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Editorial

În cursul anului 2022 a avut loc o restructurare a Institutului de Organizare 
a Studiilor doctorale și postdoctorale a Universității „Lucian Blaga” din Sibiu. 
În locul vechii Școli Doctorale Interdisciplinare au fost înființate șase Școli 
doctorale distincte: Teologie, Filologie și Istorie, Științe Sociale, Teatru și Artele 
Spectacolului, Medicină, Științe inginerești și Matematică. Reorganizarea a 
fost legiferată prin OME nr. 6067 din 10 octombrie 2022. Astfel, o mai veche 
doleanță a Școlii de Teologie din Sibiu a devenit realitate.

La 28 noiembrie 2022 a avut loc, cu prilejul ediției a șasea a Zilelor 
Șaguniene, colocviul național al doctoranzilor, organizat de Școala Doctorală 
sibiană. Au participat 28 de doctoranzi de la Sibiu și 19 doctoranzi de la București, 
Cluj-Napoca, Iași, Craiova, Arad și Alba Iulia. Colocviul a fost organizat pe șase 
secțiuni: Spiritualitate, Teologie Morală, Teologie Biblică și Misionară, Teologie 
Dogmatică, Istoria Bisericii Universale și Istoria Bisericii Române.

Prezentul număr al Studia Doctoralia Andreiana, nr. 2 din anul 2022, 
cuprinde, în cea mai mare parte, contribuții aduse la acest simpozion. 

În secțiunea Biblice-Sistematice, Pr. Drd. Dănuț Gheorghe Benga de la 
Sibiu a prezentat lucrarea Receptarea Mystagogiei Sfântului Maxim Mărturisitorul 
în teologia românească, sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Ciprian Streza.

Protos. Drd. Daniil Pinciuc a contribuit cu un studiu despre Tipologia 
chivotului în corpusul omiletic al mariologiei bizantine a secolului XIV, sub 
îndrumarea Arhid. Prof. Univ. Dr. Ioan Ică jr.

Pr. Drd. Florin Nicu Bodoc a scris articolul cu titlul Iisus Hristos – 
„Înțelepciunea lui Dumnezeu” în contextul Epistolei I către Corinteni, sub 
îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Nicolae-Viorel Moșoiu.

Tot sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Nicolae Moșoiu, Pr. Drd. Mihail-
Iustin Mitrea a publicat o lucrare intitulată Terminologia lui Apolinarie în 
învățătura hristologică a Sfântului Chiril al Alexandriei.

Drd. Gabriel-Nicolae Ștefănescu a publicat articolul Termeni principali 
ai antropologiei teologice – o analiză etimologică și teologică, de asemenea, sub 
îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Nicolae-Viorel Moșoiu. 

7



8

Drd. Teodor Coman a scris materialul „Căci cu cuvântul se luptă orice cuvânt, 
dar cu viața care cuvânt se poate lupta?” – Despre cunoașterea prin împărtășire, sub 
îndrumarea Arhid. Prof. Univ. Dr. Ioan Ică jr.

Drd. Silviu-Mihail Popescu, de la Școala Doctorală din București, a publicat 
un articol despre Structura și tâlcuirea canoanelor cu trimitere specială la canonul 
Înălțării Sfintei Cruci, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Preda.

Pr. Drd. Ionuț Daniel Ciungu, din cadrul Școlii Doctorale de Teologie 
„Sfântul Nicodim” din Craiova, a publicat un material despre Sfântul Eftimie, 
Patriarh de Târnovo – teolog și isihast al veacului al XIV-lea, sub îndrumarea Pr. 
Prof. Univ. Dr. Nicolae-Răzvan Stan.

Pr. Drd. Gabriel Gosta, din cadrul Școlii Doctorale Interdisciplinare a 
Facultății de Teologie „Ilarion V. Felea” din Arad, a analizat într-un articol modul 
în care Rugăciunea în familie întărește și susține unitatea familiei, sub îndrumarea 
Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Tulcan.

Pr. Drd. Leonard Aurelian Marin, din cadrul Școlii Doctorale de Teologie 
„Sfântul Nicodim” din Craiova, a analizat modul slujirii omului ca inel de legătură 
între Dumnezeu și cosmos, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Picu Ocoleanu.

Drd. Vlăduț-Emil Cârlan, din cadrul Școlii Doctorale a Facultății de 
Teologie Ortodoxă „Dumitru Stăniloae”, Universitatea „Alexandru Ioan Cuza” 
din Iași, ne propune o analiză teologică și filosofică a stării de disperare la Søren 
Kierkegaard, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Popa.

Sub îndrumarea aceluiași profesor ieșean, Drd. Ciprian Răzvan Apostol a 
analizat Dimensiunea cosmică a întrebării cu privire la sensul vieții în literatura 
filosofică actuală.

Diac. Drd. Bogdan Hosu, de la Sibiu, a prezentat o lucrare despre Sensul 
agnosticismului, cu câteva evaluări de ordin filosofic, sub coordonarea Pr. Prof. Dr. 
Aurel Pavel.

Drd. Mihai Lungu, doctorand de la Sibiu, a propus un material despre 
Însușirea virtuților creștine de către enoriașii cu dizabilități/boli, sub îndrumarea 
Conf. Univ. Dr. Ciprian Toroczkai.

Drd. Ciprian-Lucian Lazăr, doctorand al Școlii Doctorale „Dumitru 
Stăniloae” din cadrul Facultății de Teologie Ortodoxă „Justinian Patriarhul”, 
Universitatea din București, a analizat, din perspectivă misionară, practica 
incinerării, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. David Pestroiu.

Cea de-a doua secțiune a acestui număr din Studia Doctoralia Andreiana, 
Practice-Istorice, este deschisă de Ierom. Drd. Alexandru Bogdan Popescu, 
doctorand în cadrul Școlii Doctorale din cadrul Facultății de Teologie Ortodoxă 
„Dumitru Stăniloae”, Universitatea „Alexandru Ioan Cuza” din Iași, cu un 
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material despre Rugăciunea în viața liturghisitorului în gândirea Sfântului Ioan 
Gură de Aur, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Viorel Sava.

Pr. Drd. Emanuel-Ioan Pavel a publicat un articol despre Importanța și 
necesitatea morală a rugăciunilor și a pomenirii celor adormiți, sub îndrumarea 
Conf. Univ. Dr. Ciprian Toroczkai.

Drd. Maria Curtean a propus un material despre Educația privind Shoah, 
sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Valer Necula.

Pr. Drd. Sorin-Alexandru Cojocaru, doctorand în cadrul Școlii Doctorale 
de Teologie „Isidor Todoran” din Cluj-Napoca, Universitatea „Babeș-Bolyai” din 
Cluj-Napoca, a publicat un articol despre patriarhul armean imnograf Sfântul 
Nersēs Šnorhali (1102-1173), promotor al dialogului teologic cu Biserica bizantină, 
sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Vasile Leb.

Pr. Drd. Norbert Ciupagea, doctorand în cadrul Școlii Doctorale de Teologie 
„Sfântul Nicodim” din Craiova, a analizat Receptarea operelor scriitorilor bisericești 
bizantini din secolul al XII-lea în literatura teologică românească, sub îndrumarea 
Pr. Conf. Univ. Dr. Constantin Băjău.

Drd. Daniel-Ionuț Crețu a prezentat un material despre Atitudinea 
Împăratului Mihail al VIII-lea Paleologul față de Unirea de la Lyon, sub îndrumarea 
Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae Chifăr.

Pr. Drd. Ionel Cuțuhan a publicat, sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Paul 
Brusanowski, un material despre Viața monahală din zona Muntelui Ceahlău�

Diac. Drd. Alexandru Gheorghe Vanciu, de la Craiova, a publicat, sub 
îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Constantin Băjău, un articol despre Sfi nții 
Părinți în unele tipărituri din Oltenia ale Sfântului Calinic (sec� XIX). 

Pr. Drd. Sorin Mustață a publicat un articol monografi c despre Școala 
confesională din Vad (Făgăraș), sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae Chifăr.

Pr. Drd. Claudiu-Florin Burlacu a analizat Perioada premergătoare divorțului 
refl ectată în procesele de divorț din Arhiepiscopia Sibiului înainte de anul 1918, sub 
îndrumarea Prof. Univ. Dr. Paul Brusanowski.

Pr. Drd. Petru-Ionuț Irimia, de la Iași, a publicat lucrarea Mitropolitul Pimen 
Georgescu al Moldovei și Sucevei, apologet al zilei de odihnă și alcătuitor al slujbei 
„Jurământului ostășesc”, sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Viorel Sava.

Drd. Alin-Florin Ciotea, de la Arad, a contribuit cu un material despre 
Protopopul Marin Sfetcu al Chișineului-Criș (1948-1954), sub îndrumarea Prof. 
Univ. Dr. Florin Dobrei.

Sub aceeași îndrumare, Drd. Nicolae-Cristian Daia, de la Arad, a prezentat 
unele Aspecte ale slujirii liturgice în Protopopiatul Caransebeș (1919-1949)�

S  DAS  DAS  DII/2022
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Ierod. Drd. Calinic (Vasile Cristian) Nistor a analizat, sub îndrumarea Prof. 
Univ. Dr. Paul Brusanowski, patriotismul ca temă de controversă între jurisdicțiile 
ortodoxe din Ucraina.

Oferim, așadar, publicului interesat unul dintre cele mai voluminoase 
numere ale Studia Doctoralia Andreiana de până acum.

Dintre cele 29 de articole, 15 sunt semnate de doctoranzi ai Școlii doctorale 
sibiene și 14 de către doctoranzi de la București, Iași, Cluj, Craiova și Arad. 
15 articole sunt cuprinse în secțiunea Biblice-Sistematice, iar 14, în secțiunea 
Practice-Istorice. Este un semn de bună colaborare între centrele teologice 
ortodoxe românești, pe care dorim să o aprofundăm pe viitor.

Prof. Univ. Dr. Paul Brusanowski, 
Redactor-Șef al Studia Doctoralia Andreiana

Studia Doctoralia Andreiana
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Receptarea Mystagogiei Sfântului Maxim Mărturisitorul în 
teologia românească*

Pr. Drd. Dănuț-Gheorghe BENGA

Abstract:

Written sometime between AD 628-633, the Mystagogy of Maximus, framed 
within the liturgical commentary genre, has the fundamental role of being the 
earliest evidence of the liturgy of the Church, almost two centuries before the 
first complete text of the eucharistic liturgy preserved in codex Barberinus graecus 
336. The Mystagogy of Saint Maximus the Confessor has been widely translated 
internationally, both in the 20th and 21st Century. In Romanian, the translation 
of the opuscule has mainly been the activity of the theological schools in Sibiu 
and Bucharest. The translation from Sibiu is that of Rev. Dumitru Stăniloae, 
in 1944, from the edition of J. Paul Migne. He further continued his work in 
Bucharest, leaving 84 notes, real scholia to the Mystagogy, written in French and 
translated by Ignatie Sakalis in modern Greek. It seems he could not publish it 
in our country. It was published only in 2017, under the care of Rev. Alexandru 
Atanasie Barna, lecturer at the Faculty of Theology in Bucharest. The liturgist Ene 
Braniște, from the Faculty of Theology in Bucharest, provided a commentary on 
the first five chapters of the Mystagogy, on the occasion of a conference held in 
Paris in 1980. Further translations by the school in Sibiu, after 2010, are from the 
critical edition of the scholar Christian Boudignon (2011) and include the work 
of Archdeacon Prof. Ioan I. Ică jr. and Prof. Ciprian-Ioan Streza.

Keywords: 

Mystagogy, Maximus the Confessor, Liturgy, Church, translations, 
Romanian theological schools

* Articol scris sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Ciprian-Ioan Streza, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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Viața și opera Sfântului Maxim Mărturisitorul au trezit interesul multor 
cercetători, teologi, istorici, filozofi etc. ai secolului al XX-lea1 și mai ales în acest 
început de mileniu trei. Mystagogia, una dintre lucrările de referință ale Sfântului 
Maxim Mărturisitorul, ni s-a păstrat în 48 de manuscrise2. În ultima sută de ani, 
mai exact începând din perioada interbelică, au apărut referitor la această lucrare, 
în special în Apus, primele traduceri bilingve, iar mai târziu, și două ediții critice. 
Mystagogia, deși de mici dimensiuni, prezintă un interes special în cadrul operei 
Sfântului Maxim Mărturisitorul, fiind una dintre scrierile cele mai importante3 
ale sale, în care se poate observa structura Dumnezeieștii Liturghii de la sfârșitul 
secolului al VI-lea și prima jumătate a secolului al VII-lea și, de asemenea, părțile 
mai importante ale lăcașului de cult, biserica.

Mystagogia a fost redactată de Sfântul Maxim Mărturisitorul la vârsta 
maturității (când avea peste 45 de ani, se pare), la cererea lui „Teoharist”, înainte 
de a intra în polemica cu monoenergismul și monotelismul. De aici și concluzia 
celor mai mulți cercetători că această lucrare a fost scrisă înainte de anul 634, an 
în care Sfântul Maxim Mărturisitorul s-a angajat în lupta de apărare a dreptei 
credințe și a continuat strădania mentorului său, a Sfântului Sofronie, patriar-
hul Ierusalimului, intrând în polemică cu monofiziții și apoi cu monoenergiștii 
și, mai târziu, cu monoteliții, devenind cel mai aprig apărător al diotelismului. 
Cei mai mulți dintre „maximologi” plasează scrierea Mystagogiei între anul 628, 
sosirea Sfântului Maxim Mărturisitorul în Africa de Nord, și anul 633, începutul 
opoziției sale față de monoenergism4. 

