University of Chicago Press, Chicago, 2003.
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aceste perspective prin definitie relative, intentionate intotdeauna
catre sacru, descoperd felul in care exista dincolo de ele insele
structuri transcendentale, inepuizabile posibilitdti de revalorizare a
expresiilor lingvistice si simbolice a experientelor, interpretarilor si
mereu ineditelor creatii religioase.

Epoché, empatie si cunoasterea simpatetica.8” Majoritatea
fenomenologilor considera conceptul epoché ca fiind rezultatul firesc
al punerii in paranteze - bracketing - a ideilor, credintelor si
conceptiilor  religioase in scopul identificdrii esentei lor
fenomenologice. Este important sd precizdm faptul cd Edmund
Husser], ca si alti filozofi de dupa el, apeleaza la conceptul de epoché
ca metoda reductionistd fard a intentiona sa restranga perspectiva de
manifestare si nici sa nege complexitatea si specificitatea
fenomenelor. Astfel, reductia fenomenologica®® este menita sa
realizeze exact opusul reductionismului prin suspendarea atat a
ipotezelor neexprimate cat si a preconceptiilor si judecatilor
obisnuite pentru a permite sd se ajunga la o dezvaluire mult mai
detaliatd a ceea ce se manifestd, precum si la intelegerea modului in
care se manifesta ce se manifestda in experientd; pentru a permite o
mai bund constientizare a fenomenelor experimentate la nivele pre-
reflective, emotive, imaginative, non-conceptuale ale experientei
intentionate si pentru a deschide perspective inedite in
intentionalitatea specifica si bogdtia concretd a experientei.

Conceptul de epoché fenomenologic, cu accent pe empatie si
intelegere simpaticd, este legat de antireductionismul metodologic.
Daca fenomenologul trebuie sd descrie semnificatia fenomenelor
religioase, asa cum apar in viata persoanelor religioase, atunci el
trebuie sd isi suspende toate prejudecdtile personale cu privire la
ceea ce este real, sa empatizeze si sd regandeascd imaginativ
fenomenul religios pe care il analizeaza. Insistind asupra
ireductibilitatii religioase, fenomenologul este dator sd relationeze

87 JAMES L. COX, An Introduction to the Phenomenology of Religion, Continuum,
London, 2010, p. 1.

8 PAUL RICOEUR, Introducere la traducerea in francezd a lucrarii Ideen I, p. XVIII
(Vezi Edmund Husserl, Idées directrice pour une phénomanologie, Tome Premier,
Paris, Gallimard, 1950) apud VICTOR EUGEN GELAN, De la lumea naturald la
constiinta transcendentald. Rolul si importanta reductiei fenomenologice in cadrul
proiectului filosofic husserlian al Ideilor 1, in Rev. filos., LXII, 5, Bucuresti, 2015, p. 616.

33



simpatetic, sd se transpund in viata religioasd a altora pentru a
intelege semnificatia religioasa a fenomenelor experimentate. Existd,
desigur, limitdri la aceasta participare personald, de vreme ce o alta
persoanda rdamane intotdeauna intr-o oarecare madsurd celalalt.
Fenomenologii insistd asupra faptului cd empatia, atitudinea
simpaticad si participarea personald, nu submineazd in nici un fel
necesitatea abordarii stiintifice sau respectarea unor criterii riguroase
de interpretare. Prin asumarea atitudinii simpatice, fenomenologul
afirmd cd fenomenele religioase nu sunt iluzorii iar obiectul
intentionat este real. Bracketingul fenomenologic implicd suspendarea
tuturor judecatilor de valoare, chiar dacd conceptele de sfint sau
sacru reprezintd experienta unei ultime realitati.

Cu cateva exceptii, in timp ce folosesc in investigarea lor
epoché sau alte metode similare, fenomenologilor 1i se reproseaza ca
nu au supus unor analize suficient de riguroase tocmai conceptele pe
care le folosesc. Totodatd, criticii imputd si faptul cd exprima prea
usor judecdti de valoare fatd de tema cercetatd, dar si faptul ca se
implica personal in relationarea empaticd. De asemenea, considerd ei,
evaluarea lor fenomenologica este lipsitd de criterii stiintifice
necesare pentru verificarea realizdrii si intelegerii relatiei simpatetice.

Pe de altd parte, multi fenomenologi ai religiei sustin ca in
vederea realizdrii investigarii fenomenologice este necesar
angajamentului religios, prezenta unei credinte religioase personale
sau cel putin o experientd religioasa profundd, pentru ca un
cercetator sd fie capabil de empatie, participare si intelegere
simpaticd. Alti fenomenologi insd, sustin cd astfel de angajamente
religioase personale produc, in general, descrieri partinitoare care nu
permit o cunoastere corectd a experientei religioase. Asadar, se poate
spune cd o anumitd credinta sau un angajament teologic nu sunt o
conditie prealabild in vederea descrierii exacte a fenomenelor
religioase. Mai degraba, in opinia lor, este nevoie de un angajament
fatd de fenomenele religioase manifestat in termeni de curiozitate
intelectuala, sensibilitate si respect, care ar trebui sa fie indispensabil
in intelegerea fenomenului religios. Un astfel de angajament poate fi
impartdsit atat de credinciosi, cat si de necredinciosi.
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In interiorul intelesurilor si structurilor esentiale ale
fenomenului religios®® nici un obiect nu poate fi important pentru
fenomenologie dacd nu este verificat prin reductia eideticd, viziunea
eideticd, intuitia esentelor, metoda de variatie liberd si alte tehnici de
obtinere a unei intelegeri structurale si de semnificatie a esentei lor.
Cu toate acestea, fenomenologia religiilor, chiar si in sensul specific
al descrierii structurilor si semnificatiilor esentiale, tinde sa evite
astfel de formuldri metodologice. Existd, bineinteles, exceptii
notabile, asa cum reiese din lucrarile lui Max Scheler, Paul Ricoeur, si
un numadr relativ mic de alti filosofi, care incorporeaza
fenomenologia religiillor ca parte a gandirii lor despre
fenomenologie.

Se constatd, in general, cd majoritatea fenomenologilor
religiilor acceptd opinia lui Claas J. Bleeker despre faptul ca metode
de cercetare fenomenologicd precum wviziunea eideticdi ar trebui
folosite doar intr-un sens figurativ si, de asemenea, multi dintre ei
sunt de acord cu avertizarea acestuia asupra faptului cd
fenomenologia religiilor ar trebui sa evite speculatiile filosofice si sa
nu se amestece in problemele dificile de metodologie, deoarece in
acest fel se obtin adesea tipologii fenomenologice de structuri
universale si de sensuri esentiale ale fenomenelor religioase, care nu
reprezintd o analizd temeinica si o verificare riguroasa a modului in
care fenomenologul a ajuns la aceste descoperiri. Pe scurt, in opinia
lui Claas J. Bleeker, o mare parte din fenomenologia religiilor pare a
folosi o metodicd necritica.

Fenomenologii vizeazd intuitia, interpretarea si descrierea
esentei fenomenelor religioase, dar nu este precizat concret ce
exprimd, ce se intelege prin sintagma structurd esentiald a
fenomenului religios.?® Pentru unii fenomenologi, o structurd esentiald
pare a fi rezultatul unei generalizari inductive empirice, exprimand o
proprietate comund a mai multor fenomene. Pentru altii, structurile
esentiale fac referire la tipurile de fenomene religioase, motiv pentru
care inca existd o dezbatere in ceea ce priveste relatia dintre date de

8 ANDREI MARGA, Introducere in filosofia contemporand, Ed. Polirom, lasi, 2002, p.
115.

% NINIAN SMART, Ninian Smart on World Religions, in Religious Experience and
Philosophical Analysis, Farnham, Ashgate, 2009, p. 194.
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tip istoric si date de tip fenomenologic. In sens fenomenologic, esenta
se referd la structuri profunde sau ascunse, care nu sunt evidente la
nivelul experientei imediate si care trebuie descoperite si decodificate
sau interpretate prin metoda fenomenologicd. Aceste structuri
exprima caracteristicile invariabil necesare, care ne permit sd
distingem fenomenele religioase si sd le intelegem ca fenomene de un
anumit tip.

1.3.  Evolutii recente in fenomenologia religiilor
Evolutiile din cadrul fenomenologiei religiilor din ultimele decenii
ale secolului al XX-lea si din primii ani ai secolului al XXI-lea
transmit o imagine confuzd a starii actuale si a perspectivelor
domeniului respectiv.

Cu toate acestea, trebuie spus ca in gandirea europeand a
existat o evolutie remarcabild a fenomenologiei religiilor, inceputd in
ultima parte a secolului al XX-lea, deseori identificatda cu
fenomenologia si hermeneutica a cdror preocupare principald este
religia. Desi, incd nu este clar dacd aceste directii de cercetare
filozofica pot fi aduse sub tutela fenomenologia religiilor, acestea
sunt recunoscute ca fiind noua fenomenologie sau post-fenomenologice.”!

Se pot mentiona, in mod special, cativa dintre cei mai influenti
fenomenologi europeni ai religiei din secolul al XX-lea. Emmanuel
Levinas (1906-1995), studentul lui Edmund Husserl, care a influentat
major gandirea fenomenologicd si a devenit unul dintre filosofii
dominanti de la sfarsitul secolului al XX-lea. Cu accent major asupra
eticii, spiritualitatii si filozofiei evreiesti Emmanuel Levinas a
subliniat alteritatea radicald si primatul altora si astfel a evidentiat de
timpuriu relatia fenomenologica dintre sine si celilalt si a atras atentia
asupra privilegiului pe care il are statul asupra eului si a ego-ului
epistemic.?? Paul Ricoeur (1913-2005), a cdrui resurse filozofice se
gasesc tot in gandirea lui Edmund Husserl, a pus accentul pe
limbajul religios-simbolic si pe descrierea fenomenului religios,

91 Vezi HERMANN SCHMITZ, Scurti introducere in noua fenomenologie, Ed. Ratio et
Revelatio, Oradea, 2018.

92 MEROLD WESTPHAL, Prayer and the Posture of the Decentered Self, in The
Phenomenology of Prayer, Fordham University Press, New York, 2005, p. 19.
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contribuind in mod inestimabil la intelegerea fenomenelor religioase
prin analiza si interpretarea hermeneuticd a sensului pe care il au
acestea.”

Printre cei mai influenti filozofi din domeniul fenomenologiei
religiilor sunt Martin Heidegger (1889-1976) si Jacques Derrida (1930-
2004). Lucrdrile lui Martin Heidegger, bazate pe prelegerile si
cursurile pe care le-a prezentat in 1920 si 1921, au fost publicate in
limba germand in anii 1990 si traduse cu titlul Phenomenology of
Religious Life (2004)%4. Jaques Derrida, care a studiat fenomenologia
transcedentald a lui Edmund Husserl, este principalul reprezentant
al teoriei deconstructiviste. Incepand cu sfarsitul anilor 1990, Jaques
Derrida si-a concentrat din ce in ce mai mult atentia asupra religiei.
In lucrarile sale bazate pe o atentd intoarcere la gandirea lui Edmund
Husserl, dar si pe o criticd post-fenomenologicd a prezentei prin
afirmarea a celuilalt, s-a preocupat de interpretarea fenomenelor
culturii spirituale.”

Alti filozofi influenti din domeniul fenomenologiei religiilor
pot fi clasificati dupd interesul pe care l-au manifestat fatd de
cunoasterea fenomenologica religioasd. Astfel, amintim pe Michel
Henry (1922-2002) cu lucrari precum Essence of Manifestation (1973),
Intruparea (2000) in romana si I Am the Truth (2003) si Jean-Luc
Marion (n. 1946), a cdrui gandire filosofica este adanc inrdddcinatd in
fenomenologia lui Edmund Husserl. Se poate spune c4 el este cel mai
influent ganditor din noua fenomenologie, cu lucrari traduse si in limba
romand precum Dumnezeu fird fiintd (1991), Reductie si diruire (1998),
Dat fiind (2002). Jean-Yves Lacoste (n. 1953) este un alt nume
reprezentativ contemporan in domeniu din lucrdrile caruia amintim
unele dintre cele traduse in romand: Fenomenalitatea lui Dumnezeu
(2011), Timpul - o fenomenologie teologici (2005).

1.4.  Contextualizarea fenomenologiei religioase
La sfarsitul secolului al XX-lea, evolutiile semnificative din
filosofia europeand, de obicei influentate de Edmund Husserl si

% JACQUES WAARDENBURG, Op. cit., p. 13.

% Vezi MARTIN HEIDEGGER, Phenomenology of Religious Life, Indiana University
Press, Bloomington and Indianapolis, 2004.