1 O descriere a receptării operei Sfântului Maxim Mărturisitorul, până spre sfârșitul secolu-
lui al XX-lea, a se vedea Pr. Prof. Dr. Ioan Ică, „O nouă introducere în teologia Sf. Maxim Mărtu-
risitorul”, în Mitropolia Ardealului, an. XXXIII, nr. 5, 1988, pp. 105-107. 

2 Care au circulat între secolele al VIII-lea și al XVIII-lea. Acesta este numărul manuscriselor 
identificate de Christian Boudignon.

3 Jean-Claude Larchet, Sfântul Maxim Mărturisitorul. O introducere, traducere din limba 
franceză de Marinela Bojin, Editura Doxologia, Iași, 2013, p. 87. Această carte a apărut în limba 
franceză cu titlul: Saint Maxime le Confesseur (580-662). Initiations aux Peres de l’Eglise, Cerf, Paris, 
2003. O carte în care este sintetizată viața, opera și gândirea/învățătura maximiană.

4 Jean-Claude Larchet afirmă că Mystagogia „a fost redactată, probabil, în cursul primilor ani 
de exil ai lui Maxim în Africa, pe la 630”. A se vedea Sfântul Maxim Mărturisitorul. O introducere, 
p. 87. Charalampos Sotiropoulos, în lucrarea sa La Mystagogie de Saint Maxime le Confesseur, Ate-
na, 2001, citându-l pe P. Sherwood, plasează lucrarea între anii 628 și 630 (Polycarp Sherwood, 
„An annotated date-list of the works of Maxime the Confessor”, în Studia Anselmiana, fasciculus 
XXX, Roma, 1952, pp. 31-32). A se vedea Ή μυσταγωγία του Αγίου Μάξιμου του Ομολογητού: 
εισαγωγή, κείμενον, κριτικόν υπόμνημα, Atena, 1978, p. 16. Părintele Dumitru Stăniloae susține 
că Mystagogia a fost scrisă „până în 630 sau și puțin după această dată”, în Mistagogia, EIBMO, 
București, 2017, p. 41.
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Importanța acestui „opuscul”5 al Mărturisitorului, Mystagogia, este dată și de 
faptul că ea este anterioară cu aproape două secole față de primul text al Liturghiei 
euharistice, care s-a păstrat în Codex Barberinus graecus 3366, de la sfârșitul secolu-
lui al VIII-lea sau începutul secolului al IX-lea7. 

Preotul Georges Florovsky, în anul 1936, în cadrul Congresului Internațional 
al Facultăților de Teologie Ortodoxă ținut la Atena, atrăgea atenția că discursul 
teologic ortodox modern se afl a de câteva secole bune, mai exact după căderea 
Constantinopolului, aproape o jumătate de mileniu (secolul al XVI-lea – înce-
putul secolului al XX-lea), „într-o veritabilă captivitate babilonică”8. De aceea, 
părintele Georges Florovsky spunea că este imperioasă depășirea „pseudomor-
fozelor” culturale (latinizantă, protestantizantă sau idealist-fi lozofi că) printr-
o reîntoarcere la adevăratele izvoare ale Tradiției Ortodoxe, la operele Sfi nților 
Părinți. Pentru intuiția sa, legată de întoarcerea cât mai urgentă la izvoare, la opera 
Sfi nților Părinți, unii dintre teologi l-au numit pe Pr. Prof. G. Florovsky „părintele 
renașterii patristice din secolul al XX-lea”� 

Școala teologică sibiană

Teologia românească a anticipat, prin Școala teologică sibiană, gândirea 
novatoare a părintelui Georges Florovsky, anume prin tânărul profesor de 
dogmatică Pr. Dumitru Stăniloae, care, în anul 1930, atunci recent întors de la 
Paris cu fotografi ile codicelor manuscrise cuprinzând opera inedită a Sfântului 
Grigorie Palama, a publicat în Anuarul Academiei Andreiene un studiu despre 
„Calea spre lumina dumnezeiască” în teologia marelui ierarh isihast bizantin 
din secolul XIV, Sfântul Grigorie Palama, Arhiepiscopul Tesalonicului. Câțiva 
ani mai târziu, în anul 1938, la doar doi ani după Congresul Facultăților de 
Teologie de la Atena (1936), părintele Dumitru Stăniloae publica, cu sprijinul 
mitropolitului Nicolae Bălan al Ardealului, „Viața și învățătura Sfântului Grigorie 
Palama”. Cu această monografi e, părintele Dumitru Stăniloae avea să-și înceapă 
marele său proiect patristic, traducând din Sfi nții Părinți și publicând în colecția 
Părinți și Scriitori Bisericești, precum și monumentala sa operă Filocalia9. Teologia 

5 Lucrare de mici dimensiuni, aproximativ 40 de pagini.
6 Diac. Ioan I. Ică jr., Canonul Ortodoxiei, Ed. Deisis/Stavropoleos, 2008, pp. 909-1032. 

Acest Codex Barberinus 336 a fost descoperit în sudul Italiei și ar data din a doua jumătate a se-
colului al VIII-lea.

7 André Wilmart, La bénédiction romaine du lait et du miel dans l’euchologe Barberini, Revue 
Bénédictine 45 (1933), pp. 10-19. 

8 Arhid. Prof. Dr. Ioan I. Ică jr., Teologia ortodoxă modernă și contemporană – de la Mărturisi-
rile ortodoxe la Canonul Ortodoxiei (Suport de curs 2020-2021, Școala Doctorală din Sibiu), p. 60.

9 În Colecția Părinți și Scriitori Bisericești au apărut, în seria veche, 36 de volume la Editura 
Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române. Din acestea menționăm volumele 
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românească beneficiază, astăzi, de impresionanta lucrare a acestui mare teolog 
al secolului al XX-lea, părintele Dumitru Stăniloae, care a lăsat, într-o excelentă 
traducere, aproape întreaga operă a Sfântului Maxim Mărturisitorul. 

În acest amplu proiect se înscrie și prima traducere în limba română a Mysta-
gogiei Sfântului Maxim Mărturisitorul, care a apărut în ultimii ani ai celui de-al 
Doilea Război Mondial, în anul 1944, la Sibiu, sub titlul „Cosmosul și sufletul, 
chipuri ale Bisericii”10. După război, în perioada „Cortinei de Fier”, din păcate, 
nu a mai apărut reeditarea acestei traduceri nici în colecția „Filocalia”, dar nici în 
seria „Părinți și Scriitori Bisericești”, cum ar fi fost firesc. Ea a fost totuși redactată, 
dar nu la noi în țară, ci în Grecia, în traducere neogreacă, în seria „ΕΠΙ ΤΑΣ ΠΙ-
ΓΑΣ” („La izvoare”) – editată de patrologul grec Panayotis Nellas –, în anul 1973, 
la Atena (reeditată în 1989 și 1997), cu titlul „Μυσταγωγια του αγιου Μαξιμου 
του Ομολογητου”. 

Prima ediție a „Μυσταγωγια του αγιου Μαξιμου του Ομολογητου” are o 
introducere amplă, de 75 de pagini și 85 de note11 ale părintelui Dumitru Stăni-
loae, traduse în neogreacă, după o versiune franceză, de Ignatios Sakalis12. Cele 

traduse de Părintele Dumitru Stăniloae: Sfântul Grigorie de Nyssa, Scrieri, Partea I, 1982, PSB 29; 
Sfântul Atanasie cel Mare, Scrieri, Partea I, 1986, PSB 15; Sfântul Atanasie cel Mare, Scrieri, Par-
tea a II-a, 1988, PSB 16; Sfântul Chiril al Alexandriei, Scrieri, I, 1991, PSB 38; Scrieri, II, 1992, 
PSB 39; Scrieri, III, 1994, PSB 40, și Scrieri, IV, 2000, PSB 41; Sfântul Maxim Mărturisitorul, 
Ambigua, 1983, PSB 80; Scrieri, Partea a II-a, PSB 81; și Filocalia. Aceasta a fost publicată în 12 
volume și a fost tipărită în decursul a 46 de ani (1945-1991): vol. I, Sibiu, 1946; vol. II, Sibiu, 
1947; vol. III, Sibiu, 1945; vol. IV, Sibiu, 1948; vol. V, București, Ed. și Tipografia Institutului 
Biblic și de Misiune Ortodoxă, 1976; vol. VI și VII, București, la aceeași editură, 1977; vol. VIII, 
București, 1979; vol. IX, București, 1980; vol. X, București, 1981; vol. XI, Ed. Episcopiei Roma-
nului și Hușilor, 1990; și vol. XII, București, Ed. Harisma, 1991. Aceste 12 volume din Filocalia 
au fost traduse integral de Părintele Dumitru Stăniloae.

10 Părintele „Protopop Stavrofor” Dumitru Stăniloae, rectorul Academiei Teologice din Si-
biu, a publicat în Revista Teologică, de la Sibiu, în nr. 3-4, pp. 162-181, și nr. 7-8, pp. 335-356, 
din anul 1944, Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul sub titlul „Cosmosul și sufletul, chipuri 
ale Bisericii”.

11 În ediția franceză apar 84 de note. Nota 18 a fost împărțită de editorul grec în două note 
distincte. Aceasta explică diferența de notare dintre textul francez și cel din neogreacă. A se vedea 
în acest sens Sfântul Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, EIBMO, București, 2017, ediție îngrijită 
de Pr. Alexandru Atanase Barna, pp. 5-16 și nota 7, Sfântul Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, 
EIBMO, București, 2017, ediție îngrijită de Pr. Alexandru Atanase Barna, p. 5. Preotul Barna a 
susținut teza sa de doctorat despre Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul la Părintele Dia-
con Profesor Dr. Ioan Caraza, cu titlul: Revelație și filosofie în Mistagogia Sfântului Maxim Mărtu-
risitorul – o interpretare contemporană a teologiei mistagogice patristice. Teza nu a fost încă publicată.

12 Christian Boudignon, La Mystagogie, ou traite..., p. 202, a se vedea la Diac Ioan I. Ică jr., 
op. cit., p. 178, și prefața făcută de Pr. Alexandru Atanase Barna la cartea Sfântul Maxim Mărturi-
sitorul, „Mistagogia”, EIBMO, București, 2017.
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două traduceri, atât cea în limba română, cât și cea în limba franceză, au fost 
făcute de părintele Dumitru Stăniloae după ediția abatelui catolic J.P. Migne, 
tipărită la Paris în anul 1865.

Pe lângă traducerea în limba română a Mystagogiei Sfântului Maxim Mărturi-
sitorul făcută de părintele Dumitru Stăniloae, pe când era rectorul Academiei Teo-
logice din Sibiu, mandat care „coincide cu traducerea de pionierat a părintelui”13, 
apărută cu titlul: „Cosmosul și sufl etul, chipuri ale Bisericii”, menționăm și alte 
demersuri similare, mai recente, ale teologilor sibieni, care au continuat lucrarea 
ilustrului teolog: Conf. Dr. Ciprian-Ioan Streza, astăzi Prof. Dr. Ciprian-Ioan 
Streza, în volumul „Realism și simbolism liturgic în Mystagogia Sfântului Maxim 
Mărturisitorul, text, traducere și comentariu teologic”14, și Diac. Ioan I. Ică jr. în 
volumul „De la DIONISIE AREOPAGITUL la SIMEON al TESALONICULUI, 
integrala comentariilor liturgice bizantine” – SFÂNTUL MAXIM MĂRTURISI-
TORUL, „Despre mistagogia bisericească «Inițiere în misterul Bisericii» cu privire 
la ce realități anume simbolizează cele celebrate în sfânta biserică la dumnezeiasca 
Sinaxă” (cca 628-630), prefațată de studiul „Mistagogia cosmic-eshatologică maxi-
miană – răspuns la drama prăbușirii creștinismului antic”15� Ambele traduceri ale 
ultimilor doi teologi sibieni folosesc ediția critică realizată de clasicistul francez 
Christian Boudignon, publicată în anul 2011. 

Studiul teologului sibian Ioan I. Ică jr. începe cu descoperirea și recepta-
rea Mystagogiei maximiene în cultura apuseană. Descoperirea acestui opuscul 
al Sfântului Maxim Mărturisitorul coincide, zice autorul, cu perioada de criză 
apuseană din prima jumătate a secolului al XVI-lea, când a avut loc „scindarea 
creștinismului occidental în două confesiuni rivale” și apariția „contrareformei”. 
Biserica romano-catolică a răspuns atunci la criticile venite din partea reformato-
rilor. Într-un astfel de context a apărut traducerea latină a Mystagogiei Sfântului 
Maxim Mărturisitorul, publicată de Gentien Hervert16 în anul 1548, la Veneția, 
în limba latină, și care a circulat o jumătate de veac „în lumea erudită europeană” 

13 Sfântul Maxim Mărturisitorul „Mistagogia”, EIBMO, București, 2017, p. 5.
14 Editura Universității „Lucian Blaga”, Editura Andreiana, Sibiu, 2009, p. 229, reeditată la 

ASTRA MUSEUM, Editura Andreiana, 2013. 
15 În volumul De la Dionisie Areopagitul la Simeon al Tesalonicului. Integrala comentariilor 

liturgice bizantine (studii și texte), Editura Deisis, Sibiu, 2011, pp. 175-202, studiu reluat și în 
„Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul – Itinerarul edițiilor și interpretărilor”, în volumul 
O. Gordon, A. Mihăilă (eds.), Via lui Nabot/Naboth's Vineyard – studia theologica recentiora, Presa 
Universitară Clujeană, Cluj-Napoca, 2012, pp. 271-293.

16 Umanist originar din Orleans și cantor catolic. Acesta l-a însoțit pe cardinalul Marcel Cer-
vin (viitorul papă Marcel II) la deschiderea Conciliului de la Trento în 1545. Mai multe a se vedea 
Christian Boudignon, Maximi Confessoris, Mystagogia, Una cum latina interpretatione Anastasii 
bibliothecarii, Turnhout, 2011, p. CLX
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până la apariția „editio princeps” a textului original grec al duetului Margunios-
Hoeschel, în anul 1599, la Augsburg. Acest text cu unele „mici toaletări”, făcute 
de dominicanul François Combefius, apare în anul 1675, text pe care părintele 
profesor Ioan I. Ică jr. l-a numit „textul Margounios-Hoeschel-Combefius”, re-
publicat apoi aproape două sute de ani mai târziu de abatele Jacques Paul Mi-
gne în colecția Patrologiae cursus completus, Series graeca, vol. 91, 1865. Acesta 
„a stat la baza studiilor «maximologilor» și a traducerilor din prima jumătate a 
secolului XX, în limbile moderne a Mystagogiei maximiene: italiană, franceză, 
română și la o descriere mai amănunțită a lucrării teologului german Hans Urs 
von Balthasar «Kosmische Liturgie» (1941)”. Cartea teologului german, în opi-
nia justificată a părintelui profesor Ioan I. Ică jr., „a precipitat apariția în a doua 
jumătate a secolului XX a unei întregi serii de cercetări analitice (s.n.) pe diverse 
opere sau aspecte care se vor constitui treptat într-o veritabilă «maximologie» 
contemporană”17. Părintele profesor Ică menționează și face o sinteză a operelor 
următorilor „maximologi”: benedictinul René Bornert (n. 1931), cu „remarcabila 
și indispensabila până astăzi monografie despre comentariile liturgice bizantine” 
(1966); dominicanul francez Pr. Alain Riou, discipol al preotului român Andrei 
Scrima; suedezul Lars Thunberg (1928-2006), în monumentala sa monografie 
Microcosmos și mediator (1965); și continuă cu prezentarea celor două ediții cri-
tice ale Mystagogiei maximiene – ambele au constituit teze de doctorat. Prima 
ediție critică aparține patrologului grec Charalambos Sotiropoulos (1978), iar cea 
de a doua clasicistului francez Christian Boudignon (2000), tipărită în anul 2011. 

Studiul renumitului teolog sibian, Ioan I. Ică jr., continuă cu receptarea 
acestui „opuscul maximian” la profesorul Pascal Muller-Jourdan și profesoara Ma-
rie-Lucie Charpain-Ploix, care, în anul 2000, a susținut, la Institutul Catolic din 
Paris, teza de doctorat „Maxime, le Confesseur, La Mystagogie”. Studiul se în-
cheie cu un „plan detaliat al acestui dens și enigmatic, tocmai prin concizia lui, 
opuscul”18. Studiul părintelui Ică este urmat de traducerea textului Mystagogiei 
maximiene în limba română19.

Părintele Diac. Ioan I. Ică jr. tratează despre Mystagogia Sfântului Maxim 
Mărturisitorul și în teza sa de doctorat intitulată: Mystagogia Trinitatis – Probleme 
ale teologiei trinitare patristice și moderne cu referire specială la triadologia Sfântului 
Maxim Mărturisitorul20, în care dedică un capitol acesteia, intitulat „Mystagogia 

17 Diac. Ioan I. Ică jr., De la Dionisie Areopagitul la Simeon..., pp. 175-177, 181.
18 Ibidem, p. 201.
19 Ibidem, pp. 203-239.
20 Diac. Ioan I. Ică jr., Mystagogia Trinitatis. Probleme ale teologiei trinitare patristice și moder-

ne cu referire specială la triadologia Sfântului Maxim Mărturisitorul, Editura Deisis, Sibiu, 1998, 
pp. 362-383.
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Trinitas: Treimea – mister al liturghiei și al existenței”. În cele 21 de pagini 
dedicate Mystagogiei, părintele Arhid. Prof. Ioan I. Ică jr. face o pertinentă 
radiografi e a capodoperei maximiene, pe care o consideră „una din lucrările 
cele mai deconcertante și enigmatice din ansamblul operei maximiene”21, 
considerată o „operă de maturitate” a Sfântului Mărturisitor. Apoi, profesorul 
sibian ne dezvăluie că Mystagogia este dedicată „ilustrului” patrician „Teocharist”, 
la rugămintea căruia Sfântul Maxim Mărturisitorul scrie acest minunat opuscul 
structurat în două părți inegale precedate de un prolog22. 

În prima parte a Mystagogiei, Biserica este prezentată de Sfântul Maxim „ca 
pe o serie de imagini sau icoane ce reprezintă, succesiv, pe Dumnezeu, lumea, 
omul și sufl etul. Mai mult, interpretarea este construită pe diviziunea fi zică a 
bisericii în navă și sanctuar”23. Biserica, în sensul de edifi ciu fi zic, în alcătuirea sa 
este, „în același timp, unică, dar și duală: navă și sanctuar (naos și hierateion)..., 
constituie – după cum spune părintele diacon Ioan I. Ică jr. –, trebuie recunoscut, 
o intuiție extraordinară proprie gândirii Sfântului Maxim”24. Aceeași viziune a 
fost sintetizată cu atâta agerime de Hans Urs von Balthasar prin cuvintele: „Biu-
nitatea Bisericii văzute e reprezentarea Hristosului înțeles în mod chalcedonian: 
și, trecând astfel dintr-o lovitură dincolo de Dionisie, e recuperată întreaga veche 
lume alexandrină a lui Origen cu simbolismele ei duale: cer – pământ, spirit – 
trup, Noul Testament – Vechiul Testament, eon nou – eon vechi. Întregul este, 
așadar – și acest lucru este unicitatea realizării maximiene și ceva cu totul nou –, 
un origenism chalcedonian”25. 

Partea a doua a Mystagogiei cuprinde cea mai mare parte a comentariului 
și tratează despre Liturghie „de la intrarea clerului până la împărtășanie pentru 
a portretiza cultul public al Bisericii ca o imagine – și comunicare – a întâlnirii 
sufl etului cu Hristos și a creșterii sale în El”26.

Cele două surse de inspirație ale Mystagogiei, care apar menționate în 
prologul opuscului: una scrisă, Ierarhia bisericească a „dumnezeiescului Dionisie”, 
și cealaltă orală, „fericitul bătrân”, „trebuie luate în serios”, pentru că ele sugerează, 
pe de o parte, „transmiterea unei tradiții în care ne trimite spre mediul monastic 
palestinian”, iar pe de altă parte „sugerează limpede continuitatea acestei tradiții: 

21 Ibidem, pp. 362-363.
22 Ibidem, p. 363.
23 Ibidem, p. 366, după Alexander Golitzin, Et introibo ad Altare Dei� Th e Mystagogia of Di-

onysius Areopagita with Special Reference to its Predecessors in Eastern Christian Tradition (Analecta 
Vlatadon 59), Th essaloniki,1994, pp. 402-403.

24 Diac. Ioan I. Ică jr., Mystagogia Trinitatis..., p. 371. 
25 Ibidem, după Hans Urs von Balthasar, Kosmische Liturgie� Das Weltbild Maximus des Bek-

enners, zweite, volling veranderte Aufl age, Einsiedeln, 1961, p. 315.
26 Ibidem, p. 366.
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Maxim... dă mărturie față de o tradiție întemeiată monahal a interpretării cultului 
public al Bisericii. Desigur, el adaugă la aceasta harul și genul său propriu. ...El îl 
înțelege pe Areopagit, întâi ca parte a unui continuum care îi include pe Evagrie 
și pe Macarie, iar în al doilea rând, el însuși a fost inițiat în această tradiție de 
un bărbat (sau bărbați) care a/au citit atât Corpusul Dionisian, cât și pe cei doi 
predecesori ai săi (Macarie și Evagrie) în același mod”27. O observație foarte 
importantă în care se evidențiază că Sfântul Maxim Mărturisitorul rămâne fidel 
Predaniei Bisericii, lucru pe care-l menționează mereu în fața interpelărilor din 
perioada sa de exil28.

Deși Mystagogia a făcut obiectul unor ediții critice, Charalampos Sotiropo-
ulos, în anul 1978, apoi excepționala ediție critică a lui Christian Boudignon, 
teza sa de doctorat susținută în anul 2000, publicată după zece ani, și al mai 
multor studii, totuși nu s-a reușit să se elucideze „personajul enigmatic” desemnat 
sub apelativul „fericitul bătrân” (μακαρίῳ γέροντι) sau „marele bătrân” (μεγάλῳ 
γέροντι). Unii au văzut în „personajul enigmatic” un „artificiu literar”, alții l-au 
identificat cu Dionisie Areopagitul, iar alții au opinat că „fericitul bătrân” ar fi 
bătrânul Sofronie, patriarhul Ierusalimului. Trebuie luat în calcul că acest „fericit 
bătrân” (citat frecvent în Ambigua) ar putea fi „mai degrabă unul dintre părinții 
comunității sale monahale în care a viețuit înainte de a ajunge în Africa”29. Marele 
merit al Sfântului Maxim Mărturisitorul, spune părintele Arhid. Prof. Ioan I. Ică 
jr. citându-l pe Bornert, a fost acela „de a fi readus mistica creștină la misterul 
lui Hristos” și de a fi „obținut un dublu efect: a dat ascezei monahale o lărgire 
(dimensiune, n.n.) liturgică; și a propus monahilor cultul exterior al Liturghiei ca 
bază valabilă a ascensiunii mistice”30. Bornert concentrează cele menționate mai 
sus: „Mystagogia realizează astfel sinteza între isihasmul evagrian și sacramentalis-
mul dionisian”31. Sunt și alte aspecte semnalate de părintele profesor în teza sa de 
doctorat, ca, de pildă: Liturghia interioară, dubla explicare „generală” și „particu-
lară” a Sinaxei, principalele linii de forță ale interpretării Sinaxei, corelarea între 
etapele vieții duhovnicești cu fazele celebrării euharistice, și altele. Toate acestea 
pot constitui, fiecare, o temă de cercetare.

27 Ibidem, p. 367.
28 Sfântul Maxim Mărturisitorul și tovarășii săi întru martiriu: papa Martin, Anastasie Mona-

hul, Anastasie Apocrisiarul. „Vieți” – actele procesului – documentele exilului, traducere și prezentare 
diac. Ioan I. Ică jr., Editura Deisis, Sibiu, 2004, pp. 115-173. Iată unul dintre exemple: „Eu n-am 
o dogmă proprie, ci pe cea comună a Bisericii universale”, p. 125.

29 Diac. Ioan I. Ică jr., Mystagogia Trinitatis..., p. 364.
30 René Bornert, „Les commentaires byzantins de la divine liturgie du VII au XV siècle”, în 

Archives de l'Orient chrétien, 9, Paris, 1966, p. 85.
31 Ibidem, p. 85.
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Un alt teolog al școlii sibiene care s-a preocupat de „opusculul” maximian, 
Mystagogia, este profesorul universitar de la catedra de Liturgică a Facultății de 
Teologie „Sfântul Andrei Șaguna”, Prof. Univ. Dr. Ciprian-Ioan Streza. Ineditul 
lucrării acestui profesor32 constă în faptul că ne pune la dispoziție textul Mysta-
gogiei în limba greacă, ediția critică a lui Christian Boudignon, în oglindă cu 
traducerea în limba română, la care se adaugă un comentariu teologic. Cartea 
cuprinde șase capitole, o introducere și concluzii: I. Considerații asupra editării 
textului Mystagogiei; II. Textul Mystagogiei (bilingv – grec și român) – de mare 
ajutor pentru cercetare; III. Considerații metodologice; Dimensiunile problemei 
abordate; IV. Cateheza patristică – sursă a mystagogiei bizantine; V. Mystagogia 
Sfântului Maxim Mărturisitorul; VI. Mystagogia – expresie a eclesiologiei liturgi-
ce și mistice a Sfântului Maxim Mărturisitorul.

În „Introducere”, autorul subliniază faptul că Mystagogia maximiană con-
stituie „unul din cele mai frumoase comentarii liturgice ale Răsăritului ortodox”. 
Pentru a fi  bine înțeles acest frumos comentariu liturgic al Sfântului Maxim Măr-
turisitorul, autorul l-a încadrat, pe de o parte, în contextul social, politic și teolo-
gic în care a fost scris și, pe de altă parte, „în contextul întregii opere a autorului”33. 
Una dintre temele generale care se poate desprinde din opera maximiană este 
„unitate și diversitate” sau „diversitate și unitate”, după modelul hristologic, și pe 
care o „găsim rezumată în frumosul său comentariu liturgic”34, Mystagogia. 

Capitolul „Considerații metodologice; dimensiunile problemei abordate” 
face o introducere în problematica Mystagogiei, pentru înțelegerea mai facilă a 
opusculului maximian. Autorul prezintă mai multe probleme pe care le ridică 
opusculul maximian: de istorie literară; de istorie liturgică; de teologie liturgică; 
de teologie bizantină; analogie și simbol; teologie simbolică și tipologie liturgică. 
În ceea ce privește problema de istorie literară, atât autorul, cât și autenticitatea 
lucrării nu ridică probleme din punct de vedere literar. În ceea ce privește pro-
blema de istorie liturgică, profesorul de Liturgică Ciprian-Ioan Streza subliniază 
faptul că Mystagogia maximiană (se referă la manuscrisele ce au circulat) se întinde 
pe o perioadă de aproximativ o mie de ani, secolele VI-XV, perioadă ce constituie 
pentru Liturghia bizantină o „epocă de fi xare”, și nu o perioadă de formare. De 
aceea, în opinia sa, Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul constituie „un 
punct de reper care vorbește despre evoluția riturilor liturgice”, un document 
principal pentru „studiul Liturghiei în cultul bizantin”35. Mystagogia maximiană 

32 Realism și simbolism liturgic în Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul, text, traducere, 
comentariu teologic, ASTRA MUSEUM, Editura Andreiana, Sibiu, 2013.