% Vezi JOHN D. CAPUTO, The Prayers and Tears of Jacques Derrida: Religion without
Religion, Indiana University Press, Bloomington, 1997.
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fenomenologia filosoficd, s-au concentrat din ce in ce mai mult pe
religie. Nu este incd limpede dacd astfel de evolutii vor avea o
influentd semnificativd asupra fenomenologiei religiilor in cadrul
studiilor religioase. In cele din urma, existd trei contributii
interdependente in fenomenologia religiilor care adesea contrazic
caracteristicile dominante anterioare: accentul pe celdlalt, pe ddruire si
contextualizare. Inca de la inceputurile lor, fenomenologia si in special
fenomenologia religiilor, au subliniat necesitatea constientizarii
presupozitiilor, suspendarea judecatilor de valoare, descrierea cu
exactitate si interpretarea fenomenelor ca fenomene.

Fenomenologia recunoaste ca pand acum, cu proiectele sale
esentiale si pretentii de universalitate, nu a acordat suficientd atentie
experientelor si diferitelor semnificatii despre eu si despre celalalt.
Adesea, prin intermediul fenomenologiei religiilor invatdam mai
multe despre teorie si metoda de investigare a acestui curent filosofic
decat despre fenomenele religioase pe care le experimentdm.
Fenomenologia s-a preocupat mai mult de cadru metodologic si
hermeneutic din dorinta de a deveni atentd la diversitatea
extraordinard a vocilor religioase. In acest sens fenomenologia
religiilor se concentreaza pe donatie. Fenomenologia si fenomenologia
religiilor subliniazd necesitatea de a fi atenti la ceea ce este dat in
experientd. Reflexia fenomenologica implicd o deschidere activa si o
atentie mai profundad pentru modul in care apar sau ne sunt date,
oferite experientele religioase.

De-a lungul deceniilor, fenomenologia religiilor a devenit
mult mai cuprinzdtoare, mai autocriticd si mult mai sofisticatd in
recunoasterea complexitatii, ambiguitatii si profunzimii diferitelor
noastre moduri de daruire. De exemplu, in foarte dinamica lor
donatie, fenomenele religioase dezvaluie si ascund structuri si
intelesuri; sunt multidimensionale si isi castigd un sens prin pre-
intelegeri, analiza pre-reflectivd, emotiva si imaginativd, precum si
analiza rationald si conceptuala. De asemenea, fenomenele religioase
ca fenomene donate nu sunt dezviluite ca date goale, ci ca date
foarte complexe, inepuizabile, constituite, auto-transcendente si sunt
donate in moduri care afirmd natura perspectivei deschise a tuturor
cunostintelor si ne-inchiderea in nici un fel a descrierilor,
interpretdrilor si explicatiilor. De aceea, fenomenologii religiilor sunt
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mult mai sensibili la situatia complexd, mediatd, interactivd,
contextuald a sarcinii lor fenomenologice.

Fenomenologii religiilor de azi tind sa fie mai sensibili la
constrangerile si perspectivele contextuale ale aborddrii lor si mai
modesti in pretentiile lor. Ei sunt constienti cd existd o valoare
indiscutabild in descoperirea esentelor si structurilor religioase,
intruchipata si contextualizatd, imobild, absolutd, anistoricd, vesnica,
un adevir cu inteles etern. In aceasti privinti, in opinia lor, o
fenomenologie preocupata mai mult de religie, mai auto-critica si
mai consecventd, poate contribui enorm la studierea religiei.

Congtientizarea presupozitiilor, localizarea istorica
contextualizatd  si  cerintele  cunoasterii  prospective ale
fenomenologiei religiilor, sunt aspecte metodologice care denotd
preocupdrile acestui curent filozofic pentru caracterul comun al
fiintelor umane, pentru notiunea de unitate si comuniune, precum si
pentru definirea distinctiilor care dau identitate acestor concepte. O
astfel de fenomenologie a religiei, autocriticd si constientd, poate
incerca sa formuleze structuri si sensuri esentiale prin metode
fenomenologice riguroase si poate realiza inclusiv confirmarea
intersubiectivd a propriilor afirmatii, incercand astfel sa formuleze
proiecte noi, dinamice, sensibile din punct de vedere contextual, care
implica intalniri creative, contradictii si sinteze.

2. Relatia dintre fenomenologia religiilor si spatiul misionar
ortodox

Perspectiva relatiei dintre fenomenologia religiilor si misiunea
ortodoxd, in opinia noastrd, se realizeazd in contextul cunoasterii
rolului pe care o poate avea fenomenologia religiilor pentru
activitatea misionard ortodoxa. De aceea, in acest context, importanta
pe care misiologia ortodoxa o acorda fenomenologiei religiilor reiese
din aportul pe care aceasta il poate aduce desfasurdrii acestei
activitati.

De aceea, noi credem cd prin conceptul de fenomen saturat
Jean-Luc Marion contribui la relevarea importantei pe care o poate
avea fenomenologia religiilor pentru teologie. Ganditorul francez
este unul dintre cei mai importanti fenomenologi contemporani.
Conceptul de fenomen saturat, in opinia lui, exprimda pe deplin
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realitatea fenomenului religios si permite construirea legaturilor
dintre teologie si fenomenologia religiilor.

Intr-o succintd definitie a fenomenologului, fenomenul saturat
reprezintd ,fenomenul care se oferd prin exces de intuitie, care
stupefiazd, uluieste si apare fdrd conditii de posibilitate
transcendentale; cu alte cuvinte, este vorba despre un fenomen
saturat de intuitie”%, cu alte cuvinte: ,,un fenomen neconditionat si
ireductibil, fara orizont de delimitare si fara Eu constituant”.%”

Elementele fenomenologice care alcatuiesc fenomenul saturat,
potrivit lui Nicolae Turcan,”® sunt dupa cantitate imprevizibile si se
impun prim uimire. ,Uimirea este un exemplu pe care Marion il
foloseste pentru a ardta ca in cazul fenomenelor incomensurabile
sinteza fenomenologicd se realizeazd in absenta totalitdtii, a
cunoasterii complete a obiectului.”?

In ceea ce priveste calitatea fenomenului saturat, Jean-Luc
Marion aratd ca este insuportabil. Este similar episodului biblic de pe
Muntele Sinai in care Moise nu il poate vedea pe Dumnezeu:
,Orbirea datorata stralucirii caracterizeazd ceea ce privirea nu poate
suporta” 100

Dupa relatie fenomenul saturat, potrivit lui Nicolae Turca, este
absolut. Este ceea ce se oferd prin exces, fard un orizont care sa-1
anunte, din care sa apard, liber de orice a priori, si nu poate fi pus in
relatie cu absolut nimic si nici asemanat cu ceva.l0l

In ceea ce priveste modalitatea de manifestare a fenomenului
saturat, acesta este de neprivit. ,A determina fenomenul saturat ca de
neprivit revine la a considera ca se impune vederii cu un asemenea

% JEAN-LUC MARION, Vizibilul si revelatul: teologie, metafizici si fenomenologie, Ed.
Deisis, Sibiu, 2007, p. 173.

97 JEAN-LUC MARION, Fenomenul saturat, in Jean-Louis Chrétien et al.,
Fenomenologie si teologie (Plural), Polirom, lasi, 1996, p. 88.

% NICOLAE TURCAN, Fenomenul saturat si relevanta sa teologicd, in rev. Tabor, nr.
8, august 2015, p. 73-80.

9 IBIDEM, p. 74.

100 JEAN-LUC MARION, Le visible et le révélé, Les Editions du Cerf, Paris, 2010 p-
59 apud Nicolae Turcan, Fenomenul saturat si relevanta sa teologicd, in rev. Tabor, nr.
8, august 2015, p. 75.

101 NICOLAE TURCAN, Op. cit., p. 75.
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exces de intuitie, incat nu mai poate fi redus la conditiile experientei,
deci la Eul care le fixeazd”.102

O atare prezentare a fenomenului saturat dezvaluie
capacitatea acestuia de a fi folosit in explicarea fenomenelor
religioase precum teofania, adicd a experierii directe a lui Dumnezeu
dincolo de afirmatiile si negatiile limbajului omenesc. Fenomenul
saturat se doneazd intr-o formd de vizibilitate specificd, fiind
caracterizat de strdlucirea orbitoare care ar putea fi prezentata doar
in elementele invizibilului, contextualizat in invatatura ortodoxa de
discursul areopagitic. De aceea, Nicolae Turcan considera ca teologia
primeste ,un ajutor de la fenomenologie si poate aduce la discurs
fenomene dificil de explicitat doar prin paradigma modernd a
subiectului si obiectului.”103

Pentru spatiul misionar investigarea fenomenologicd releva
modul in care ,omul cunoscdtor nu mai face experienta cunoasterii,
ci o contra-experientd, in care nu isi mai impune categoriile
intelectului sdu fenomenelor care ii apar, ci invers, lasa fenomenele
sd se manifeste asa cum i se dau.”10* Ca atare, remarcam faptul ca
insusirea metodei de lucru a fenomenologiei religioase de catre
misionarul ortodox are capacitatea de a imbogdti exprimarea
misionard si ajutd la cunoasterea modului in care acesta trebuie sd se
pozitioneze fatd de elementele de credinta.

Jean-Luc Marion dad exemple de fenomene saturate precum
evenimentul istoric, opera de arta pe care o considerd imaginea
idolului, trupul omenesc sau icoana, pe care le intalnim in mod firesc
in spatiul mintal si real al vietii.l® Modul natural in care aceste
fenomene se manifestd pentru om si se constituie in repere ale vietii
religioase identificd prin intermediul fenomenologiei religiilor
misionarului ortodox uneltele duhovnicesti cele mai potrivite in
desfdsurarea si propovdduirea actului sdu de credinta.

Nicolae Turcan considerd cd ,am putea spune cd fenomenul
saturat se inspira din teologie, care ii ofera destule fenomene

102 JEAN-LUC MARION, Etant donné. Essai d’'une phénomeénologie de la donation,
PUF, Paris, 2013, p. 353 apud Nicolae Turcan, Fenomenul saturat si relevanta sa
teologicd, in rev. Tabor, nr. 8, august 2015, p. 75.

108 NICOLAE TURCAN, Op. cit., p. 76.

104 JBIDEM, p. 79.

105 JBIDEM.
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saturate, cel mai important fiind Revelatia crestina insasi. (...). Fiind
orbitor si dificil de primit, Marion remarca faptul ca pe Hristos nu L-
au cunoscut si nu L-au putut primi tocmai pentru cd El aducea ceva
de ordinul saturatiei, excesul Revelatiei, nu usor de acceptat.”10
Pentru ganditorul roman credinta este un fenomen saturat ca si
Revelatia, deoarece fenomenologic se manifestd in baza unei
plenitudini de intuitii care o fac greu de exprimat si, ca atare, dificil
de inteles, tot asa cum pe drumul Emausului ucenicii nu L-au
recunoscut pe Hristos. Conceptul de fenomen saturat contribuie la
constientizarea misionarul ortodox fatd de propria credinta, dar si la
rolul pe care il are credinta pentru universul uman. Astfel, stdpanirea
gandirii fenomenologiei religiilor se constituie intr-un privilegiu
pentru misionarul ortodox care, prin cunoasterea si descrierea
fenomenele religioase, poate aduce misiologiei un incontestabil
ajutor.

In invititura de credintd ortodoxi primeaza trdirea si
experienta religioasa, ceea ce releva de ce conceptele sunt considerate
secundare in modul de viatd pe care Hristos L-a oferit lumii prin
Intruparea Sa. Fenomenologia religiilor, prin studierea si prezentarea
paradigmaticului concept saturat, explicda modul in care excesul de
viatd este mai puternic decat cunoasterea umand, precum si modul in
care credinta poate oferi intotdeauna mai mult decat cunoasterea
empiricd, atat de mult incat limbajul nu este suficient de cuprinzator
pentru a o reprezenta. Desi o face conceptual, fenomenologia
religiilor exprimd prin intermediul fenomenului saturat ceea ce
credinciosul stie din experienta: ,cd ceea ce i se ofera in trdirea
crestind este de ordinul sublimului, orbitorului, excesului, iubirii si
darului lui Dumnezeu care nu se uita la incapacitatea intelegerii
noastre, ci ne dd harul Sdu cu asupra de masurd.”1%”

Folosirea conceptelor pe care le utilizeaza fenomenologia
religiilor poate contribui la exprimarea invatdturii de credintd in
limbajul modern al societatii de azi. Dat fiind spatiul atat de amplu
in care se desfasoara fenomenologia religiilor, in ceea ce priveste
relatia si rolul ei pentru modul in care exprima adevarurile de
credintd ale teologiei, apreciem cd perspectiva ei misionard poate fi

106 IBIDEM.
107 IBIDEM.
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prolificd pentru lucrarea misionarului ortodox. Cunoasterea
modurilor de manifestare a fenomenelor, intelegerea rolului pe care
acestea il pot reprezenta in madrturisirea invataturii de credinta ca si
procesul prin care se doneazd constiintei umane, constituie
argumente reale, in opinia noastrd, pentru utilizarea fenomenologiei
religiilor in lucrarea misionara ortodoxa.