33 Ibidem, p. 9.
34 Ibidem, p. 13.
35 Ibidem, p. 126.
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ridică pentru cercetători și o problemă de teologie liturgică, ce se înscrie în cadrul 
teologiei bizantine. „Actul liturgic este purtătorul unei semnificații spirituale”36. 
Altfel spus, celebrarea liturgică este un memorial al unui eveniment trecut, ima-
ginea unei realități prezente și care anunță împlinirea unui eveniment viitor, dar 
care se trăiesc în prezent. Aceste lucruri, spune autorul, sunt ascunse privirilor 
profane, dar se descoperă celor inițiați „în lumina credinței și prin inspirația Sfân-
tului Duh, iar mistagogia încearcă să le expună”37.

Problema teologiei bizantine îl descoperă pe Sfântul Maxim Mărturisitorul 
ca „teologul sintezelor”. Disputele teologice din sânul Imperiului Bizantin și din 
sânul Bisericii au dus la o dinamică a genului literar-mystagogic. S-a pornit de la 
genul catehezelor de inițiere ale Părinților Bisericii (sec. IV-V), adresate catehu-
menilor, în special, dar și credincioșilor, s-a continuat cu tratatul liturgic (sec. 
VI), pe care îl întâlnim la Sfântul Dionisie Areopagitul, și s-a ajuns la comenta-
riul liturgic (sec. VII), un nou gen literar, inițiat de Sfântul Maxim Mărturisito-
rul38. Această nouă abordare asupra Dumnezeieștii Liturghii s-a menținut până în 
secolul al XV-lea cu o importantă remarcă, pe care o face părintele profesor Ioan 
I. Ică jr., că toți aceștia (excepție Sfântul Simeon al Tesalonicului) „au abandonat 
viziunea eshatologică și ascetico-mistică proprie Mystagogiei maximiene”39. 

Subcapitolul „Analogie și simbol” ne introduce în terminologia maximiană. 
Cunoașterea umană are nevoie, pentru a înțelege tainele/misterele lui Dumnezeu, 
de analogii și simboluri. De aceea ea se folosește de: tip (τύπος); imagine (εἰκών); 
analogie (ἀναλογία) și simbol (συμβαλον), pentru a exprima realitățile naturale 
și supranaturale și a explica misterul divin într-un limbaj analogic și simbolic 
în Dumnezeiasca Liturghie. Analogia, zice autorul, „stabilește o legătură intimă 
între ceea ce se întâmplă în Synaxa Euharistică și Cina Împărăției Cerurilor”, iar 
simbolul „se face părtaș al acestei realități”. Profesorul sibian îl citează pe liturgis-
tul Alexander Schmemann, care arată că simbolul este descoperirea altuia, a unui 
altul real, care, în condițiile date, nu poate fi descoperit decât în simbol și care 
cuprinde două realități: una văzută, empirică, și alta nevăzută, spirituală. Acestea 
sunt unite în chip epifanic40. 

Ultimul subcapitol, intitulat „Teologie simbolică și tipologie liturgică”, 
prezintă faptul că cele două „se explică și se intercondiționează reciproc”41. 

36 Ibidem.
37 Ibidem, p. 127. A se vedea René Bornert, Les commentaires byzantins..., p. 29.
38 Continuat de Sfântul Gherman, patriarhul Constantinopolului, Nicolae al Andidei, laicul 

Nicolae Cabasila (†1391) și Sfântul Simeon al Tesalonicului (†1429).
39 Diac Ioan I. Ică jr., De la Dionisie Areopagitul…, p. 199. 
40 Conf. Dr. Ciprian-Ioan Streza, Realism și simbolism liturgic..., pp. 129-133. A se vedea Pr. 

Alexander Schmemann, Euharistia, Taina Împărăției, traducere de Pr. Boris Răducanu, Editura 
Anastasia, București, 1992, p. 45.

41 Conf. Dr. Ciprian-Ioan Streza, Realism și simbolism liturgic..., p. 133.
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Acolo unde cunoașterea rațională nu poate continua, cunoscându-și limitele, 
vine gândirea simbolică ce poate înainta și pătrunde unde nu a putut pătrunde 
cunoașterea rațională. Simbolul în Sfânta Liturghie face prezentă taina lui Hristos, 
în lumina harului ce se împărtășește de la Tatăl prin Fiul în Duhul Sfânt, de la 
Cincizecime la Parusie.

O altă idee importantă dezvoltată de profesorul sibian Ciprian-Ioan Streza 
în lucrarea sa este aceea că Sfântul Maxim Mărturisitorul „corectează viziunea 
theurgic-sacramentală a Areopagitului integrând-o în cadrul hristologic precizat 
de formula dogmatică de la Calcedon”42. Teologhisirea Sfântului Maxim Mărtu-
risitorul este centrată pe „motivul hristologic”, pe Întruparea Fiului lui Dumne-
zeu, centrul și scopul întregii creații. De aceea, principiul maximian „constă nu 
pe acceptarea meditației ierarhice (ca la Sfântul Dionisie Areopagitul, n�n�), ci 
pe bipolaritatea hristologică nemediată – vizibil-invizibil, terestru-celest, sensibil-
inteligibil –, implicând atât anabasisul, cât și catabasisul, toate acestea angajate 
în unirea ipostatică43, ca model al adevăratei uniri cu Dumnezeu, ca model al 
îndumnezeirii.

Mystagogia maximiană este mărturia cea mai importantă a Liturghiei Bi-
sericii, a Liturghiei euharistice „în ritul bizantin”, de la începutul secolului al 
VII-lea, înainte cu aproape două secole de primul text al Dumnezeieștii Liturghii 
păstrat în Codex Barberinus 33644, idee susținută și de alți maximologi. Ceea ce 
aduce nou profesorul sibian constă în punerea în relație a textului Mystagogiei și a 
formulelor euhologice45: interpretarea primei intrări cu textul rugăciunii Intrării 
din Liturghia Sfântului Ioan Gură de Aur; Intrarea cu Sfi ntele Taine (cap. XVI) și 
rugăciunea de la proscomidie din Liturghia Sfântului Vasile cel Mare46.

Ultimul capitol al lucrării, capitolul VI, intitulat „Mystagogia – expresie a 
eclesiologiei liturgice și mistice a Sfântului Maxim”, care constituie partea centra-
lă a lucrării, analizează comentariul maximian, capitol cu capitol, în care autorul 
evidențiază, pe tot parcursul, „modul unic de relație între realism și simbolism”47, 
afl ate într-o unitate deplină la Sfântul Maxim Mărturisitorul. Acest capitol vine 
ca o completare la o dorință neîmplinită a liturgistului Ene Braniște, pe care a 
lăsat-o ca un fel de testament, și acum a fost împlinită de profesorul sibian, pe 
care acesta o reia și o tratează, desigur, în maniera sa personală. Cert este că ideile 
sugerate de liturgistul Ene Braniște sunt dezvoltate de profesorul sibian. 

42 Ibidem, p. 152.
43 Ibidem.
44 Sfârșitul secolului VIII.
45 A se vedea capitolul 3.2. Relațiile dintre Mystagogie și formulele euhologice, pp. 157-159.
46 Conf. Dr. Ciprian-Ioan Streza, Realism și simbolism liturgic..., p. 158.
47 Ibidem, p. 212.
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Școala teologică bucureșteană

Contribuția școlii teologice bucureștene la opusculul maximian trebuie pusă 
tot sub auspiciile marelui teolog român, părintele Dumitru Stăniloae, care, în 
anul 1946, sub presiunea autorităților comuniste, a fost nevoit să-și dea demisia 
din funcția de Rector al Academiei Teologice din Sibiu, iar câteva luni mai târziu 
a fost transferat la Facultatea de Teologie din București, urmându-l la Catedra de 
Teologie Ascetică și Mistică pe Nichifor Crainic. Până în anul 1973, Părintele 
Dumitru Stăniloae avea în manuscris, în limba franceză, o traducere a Mystagogiei 
cu 84 de note. Acest manuscris a fost dat prietenului său grec Panayotis Nellas, 
care, după ce a fost tradus din limba franceză în neogreacă de filologul Ignatios 
Sakalis, l-a publicat în seria Επι τας Πιγασ. Un manuscris s-a păstrat la Pr. Arhid. 
Dr. Ioan Caraza, manuscris care a fost tradus și pus în valoare în ediția îngrijită de 
Pr. Alexandru Atanase Barna în anul 2017. 

Profesorul de Liturgică de la Facultatea de Teologie Ortodoxă din București, 
Pr. Ene Braniște, a ținut, în anul 1980, o conferință la Institutul Saint Serge, 
Paris, în limba franceză, cu tema: Église et Liturgie dans la „Mystagogie” de Saint 
Maxime le Confesseur48. Textul acestei conferințe a fost publicat un an mai târziu 
în limba română. El abordează, din păcate, numai prima parte a opusculului ma-
ximian49, și nici acesta complet, ci doar capitolele I-V. Capitolele VI și VII sunt 
doar menționate, trecând peste acestea, așa cum, de fapt, menționează autorul50, 
nu dintr-o neglijență, ci pentru că aceste capitole nu se referă la Biserică sau edi-
ficiul bisericii, tema sa de cercetare. Părintele Ene Braniște tratează numai tema 
eclesiologiei liturgice „sau concepția sa (a Sfântului Maxim Mărturisitorul, n.n.) 
despre lumea materială (cosmos sau univers) și despre sufletul omenesc, care sunt 
considerate ca o biserică, menită să cuprindă și să conducă pe om ca și întreaga 
natură neînsuflețită (cosmosul sau universul) la unirea și la unitatea ultimă cu 
Dumnezeu, printr-un proces de purificare și sfințire progresivă, care se efectuează 
pentru cei credincioși mai ales prin participarea la liturghia săvârșită în biserică”51, 
lăcaș de adunare și de rugăciune. Așadar, avem în acest studiu o expunere, foarte 

48 Publicată în vol. L’Eglise dans la Liturgie. Conférences Saint Serge, XXVIe Semaine d’études 
liturgiques, Paris, 26-29 juin 1979, Bibliotheca «Ephemerides Liturgicae», Subsidia nr. 18, Roma, 
1980, pp. 67-79; Versiunea română: „Biserica și Liturghie în opera «Mystagogia» a Sfântului Ma-
xim Mărturisitorul”, în Ortodoxia, an. XXXIII, nr. 1, 1980, pp. 13-22. Anul următor, 1981, a 
apărut în limba română. 

49 „Potrivit temei formulate de noi, ceea ce ne interesează aici sunt tocmai primele șapte 
capitole ale lucrării”, în Ortodoxia, nr. 1, 1981, p. 15. 

50 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, „Biserica și Liturghie în opera «Mystagogia» a Sfântului Maxim 
Mărturisitorul”, în Ortodoxia, an. XXXIII, nr. 1, 1981, p. 18.

51 Ibidem, p. 15.
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pe scurt, despre prima parte a Mystagogiei, tratată în aproximativ cinci pagini, în 
care se relatează despre biserică atât ca și comunitate de credincioși, „Trupul lui 
Hristos” – Biserica, cât și ca lăcaș de adunare și rugăciune, unde are loc Sinaxa, 
biserica/edifi ciul fi zic. Ea, Biserica, face „prin imitare” ce face Dumnezeu pentru 
că Biserica este „chip al lui Dumnezeu”. Autorul studiului face o afi rmație foarte 
importantă, și anume: Biserica52 este văzută ca „Trupul lui Hristos” și biserica-
lăcașul de adunare și locul unde se desfășoară Sinaxa, dar nu insistă. 

Partea a doua a Mystagogiei, capitolele VIII-XXIV, nu a fost tratată. Deși 
autorul promitea atunci să prezinte „cu alt prilej această interpretare (simbolică 
și mistică a Dumnezeieștii Liturghii, n�n�) în întregime”53, din păcate nu s-a mai 
materializat acest gând al liturgistului Ene Braniște.

Părintele Ene Braniște ne reține atenția și asupra unui alt lucru, legătura în-
tre cele două părți ale Mystagogiei, biserica și Sinaxa liturgică sau Dumnezeiasca 
Liturghie. „Liturghia (cultul Bisericii) – zice părintele – este mișcarea de elevație a 
Bisericii către Dumnezeu și mersul spre împlinirea unității cu El� De aceea, Biserica 
nu poate fi  concepută și nici înțeleasă fără liturghie; dar nici liturghia nu poate fi  
concepută fără cadrul ei spațial și comunitar, adică fără biserica văzută (edifi ciul 
fi zic, n�n.) în care ea se săvârșește� Prin urmare, Biserica este cuprinsă (înțeleasă) în 
liturghie și liturghia în Biserică” (s�n.). Părintele spune mai departe că „Sfântul 
Maxim Mărturisitorul dă Bisericii o interpretare universală, cosmică și, totodată, 
eshatologică. Destinul pozitiv al umanității nu se poate realiza integral în afara 
Liturghiei; în acest sens, lumea întreagă este destinată să constituie o liturghie – 
«liturghia cosmică» – și cei ce nu pot sau nu vor să se integreze în ea compromit 
realizarea integrală a destinului lor”, pe de o parte, iar pe de altă parte, „Liturghia 
descoperă sensul eshatologic al lumii întregi și împinge mersul istoriei universale 
către fi nalul ei în Dumnezeu”54.

Studiul citat se încheie cu câteva considerații critice, sumare, asupra origi-
nii ideilor din Mystagogia maximiană. Sfântul Maxim Mărturisitorul, „subtilul 
teoretician răsăritean”, se folosește de ideile lui Evagrie Ponticul, Origen, Pseudo-
Dionisie Areopagitul55 și de infl uența din tinerețe a Sfântului Sofronie, patriarhul 

52 În cap. I din Mystagogie, Sfântul Maxim, când vorbește de Biserică, se referă la „Trupul 
lui Hristos”, și nu la lăcașul de cult. 