Pentru misionarului ortodox fenomenologia religiilor
constituie un mod inedit de adresare si formare, o cale de iluminare
pentru aceia care urmeazd sa slujeasca Domnului lisus Hristos si
lumii. Prin intermediul ei misionarul ortodox poate inrauri in suflete
pretuirea invatdturii de credintd, poate sadi in inimi certitudinea
vietii, iubirea, si poate contribui la lucrarea de indreptare si méantuire
a omului. Ca atare, pentru a crea o relatie deschisa intre acest curent
filosofic si lucrarea misionard, noi credem ca misionarul ortodox
trebuie sd prefacd fenomenologia religiillor in fenomenologie
religioasda, cu alte cuvinte, sd ddaruie acestei miscdri spirituale
capacitatea de a fi lucratoare, sd o treacd de la inaltul nivel al gandirii
la supremul statut al rodirii comunionale in inimile si sufletele
credinciosilor.
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Sfanta Spovedanie si Sfanta impartasanie sub aspect
biblico-patristic, dogmatic-moral si pastoral

Pr. VASILE CONSTANTIN NICOLAE18

1. SFANTA SPOVEDANIE

Sfanta Spovedanie este Taina prin care crestinul, pocdindu-se de
pacatele sdavarsite si madrturisindu-le inaintea preotului duhovnic,
primeste de la Dumnezeu, prin dezlegarea preotului, iertarea
pacatelor, fiind reasezat in starea harica din care cazuse, datorita lor.

1. Prezentare biblico-patristica
Pocainta este atat virtute cat si Taina. Ca virtute o gasim la toate
popoarele, dar ca Taind ea e specificd numai crestinismului. Ca
virtute o gdsim pretutindeni, deoarece omul din totdeauna si de
pretutindeni are constiinta pacdtoseniei. Aceasta constiintd apare in
omenire indatd dupd primul pdcat. Adam, dupd ce pdacatuieste, se
cdieste. De asemenea, se caieste si impdratul David, dupa sdavarsirea
unei farddelegi, se caiesc ninivitenii s.a. Exemple de cdintd gasim mai
multe in Sf. Scriptura. Cdinta s-a manifestat in decursul vremii in
mod diferit prin ruperea hainelor, prin imbracarea in sac si punerea
de cenusd pe cap, prin post, rugdciune, plans, jertfe, marturisirea
pdcatelor etc. Prin toate aceste acte se urmarea manifestarea umilintei
si dorinta de a obtine iertare si de a intra in comuniune cu
Divinitatea. Acest scop il are si cdinta crestind. Ea topeste pdcatele,
regenereazd pe om si il pune in comuniune cu Dumnezeu.
Aldturi de cdintd gdsim peste tot si o marturisire a pacatelor. La
pdgani ea se fdcea in fata pdrintilor, a preotilor, a vrdjitorilor, a
poporului etc. in Vechiul Testament era o marturisire publicd si alta
particulard. Pe cea publicd o fdcea arhiereul in ziua expierii, pe cea
particulara si-o facea pacdtosul lui insusi, cum a facut, de exemplu,
David si Manase. in crestinism marturisirea pacatelor se face in fata
preotului duhovnic.

Taina pocdintei a fost instituitdi de Mantuitorul pentru
curdtirea sufletelor de pdcate, pentru ca oamenii sd-si poatd
redobandi sdnatatea spirituald si odatd cu aceasta si comuniunea cu

108 Biserica ,,Sf. Calinic”, Craiova.
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Dumnezeu. in aceastd directie a lucrat El insusi, in timpul cat a trait
pe pamant, iertand pdcatele tuturor celor ce-si mani Testau regretul
pentru ele. Puterea de a ierta pdcatele nu a pastrat-o insd numai
pentru Sine, ci a promis-o si apoi a dat-o si Sfintilor Apostoli si
urmasilor lor. El promite acestora ca oricate vor lega pe pamant vor fi
legate si in ceruri (Mt 18, 18; 16, 18). Promisiunea aceasta o
realizeazd, dupd invierea Sa din morti, cadnd a suflat asupra Sfintilor
Apostoli si le-a zis: ,Luati Duh Sfint; cirora veti ierta pdcatele le vor fi
iertate; cdrora le veti tine, vor fi tinute" (In 20, 22 23). Acesta este
momentul si acestea sunt cuvintele prin care instituie Domnul Taina
Pocaintei. Cu acest prilej El da Sfintilor Apostoli aceeasi putere, de a
ierta pdcatele, pe care o avea ii El ca Dumnezeu. Le da puterea si
dreptul de a judeca starea internd a oamenilor, de a vedea daca
acestia sunt inclinati sa se indrepteze, urmand ca dupa aceea sd ierte
sau nu pdcatele lor. Sf. Scriptura ne arata ca Sf. Apostoli au exercitat
adeseori puterea judecdtii spirituale, primitd de la Domnul. Pe cand
era Sf. Ap. Pavel in Efes, ,multi dintre cei ce crezuserd veneau si se
mdrturiseau si spuneau faptele lor'' (FA 19,18). Si desigur cd la Taina
Pocaintei se gandeste si Sf. Ap. loan cand zice: ,Dacd madrturisim
pacatele noastre, El este credincios gi drept ca sd ne ierte picat de si sd ne
curiteascd pe noi de toatd strambitatea" (In1,9). Taina Pocdintei a fost
sdvarsitd si de urmasii Sf. Apostoli, carora li se cere sa ierte totdeauna
pe cei ce se cdiesc sincer si isi mdrturisesc pdcatele. Can. 52 apostolic
prevede pedeapsa caterisirii pentru duhovnicul care nu ar dezlega de
pdcate pe un pdcdtos ce se cdieste.

Despre instituirea Tainei Pocdintei si despre puterea datd
Sfintilor Apostoli si urmasilor lor de a ierta pacatele, ne vorbesc si
Sfintii Parinti. Tertulian a scris un studiu despre Pocdintd. Sf. Ioan
Hrisostom scrie: ,Nu cdtre aceia (citre ingeri) s-a zis: Oricdte veti lega etc.
Au desigur si stapanitorii pamantului puterea de a lega, dar numai
trupurile; aceastd legaturd atinge insd sufletul si pdatrunde in cer. Cici orice
in plinesc jos preotii, confirmd Dumnezeu sus. i sentinta robilor o intireste
Stapanul... Acestia cu primit puterea nu asupra leprei trupului, ci asupra
necurdtiei sufletului si nu de a fi martor, ai curdtirii, ci a curati radical de
pacat." Tot Sfantul loan Gura de Aur zice: , Preotii locuiesc pe pamant,
dar dispun de cer; cici au primit o putere pe care Dumnezeu n-a dat-o nici
inger Hor, nici arhanghelilor, cici n-a zis acestora: Oricite veti dezlega si
lega pe pdamant..vor fi dezlegate sau legate in cer. Aceastd legdturd a
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sufletului se inaltd pand la cer. Cici orice hotdrdsc preotii jos, confirmd
Dumnezeu sus...Acestia au primit puterea nu asupra necurdtiei trupesti, ci
asupra a celei a sufletului, si nu de a fi martori ai curdtirii, ci a curdti de
pacate.”

2.Spovedania ca Taina a Bisericii si ca act de renastere spirituala

Se poate spune ca Taina aceasta este o Taind a comunicdrii intime si
sincere intre penitent si preot, sau chiar o Taind a comuniunii intre ei.
In ea preotul patrunde in sufletul penitentului, care i se deschide de
bundvoie; nu rdméne la un contact trecdtor si superficial. Atat
contributia penitentului, cat si a preotului este cu mult mai mare in
aceasta Taind, in celelalte Taine harul lucreaza pe planul obiectiv,
ontic, la raddcina fiintei, in mod adeseori nesimtit. Aici lucreaza prin
angajarea mai amanuntita si mai vibrantd a penitentului, prin
marturisire si cdintd, apoi a preotului in aprecierea mijloacelor
recomandate penitentului pentru vindecarea sufleteascda a celui
imbolndvit de pe urma unor pdcate grele si apoi iardsi prin
contributia penitentului in implinirea lor. Dar de ce e necesard
madrturisirea pdacatelor pentru iertarea lor? Tertulian a observat ca
Domnul nu cere marturisirea pdcatelor pentru ca nu le-ar cunoaste,
ci pentru cd madrturisirea lor e un semn de cdintd reald si mareste
cdinta, fiind in acelasi timp un semn de incredere in Dumnezeu si in
preotul care-L reprezintd. Domnul are bucurie de marturisire pentru
cd ea este inceputul comuniunii in care reintrd penitentul cu Hristos,
si intrucat intrd cu un om care i se infdtiseaza in numele Lui.
Penitentul recapdtd prin aceasta o smerenie sau o delicatete
sufleteascd si se jeneazd de pdcat, de supdra rea lui Hristos; e o
delicatete opusa rigiditatii pornirii spre pdcat, egoismului nepasator
sau disperat. El revine deci la capacitatea de comuniune in puritate
cu ceilalti oameni. El face primul act de iesire din inchisoarea
individualista orgolioasa in el insusi, din nepdsarea si insensibilitatea
spirituala care-1 tin in afara comuniunii. Madrturisirea insasi il inaltad
pe om, intrucat ea include cainta smerita pentru pdcatele marturisite
si vointa de a se elibera de stdpanirea pacatelor.

Prin madrturisire penitentul face primul act de ridicare
deasupra pacatului, ajutat de rugdciunile introductive si de
indemnurile preotului, sau si de intrebdrile lui. Preotul il ajuta tot
timpul madrturisirii, prin incurajarea la marturisire, nemanifestand
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vreo ldcomie interesatda de a sti, sau vreun semn de deosebita
surprizd nepldcutd, care ar putea frana pornirea penitentului spre
madrturisire; dar nici nepdsare, absentd sufleteascd, plictisire sau
grabd, ci o foarte umanad intelegere, care totusi vrea sd creeze si sa
mentina starea de cdintd in penitent.

Taina Pocdintei repune pe credincios in starea de curdtie
deplind de dupa botez, fiind socotita chiar un al doilea botez, ,,Pocdinta
este aducerea inapoi sau improspdtarea Botezului”. Ea se aseamdna
cu Botezul, in sensul cd sterge pdcatele personale, dupd cum Botezul
sterge din nou pdcatul stramosesc, dar nu face aceiasi lucru, cdci nu
sterge din nou pdcatul originar. Pacatul in care cade omul dupad
Botez e un pdcat prin vointd, nu prin nastere, ontic, de aceea nici
puterea lui nu este de aceeasi natura si tarie cl pacatul dinainte de
Botez, cdci cei ce pdcdtuiesc raman incd intr-o anumitd legaturd cu
Hristos fdara sa mai trebuiascd sd se boteze din nou. Dar pentru
repunerea lor deplind in comuniunea cu Hristos, Taina Mdrturisirii
trebuie sa fie urmata ca si Botezul de Euharistie. Prin Taina
Marturisirii, credinciosul este iertat, tamaduit si deschis din nou
comuniunii depline cu Hristos in Euharistie. Atat Botezul cat si Taina
Marturisirii sunt Taine ale normalizarii vietii noastre spirituale,
restabilind viata de comuniune cu Dumnezeu, cel dintadi dupa
pdcatul originar, cealaltd ori de cate ori cidem dupa4 aceea.

3. Elementele constitutive ale Tainei Spovedaniei

Elementele constitutive ale Tainei Pocdintei sunt: a) cdinta sau
pdrerea de rdu, b) hotararea de a nu mai pdcatui, c) marturisirea
propriu zisa si d) dezlegarea. Fdrd acestea nu existd Pocdintd si nici
iertare de pdcate.

a) Cdinfa este pdrerea de rdu iau regretul pentru pdcatele
sdvarsite. Este o durere a sufletului si ura fatd de pdcat. Ea se referd li
pdcatele savarsite in trecut, iar in ce priveste pacatele viitoare, cdinta
se transforma in hotdrarea fie a nu mai pdcdtui. Prin cdintd,
penitentul se regdseste pe sine, isi dd seama de pacatele sale, de
rautatea si urmarile acestora, se recunoaste vinovat inaintea lui
Dumnezeu si ia hotdrarea de a se intoarce la Parintele sdau. Ea este o
conditie necesara pentru iertarea pdcatelor, dupa cum vedem din
parabolele fiului ratacit (Lc 15) si a vamesului si fariseului (Lc 18). Sf.
Ioan Hrisostom scrie: ,,Dacd lacrimile lui Petru au putut sterge un pdcat
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asa de mare (al intreitei lepadiri), cum sd nu le stergeti si voi pe ale voastre,
prin lacrimile voastre? Cici lepddarea de Domnul nu este ceva neinsemnat,
ci dimpotrivd foarte insemnat si totusi lacrimile I-au sters. Plangeti, dar, si
voi pentru pdcatele voastre, dar nu faceti aceasta numai de ochii lumii.
Plangeti canar, cum a ficut Petru. Virsati siroaie de lacrimi din adancul
inimii, ca Domnul sd se milostiveascd spre voi si sd vd dea iertare."

b)Hotdrdrea de a nu mai pdcitui este al doilea moment al
marturisirii. Ea este imbinatad in mod natural cu cdinta, deoarece cel
ce simte un regret pentru pdacatul facut, inseamna ca ar fi dorit sd nu-
1 fi savarsit. Prin acesta el se simte indemnat sd nu-1 mai faca in
viitor.

c)Mirturisireapdcatelor  inaintea  duhovnicului este atat o
necesitate psihologica, atunci cand omul e patruns de cdintd perfecta,
cat si o poruncd dumnezeiasca. Fiinta omeneasca este astfel alcatuita,
incat simte nevoia, de a-si manifesta sentimentele si gandurile; de a-
si exterioriza bucuria sau necazul precum si toate cugetele ce o
framanta. Acestei reguli nu i se poate sustrage nimeni. Drept aceea si
in cazul cand sufletul omenesc se simte dezechilibrat prin pdcate, el
cautd sd-si regaseascd echilibrul prin madrturisire, aceasta fiind
singura cale ce-i da tihnd. Marturisirea o poate face pdcdtosul unui
prietin. spre a-i cere un sfat, sau unuia pe care 1-a jignit, spre a-i cere
iertare. Si una si alta este buna, dar nu e suficientd pentru a produce
iertarea in fata lui Dumnezeu. Scopul acesta se poate atinge numai
prin marturisirea facuta in fata duhovnicului si anume nu istorisind
simplu si rece pdcatele, ci spunandu-le cu frangere de inimd si cu
regretul dea le fi savarsit. O astfel de madrturisire este atat de
importantd, incat insdsi Taina Pocdintei mai poartd si denumirea de
marturisire.

E drept ca Mantuitorul, instituind Taina Pocdintei, nu prescrie
in mod explicit si marturisirea, dar El face acest lucru implicit. El da
Sfintilor Apostoli puterea de a judeca starea morald a oamenilor.
Cum insa aceastd stare nu poate fi judecatd dacd nu e cunoscuta si
cum ea nu poate fi cunoscutd dacd nu e manifestatd sau marturisita
de om, rezultd cda Domnul, odata cu instituirea Pocdintei, prescrie si
obligatia marturisirii.

d) Dezlegarea este al patrulea element al pocdintei. Pe aceasta o
rosteste preotul dupd ce a ascultat marturisirea penitentului. Deci
dezlegarea poate fi luatd numai oral, nu si in scris, si numai
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penitentului care e prezent. Ea este urmadtoarea: ,Domnul si
Dumnezeul nostru lisus Hristos cu darul si cu indurdrile iubirii Sale de
oameni sd te ierte pe tine, fiule (N), si sd-ti lase toate pdcatele. Si eu,
nevrednicul preot si duhovnic, cu puterea ce-mi este datd, te iert si te dezleg
de toate pdcatele tale, in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh,
Amin".

Formula aceasta nu este la fel in intreaga Ortodoxie, ci numai
in Biserica romano-catolicd si in cea slava. Biserica greacd are o
formula mai dezvoltatd. Biserica romano-catolicd are una in care se
evidentiaza mai mult rolul preoti lui duhovnic. Nici una din acestea
nu ne sunt rdmase de la Domnul, ci ele au fost alcdtuite de Bisericg,
pe baza cuvintelor instituirii Tainei. Ele se intemeiaza pe cuvintele pe
oare le-a rostit Domnul cdtre Apostoli, cand le-a spus: , Cirora veti
ierta pdcatele, le vor fi iertate; carora le veti tinea, vor fi tinute" (In 20, 23).

Canonul sau epitimia este o certare sau un medicament
spiritual pe care il impune duhovnicul unor penitenti pentru
vindecarea lor de boala pacatului. Canon se poate da atat celor care
nu obtin dezlegarea, cat si celor care au fost dezlegati de pacate. In
primul caz se da pentru ca penitentul sa fie ajutat sa-si adanceasca
regretul pentru pdcate; in al doilea, pentru a-1 sprijini sa se fereasca
in viitor de pacate ca acelea pe care le-a sdvarsit in trecut, pentru a-i
asigura vindecarea sufleteasca pe care a dobandit-o prin Taind. Ca
epitimii se dau: rugdciuni, milostenii, post, matdnii, cercetarea
locurilor sfinte etc. (Mart. Ort. I, 113). Ele trebuie sa fie totdeauna
potrivite cu pdcatele sdvarsite si cu starea morala a penitentului.
Exemplu: celui zgarcit i se va cere sa facd acte de caritate, celui lacom
i se va da epitimia sad posteasca etc.

Dreptul si datoria duhovnicului de a impune epitimii sunt
intemeiate pe Sf. Scriptura si Sf. Traditie. Din Sf. Scripturd vedem ca
Sf. Ap. Pavel supune pe incestuosul din Corint unei aspre epitimii,
iar dupd ce constata indreptarea aceluia, i ridica epitimia (1 Co 5, 1-
5,2 Co 2, 6- 8). Literatura patristicd de asemenea ne da marturii ca in
Biserica veche erau epitimii si ca pe atunci penitentii erau impadrtiti in
patru clase.

Canonul 102 Trulan dispune cd ,cei ce au de la Dumnezeu
dreptul de a lega si dezlega, trebuie si examineze mai intdi felul pdcatului
savdrsit precum si dispozitia picdtosului ce se cdieste si astfel sd
intrebuinteze remediul potrivit cu raul, ca nu cumva si compromitd
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vindecarea bolnavului din cauza lipsei de metodd, cdci raul pdcatului nu
este uniform, ci e diferit si variazd la nesfdrsit si produce ramuri
vitdmdtoare de unde se raspindeste cu prisosintd si inainteazd dacd nu este
opri' de puterea remediului". lar Sf. Grigorie cel Mare scrie: ,Nu se
potriveste pentru toti unul si acelasi sfat, pentru ci nu toti sunt de acelasi
temperament; adesea pe unii ii vatamd ceea ce altora le e de folos. Pentru cd
si cele mai multe plante care hrinesc pe unele animale, pe altele le ucid; un
suierat usor, pe cai ii domoleste, dar pe cdini ii afdtd si o doctorie care
usureazd o anumitd boald, pe alta o agraveazd,; pdinea care intdreste viata
celor tari, pe cea a copiilor nici o nimiceste."

4. Taina Spovedaniei sub aspect dogmatic-moral si liturgic
Savargitorul Tainei Pocdintei (este episcopul si preotul. Aceasta
rezultd din cuvintele instituirii Tainei, prin care Domnul a dat numai
Sfintilor Apostoli si urmasilor lor puterea de a lega si dezlega. De
atunci si pand azi, Biserica respectd cu sfintenie aceasta randuiala. Sf
loan Hrisostom scrie ca preotii au primii de la Fiul puterea de a ierta
pdcatele. Aceasta putere diferd esential de aceea a preotilor evrei.
Caci, pe cand acestia aveau puterea de a curati trupul de lepra sau,
mai bine zis, numai de a constata curatirea, preotii crestini curdtesc
de fapt, ceva mai mult decat lepra trupului. Ei curatd pdcatele sau
lepra sufletului. Dar nu orice preot are puterea de a lega si dezlega, ci
numai acela care a primit aceastd putere, adicd duhovnicia, de la
episcop, printr-un act special. Duhovnicul este obligat sa pastreze
secretul marturisirii. Cel ce trideazd acest secret se cateriseste. In
trecut au existat pravile impardtesti care pedepseau divulgarea
secretului mdrturisirii cu tdierea limbii sau cu inchisoare pe viata.
Puterea preotului de a dezlega nu se pierde nici in cazul cand el e
patat cu pacate grele. Valdenzii insd si Hus invatau ca Taina Pocdintei
sdvarsitd de un preot pdcatos nu e valabild. Si tot ei sustineau, mai
departe, ca un mirean aflat in stare haricd, poate dezlega, in mod
valid, pdcatele. Mdrturisirea facutd unui mirean nu a fost niciodata
consideratd ca Taind, deoarece nu era insotitd de dezlegare. Intre
madrturisirea in sensul strans si dezlegare trebuie facutd deosebire.
Fard indoiald cd madrturisirea putea fi facutd si altor persoane decat
episcopilor si preotilor. Deci, putea fi facutd si diaconilor sau
mirenilor. Dar aceasta nu era Taind, ci expresia unei simple necesitati
psihologice pe care o simte cate un pdcatos, in anumite momente de
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criza spirituala.

Primitorul Tainei Pocdintei este orice crestin ortodox (Mart.
Ort., 1,113) care stie cd are pdcate si vrea sd se curdteascd de ele.
Necrestinii nu pot primi aceastd Taind, dupad cum, de altfel, nu pot
primi nici o Taind afard da Botez. In Taina Pocdintei avem o judecare
a penitentului. Or, cum Biserica nu poate judeca decat persoanele
care-i apartin, urmeaza cd Taina nu poate fi primitd de persoane
necrestine, dl persoane care nu se afld in Biserica. Sf. Ap. Pavel scrie:
., Ce am eu sd judec pe cei din afard? fisd pe cei dinlduntru oare nu-i judecati
voi?” (1 Co 5,12).

Este de la sine inteles cd primitorul trebuie sa aiba o anumita
varstd ca sd-si poatd da seama de ce e bine si de ce e rau. Provin
Targovigteand zice in aceastd privinta (cap. 321) cd bdietii sd se
spovedeascd de la 14 ani, iar fetele de la 12 ani. in cap. 324 spune insd
cd daca sunt: si mai repede dezvoltati la minte, atunci se pot spovedi
si Inainte de aceastd varstd, deoarece ,,vei afla copii de 12 ani de vor avea
mintd mai multd decit omul cel ce este de 50 ani...

Timpul - marturisirea se face lori de cate ori si oricand
credinciosul simte nevoia de a-si usura cugetul de povara pdcatelor
si spre a nu ldsa pacatul sa se imputerniceascd. Pentru a nu se aména
insa prea mult de cdtre unii. Mdrturisirea Ortodoxa stabileste ,, sd ne
marturisim pdcatele noastre de patru ori pe an in fata preotului
ortodox si hirotonit dupa datind, si cei inaintati in cucernicie si
evlavie si se madrturiseascd in fiecare lund, iar cei mai neajutorati
mdcar o datd pe an, ca sd se poata impadrtdsi astfel cu Trupul si
sangele Domnului si a nu rdmdne multd vreme departe de
impartasanie. Oricum folosul; marturisirii dese a pdacatelor, precum
si a Impartasirii dese cu vrednicie, este mare; opreste de la pdcat si nu
lasa sa prinda raddcini obiceiurile si deprinderile rele, nu numai prin
dezvaluire si ardtarea lor la lumina, dar si prin prezenta mereu vie, si
lucratoare a lui lisus Hristos in sufletul credinciosilor.

Locul spovedaniei este in Bisericd, in fata icoanei
Mantuitorului Hristos, Care primeste pocdinta si iarta pdcatele,
preotul fiind doar martor. in cazul bolnavilor si al celor privati de
libertate, spovedania se oficiaza in locurile in care acestia se afla,
acasa, spital, etc.

Protestantii nu recunosc cda Domnul a instituit Pocdinta ca
Taind. in aceasta categorie se numara si Wiclif (1387), care spune ca
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»dacd omul se cdieste de ajuns, orice mdrturisire exterioard este superflud si
inutild".

Luther nu a avut o linie dreaptd in privinta Tainei Pocdintei.
Uneori o numadrd intre Taine, iar alteori ii neaga acest caracter.
Confesiunea de la Augsburg o numadrd intre Taine. in luteranism ea
are insa un alt inteles decat in Ortodoxie, intrucat, dupa luterani,
Tainele au caracterul de semne ale promisiunilor dumnezeiesti, prin
care se desteapta, se nutreste si se intdreste credinta. Deci, ele nu
impartasesc Harul.