53 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, „Biserica și Liturghie���”, p. 20.
54 Ibidem, p. 19.
55 Sfântul Maxim Mărturisitorul se referă de trei ori la Dionisie Areopagitul, numindu-l: 

„preasfântul și cu adevărat descoperitorul/arătătorul celor dumnezeiești Dionisie”, în Introducere, 
vezi PG 91, col. 661A: „τω παναγιω και οντως θεοφαντορι Διονυσιω τω Αρεοπαγιτη”; „prea-
sfântul Dionisie Areopagitul”, cap. XXIII, PG 91, col. 701: „ο παναγιος Αρεοπαγιτης Διονυσι-
ος”; și „Sfântul Dionisie Areopagitul”, cap. XXIV, PG 91, col. 716C: „τω αγιω Διονυσιω τω Αρε-
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Ierusalimului, cărora le dă o interpretare personală56, o observație foarte impor-
tantă în opinia noastră.

Traducerea Mystagogiei realizată de părintele Dumitru Stăniloae, publicată 
în Revista Teologică de la Sibiu, a fost reeditată în anul 2000 și, respectiv, în anul 
2017, la Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 
2017, București. Ediția din anul 2000 este identică cu cea publicată în Revista 
Teologică de la Sibiu, în anul 1944, la care s-au adăugat „două studii aparținând 
marelui teolog român, inserate sub genericul «În loc de Postfață»”57, dar care nu 
sunt comentarii exprese la Mystagogie, ci studii dogmatico-liturgice:

•	 „Locașul bisericesc propriu-zis, cerul pe pământ sau centrul liturgic al 
creației”58 și

•	 „Biserica, în sensul de locaș și de largă comuniune în Hristos”59. 
Introducerea diferă față de ediția princeps60 de la Sibiu, aducând noi 

informații despre viața Sfântului Maxim Mărturisitorul, în special despre copi-
lăria sa și despre gruparea operelor sale până în anul 634. În ediția de la Sibiu, 
părintele Dumitru Stăniloae spunea că Sfântul Maxim Mărturisitorul s-a născut 
„în Constantinopol dintr-o familie nobilă și a avut parte de o educație aleasă”61, 
în schimb, în ediția din 2000, vine cu actualizarea ultimelor cercetări și zice: 
„Sfântul Maxim Mărturisitorul s-a născut în anul 580, dintr-o familie nobilă, nu 
în Constantinopol, cum se credea înainte (s.n.), ci într-un sat din Golan, așa 
cum arată «Viața» lui, publicată în limba siriacă în 197362. Rămas orfan la 9 ani, 
a fost încredințat unei mănăstiri din Palestina, dominată de gândirea origenistă 
și evagriană”63. 

οπαγιτη”; și o singură dată apare numele lucrării Sfântului Dionisie, Despre Ierarhia bisericească, 
în Introducere, PG 91, col. 661A: „περι της εκκλησιαστικης Ιεραρχιας”.

56 Pr. Prof. Ene Braniște, „Biserica și Liturghie în opera «Mystagogia» a Sfântului Maxim 
Mărturisitorul”, în Ortodoxia, an. XXXIII, nr. 1, 1981, pp. 21-22.

57 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, EIBMO, București, 2017, pp. 13-14.
58 Mitropolia Banatului, nr. 4-6, 1981, pp. 277-307.
59 Ortodoxia, nr. 3, 1982, pp. 336-346.
60 Publicată în Revista Teologică, nr. 3-4, pp. 162-181, și nr. 7-8, pp. 335-356, Sibiu, 1944, 

sub titlul „Cosmosul și sufletul, chipuri ale Bisericii”.
61 „Cosmosul și sufletul, chipuri ale Bisericii”, în Revista Teologică, nr. 3-4, 1944, p. 162.
62 Viața siriacă a Sfântului Maxim Mărturisitorul a fost publicată de Sebastian Brock, în 

Analecta Bollandiana, Revue Critique D’Hagiographie, tom. 91, B-1040, Bruxelles, Société des 
Bollandistes, 24, Boulevard Saint-Michel, 1973, pp. 299-346. De la pagina 302 până la pagina 
313 textul este în siriacă. A se vedea Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, „Introducere” la Sfântul 
Maxim Mărturisitorul, Ambigua. Tâlcuiri ale unor locuri cu multe și adânci înțelesuri din Sfinții 
Dionisie Areopagitul și Grigorie Teologul, trad., introducere și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru 
Stăniloae, EIMBOR, București, 1983 [PSB 80], p. 5.

63 Ediția EIBMBOR, București, 2000, p. 5.
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În schimb, reeditării Mystagogiei în anul 2017, ediție îngrijită de Pr. Alexan-
dru Atanase Barna64, trebuie să-i acordăm o mai mare atenție. Pe de o parte, prin 
completările pe care le aduce îngrijitorul la ediția părintelui Dumitru Stăniloae 
din anul 1944 și, pe de altă parte, mai ales, pentru că acum sunt redate pen-
tru prima dată în limba română cele 85 de note ale părintelui Dumitru Stăniloae 
la Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul65, dar și pentru că sunt inserate 
„transformările ortografi ce devenite normative în limba română între timp”. La 
acestea se adaugă „referințele biblice indicate în text, preluate în anul 1944 după 
instrumentarul oferit de volumul PG 91 (textul Mystagogiei după care a tradus 
Părintele Dumitru Stăniloae, în anul 1944, n�n.), completate cu cele indicate de 
editorii recenți ai textului, mai ales din ultima ediție critică (a textului Mystago-
giei, n�n.) a clasicistului francez Christian Boudignon, publicată în volumul 69 al 
colecției Corpus Christianorum, Series Graeca (CChSG)”66. 

Părintele Alexandru Barna mărturisește în „nota editorială restitutivă” că „o 
posibilă retroversiune direct din limba neogreacă în română ar putea fi  considera-
tă, pe drept, prea îndepărtată”, denaturându-se mult sensul original, trecând astfel 
prin două traduceri. Îngrijitorul acestei ediții ne oferă traducerea unui document 
identifi cat „într-o dactilogramă în limba franceză, afl at în posesia Părintelui Diac. 
Prof. Dr. Ioan Caraza”67. 

Traducerea Mystagogiei cu notele părintelui Dumitru Stăniloae este 
prefațată de două articole ale acestuia, care apar în ediția neogreacă tipărită la 
Atena în anul 1973, traduse în românește. Primul articol este intitulat „Sfântul 

64 Lector la Facultatea de Teologie „Justinian Patriarhul” din București.
65 Ce au fost publicate în ediția neogreacă, în anul 1973, la Atena, ediție îngrijită de Panayo-

tis Nellas, în seria Επι τας Πιγασ, și traduse din limba franceză în neogreacă de fi lologul Ignatios 
Sakalis. Astfel, Pr. Alexandru Atanase Barna ne restituie acest minunat tezaur, foarte puțini știind 
de existența acestor comentarii la Mystagogie. În ediția neogreacă apar 84 de note, la care se adau-
gă în ediția îngrijită de părintele Alexandru Atanase Barna nota nr. 1 din traducerea Părintelui 
Dumitru Stăniloae în Revista Teologică, nr. 3-4, 1944, pp. 172-173. De aceea apar 85 de note. 
Redăm această notă: ieration = „Acesta este după toată probabilitatea spațiul în care este așezată 
masa altarului, căruia Sf� Maxim pare a-i spune simplu altar� Din această scriere, care e pentru multe 
elemente și momente ale liturghiei și ale locașului bisericesc cel mai vechiu document informativ (de 
pildă pentru intrarea mică și mare), s’ar părea că spațiul altarului nu era încă atât de total izolat de 
naos, ca mai târziu� De aceea stăteau acolo nu numai liturghisitorii, ci și ceilalți preoți”� A se vedea, 
cu privire la timpul introducerii zidului despărțitor între spațiul altarului și naos, detalii la Karl 
Holl, „Die Enstenhung der Bilderwand in der griechischen Kirche”, în Gessammelte Aufsatze zur 
Kirchemgeschichte, II, Der Osten, 2, Halbband, Tubingen, Mohr, 1929, p. 22 și urm.

66 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, EIBMO, București, 2017, p. 11.
67 Ibidem, pp. 7-8. Pentru mai multe detalii, a se citi introducerea semnată de Pr. Alexandru 

Atanase Barna, pp. 5-12. Mărturisesc că în anii ʼ90 ai secolului trecut am intrat în posesia acestor 
comentarii ale părintelui Dumitru Stăniloae, în copie xerox, pe care le-am colaționat acum cu 
ediția îngrijită de Pr. Alexandru Atanase Barna. 
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Maxim Mărturisitorul – viața, scrierile și gândirea teologică și spirituală”68, iar 
cel de-al doilea articol se intitulează „Conținutul Mistagogiei Sfântului Maxim 
Mărturisitorul” 69.

Menționăm aici printre maximologii români pe Pr. Lect. Dr. Alexandru Ata-
nase Barna, de la Facultatea de Teologie „Justinian Patriarhul” din București, cu 
lucrarea Revelație și filosofie în Mistagogia Sf. Maxim Mărturisitorul – o interpretare 
contemporană a teologiei mistagogice patristice, teza sa de doctorat despre Mysta-
gogia Sf. Maxim Mărturisitorul, susținută la Arhid. Prof. Dr. Ioan Caraza. Din 
păcate, teza nu a fost publicată. Am să menționez aici două articole ale părintelui 
lector, publicate în Anuarul Facultății de Teologie Ortodoxă „Justinian Patriar-
hul” de mare folos pentru proiectul de cercetare:

1. „Liturghia interioară: elemente de antropologie patristică în Mistagogia 
Sf. Maxim Mărturisitorul”70 și

2. „Câteva considerații privind sensul simbolurilor din Mistagogia Sf. Ma-
xim Mărturisitorul”71. 

Putem concluziona faptul că teologia românească în ultima sută de ani, prin 
cele două școli teologice – Sibiu și București –, a pus în valoare acest minunat și 
frumos opuscul maximian, Mystagogia, datorită programului patristic inițiat de 
marele teolog al secolului XX, părintele Dumitru Stăniloae, în anul 1938, început 
la Sibiu și continuat apoi la București, care a tradus Mystagogia în limba română, 
publicată în Revista Teologică de la Sibiu, sub titlul „Cosmosul și sufletul, chipuri ale 
Bisericii”. Totodată, părintele Dumitru Stăniloae ne-a lăsat 85 de note, adevărate 
scolii la Mystagogia Sfântului Maxim Mărturisitorul. Este adevărat că traducerea a 
fost făcută după ediția Migne, singura accesibilă la vremea aceea. Noile traduceri 
ale Mystagogiei maximiene, ce s-au făcut după anul 2010, s-au realizat după ediția 
critică a clasicistului francez Christian Boudignon. Aceste traduceri în limba 
română le datorăm profesorilor din școala teologică sibiană: părintelui Arhid. 
Prof. Univ. Dr. Ioan I. Ică jr., profesor la Catedra de Spiritualitate, și domnului 
Prof. Univ. Dr. Ciprian-Ioan Streza, profesor la Catedra de Liturgică.

68 Ibidem, pp. 21-82.
69 Ibidem, pp. 83-99.
70 Publicat în Anuarul Facultății de Teologie Ortodoxă „Justinian Patriarhul”, an. XII, 2012, 

Editura Universității din București, pp. 617-642. Acest studiu face parte din teza sa de doctorat. 
71 Pr. Asist. Univ. Dr. Alexandru Atanase Barna, publicat în Anuarul Facultății de Teologie 

Ortodoxă „Justinian Patriarhul”, an. XIII, 2013, Editura Universității din București, pp. 665-686.
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Tipologia chivotului în corpusul omiletic al mariologiei 
bizantine a secolului XIV. 

Revelarea adevăratului Chivot al Legământului*

Protos. Drd. Daniil (Daniel-Cosmin) PINCIUC

Abstract: 

Th is study is an attempt to analyze in a typological-mystagogical key the 
motif of the ark present in the Byzantine homiletic mariology of the 14th century 
that reveals the mystery surrounding the Virgin Mary who becomes the true Ark 
of the New Covenant. Fulfi lling all foreshadowings, the Holy of Holies – the Mother 
of God – is not only the living Ark through which the mystery of God’s descent 
to earth (incarnation) takes place and in which the mystery of man’s ascent to 
heaven (deifi cation) is realized through Him, but, implicitly, she it is seen as a 
Tabernacle or Temple of the New and True Temple – Jesus Christ. Th e decisive 
Mariology of the 14th century Byzantines is a theocentric anthropology in which 
the Virgin is revealed as the true man, the theological and spiritual prototype 
of humanity. Figures of fi rst-class hesychast saints of Mariological spirituality 
together make up a true „Life” of the Virgin Mary in homiletic form centered 
on the motif of the ark in which her mystery is and must become our mystery.

Keywords: 

typology, ark of the Covenant, Virgin Mary, byzantine mariology, homilies, 
Gregory Palama Palama, Nicholas Kabasilas, Th eophanes of Nicaea, Philotheos 
Kokkinos, Kallistos I

* Articol scris sub îndrumarea Arhid. Prof. Univ. Dr. Ioan I. Ică jr, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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Corpusul omiletic mariologic al Bizanțului secolului XIV

Considerat „după veacul IV, secolul prin excelență al Maicii Domnului”1, 
veacul XIV a transmis o bogată moștenire spirituală în teologia bizantină prin 
câteva ilustre figuri duhovnicești care au marcat profund perioada de glorie a 
isihasmului bizantin târziu, reprezentate de isihaștii precursori precum monahul 
italian athonit Nichifor ascetul și, mai târziu, patriarhul ecumenic Atanasie, mi-
tropolitul Teolipt al Filadelfiei, cuviosul Nicodim – primul povățuitor athonit al 
Sfântului Griogorie Palama2 –, Grigorie Sinaitul – promotor al curentului isihast 
athonit la începutul secolului XIV3 –, Maxim Kavsokalivitul – Arzătorul de co-
libe și văzător cu duhul din Athos – și, mai apoi, de excepționalele și exempla-
rele personaje Grigorie Palama, Nicolae Cabasila, Teofan al Niceii, și nu numai. 
Esența acestei minunate spiritualități isihaste a secolului XIV o constituie tocmai 
raportarea și reflecția decisivă asupra tainei Maicii Domnului ca patroană a isihas-
mului și Isihastă a Sfântului Munte, pentru care toți acești „bărbați sfinți” au avut 
o imensă și intensă evlavie, dar și o fierbinte și profundă dragoste. Astfel, Maica 
Domnului devine un adevărat centru de meditație duhovnicească și teologică, 
aceștia consacrând pagini semnificative asupra misterului din jurul ei în forma 
unor adevărate capodobore omiletice mariale, motiv pentru care această perioadă 
este considerată de către bizantinologul mariolog italian E.M. Toniolo drept „ul-
tima și cea mai importantă perioadă de înflorire mariană”4.

Corpusul omiletic al mariologiei bizantine târzii a secolului XIV este unul 
destul de bogat, din păcate multă vreme pe nedrept uitat și editat începând cu 
secolele XIX-XX, însă foarte târziu adus în atenția celor interesați și pasionați de 
receptarea profunzimilor mistice și mistagogice ale teologiei ortodoxe bizantine. 
Bogatul corpus cuprinde scrieri cu tematică mariologică sub forma unor omilii/
predici (homilies), elogii (enkomia) sau discursuri/tratate (logoi). Înainte de iden-
tificarea și analiza tipologiei chivotului în conținutul acestor scrieri, este necesară 
și esențială inventarierea celor mai importante texte omiletice cu caracter mari-
ologic ale bizantinității isihaste de secol XIV în funcție de autorii săi, după cum 
urmează:

1 Diac. Ioan Ică jr, Maica Domnului în teologia secolului XX și în spiritualitatea isihastă a 
secolului XIV: Grigorie Palama, Nicolae Cabasila, Teofan al Niceei, Ed. Deisis, Sibiu, 2008, p. 142.

2 Ibidem, p. 159.
3 Ibidem, p. 160.
4 Jesús Castellano Cervera, Luigi Gambero, Ermanno M. Toniolo et alii, La Madre del Signo-

re dal Medioevo al Rinascimento, Roma, 1998, Centro di Cultura Mariana, p. 262.
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1. Grigorie Palama (†1359)5, mitropolit al Tesalonicului: un grup de 6 
omilii6 și un amplu discurs-tratat (logos) care alcătuiesc, conform Pr. Ioan Ică jr, 
„o veritabilă «summa» mariologică în formă omiletică”7:

• Omilia 14, La Buna Vestire a atotpreacuratei Doamnei noastre de 
Dumnezeu Născătoarea și Pururea Fecioară Maria8;

• Omilia 18, La Duminica Mironosițelor, în care și despre faptul că 
Născătoarea de Dumnezeu L-a văzut prima pe Domnul înviat din morti9;

• Omilia 37, La atotvenerata Adormire a atotpreacuratei Doamnei noastre 
de Dumnezeu Născătoarea și Pururea Fecioara Maria10;

5 Prosopographisches Lexikon der Palaiologenzeit (PLP), ed. Erich Trapp et alii., Vienna, 1976, 
nr. 21546. A se vedea M. Jugie, „Palamas Grégoire”, în Dictionnaire de Th éologie Catholique (DTC) 
XI, 2 (1932), col. 1735-1776. A se vedea și J. Meyendorff , „Palamas (Grégoire)”, în Dictionnaire 
de Spiritualité, Ascétique et Mistique, Doctrine et Histoire (DSp) XII, 1 (1983), col. 81-107.

6 A se vedea cum s-au transmis în manuscrise cele 63 de omilii atribuite mitropolitului isi-
hast Grigorie Palama în: Diac. Ioan Ică jr, Maica Domnului în teologia secolului XX..., p. 203, nota 
161: „Primele 41 de omilii au fost editate de Dionysios Kleopas la Ierusalim în 1857: Gregoriu tou 
Palama Homiliai XLI, ediție reprodusă cu traducere latină de J.-P. Migne în PG 151, 9-526; restul 
de 22 au fost publicate de S. Oikonomou: Tou en hagiois Patros hemon Gregoriou archiepiskopou 
Th essalonikes tou Palama Homeliai XXII, Atena, 1861. Toate cele 63 de piese au fost reeditate cu 
traducere neogreacă de profesorul Panayotis Christou în 3 volume din seria Gregoriou tou Palama 
Apanta ta erga – seria „Ellenes Pateres tes Ekklesias” 72, 76, 79 –, vol. 9: Homelies I-XX, Th essalo-
niki, 1985; vol. 10: Homelies XXI-XLII, 1986, și vol. 11: Homelies XLIII-LXIII, 1986.”. A se vedea 
și trad. rom. integrală în câte 3 volume apărute la: Editura Anastasia, București (Omilii, vol. 1, 
trad. din lb. gr. de Dr. Constantin Daniel, rev. de Laura Pătrașcu (Paraschiva Grigoriu) și stilizată 
de Răzvan Codrescu, 2004, 276 p.; Omilii, vol. 2, trad. din lb. gr. de Paraschiva Grigoriu, 2004, 
176 p.; Omilii, vol. 3, trad. din lb. gr. de Paraschiva Grigoriu, 2007, 368 p.) și Editura Doxologia, 
Iași, trad. din lb. gr. veche și introd. de Pr. Roger Coresciuc, ed. îngrijită de Pr. Dragoș Bahrim 
(Omilii, vol. 1, 2019, 282 p.; Omilii, vol. 2, 2020, 290 p.; Omilii, vol. 3, 2021, 306 p.).

7 Diac. Ioan Ică jr, op� cit., p. 204.
8 De annuntatione, F. Halkin, în Bibliotheca Hagiographica Graeca (BHG) III, Bruxelles, 

1957, 1118g; ed. D. Kleopas, op� cit�, pp. 72-77; PG 151, 165-177; P. Christou, Gregoriou tou Pa-
lama Apanta ta erga 9, pp. 374-394; C.F. Matthaei, Gregorii Th essalonicensis X orationes, Mosquae, 
1776, pp. 72-83; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op� cit., pp. 401-410; cf. Drd. Ciprian Streza, 
„Pentru Buna Vestire a Împărătesei noastre neprihănite, a Maicii Domnului și pururea Fecioarei 
Maria”, în Telegraful Român, nr. 13-14, 1997, pp. 1-2.

9 In dominica unguentiferarum, ed. D. Kleopas, op� cit�, în PG 151, 236-248; P. Christou, 
Gregoriou tou Palama Apanta ta erga 9, pp. 517-540; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op� cit�, pp. 
411-420; cf. Prep. Drd. Ciprian Streza, „Sfântul Grigorie Palama – «despre Înviere și despre 
mironosițe»”, în Telegraful Român, nr. 17-18, 1997, pp. 1-4; cf. Prep. Drd. Ciprian Streza, „Sfân-
tul Grigorie Palama – „«despre Înviere și despre mironosițe»”, în Revista Teologică, nr. 2, 1999, pp. 
105-110.

10 De dormitione, în BHG, 1145; ed. D. Kleopas, op� cit�, pp 205-211; PG 151, 460-473; P. 
Christou, Gregoriou tou Palama Apanta ta erga 10, pp. 582-602; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op� 
cit�, pp. 421-433.
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•	 Omilia 42, La mântuitoarea naștere a atotpreacuratei Doamnei noastre de 
Dumnezeu Născătoarei și Pururea Fecioarei Maria11;

•	 Omilia 52, La intrarea în Sfânta Sfintelor a atotpreacuratei Doamnei 
noastre de Dumnezeu Născătoarea12;

•	 Omilia 53, Discurs [tratat] despre intrarea în Sfânta Sfintelor și despre 
viața deiformă aici a atotpreacuratei Stăpânei noastre de Dumnezeu Năs-
cătoarea și Pururea Fecioara Maria13;

•	 Omilia 57, La Duminica Părinților, despre genealogia după trup a Dom-
nului nostru Iisus Hristos și a Pururea Fecioarei de Dumnezeu Născătoarea 
care L-a născut în feciorie14.

La acest minunat grupaj de omilii mariologice atribuite lui Grigorie Palama 
se adaugă o metafrază redactată de monahul athonit Nicodim pentru faimosul 
logos al praznicului din 21 noiembrie scris la Marea Lavră în anii 1330 (Omilia 
53). Nicodim Aghioritul „a tradus în limba greacă «simplă» (populară) textul său 
scris într-o greacă bizantină adeseori ermetică pentru complexitatea ei stilistică 
și caracterul ei sintetic”15, care se intitulează Cuvânt la Intrările Născătoarei de 
Dumnezeu și la viața egală cu îngerii pe care a dus-o ea în Sfintele Sfintelor transpus 
în limba simplă [populară] de Nicodim monahul16.

2. Teofan, episcopul Niceei (†1381)17, supranumit mariologul sintezelor și 
„dogmatistul neîntrecut al Maicii Domnului”18, cu un amplu și remarcabil Discurs 

11 De nativitate, în BHG, 1130; ed. S. Oikonomou, op. cit., pp. 1-16; P. Christou, Gregoriou 
tou Palama Apanta ta erga 10, pp. 582-602; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op. cit., pp. 369-377.

12 De presentatione, în BHG, 1091; ed. S. Oikonomou, op. cit., pp. 120-130; P. Christou, 
Gregoriou tou Palama Apanta ta erga 11, pp. 238-256; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op. cit., pp. 
379-388.

13 De presentatione, în BHG, 1095; ed. S. Oikonomou, op. cit., pp. 131-180, P. Christou, 
Gregoriou tou Palama Apanta ta erga 11, pp. 260-346; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op. cit, pp. 
325-367, și în vol. Sfântul Grigorie Palama. Scrieri II. Fecioara Maria și Petru Athonitul – prototi-
puri ale vieții isihaste și alte scrieri duhovnicești, Ed. Deisis, 2005, pp. 173-218.

14 De dominica sanctorum patrum, în BHG, 2343p; ed. S. Oikonomou, op. cit., pp. 212-224; 
I. Tsiknopoulos în Byzantion 39 (1969), pp. 352-357; P. Christou, Gregoriou tou Palama Apanta ta 
erga 11, pp. 423-452; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, op. cit., pp. 389-400.

15 Sfântul Nicodim Aghioritul, Maica Domnului și Intrările ei în Templu în tâlcuiri mista-
gogice – cuvinte și poeme, trad. și studiu introd. diac. Ioan I. Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2022, p. 30.

16 Hagiou Grēgoriou tou Palama Logoi. 1) Eis ta Eisōdia tēs Theotokou, 2) Eis ton hagion 
Dēmētrion, ekd. Hieras Monēs Megistēs Lauras, Hagion Oros, 1987, pp. 5-53; trad. text grecesc 
editat după codicele autograf M. Lavras 921 (θ 129), ff. 21-80r; trad. rom. diac. Ioan I. Ică jr, Sfân-
tul Nicodim Aghioritul, Maica Domnului și Intrările ei în Templu în tâlcuiri mistagogice, pp. 55-97.

17 M. Jugie, „Théophane III de Nicée”, în DTC XV, 1 (1946), col. 513-517. A se vedea și M. 
O´Carroll, „Théophane de Nicée”, în DSp XV (1991), col. 516-517.

18 Preot Prof. D. Stăniloae, „Învățătura despre Maica Domnului la ortdocși și catolici”, în 
Ortodoxia, anul II, nr. 4, oct.-dec.1950, București, p. 587.
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[tratat] despre Preacurata și Preasfânta Stăpâna noastră de Dumnezeu Născătoarea, 
care prin multe laudă în chip diferit mărețiile Ei negrăite și cuvenite lui Dumnezeu și 
arată și că taina întrupării lui Dumnezeu Cuvântul este o convergență și o conexiune 
[syndrome kai synapheia] între Dumnezeu și întreaga creație, lucru care este binele 
ultim și cauza fi nală a celor ce sunt19.

3. Nicolae Cabasila-Chamaetos († c. 1396)20, „umanist prin formație și 
isihast prin vocație”21, cu „o fascinantă trilogie mariologică”22 alcătuită din trei 
discursuri23:

• Cuvânt la preaslăvita Naștere a preaslăvitei Doamnei noastre de Dumne-
zeu Născătoarea al preaînțeleptului și preaeruditului și preasfântului între 
toți domn Nicolae Cabasila-Chamaetos24;

• Cuvânt al aceluiași la Buna Vestire a Preasfi ntei Doamne de Dumnezeu 
Născătoarea și Pururea Fecioara Maria25;

• Cuvânt al aceluiași la preaslăvita Adormire a Preasfi ntei Doamnei noastre 
de Dumnezeu Născătoarea26� 

19 De magnalibus Deiparae, în BHG, 1092p; editat pentru prima dată de către asumționistul 
francez M. Jugie pe baza manuscrisului Cod� Oxoniensis Baroccianus 193, ff . 252-306 (disponibil și 
în manuscrisul Mosquensis synodalis gr. 246, ff . 1-77): Th eophanes Nicaenus Sermo in Sanctissimam 
Deiparam, Textum graecum cum interpretatione latina, introductione et criticis animadversionibus, 
edidit Martinus Jugie A.A., Lateranum, Nova Series, an. 1, n. 1, Romae 1935, pp. 2-211; trad. 
rom. diac. Ioan I. Ică jr, op� cit., pp. 495-576 (în continuare – Teofan al Niceei, Discurs-tratat)�

20 PLP 30539. A se vedea F. Vernet, „1. Cabasilas Nicolas”, în DTC1 II, 2 (1932), col. 1292-
1295. A se vedea și S. Salaville, „Cabasilas Nicolas”, în DSp II (1953), col. 1-9.