Calvin e si mai categoric. Dupa el, Pocdinta nu este altceva
decat aducerea aminte de credinta marturisitd la Botez si aceasta
aducere aminte are ca urmare iertarea pdcatelor. Parerea lui Calvin
are la baza invatatura protestantd despre justificare. Conform acestei
invataturi, omul se justificd numai prin credintd sau, mai precis, prin
increderea in meritele Domnului. Justificarea nu constd in stergerea
pdcatelor, nu intr-o indreptare si sfintire de fapt a omului, ci numai
in acoperirea, neimputarea sau netinerea lor in seama. Si fiindca
omul a primit si marturisit credinta in lisus Hristos la Botez, tot
atunci a dobandit el si iertarea sau acoperirea pdcatelor. Pentru
iertarea pdcatelor savarsite dupd Botez nu e nevoie de o Taind
speciald. E suficient ca el sd-si aduca aminte de credinta de la Botez si
prin aceasta dovedeste iertarea pdcatelor. Sf. Scripturd ne da insa un
exemplu din care se vede ca aceastd pdrere e gresitd. Simon Magul
pacdtuieste vrand sa cumpere pe bani puterea de a impadrtasi pe
Duhul Sfant. Pentru iertarea acestui pacat, Sf. Ap. Petru nu-i spune
sd-si aducd aminte de Botez, ci-i zice sd se pocdiasca (FA 8, 22).

Biserica anglicana, in art. 25 de credintd, numard numai doud
Taine, despre care zice ca le-a instituit Mantuitorul, si anume:
Botezul si Cina Domnului. in ce priveste Pocdinta, Mirul, Preotia,
Nunta si Maslul, ,,«« trebuiesc tinute ca Taine ale Evangheliei, unele fiind
nascute dintr-oimitare stricatd a Apostolilor, altele fiind stdri de viatd
aprobate in Scripturi, insd care n-au totusi natura Tainelor, precum o au
Botezul si Cina Domnului, fiindcd ele nu au nici un semn vdzut, nici
ceremonie pe care si o fi randuit Dumnezeu."

6. Inovatii si incdlcari ale normelor liturgice si canonice privind
Taina Spovedaniei
Graba si neatentia preotului la spovedania credinciosului, mai ales in
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ajunul marilor praznice reprezintd una dintre cele mai intélnite
incalcari ale normelor liturgice si canonice privind Taina
Spovedaniei. Tot aici intra si lipsa de tact, prudenta, mdsura si echilibrul
in scaunul de spovedanie. Altii au semnalat excesul de iconomie sau de
acrivie in aplicarea epitimiei, fard a tine seama de rolul timaduitor al
acestora si de folosul duhovnicesc pe care trebuie sd-1 aducd
spovedania. Multi dintre noi, sub pretextul cd exista si anumite
canoane ce nu mai corespund actualitdtii, au renuntat definitiv la
cercetarea acestora. Intre inovatii numdardm practica mdrturisirii
comune, mai ales a copiilor de peste sapte ani sau chiar si practica
spunerii pacatelor in gand fara a fi auzite de duhovnic. Alte forme de
incdlcare a normelor liturgice si canonice sunt: incalcarea secretului
spovedaniei, schimbarea deasa a duhovnicului, spovedania
interesatd (cdutarea unui duhovnic lesne iertdtor), spovedania
incompletd/falsa (madrturisirea partiald a pdcatelor la un duhovnic
sau altul), lipsa rugdciunii si a examenului de constiintd inaintea
spovedaniei, lipsa epitimiei la incheierea spovedaniei, ca mijloc de
indreptare si de intdrire pe calea virtutii.

7. Roadele duhovnicesti ale Spovedaniei
Intre roadele duhovnicesti ale spovedaniei enumeram:
a) lertarea pdacatelor. Odatd cu aceasta iertare, crestinul redobandeste
starea de nevinovatie pe care a primit-o la Botez. Acest efect il arata
Domnul cand zice: , Cirora veti ierta pdcatele, le vor fi iertate" (In 20,
23).
b) Restabilirea comuniunii omului cu Dumnezeu. In clipa in care
credinciosul a primit Harul iertdrii, in acea clipd el scapa de robia
pdcatului si intrd in comuniune cu Dumnezeu, asa dupa cum si Fiul
ratdcit a intrat in comuniune cu tatdl sau din clipa in care acesta 1-a
iertat (Lc 15,17- 24).
c) Eliberarea de orice pedeapsd pentru pdcat si prin aceasta
dobandirea sperantei vietii vesnice. Aceasta se vede, intre altele, din
insesi cuvintele Domnului, rostite catre talhar: ,, Astizi vei fi cu Mine in
rai” (Lc 23, 43). Ceea ce inseamnd cd, dupa ce i s-au iertat pdcatele, el
nu mai avea sa sufere nici o pedeapsd, prin care ai fi trebuit sa dea
satisfactie lui Dumnezeu. Din acest punct de vedere existd o
deosebire intre invatdtura Bisericii noastre si aceea a celei romano-
catolice. Dupa doctrina romano-catolici, pdacatele atrag dupa ele
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pedepse vesnice si temporale. Prin Pocdintd se iartd omului pacatul si
pedeapsa vesnicd, dar nu i se iartd totdeauna si pedeapsa temporala.
Aceasta trebuie ispdsita de om, fie in viata pamanteascd, fie in viata
de dincolo, in purgatoriu.

d) Linistirea constiintei este un alt efect al marturisirii; ea se obtine
intrucat prin Pocdintd se elimind din suflet pacatul care tulburad pe
om.

B) Sfanta impartasanie

Sfanta Euharistie (Cuminecdturd, impadrtasanie) este Taina prin care,
sub forma painii si a vinului, crestinul se impadrtaseste cu insusi
trupul si sangele Domnului, prezente in mod real prin prefacerea
elementelor (pédine si vinul) la jertfa euharisticd de la Sfanta
Liturghie.

1. Prezentare biblico-patristica
Jertfa adevaratd, curatd si sfanta pe care a adus-o Mantuitorul a fost
profetitd de Maleahi (1, 10—11), de profetul Isaia in cap. 53, a fost
preinchipuita in V. T. de jertfa lui Avraam, de mielul pascal si de
jertfa lui Melchisedec. Sd ne oprim cate putin la fiecare.
Sf Apostol Pavel era incredintat ca in V. T. s-a preinchipuit nu numai
jertfa sangeroasda a Mantuitorului, care s-a adus odata pentru
totdeauna pe crucea Golgotei, ci si jertfa Lui nesdngeroasda, ce se
aduce neincetat la Sf. Liturghie. Astfel in V.T. se istoriseste ca
Melchisedec, regele Salemului, adica al ,pdcii", fiind in acelasi timp
si preot, a adus — dupd ce Avraam an invins pe cei cinci regi —
jertfa: paine si vin (Fac. 14, 18. 19). Aceastd jertfa unicd in V. T. a
preinchipuit jertfa liturgica. ,, Pentru prima oard s-a vazut atunci figurat
pe pamant sacrificiul oferit astizi de crestini in toatd lumea", observa fer.
Augustin. Mantuitorul, preot si rege al pacii, a adus in lerusalim
(care nu e decat vechiul Salem), dupd ce a repurtat cea mai mare
biruintd asupra celui rdu, un ospat de sacrificiu: paine si vin. La Sf.
Liturghie, sub chipul painii si al vinului, e insusi Hristos, Domnul
pdcii. Pentru aceasta profetul David a prezis si Apostolul Pavel a
madrturisit ca Mantuitorul e preot in veac dupd randuiala lui Melchisedec
(Ps. 109, 4; Evr. 5, 10).

Modul cum avea sd se aducd aceastd jertfa ,curata", precum si
roadele ei, s-a preinchipuit in jertfa mielului pascal. in noaptea in care
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fiii lui Israel urmau sa iasa din Egipt, Dumnezeu a dat mortii pe
intaii-ndscuti ai egiptenilor, fiindca pdrintii lor, impreuna cu faraon,
n-au voit cu nici un pret sa-i lase din robie. Pentru ca ingerul mortii
sd nu loveasca si pe fiii lui Israel, s-a poruncit ca in fiecare familie sa
se taie cate un miel, iar cu sangele lui sa , ungad amandoi usorii si pragul
cel de sus al usii caseil'... Mielul fript trebuie sd-1 manance cu azima,
paine nedospitda — ,pdinea necazului"—si cu ierburi amare.
Israelienii mai erau obligati sa consume mielul ,stand in picioare, cu
toiag in mana si cu mijloacele incinse, semn ca sunt gata sa meargd la
drum. Prin sangele mielului intdii-nascuti ai lui Israel au scapat de
moarte.

Ultimul din profetii V. T., Maleahi a prezis incetarea jertfelor
sangeroase si aducerea unei jertfe curate, a celei randuite de
Mantuitorul la ,Cina cea de taind" . , Nu este voia mea intru voi, zice
Domnul Atottiitorul, si nu voi primi din mdinile voastre jertfe. Ci de la
Rasdritul soarelui pand la Apus numele meu s-a mdrit intru neamuri gi in
tot locul tamaie se aduce numelui Meu si jertfa curatd.." (1, 10—11).
,Jertfa curatd" de care se vorbeste aici nu e jertfa sangeroasa de pe
Golgota, care s-a adus o singurd datd intr-un singur loc, ci jertfa
nesangeroasa ce se aduce necontenit la Sf. Liturghie, in tot locul, de
la Rasdrit si pand la Apus. Aceastd jertfa curatd este singura demna
de om si placuta lui Dumnezeu. De cand s-a jertfit Mantuitorul
pentru noi si pentru a noastrd mantuire in numele tuturor fiilor
pdmantului, nimeni nu trebuie sa se mai jertfeasca. Dupa ce El a
murit — ,unul a murit pentru toti" (Il Cor. 5, 14) — nimeni nu mai
trebuie sd mai moara.

Sfantul Ioan Gura de Aur ne spune: ,la pe fiul tiu Isaac, pe
unicul tiu fiu, pe care-1 iubesti... si adu-1 acolo ardere de tot pe un
munte..." (Fac. 22, 2), a grdit Dumnezeu lui Avram, pdrintele
credinciosilor, in al carui fiu i s-a fagaduit cd se vor binecuvanta toate
popoarele. Avraam a ascultat: a urcat muntele, a pregatit altarul ,si-a
tins ... mana si a luat cutitul ca si junghie pe fiul sau". ingerul Domnului
insd il opri si Dumnezeu ii grédi: ,acum cunosc ci te temi de Dumnezeu,
si pentru mine n-ai crufai nici pe singurul tau fiu" (Fac. 22, 12). Aici
avem ca jertfa pe ,unicul fiu iubit". Locul de jertfa e ,muntele, iar
niste ,lemne" sunt ,altarul". Fiul insusi isi duce jertfelnicul. Tatdl nu-
si cruta pe singurul sau fiu iubit. Dumnezeu insa se multumeste cu
credinta si hotararea tatdlui si cu ascultarea fiului.

55



Cine nu vede preinchipuitd jertfa deplina a Mantuitorului in jertfa
nedeplind a lui Isaac? Intr-adevar, pentru a se implini fagiduinta ca
toate popoarele se vor binecuvanta in urmasii lui Isaac a venit in trup
ca urmas al lui Avraam, ,Fiul unul nascut", Fiul Tatalui. La munte s-
a dus Isaac, pe muntele Golgotei s-a jertfit Mantuitorul. Isaac si-a dus
singur jertfelnicul, lisus insd si-a dus ,crucea": altarul Lui de jertfa.
Aici insd nimeni nu strigd: opreste. Mantuitorul isi da viata pret de
rdscumpdrare pentru oameni. Despre aceastd jertfa rascumpadrdtoare
va scrie mai tarziu Sf. Apostol Pavel: , Cici El, pe insusi Fiul Sau nu L-a
crutat, ci L-a dat mortii pentru noi tofi, cum nu ne va da oare toate
impreund cu EI"? (Rom 8, 32). In jertfa lui Isaac, s-a preinchipuit
asadar cine avea sd duca jertfa ,curatd" si deplind: Fiul Unul ndscut
al Tatalui ceresc.