21 Cuvânt-înainte a PF Daniel, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Române, în Visarion, episcopul 
Tulcii, Învățătura mariologică a Sfântului Nicolae Cabasila în spiritualitatea ortodoxă a secolului al 
XIV-lea, Ed. Basilica, București, 2012, p. 5.

22 Diac. Ioan I. Ică jr, Maica Domnului în teologia secolului XX și în spiritualitatea isihastă a 
secolului XIV..., p. 245.

23 Editate de M. Jugie, Nicolas Cabasilas, „Homelies sur la Nativite, l’Annonciation et la 
Dormition de la S. Vierge”, Patrologia Orientalis (PO) XIX, 3 (1925), Paris, pp. 456-510, și reedi-
tate cu traducere neogreacă de Panayotis Nellas: Nikolaou tou Kabasila He Th eometor: Treis Th eo-
metorikes homilies (Epi tas pegas 1), Atena, 1968 (reed. 1974, 1989, 1995, 2010); trad. rom. diac. 
Ioan Ică jr, op� cit�, pp. 437-492; și în Nicolae Cabasila, Cuvântări teologice la Iezechiel – Hristos 
– Fecioara Maria� Scrieri I, Ed. Deisis, Sibiu, 2010, pp. 175-233.

24 De nativitate, în BHG, 1107n; ed. M. Jugie, PO XIX, 3 (1925), pp. 465-484, reluată de 
P. Nellas, op� cit., pp. 40-115; trad. rom. diac. Ioan Ică jr, op� cit., pp. 437-460 (în continuare – 
Nicolae Cabasila, La Naștere); cf. Nicolae Cabasila, op� cit., pp. 175-199.

25 De annuntiatione, în BHG, 1092c; ed. M. Jugie, PO XIX, 3 (1925), pp. 484-495, reluată 
de P. Nellas, op� cit., pp. 118-160; trad. rom. diac. Ioan Ică jr, op� cit�, pp. 461-474 (în continuare 
– Nicolae Cabasila, La Buna Vestire); cf. Nicolae Cabasila, op� cit�, pp. 201-214.

26 De dormitione, în BHG, 1147n; ed. M. Jugie, PO XIX, 3 (1925), pp. 495-510, reluată de 
P. Nellas, op� cit., pp. 164-222; trad. rom. diac. Ioan Ică jr, op� cit., pp. 475-492 (în continuare – 
Nicolae Cabasila, La Adormire); cf. Nicolae Cabasila, op� cit�, pp. 215-233.
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4. Filotei Kokkinos (†1376/7)27, patriarh ecumenic al Constantinopolului 
în două rânduri, ucenicul și biograful Sfântului Grigorie Palama, insuficient ex-
plorat și studiat28, căruia îi este atribuită o bogată operă teologică, din care doar o 
singură omilie mariologică: La Adormirea Preasfintei Stăpânei noastre Născătoare 
de Dumnezeu29.

5. Calist I (†1363)30, monah isihast athonit, ucenicul și biograful Cuviosului 
Grigorie Sinaitul și, mai târziu, patriarhul ecumenic al Constantinopolului în 

27 PLP 11917. A se vedea V. Laurent, „Philotée Kokkinos”, în DTC XII, 2 (1935), col. 
1498-1509. 

28 O amplă cercetare sub forma unei teze de doctorat despre Viața Sfântului Filotei și opera 
sa teologică, dar mai ales despre lucrările sale hagiografice: Mihail Mitrea, A Late-Byzantine Ha-
giographer: Philotheos Kokkinos and His Vitae of Contemporary Saints, The University of Edinburg 
(PhD in Classics), 2017, 431 p., nepublicată încă.

29 De dormitione, în BHG, 1102c; ed. V. Psevtonkas, Epistemonike Epeteris Theologikes Scholes 
Aristoteleiou Panepistemiou Thessalonikes 27 (1982), pp. 91-120, reeditată în Philotheou Aghiosta-
tou, Patriarchou Konstantinopoleos ke Hegoumenou tes Meghistes Lavras, He Theotokos: Homilia 
eis ten Koimesin tes Hyperaghia Despoines Hemon Theotokou, Exdoseis Athos, Athenai, 2007, 92 
p.;  cf. A. Ehrhard, Überlieferung und Bestand der hagiographischen und homiletischen Literatur der 
griechischen Kirche, III (Texte und Untersuchungen, 52), Leipzig, 1952, pp. 76 (12), 191 (13), 292.  

trad. rom. Ioan I. Ică, „Theosis, metastasis, anastasis —Adormirea Maicii Domnului în viziunea 
patriarhului isihast Filotei Kokkinos” în Tabor, nr. 7, anul V, oct 2011, pp. 5-20 (în continuare 
– Filotei Kokkinos, La Adormire). Mulțumesc părintelui profesor coordonator Ioan Ică jr pentru 
faptul de a-mi fi pus la această traducere neinclusă în volumul Maica Domnului în teologia secolului 
XX și în spiritualitatea isihastă a secolului XIV: Grigorie Palama, Nicolae Cabasila, Teofan al Niceei, 
studii şi texte, dar, așa cum precizează încă de la început într-o notă explicativă, un text considerat 
a fi „o prețioasă omilie” sub forma „unui mini-tratat mariologic”.

30 PLP 10478. Despre viața și opera patriarhului Calist a se vedea: Dimitrios B. Gonis, 
To syngraphikon ergon tou patriarchou Kallisttou Αʹ, Atena, 1980, pp. 22-23; Christian Hannick, 
„Patriarch Kallistos als Hymnograph”, în JÖB XL (1990), pp. 331-348; Konstantinos Païdas, 
„Pseydoprophetes, magoi kai airetikoi sto Byzantio kata ton 14o aiona, epta anekdotes omilies tou 
Patriarchou Konstantinoupoleos Kallistou Αʹ”, în col. Keimena Byzantines Logoterchnas 6, Kana-
ke, Atena, 2011, pp. 31-45; idem, „Hoi kata Gregora Omilies tou Patriarchou Konstantinoupo-
leos Kallistou Αʹ”, în col. Byzantine Philosophia kai Theologia 1, Ghregore, Atena, 2013, pp. 13-
29; Marie-Hélène Congourdeau, „Deux patriarches palamites en rivalité: Kallistos et Philothée”, 
în Le Patriarcat Œcuménique de Constantinople aux XIVe-XVIe Siècles: Rupture et Continuité, în col. 
Dossiers byzantins 7, Centre d’études byzantines, néo-helléniques et sud-est européennes, EHESS, 
2007, Paris, pp. 37-53. A se vedea și Konstantinos Païdas, „Editio princeps of an unedited dog-
matic discourse against the Barlaamites by the patriarch of Constantinople Kallistos I”, în BZ 
CV (2012), nr. 1, pp. 117-130, la pp. 117-119, n. 3; Adrian Marinescu, „Patriarhul Calist al 
Constantinopolului. Viața Sf. Grigorie Sinaitul”, în Studii Teologice II (2008), pp. 149-233, la pp. 
149-185; Dr. Mihail Mitrea, „Despre metanoia în amurgul Bizanțului. Omilia despre pocăință a 
Patriarhului Calist I al Constantinopolului: introducere, text grecesc și traducere”, în Teologie și 
viață, nr. 5-8, mai-august 2021, pp. 204-208.
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două rânduri (1350-1353, 1355-1363), autor fi localic31, căruia îi sunt atribuite 
numeroase omilii nepublicate încă integral, între care doar o omilie mariologică 
La Adormirea Preasfi ntei Stăpânei noastre Născătoare de Dumnezeu32�

6. Nifon (†1411)33 ieromonahul, de numele căruia se leagă un scurt, dar 
profund elogiu adresat Maicii Domnului la Buna Vestire intitulat Cuvânt de lau-
dă la Buna Vestire a Preasfi ntei Stăpânei noastre de Dumnezeu Născătoarei34;

7. Isidor Glavas (†1396)35, mitropolit al Tesalonicului, autor a patru 
minunate omilii36 mariologice care, deși nu formează un tot omogen ca cea a 
trilogiei mariologic-antropologice a lui N. Cabasila, totuși alcătuiesc un fel de 

31 Despre enigma celor „patru Caliști” menționați în Filocalie, identifi carea Patriarhului 
Ecumenic Calist I și a recentei restituiri a operei sale a se vedea: Arhid. Dr. Ioan I. Ică jr, „«Caliștii» 
Filocaliei și scrierile lor isihaste: enigme, descoperiri și o recentă restituire”, în Revista Teologică, 94 
(2012), nr. 3, pp. 185-210.

32 BHG, 1112m, ed. pentru prima dată pe baza manuscrisului Viena, ÖNB, Cod� Th eol� 
gr� 279 f. 191-196v de către Sophronios Eustratiades, „Ho oikoumenikos patriarches Kallistos 
hos ekklesiastikos”, în Ekklesiastikos Pharos VIII (1911), pp. 114-119: Homilia eis tēn koimēsin tēs 
hyperaghias despoinēs hemon Th eotokou (Gonis, pp. 149-153); trad. rom. în curs de publicare (în 
continuare – Calist I, La Adormire).

33 PLP 20687� Viața Sfântului Nifon a fost editată de F. Halkin, „La Vie de Saint Niphon 
Ermite au Mont Athos”, în Analecta Bollandiana 58 (1940), pp. 5-27. A se vedea și Synaxaire 
Orthodoxe IV, pp. 539-541.

34 Nu s-au păstrat alte scrieri atribuite Sfântului Nifon Ieromonahul în afară de o omilie 
inițial anonimă la Buna Vestire. A se vedea H. Norberg, „An Anonymous Homily for the Annun-
ciation”, în Commentationes humanarum literanum, 28, II, Helsinki, 1962, pp. 3-9; M. Smith, 
„A byzantine Panegyric Collection with an unknown Homily for the Annunciation”, în Greek, 
Roman and Byzantine Studies, 2 (1959), pp. 137-155 (cu reproducere fotografi că a textului mari-
ologic al Sfântului Nifon, pp. 139-142). Bizantinologul italian E. Toniolo a cercetat și comparat 
cu atenție manuscrisele disponibile care conțin acest text și a descoperit un important indiciu 
în marginea manuscrisului Cod� Athen� 19: „Opera lui Nifon ieromonahul (Poiema Nymphou 
heromonachou)”, care atestă apartența acestui elogiu mariologic la autorul reprezentat de Nifon 
Ieromonahul. A se vedea studiul lui E. Toniolo, „Alcune Omelie mariane dei sec. X-XIV: Pietro 
d'Argo, Niceta Pafl agone, Michele Psellos e Ninfo leromonaco”, în Marianum 33 (1971), pp. 
329-409, care în fi nal conține textul grecesc cu traducere italiană (pp. 396-409), disponibil online 
(http://www.testimariani.net/Omelie%20Bizantine/Ninfo%20Ieromonaco.pdf, accesat la data de 
26 noiembrie 2022).

35 L. Petit, „Isidore Glabas”, în DTC VIII, 1 (1947), col. 111.
36 Editate pentru prima dată de A. Ballerini, Sylloge monumentarum ad mysterium Concep-

tionis Immaculatae Virginis Deiparae ilustrandum, Romae, 1854-1856, I, pp. 205-242, 418-458; 
II, pp. 377-439, 597-661, reluate în J.-P. Migne, PG 139, col. 12-164; trad. ital. parțială realizată 
de E. M. Toniolo doar pentru trei dintre ele (la Naștere, la Intrarea în Sfânta Sfi ntelor și la Buna 
Vestire), în Testi mariani del Secundo Millennio, 1� Autori orientali (secc� XI-XX), ed. îngrij. de 
Georges Gharib și Ermanno M. Toniolo, Città Nuova, Roma, 2008, pp. 509-519; trad. rom. nu 
este disponibilă.
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bloc de concepte vechi și noi ca expresie a renașterii teologice bizantine a acestei 
perioade37:

•	 Cuvânt la Nașterea atotpreasfintei Mamei lui Dumnezeu și Doamnei noas-
tre Pururea Fecioarei Maria38.

•	 Cuvânt la Intrarea în Sfânta Sfintelor atotpreacuratei Doamnei noastre de 
Dumnezeu Născătoarea și Pururea Fecioarei Maria39.

•	 Cuvânt la Buna Vestire a atotpreaslăvitei și pline de haruri Doamnei noas-
tre de Dumnezeu Născătoarea și Pururea Fecioarei Maria40.

•	 Cuvânt la atotvenerata Adormire a atotpreacuratei Doamnei noastre de 
Dumnezeu Născătoarea și Pururea Fecioarei Maria41.

8. Antonie (†1362), arhiepiscopul Larissei, care ne-a lăsat un important 
grupaj de omilii42, dintre care următoarele cu caracter mariologic, din păcate 
needitate încă:

•	 Cuvântul întâi: la Nașterea Preasfintei Stăpânei noastre Născătoarei de 
Dumnezeu43;

•	 Cuvântul al doilea al aceluiași: la intrarea care a adus lumii mântuire a 
Preasfintei Stăpânei noastre Născătoarei de Dumnezeu și Pururea Fecioarei 
Maria, când a fost adusă la Templu la trei ani44;

•	 Cuvântul al treilea al aceluiași: la sfânta Adormire a Preasfintei Stăpânei 
noastre Născătoarei de Dumnezeu și Pururea Fecioarei Maria45;

37 Jesús Castellano Cervera, Luigi Gambero, Ermanno M. Toniolo et alii, op. cit., p. 263.
38 De nativitate, în BHG, 1116; ed. A. Ballerini, I (1854), pp. 205-242; PG 139, col. 12-40.
39 De ingresu Deiparae, în BHG, 1106; ed. A. Ballerini, I (1854), pp. 418-458; PG 139, col. 