Existenta si rolul epiclezei se confirma si de Sf. Parinti si
scriitori bisericesti. Sf. Irineu zice: , Precum pdinea pimdnteascd, prin
chemarea lui Dumnezeu asupra ei, inceteazd de a mai fi pdine de rind si
devine Euharistie, asa si trupurile noastre, dupd ce primesc Sfanta
impdrtdsire, nu mai sunt stricdcioase gi pieritoare, ci au nddejdea tnvierii”.
Origen: ficind cele plicute Ziditorului a toate, mancim cu multumire
pentru binefacerile primite si cu rugdciune, pdinile aducerii, preficute prin
rugdciune in sfantul Trup si sfintind pe cei ce le primesc cu bund cuviintd...
Se sfinteste cuvintul lui Dumnezeu si prin rugiciune". Sf. Chirii al
Ierusalimului: painea si vinul Euharistiei nu erau altceva decat paine si
vin inainte de chemarea atotsfintei gi inchinatei Treimi, dar dupd chemai
doilea in Sangele lui Hristos".

Sf. Ioan Damaschin: ,Precum in chip firesc pdinea care se
mdandncd si vinul s1 apa care se beau se prefac in trupul si sangele celui ce le
madnancd si le bea si nu fac un trup deosebit de cel de mai inainte, tot asa,
prin chemarea si pogordrea Duhului Sfint, pdinea punerii inainte,
dimpreund cu vinul se prefac in insusi trupul si singele Mantuitorului.”

2. Sfanta impartdsanie ca Taind, ca jertfa si ca actualizare a jertfei
de pe Cruce

Daca in celelalte Taine Hristos este prezent in chip nevazut prin
lucrarea Sa, in Euharistie este prezent prin insusi trupul si sangele
Sau sub chipul painii si vinului. Prin aceasta Taind El Se da deplin
membrilor Bisericii adica Bisericii, constituind-o si sustinand-o
deplin ca trupul Sau extins, intrucat duce pana la capat salasluirea
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Lui in cei ce cred. Euharistia este implinirea iconomiei mantuirii, a
iconomiei iubirii lui Dumnezeu fata de oameni si a unirii Sale cu noi.
Daca Fiul lui Dumnezeu a voit sa vind atat de aproape de oameni
incat sa Se uneasca cu ei, ca singur mod al mantuirii si indumnezeirii
lor, El nu Se putea multumi sd Se intrupeze numai ca un om cu
intentia de a ramane separat de ceilalti, ci ca sda meargd mai departe,
intrupandu-Se asa zicand in toti oamenii, neimpiedicindu-i de a
rdmane persoane deosebite si neincetaind de a ramane El insusi o
persoand deosebitd pentru practicarea iubirii desavarsite. El trebuie
sd vind in noi, dar nu o singurd datd, ci mereu, deci pe de o parte
trebuie sd fie in noi, pe de alta sd rdmanad deosebit de noi si mai
presus de noi, ca sd poata veni mereu intr-un mai mare grad in noi,
spre sporirea continud a relatiei de iubire, spre alimentarea iubirii,
care se aratd si prin unirea trupului nostru cu trupul si cu sangele
Sali preacurat.

Facand aceasta numai din iubire, o face pentru a da oamenilor
viata duhovniceascd cea adevaratd. Cei facuti de Dumnezeu nu pot
avea viata si nu pot spori in ea decat din El, ca sursa a vietii. De aceea
Dumnezeu ii naste din nou. Dar Dumnezeu nu-i poate ldsa pe cei
nascuti din El fara sa-i hraneasca cu viata din tine. Daca unele mame
dupad ce au ndscut un copil, il dau altei femei sa-1 aldpteze din trupul
lor, cdci in definitiv sangele lor nu e mai bun ca al acelora,
Dumnezeu, dupd ce a constatat!cd oamenii nu pot dura etern fara
viata din El, 1i hrdneste El insusi cu viata Sa, pentru ca sd sporeasca in
viata si sa ramana etern in ea.

Asa cum au fost necesare jertfa pe Cruce si invierea Lui pentru
instituirea Euharistiei, asa a fost necesard si Cina cea de Taind. Fara
ea Apostolii nu si-ar fi insusit in mod real moartea si invierea tainica
a lui Hristos si nu ni le-am fi insusit nici noi; nu s-ar fi facut trecerea
de la moartea Domnului pe Golgota si de la invierea Lui la trdirea lor
de citre noi, sau la trdirea lor de cdtre El in noi. in afard de aceea, fira
Cina cea de Taind n-am fi stiut cd Domnul a instituit pe baza mortii si
a invierii Sale Euharistia, prin care sd rdmand cu noi si sd vina in noi
totdeauna ca Domnul cel jertfit si inviat. Euharistia se constituie
numeroase simtiri, acte si semnificatii ce pornesc de la noi spre din
Dumnezeu si de la Dumnezeu spre noi, intocmai ca o fatda umana
care se constituie din intalnirea intr-un desen complex a nenumarate
linii ce vin din noi, din natura si de Sus, ca sd-i dea directia spre cer,
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spre exterior si spre interior.

In Euharistie Hristos nu ne dd numai o iradiere a starii Sale de
jertfa si de inviere, ci insusi trupul Sdu in aceasta stare. De aceea
Euharistia este culminarea tuturor celorlalte Taine. Credinciosii urca
spre ea, sau se pregdtesc pentru primirea deplind a lui Hristos, la
inceput prin Taina Botezului si a Mirungerii, iar dupa aceea, dacd au
facut pacate, prin Taina Pocaintei, sau in orice caz prin post si printr-
o deosebita ferire de ganduri si de fapte necuvenite. Astfel, intdriti de
primirea lui Hristos in Euharistie, ei pot primi si puterea jertfei Lui
spre inchinarea sau jertfirea vietii lor lui Dumnezeu si Bisericii, sau
indatoririlor pline de Duhul lui Hristos fatd de semeni. in Euharistie
Hristos Se aduce jertfa Tatdlui ca om, dar nu in mod juridic, ci El ne
deschide prin aceasta calea spre Tatdl. Deci pentru acesta Se pune El
la dispozitia noastrd in Euharistie: ca o datd cu Sine sa ne ofere si pe
noi Tatalui. Céaci, intrucat la Tatdl nu putem intra decat in stare de
jertfa curatd, starea aceasta de jertfd curatd n-o putem dobandi decat
numai din starea de jertfa curatd a lui Hristos, Care in sensul acesta
Se aduce continuu Tatdlui, pentru a ne da puterea sa ne aducem si pe
noi cu Sine.

Dar Hristos ne aduce ca jertfe nu a pe niste obiecte, ci ca
persoane, deci ca jertfe care ne aducem si noi pe noi insine. Aceasta
trebuie sd o facem noi printr-o viatd traita pentru Dumnezeu si
moartd patimilor care ne leagd de lume, sau ne inchid in noi insine:
"Murind lumii prin mortificarea trupului, noi trdim pentru Dumnezeu
prin viatd evanghelicd si, ridicindu-ne prin jertfa Duhului, noi vom
raspandi o mireasmd bineplicutd si vom afla intrare la Tatdl prin Fiul", ne
spune Pdrintele Dumitru Staniloae.

3. Taina Sfintei impartdsanii sub aspect liturgic

Savarsitorul Sfintei Euharistii este episcopul sau preotul, ca urmasi ai
Sfintilor Apostoli, carora Mantuitorul le poruncise: ,, Aceasta sd o faceti
intru pomenirea Mea” (Luca 22, 19; 1 Co 11,26). Cu invoirea si din
incredintarea episcopilor si preotilor, diaconii pot duce si imparti
Sfanta Euharistie celor bolnavi sau celor din inchisori.

Primitorii sunt toti crestinii care nu s-au despadrtit sau n-au fost
exclusi din Bisericd si care s- au pregatit pentru primirea Sfintei
Euharistii prin Taina Pocdintei. Biserica recomanda fiilor ei
duhovnicesti o cat mai deasa impartdsanie (desi nu zilnicd), iar ca

58



obligatie minimala, de patru ori pe an, in cele patru posturi, sau cel
pui in o datd pe an, in Postul Patruzecimii. Fiindca Sfanta Euharistie
e o taind pentru toti, Biserica noastra a impadrtdsit totdeauna si copiii
indatd dupa Botez. Fatd de aceastd practicd straveche a Bisericii,
romano-catolicii, precum si protestantii nu impartdsesc pe copii pand
dupa confirmare, dar aceasta s-a introdus in Biserica apuseand abia
din veacul XII incoace.

Locul primirii Sfintei impadrtasanii este Biserica, la momentul

cuvenit din Sfanta Liturghie, in fata usilor imparatesti. Credinciosii
batrani sau bolnavi se impdrtdsesc in locurile in care se afld (acasd,
spital, etc.), cu pregdtirea cuvenita, din Agnetul pregatit in Joia Mare
pentru impartdsirea grabnica.
Intre conditiile principale pentru primirea Sfintei impirtisanii enumeram:
spovedania si primirea dezlegdrii duhovnicului; implinirea
canonului primit de la duhovnic; citirea canonului Sfintei
impartdsanii si primirea Sfintei impadrtdsanii ,cu fricd de Dumnezeu,
cu credintd si cu dragoste.”

4. Diferente confesionale cu privire la Taina Sfintei Impartisanii
(jertfei euharistice)
Dupad Luther, in Sf. Euharistie lisus Hristos este prezent cu adevdrat,
insa nu prin prefacere, ci prin impanatie (per impanationem) sau prin
consubstantiatie. Painea si vinul raman in Euharistie ceea ce sunt
paine si vin, dar in, cu si sub paine (in pane, cum pane si sub pane),
sunt prezente real insa invizibil Trupul si Sangele lui Hristos.
Prezenta Domnului in Sf. Euharistie este asadar numai o impreuna-
petrecere cu elementele euharistice, care se pdstreazd mai departe
neschimbate, iar Trupul euharistic este numai spiritual, nu material.
Prezenta Mantuitorului in acelasi timp pe mai multe altare si
totodata si in cer se explicd, dupa Luther, prin omniprezenta firii
omenesti a Domnului, insusire primita prin comunicarea insusirilor.
Pentru Zwingli care reprezintd pozitia protestanta cea mai
extremistd si ale cdrui idei sunt foarte putin crestine, Sf. Euharistie nu
este decat comemorarea Cinei celei de taind. Adevaratul Trup al lui
Hristos este Biserica. Deci, nu poate fi vorba despre o prezentd reald
sau despre o mancare a Lui, nici chiar spirituald. Mancarea Trupului
lui Hristos ar insemna canibalism. De aceea, cuvintele: ,acesta este
Trupul Meu" insemneazd: ,acesta este simbolul Trupului Meu". Sf.
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Euharistie ne face sa ne gandim 1B Jertfa Mantuitorului si sda ne
reprezentdm roadele mortii Sale.

Dupa Calvin, care in genere tine lalea de mijloc intre Luther si
Zwingli, in Euharistie nu avem numai un simbol sau o icoand, ca a
Zwingli, nici o prezentd reala prin coexistenta, ca la Luther, ci o
prezenta virtuali, adicd prezentd prin putere sau dinamicd a
Mantuitorului. La impadrtdsire, lisus Hristos se coboarda din cer n
Euharistie si, prin Duhul Sfant comunica, dar numai celor alesi,
puterea facdtoare de viatd; Trupului Sdu preamarit. Cei reprobati,
neavand credintd, nu primesc decat simpld paine si vin.

Romano-catolicii sustin cd sfintirea painii si a vinului nu se

face prin rugdciunea de invocare, ci prin cuvintele: , Luati, mancati,
acesta este Trupul Meu... Beti dintru acesta toti, acesta este Sangele Meu..."
pe care le-a rostit Mantuitorul la Cina cea de taind, cand a impartit
Apostolilor péinea si vinul, prefidcute in Trupul si Sangele Sau.
Cuvintele acestea constituie, dupd romano-catolici, formula sau
forma sacramentald a Tainei Euharistiei.
Romano-catolicii confundd temeiul Tainei, sau cuvintele prin care
Mantuitorul a instituit Taina Sfintei Euharistii, cu forma Taine, sau
cu cuvintele de consacrare a elementelor euharistice. Dar la nici o
Taind cuvintele de instituire nu sunt in acelasi timp si cuvintele de
sdvarsire a Tainei sau, dupd terminologia scolastica, forma Tainei.
Astfel, sustinerea ca formula de consacrare trebuie sa fie compusa
din cuvintele de instituire sau numai din acestea este neintemeiata.

Mantuitorul n-a rostit cuvintele: ,, Luati, mancati... Beti dintru
acesta toti..." ca rugdciune si nu prin ele a prefdcut painea si vinul, ci
prin aceste cuvinte cheama pe Apostoli la impartdsire si le atrage
luarea aminte la ceea ce vor manca si vor bea cd nu este paine si vin,
ci Trupul si Sangele Sdu, in care péinea si vinul se pre facuserd mai
inainte, prin binecuvantarea Sa.

O altd inovatie a catolicilor este impadrtdsirea doar cu trupul
Domnului deoarece, sustin ei, acolo unde este trupul Domnului este
si sangele Sau potrivit teoriei concomitentei. Atunci ne intrebam noi, de
ce ministrii —sdvarsitorii Sfintei Liturghii- se impartdsesc sub ambele
forme?
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5. Inovatii si abateri de la normele liturgice, canonice si pastorale
privind Taina

impartasaniei.

Preotul trebuie sd fie cu luare aminte la pdstrarea Sfintelor Taine
pentru trebuinte sd aibd un comportament adecvat si o tinutd
corespunzdtoare. Lipsa de grijd din partea preotului pentru pdstrarea
nealteratd a Sfintei impartdsanii, pregdtitd pentru bolnavii de peste
an, sau nepotrivirea Sfintelor la timpul cuvenit, sunt considerate
sacrilegii, pentru care cel vinovat poate fi pedepsit chiar cu
depunerea din cler. Daca totusi, din motive imprevizibile de forta
majord (inundatii, cutremure de pamant, incendii etc.) s-ar intdmpla
ca Sfanta Euharistie sa se degradeze, atunci, spre a nu fi profanatd, se
recomandad sd fie ingropatd addnc in pamant, sa fie arsa, iar cenusa sa
fie aruncatd intr-o apd curgatoare.

O abatere des intalnitd este savarsirea Sfintei Liturghii fara
impartdsirea nici unui credincios. Preotul ar trebui sd se ingrijeasca
sa aibd cel putin o persoand sau douad la fiecare Sfantd liturghie pe
care sa le impartdseascd. Tot o incdlcare a normelor canonice este
impdrtasirea fdrd Spovedanie si dezlegare de pdcate adica lipsa
pregatirii: post, viatd cumpatatd, necitirea pravilei etc.

Tot printre cele mai intdlnite abateri ale acestor norme mai
amintim: preotii se spovedesc tot mai rar, cu durere, uneori trec chiar
ani, acordarea Sfintei impadrtdsanii celor inconstienti sau celor fara de
discernamant. Ca inovatii amintim si practica Impartasirii
credinciosului in numele celor decedati sau practica Sfintei
impadrtdsanii in Joia Mare pentru tot anul.

6. Roadele Sfintei impartasanii

Sf. Euharistie uneste in chip mistic pe credinciosi cu Hristos,
hranindu-le, intarindu-le si desavarsindu-le viata spirituald. Ea este
pentru suflet ceea ce este hrana materiala pentru trup: , Trupul Meu
este adevdratd mancare s, Singele Meu adeviratd bauturd" (In 6, 56). Dar,
pe cand hrana materiald se transformd in trapul in care intra, Sf.
Euharistie schimbd, desdvarsind, intreaga fiinta a celui ce o primeste
cu vrednicie, facandu-1 dupd asemdnarea lui Hristos, adica ,pdrtas
dumnezeiestii firi" (2 Ptr 1,4). Unirea prin Sf. Euharistie cu lisus
Hristos este unirea cu insusi izvorul harului. De aceea, Sf. Euharistie
are si unele efecte speciale:
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a) Curata de pdcate si pregateste spre viata de veci.
Credinciosul se impartdseste ,spre iertarea pdcatelor si spre viata de
veci", dupd cuvintele Mantuitorului: , Cel ce mdanancd Trupul Meu si
bea Sangele Meu are viatd vesnici". Sf. Ioan Gura de Aur zice: , Hristos
a dat Trupul Sdu tuturor spre mancare, ca hranindu-se cu El, sd lepddim
trupul cel dintdi mort si sd ne facem vrednici de viata vesnici”.

b) Da nadejde in nemurire si incredinteaza despre invierea
trupurilor spre viata vesnica. , Cine mandancd din pdinea aceasta, viu va fi
in veci” (In 6,50-51,54). , Trupurile noastre, zice Irineu, nu mai sunt
supuse pieirii, dacid se impdrtisesc cu Sfinta Euharistie, cdci au nddejdea
invierii".

C) Intireste sufletul in ispite si fereste de pdcate. , Vrdjmasul
sufletelor nu indrizneste sd facd vreun riu aceluia in care vede cd petrece
Hristos" (Mart. Ort. 1,107).

Se intelege ca aceste efecte ale Sf. Euharistii apar numai in
sufletele celor ce o primesc cu vrednicie, adicd ale celor ce s-au
pregatit dupd cuviintd pentru primirea ei. Celor nepregatiti, deci
nevrednici, dimpotriva, le aduce osandad de la Dumnezeu (1 Co 11,
27-29).
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BIOGRAFII LUMINOASE:

Alexandru Ioan Cuza si Biserica Stramoseasca

Pr. FLOREA AUREL1%

Alexandru Ioan Cuza s-a ndscut la 20 martie 1820, intr-o familie
moldoveneascd, cel mai probabil la Barlad. A invatat, pand in anul
1831, intr-un pension francez din lasi, fiind trimis apoi la Paris unde
isi ia bacalaureatul in litere, diploma sa fiind semnata de Francois
Guizot, ministrul Instructiunii publice din Franta. Desi era atras de
Medicina, s-a inscris la Facultatea de Drept, pe care insa nu a
absolvit-o. A devenit in schimb membru al societdtii economistilor
din Paris (1). S-a reintors in tard, iar intre anii 1837-1840, a activat in
armatd, avand gradul de cadet; intre anii 1843-1845, a fost membru al
Judecatoriei tinutului Covurlui. La 30 aprilie 1844, s-a casatorit cu
Elena Rosetti, fiica postelnicului lordache si a Ecaterinei Sturza.
Aceasta i-a fost tot timpul o sotie atentd si , prea-ingdduitoare”.

in timpul Revolutiei de la 1848, Alexandru loan Cuza s-a
numdrat printre fruntasii pasoptisti, aflaindu-se printre cei care au
luat cuvantul la adunarea de la hotelul Petersburg din lasi (27 martie
1848), cerand reformarea intregii societati roménesti. Din acest motiv,
a fost arestat si exilat in Turcia, reusind insd sd fugd la Brdila si apoi
in Transilvania, unde a participat la Adunarea de pe Céampia
Libertdtii de la Blaj (din 3/15 mai 1848). A rdmas impresionat de
multimea taranilor sositi din tot Ardealul, dar si de cuvantarile lui
Simion Barnutiu si Avram lancu.

A participat si la miscarea revolutionara din Bucovina (aldturi
de Costache Negri, Petrache Cazimir si altii), fiind nevoit sa
pdrdseascd aceastd provincie romdaneascd din cauza holerei. A
caldtorit apoi la Viena, Paris si Constantinopol; de aici l-a insotit in
drumul spre casd pe noul domn al Moldovei, Grigorie Ghica, om cu
vederi mult mai liberare decat predecesorul sdau, Mihai Sturza, si un

109 Parohia Amarastii de Jos.
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partizan convins al unirii. Din 1849 si pana 1859 a detinut mai multe
functii in aparatul administrativ si militar, fiind, pe rand, presedinte
al judecdtoriei Covurlui, director in Ministerul de Interne, vornic si
parcdlab al orasului Galati, iar din octombrie 1858, colonel si
comandant al intregii armate a Moldovei. La 5 ianuarie 1859, a fost
ales domn al Moldovei, iar la 24 ianuarie, domn al Tarii Romanesti.
La 11 februarie 1866 a fost silit sa abdice si trimis in exil. Moare la 3
mai 1873, la Heidelberg, Germania. Osemintele sale au fost aduse si
inmormantate la mosia sa de la Ruginoasa, fiind mutate in 1947, la
Biserica Sfintii Trei Ierarhi din Iasi (2).

In plan bisericesc, Alexandru Ioan Cuza s-a remarcat, mai
intdi, prin dorinta de a realiza cat mai repede posibil, unificarea
bisericeascd, deoarece, asa cum pand la Unire cele doud principate
formau douad tari separate, tot asa si Biserica Ortodoxa Romand avea
organizare si ierarhie separatd, atit in Moldova, cat si in Tara
Romaneasca (3). Pana la unirea din 1859, existau in Roméania doua
scaune mitropolitane la Bucuresti si lasi, fiecare cu vechile eparhii
sufragane: Ramnic, Buzdu si Arges in Muntenia, Roman si Husi in
Moldova (4). Spre sfarsitul anului 1864, s-a infiintat prin ordonanta
domneascd (necanonic) si episcopia Dundrii de jos, fiind numit ca
,locotenent de episcop”, Mechisedec Stefdnescu. In fruntea
Mitropoliei Ungrovlahiei se afla mitropolitul Nifon (1850-1875), iar
eparhiile sufragane erau carmuite astfel: la RaAmnic pdstorea Sfantul
Calinic de Cernica (1850-1868); la Buzau pastorea Filotei (1850-1860),
iar la Arges, Climent (1850-1862). In fruntea Mitropoliei Moldovei se
afla Sofronie Miclescu (1851-1861), iar eparhiile sufragane erau
carmuite de loctiitori (vacante). In tot cursul domniei lui Alexandru
Ioan Cuza nu s-au facut alegeri de mitropoliti sau episcopi, in cazul
vacantdrii unor scaune, acestea fiind ocupate de loctiitori, iar din
1865, de ierarhi numiti prin decret domnesc (5). Prima masura luata
de guvernul lui Alexandru Ioan Cuza a fost numirea arhimandritului
Dionisie Romano, ca loctiitor de episcop la Buzdu in locul lui Filotei
(trecut la Domnul la data de 19 iulie 1860), insa mitropolitul Nifon s-
a opus hirotoniei intru arhiereu, acest act savarsindu-se abia spre
sfarsitul anului 1862, la Iasi.

In ceea ce priveste viata bisericeascd, consemnam faptul ca
existau mai multi preoti decat ar fi fost nevoie, aceasta situatie fiind
cauzata de hirotoniile savarsite abuziv de ierarhii strdini (Vidin), dar
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si mai multi protopopi intr-un judet, fapt ce impiedica buna
administratie bisericeascd. Pregdtirea acestora lasa si ea de dorit, cei
mai multi clerici fiind instruiti in scolile catehetice, numarul
absolventilor de seminarii (infiintate pe langa eparhii in epoca
Regulamentelor Organice) fiind in continuare scizut. In multe
biserici se slujea in greacd, iar multe mdndstiri erau inchinate
locurilor sfinte din afara tarii.

La 3 decembrie 1864, printr-un decret domnesc, s-a proclamat
autocefalia sau independenta Bisericii din noul stat si constituirea
unui sinod general, act contestat insa de Patriarhia ecumenica. in
acelasi scop, la 11 ianuarie 1865, s-a acordat mitropolitului Nifon al
Ungrovlahiei titlul de mitropolit primat.

O lege importantd promulgatd de Cuza a fost Legea asupra
instructiunii, decretatd la 25 noiembrie 1864 si promulgatd la 5
decembrie, acelasi an. Cuprindea si dispozitii privitoare Ila
invatamantul teologic. Astfel, seminariile erau impadrtite in doud
categorii: seminarii de gradul I, cu patru clase, care functionau pe
langa fiecare episcopie si seminarii de gradul II, cu opt clase, care
functionau pe langad mitropoliile de la Bucuresti si lasi. Problemele
financiare ale acestor scoli cadeau in sarcina statului, iar absolventii
lor puteau functiona, fara examen, si ca invatatori in scolile sdtesti.

In 1863, domnitorul Alexandru Ioan Cuza a hotirat ca in
Bisericd sa se slujeascd numai in limba romand. La interventia
grecilor, a acceptat sd se slujeascd si in limba greacd in cateva
manastiri si biserici.

De remarcat faptul cd la inceputul anului 1864, guvernul vroia
sd introducd in tard calendarul gregorian, in acest scop convocandu-
se la Bucuresti un asa numit ,,Consiliul Bisericesc”, format din mai
multi arhierei si egumeni, care sa se pronunte asupra acestei
probleme. S-a produs in tard o oarecare neliniste, aceastd mdsura
fiind consideratd un prim pas in introducerea papismului
(catolicismului). Din aceastd cauzd, comisia a fost nevoitd sa mentind
pe mai departe vechiul calendar, iar Cuza a renuntat si el la aceasta
idee.

Prin Legea pentru Inmormintiri, din 27 martie 1864, se stabilea
cd toate cultele sunt datoare sa-si organizeze cimitire, la cel putin de
200 metri de la marginea fiecarui oras sau sat (6). Se interzicea
inmormantarea in Biserica, in temple, sinagogi, capele etc. In
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cimitirul crestin se puteau inmormanta si cei de alte religii, dacd nu
aveau cimitir propriu.

Prin Legea comunald s-a luat Bisericii sarcina de a intocmi actele
de stare civild (nastere, cdsatorie, deces), pe care o avusese pand
atunci, aceasta trecand in seama primadriilor. Articolul 26 prevedea ca
aceste acte se vor subscrie de ofiterul stdrii civile de persoanele
infatisate inaintea lui si de martori sau se va mentiona cauza ce a
oprit pe acestia de a subscrie (7).

Mai consemndm si faptul ca prin codul civil se permitea
casdtoria de la gradul IV (verisori primari) de rudenie inainte, in
timp ce canoanele bisericesti prevedeau ca aceasta este posibila abia
de la gradul VII.

Prin Legea calugdriei sau Decretul organic pentru stabilirea
requlilor schismei monahicesti, se stabilea cd nimeni nu poate fi tuns in
monahism fara incuviintarea Sfantului Sinod. Acest decret prevedea
cd pentru intrarea in monahism a unui barbat, acesta trebuia sa aiba
cel putin 60 de ani ori sa fie invalid sau bolnav incurabil (dacd avea
pensie, trebuia sd renunte la ea). Pentru femei se prevedea varsta
minimd de 50 de ani, exceptie facand cele bolnave, invalide, sau cele
care nu aveau mijloace de trai in lume. Erau exceptati de la aceste
prevederi absolventii unei scoli teologice superioare (Seminariile de
la Iasi si Bucuresti), dintre acestia urmand sa fie alesi viitori ierarhi.

Legea Secularizirii averilor mandstiresti, din 1863, poate fi
socotitd una din cele mai importante reforme realizate de Cuza. De-a
lungul timpului, multe manastiri din Tdrile Romane au fost inchinate
(cu tot cu pamanturile lor) altor asezaminte bisericesti din afara tarii.
Asa s-a ajuns la situatia ca un sfert din suprafata tdrii sa fie in
stdpanirea unor entitdti din afara granitelor.

O seama dintre manastirile din Tarile Roménesti au fost
,inchinate” de catre ctitorii lor, adica puse sub autoritatea
patriarhiilor din Constantinopol, Ierusalim, Antiohia si Alexandria,
sau a marilor manastiri de la Muntele Athos ori Orientul Crestin.
Manastirile inchinate ajung sd fie considerate simple izvoare de
venit, multe dintre acestea ajungand in stare de ruina.

Pentru ca acestea nu plateau niciun impozit statului si nici nu
purtau de grija asezamintelor pe care le stdpaneau, de-a lungul
timpului s-au mai incercat solutii pentru remedierea acestei situatii.
Totusi, cel care a rezolvat pentru totdeauna problema manastirilor
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inchinate a fost Alexandru Ioan Cuza, care, constatand nerespectarea
indatoririlor si obligatiilor (8) ce reveneau acestor manastiri, a luat
decizia secularizarii averilor tuturor manastirilor (9). Pentru ca grecii
nu au acceptat niciuna din sumele oferite de statul roman drept
despagubire, marile puterii ale Europei au considerat problema
incheiatd, romanii nemaiplatind niciun ban. Totodata, s-a putut
realiza si o altd reformd importantd, cea agrard (improprietdrirea
taranilor) (10).

Asadar, domnitorul Alexandru loan Cuza rdméne o figurd
marcantd nu doar a politicii romanesti, ci si a Bisericii stramosesti,
reformele sale in plan eclesiastic avand inrdurire pana in zilele
noastre.

Note:

1. Pelarg in Constantin C. Giurescu, Viafa si Opera lui Cuza Vodd,
Editura Stiintificd, Bucuresti, 1966 si A. D. Xenopol, Istoria
Romanilor, vol. XIII, Tasi, 1903, p. 10-11.

Ibidem.

3. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romane, vol. 111, ed.

a II-a, Bucuresti, 1994, p.113.

Ibidem.

Ibidem.

6. Chiru C. Costescu, Colectiune de Legi, Regulamente, Acte,
Deciziuni, Circuldri, Instructiuni, Formulare si Programe,
Bucuresti, 1961, p. 402.

7. Ibidem.

8. La inceputul domniei lui Alexandru loan Cuza, manadstirile
inchinate erau obligate sa verse vistieriei, potrivit legii, un
sfert din veniturile lor anuale. Sustragandu-se de la aceastd
obligatie, se ajunge la datorii uriase. Astfel, in Moldova,
datoria lor se ridica, la inceputul lui aprilie 1859, la 1.466.520
de lei. In Tara Romaneasc, situatia era si mai grava, la finele
lui iulie 1859, manastirile datorau 16.565.062 de lei, la care se
addugau 2.925.062 lei reprezentand contributia de 25% pe anul
curent.
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9. Constantin C. Giurescu si Dinu C. Giurescu, Scurtd Istorie a
Roménilor Pentru Tineret Indeosebi, Editura Stiintifica si
Enciclopedicd, Bucuresti, 1977, p. 239-240.

10. Dan Bogdan si Viorel Stirbu, Pe urmele lui Alexandru loan
Cuza, Bucuresti, 1985; Constantin C. Giurescu, Istoria
romdnilor din cele mai vechi timpuri pind la moartea regelui
Ferdinand, Bucuresti, 2000; Gheorghe Bonciu, Alexandru loan
Cuza si organizarea de stat a Romaniei (1859-1866), Ramnicu-
Valcea, 1997.
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CUVANT DIN AMVON:

Predica la Duminica a VI-a dupa Rusalii

Pr. FLOREA AUREL

,Intrand in corabie, lisus a trecut si a venit in cetatea Sa. Si iatd, i-au adus
un slabanog, zdcand pe pat. Si lisus vizand credinta lor, a zis slabanogului:
Indrizneste, fiule! lertate sunt picatele tale! Dar unii dintre cirturari
ziceau in sine: Acesta huleste. Si lisus, stiind gandurile lor, le-a zis: Pentru
ce cugetati rele in inimile voastre? Cici ce este mai lesne a zice: lertate sunt
pacatele tale sau a zice: Scoald-te si umbla? Dar ca sd stiti cd putere are Fiul
Omului pe pamant sd ierte pdcatele, a zis sliabanogului: Scoald-te, ia-fi patul
si mergi la casa ta. Si sculandu-se, s-a dus la casa sa. lar multimile, vizind
acestea, s-au spaimantat si au slivit pe Dumnezeu Cel care da oamenilor
asemenea putere” (Matei IX, 1-8).

In Duminica a sasea dupd Rusalii, cea in care ne gdsim astdzi,
a fost randuit de catre Sfanta noastra Biserica sd ascultam la pericopa
evanghelicd de la Sfdnta Liturghie istorisirea unei noi vindecari
minunate savarsite de Mantuitorul lisus Hristos. Este vorba de un
slabanog care se gasea intr-o asemenea suferintd incat isi ducea zilele
tintuit pe un pat. Asa a ajuns si inaintea Mantuitorului lisus Hristos,
fiind purtat de alti semeni de-ai sdi, poate rude, ori oameni simpli
cdarora nu le era indiferenta suferinta acestui om. Au hotarat, deci, sa-
1 poarte pe bratele lor pe acest semen pand inaintea Mantuitorului
lisus Hristos, despre care auziserd cd putea sd tamaduiascd orice
suferintd, ba chiar sa invieze pe cei morti.

Primul aspect pe care trebuie sa-1 subliniem este dorinta si
efortul acestor oameni cdrora evanghelistul nu le mentioneaza
numele, de a face un bine, de a ajuta, de a nu raméane indiferenti fata
de suferinta celor din jur, cu atat mai mult cdnd semenii se gdsesc
intr-o situatie in care nu pot si raspliteascd acest bine. In aceastd
situatie avem de-a face cu o faptd bund, o fapta dezinteresatd,
izvorata doar din dragoste si compasiune. Fapta acestor oameni este
si mai meritorie dacad ne gandim la faptul cd ea a fost precedata de un
efort intens. Nu le va fi fost usor sd poarte pe brate pe acel slabanog si
nici sa-l strecoare prin multimea de oameni care inconjura permanent
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pe Mantuitorul lisus Hristos. Este prima invatiturd pe care ne-o da
pericopa de astdzi.

Un al doilea aspect ce merita subliniat este legat de primele
cuvinte spuse, in acest context, de Mantuitorul care, vazand credinta
lor (deci si a slabanogului, dar si a celor care-1 purtau pe brate) a
poruncit acestui grup de oameni s indrazneascd, sa vind inaintea Sa,
pentru cd pacatele, cauza acelei suferinte, au fost iertate. Observam
aici legdtura dintre credintd si izbavire. Intr-adevir, nu doar
sldabanogul avea credintd, nu doar el se ruga pentru izbdvirea sa, ci si
cei care-1 ajutau, cei care-l purtau pe brate. Urmarea, pdcatele au fost
iertate. Am putea sd ne punem intrebarea de ce Mantuitorul iarta mai
intai pacatele acelui sldabanog, de ce nu-1 taimdaduieste indatd, asa cum
mai fdcuse in alte situatii asemdndtoare? Raspunsul este simplu.
Pentru cd oamenii trebuie sd inteleagd gravitatea pacatelor si mai ales
consecintele. Suferintele ce se abat asupra oamenilor sunt consecinte
ale pacatelor. lar pentru ca aceste urmari (suferinte) sa fie inlaturate,
este nevoie de izbdvire de pdcate, o izbdvire pe care doar
Mantuitorul ne-o poate da.

Cuvintele Domnului lisus au starnit ménia unora dintre
capeteniile religioase ale iudeilor care au socotit drept huld vorbele
adresate de lisus sldbanogului. Nu au avut insd curajul sa-si
marturiseascd acest gand cu voce tare. Dar nici nu a fost nevoie,
pentru ca Domnul, cunoscand aceste ganduri, i-a intrebat: Ce este mai
lesne a zice: lertate sunt pdcatele tale sau a zice: Scoald-te si umbla? Fara
indoiala ca primul rdspuns care le-a trecut prin minte a fost acela ca
era mai usor sd zica lertate sunt picatele tale. Firesc, devreme ce
nimeni nu poate ,vedea cu ochii” iertarea pdacatelor. Iar daca lisus
Hristos ar fi fost un fals prooroc, atunci vorbele sale puteau fi socotite
huld, caci numai Dumnezeu are puterea de a ierta pdcatele. Dar
pentru a le ardta celor din jur puterea Sa dumnezeiasca (si puterea de
a ierta pdcatele) Mantuitorul continua si spune slabanogului Scoald-te,
ia-ti patul si mergi la casa ta. Dacd nu ar fi fost cu adevarat Fiul lui
Dumnezeu, fard indoiald cd nu ar fi putut tamddui o astfel de
suferintd. Deci, mirarea cdrturarilor si fariseilor trebuie sa fi fost
mare, la fel si asteptarile. Se gandeau ca-L vor prinde acum in cuvant,
ca vor dovedi ca este prooroc mincinos. Ei nu credeau ca acel
sldbdnog se poate ridica dintr-o data si apoi sa mearga la casa sa. Dar
fnaintea lor era cu adevarat Fiul Lui Dumnezeu, Mantuitorul lisus
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Hristos. lar de indata ce a poruncit sldbanogului sa se ridice si sa
umble, acesta s-a sculat si s-a dus la casa sa. Cuvantul lui Dumnezeu
este Cuvant cu putere multd, pentru ca La inceput era Cuvdntul gi
Cuvdntul era la Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul (Ioan I, 1).

Sfarsitul pericopei evanghelice ne spune ca mulfimile, viziand
acestea, s-au spaimantat si au slivit pe Dumnezeu Cel care di oamenilor
asemenea putere.

In timp ce cipeteniile religioase huleau pe Dumnezeu,
oamenii ale cdror minti si inimi nu fuseserda intunecate de
desertaciunile lumesti, se minunau si sldveau pe Dumnezeu pentru
aceasta minune savarsita inaintea lor. Oamenii acestia simpli, chiar
dacd nu puteau intelege dumnezeirea puterii Mantuitorului lisus
Hristos, fusesera mai buni decét carturarii cei stramti la inima.

Ceea ce nu au cunoscut acele multimi, cunoastem noi astazi,
cu ajutorul Sfintei Biserici. Suntem ,invatdceii bucuriei intru bine”
(asa cum spunea Sfantul Nicolae Velimirovici), pentru ca ,tot binele
de la Dumnezeu este, de la izvorul datdtor de viata al vesnicei
bucurii... Bucuria aceasta va deschide ochii nostri ca sa vedem
plindtatea adevarului intru lisus Hristos Domnul nostru; ne va
deschide buzele ca sa-L slavim pe El, Fiul lui Dumnezeu, singurul
Mantuitor si iubitor de oameni. A Lui fie slava si lauda, impreund cu
Tatal si cu Sfantul Duh, Treimea cea deofiintd si nedespartita, acum si
pururea si in vecii vecilor. Amin”.
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