40-72. 
40 De annuntiatione, în BHG, 1099; ed. A. Ballerini, II (1856), pp. 377-439; PG 139, col. 

72-117.
41 De dormitione, în BHG, 1090; ed. A. Ballerini, II (1856), pp. 597-661; PG 139, col. 

117-164. 
42 Editate pentru prima dată de B.S. Psevtonkas, Antōniou Archiepiskopou Larissēs Logoi 

Theomētorikoi, Despotikoi, Aghiologhikoi, Thessalonikē: Ekdoseis Kyromanos, 2002, pp. 59-145, 
149-274, 277-287, 289-374.

43 De nativitate Deiparae, în BHG, 1123k; cf. C. Van de Vorst et H. Delehaye, Catalogus co-
dicum hagiographicorum graecorum Germaniae Belgii Angliae (Subsidia Hagiographica 13), Bruxel-
les, 1913, 3822; A. Ehrhard,  Überlieferung und Bestand der hagiographischen und homiletischen 
Literatur der griechischen Kirche, III (Texte und Untersuchungen, 52), Leipzig, 1952, p. 688 (1).

44 De praesentatione Deiparae, în BHG,  1089n; cf. Catal. Germ. 382 (3); Ehrhard, III, p. 
688 (21).

45 De dormitione Mariae Deiparae, în BHG, 1145y; cf. Catal. Germ. 383 (7); Ehrhard, III, 
p. 689 (14).
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• Cuvântul al patrulea al aceluiași: la sfânta Adormire a Preasfi ntei Stăpânei 
noastre Născătoarei de Dumnezeu 46;

• Cuvântul al cincilea al aceluiași, cuprinzând minunile Preasfi ntei Stăpânei 
noastre Născătoarei de Dumnezeu, pe care le-a arătat în diferite timpuri/
momente, când a fost salvat de Dumnezeu păzitul Constantinopol de sciții 
și agarenii care-l atacau, tradusă de același47.

9. Manuel al II-lea Paleologul (†1425)48, împărat al Bizanțului între anii 
1391 și 1425, deține un bogat corpus de opere teologice, morale, apologetice, 
omilii și versuri liturgice, epistole și lucrări retorice care „conturează reversul efi -
giei imperiale, dezvăluind imaginea surprinzătoare a umanistului creștin ce a gă-
sit răgazul, în circumstanţele politice atât de complicate pe care le-a traversat, să 
citească, să mediteze și chiar dorinţa să compună lucrări diverse”49, și autorul unei 
scrieri mariologice intitulate Omilie la Adormirea Preasfi ntei Fecioare50, care, după 
cum menționează M. Jugie, ar fi  datată undeva în secolul XIV51.

10. Manuel Gabalas (†1359/60)52, cunoscut și sub numele de Matei, mi-
tropolitul Efesului (1329-1351), autor al unei ample colecții epistolare, dar și 
al unor tratate teologice și homerice, 100 de capete/capitole cu conținut moral/
fi lozofi c, 10 rugăciuni, câteva lucrări retorice dintre care un Cuvânt adresat împă-
ratului cu ocazia Adormirii Maicii Domnului53.

11. Nichifor Gregoras (†1359/1361)54, istoric, umanist și erudit fi losof, 
dar devenit lider al partidei antipalamite, autorul unui text mariologic numit Cu-
vânt despre Preasfânta Născătoare de Dumnezeu care tratează atât despre nașterea, 

46 De dormitione, în BHG, 1119p; cf. Catal� Germ� 383 (9); Ehrhard, III, p. 689 (16).
47 De miraculis in liberanda Constantinopoli, în BHG, 1123p: cf. Catal� Germ� 383 (4); Ehr-

hard, III, p. 688 (7).
48 PLP 21513� A se vedea L. Petit, „3. Manuel II Paléologue”, în DTC IX, II (1927), col. 

1926-1932.
49 Manuel II, împărat al Bizanțului, Sfaturi pentru educația împărătească, ed. critică și trad. 

Simona Nicolae, Ed. Academiei Române, București, 2015, p. 18.
50 Oratio in Dormitionem Deiparae, în BHG, 1159m; editată de M. Jugie, Homélies mariales 

byzantines, 119-142, în PO 16 (1922), pp. 543-566.
51 A se vedea Catalogus codic� Hagiographicorum graec� Biblioth� Vaticanae, a părinților 

bollandiști, Bruxelles, 1899, p. 141, apud M. Jugie, op� cit., p. 539, nota 2. Unii datează acestă 
omilie la începutul secolului XV (1415-1417), în Manuel II, împărat al Bizanțului, op� cit., p. 23, 
nota 41, punctul 10.

52 PLP 3309�
53 Allocutio ad Imperatorem Andronicum Palaeologum de Dormitione Deiparae, neînregistrat 

în BHG sau alte colecții; ed. de Eleni Kaltsogianni, „A fourteenth-century oration on the Dormi-
tion of the Virgin”, în Byzantion, vol. 86 (2016), pp. 171-187.

54 PLP 4443� Oxford Dictionary of Byzantium, vol. 2, Oxford University Press, Oxford-New 
York, 1991, p. 874.
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cât și despre intrarea și hrănirea ei în Sfânta Sfintelor55. În BHG, Gregoras apare ca 
autor al unui alt Cuvânt la Buna Vestire a Preasfintei Născătoarei de Dumnezeu56.

Așadar, pentru prezentul studiu mă voi folosi doar de 5 autori – 4 sfinți 
isihaști ierarhi: 2 patriarhi (Filotei Kokkinos și Calist I) și 2 mitropoliți (Grigorie 
Palama și Teofan al Niceii), și un sfânt isihast umanist laic, Nicolae Cabasila –, 
raportându-mă la unele dintre scrierile lor omiletice, acolo unde există mențiuni 
ale tipologiei chivotului ca aluzii precise la misterul din jurul persoanei Fecioarei 
Maria. 

Chivotul – tipologie mariologică fundamentală a principalelor texte 
omiletice de secol XIV

Tipologia, ca metodă exegetică de interpretare a textului Sfintelor Scrip-
turi, s-a dovedit a fi pentru Părinții Bisericii cea mai folosită și flexibilă cale de 
înțelegere și receptare corectă a mesajului Noului Legământ prin raportare și 
corelare directă cu conținutul Vechiului Legământ și care a înflorit chiar din 
primele secole ale creștinismului57. După cum observă G. Florovsky58, întreaga 
atitudine și gândire patristică are la bază faimoasa frază augustiniană: „Noul Tes-
tament se ascunde în cel Vechi, Vechiul Testament se împlinește (revelează) în 
cel Nou” (Novum Testamentum in Vetere latet. Vetus Testamentum in Novo patet)59, 
adică Noul Testament este împlinirea sau desăvârșirea celui Vechi.

În sens mariologic, tipologia biblică reușește să descopere numeroase 
aluzii scripturistice, aparent ascunse, la persoana Fecioarei Maria, care se face 
împlinitoare a preînchipuirilor. Prezente mai ales în episodul și sărbătoarea Intrării 
în Templu a Fecioarei Maria, ale cărei alcătuiri imnografice sunt precedate de 
scrierile omiletice60, tipurile mariane concentrează un bogat repertoriu de expresii 

55 In natiuitatem et praesentationem Deiparae, în BHG, 1079; ed. de Th. I. Schmit, „Kahrie-
Džami”, în Izvestia russkogo arheologiceskogo Instituta v Konstantinopole 11 (1906), pp. 280-294; 
criticat de ed. italian P.L. Leone: „Nicephori Gregorae de SS. Deiparae Nativitate, praesentatione 
atque educatione oratio”, în Quaderni Catanesi di cultura classica e medievale 3 (1995), pp. 1-31.

56 In annuntiationem Deiparae, în BHG,  1092n; cf. Catal. Germ. 75; Ehrhard III, 879 (10), 
880 (11); R. Guilland, Essai sur Nicéphore Grégoras, Paris, 1926, XXXIII, pp. 171-172.

57 M. Cunningham, „The meeting of the old and the new: the typology of Mary the Theo-
tokos în Byzantine homilies and hymns”, în R.N. Swanson, ed., The Church and Mary. Studies in 
Church History 39, Woodbridge, Suffolk and Rochester, NY, 2004, pp. 53-54.

58 Georges Florovsky, Aspects of Church history, Nordland Publishing Company, Blemont, 
Massachusetts, 1975, p. 31.

59 Cf. Augustinus Hipponensis, „Quaestionum in Heptateuchum”, II, LXXIII, în PL 34, 
623.

60 Jaakko Henrik Olkinuora, Byzantine Hymnography for the Feast of the Entrance of the The-
otokos: An Intermedial Approach (Doctoral Dissertation) (Studia Patristica Fennica 4), Joensuu, 
2015, p. 66, disponibilă on-line.
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tipologice, alegorice, metaforice și simbolice centrate pe misterul mariologic-
hristologic, cu preponderență în troparele și stihirile din cadrul alcătuirilor 
liturgice ale ofi ciilor bizantine zilnice cunoscute sub numele de theotokia sau 
stavrotheotokia61, un adevărat tezaur teologic, theotokologic și duhovnicesc. 
Numeroasele și minunatele epitete aluzive la persoana Maicii Domnului regăsite 
în corpusurile omiletice și imnografi ce sunt inepuizabile pentru a descrie 
adevărata ei măreție. 

De departe însă, cea mai interesantă și importantă tipologie mariologică 
rămâne cea legată de chivot ca motiv biblic fundamental în înțelegerea Evangheliei 
lucanice (cf. Lc 1, 26-56), dar și în fi nalizarea revelatoare a Noului Legământ (cf. 
Ap 11, 19; 12, 1), pe care Părinții Bisericii au preluat-o, continunat-o și dezvoltat-o 
intens mai ales în această epocă de înfl orire și înnoire duhovnicească și teologică a 
mariologiei Bizanțului târziu al secolului XIV. Foarte puțin menționată de autorii 
Noului Legământ potrivit cu dorința, smerenia și tăcerea ei, Maica Domnului 
poate fi  descoperită totuși prin intermediul tipologiei biblice ca fi ind adevăratul 
cort/templu, adevărata Sfântă a Sfi ntelor și adevăratul chivot al Legământului62 – 
ceea ce nu schimbă cu nimic imaginea ei de făptură de taină, aparent ascunsă, dar 
permanent prezentă nu doar în rolul și locul ei de Născătoare de Dumnezeu, ci și 
în viața duhovnicească a credincioșilor; însă atât de prezentul motiv al chivotului 
în omiletica faimoșilor Părinți isihaști bizantini ai acestui veac merită o atenție 
și analiză deosebită, mai ales datorită importanței antropologice a profundelor 
refl ecții și viziuni pe care aceștia au exprimat-o în scrierile lor. 

Toată această analiză are ca fundament o importantă afi rmație pe care Teo-
fan al Niceii o face în Discurs-Tratatul său, complet justifi cată de izvoare istorico-
biblice referitoare la distrugerea templului văzut din Ierusalim după mutarea la 
cer a Maicii Domnului:

„De aceea, la puțin timp după ce Aceasta [Fecioara, adevăratul Templu] a 
fost zidită în ceruri [după adormirea ei], precum s-a spus, prefi gurarea Ei [templul 
din Ierusalim] a fost dărâmată și distrusă de romani, fi indcă nu era legiuit ca noi 
să mai slujim umbrei după ce s-a arătat adevărul”63.

Ca și mai sus, alte teologhisiri ale lui Teofan al Niceii evidențiază antiteza 
dintre umbră și adevăr, adică dintre cele două capete ale tipologiei (tipul – 

61 A se vedea S. Eustradiades, He Th eotokos en te hymnographia Aghioretike Bibliotheke 6, 
Chennevières-sur-Marne, Paris.

62 A se vedea studiul meu: Ierom. Daniil (Daniel-Cosmin) Pinciuc, „De la Cortul mărturiei 
la Cortul mântuirii – o perspectivă tipologică biblică a revelării Chivotului Noului Legământ”, în 
Studia Doctoralia Andreiana, I, anul IX, nr. 1 (ian.-iun.), Ed. Andreiana, Sibiu, 2022, pp. 7-30.

63 Teofan al Niceei, Discurs-tratat, p. 509, §7.
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arhetipul), profund legate una de cealaltă, însă doar prin omonimie, apropiere, 
alăturare și imitație (și aceasta doar parțial din partea tipului), prin care se arată 
aceeași încetare și desființare a celor vechi în așteptarea și realizarea celor noi și 
veșnice:

„Așadar, întrucât cuvântul nostru a arătat că taina Născătoarei de Dumnezeu 
e zidirea [demiourgia] creației pentru existența fericită, zidire care față de zidirea 
pentru existența pur și simplu e ca adevărul față de umbră și ca desăvârșirea față 
de nedesăvârșire, foarte bine s-a zis atunci că cele ce sunt sunt niște umbre și 
prefigurări ale adevărului/realității”64.

„[...] negrăita taină a Născătoarei de Dumnezeu e față de cele ce sunt ca 
adevărul față de umbră și modelele față de imitații și e cauză finală a tuturor celor 
inteligibile și sensibile”65.

„De aceea este și introdusă în chip uimitor în Sfânta Sfintelor prefigurativă 
și umbratică de Cel ce orânduiește prin rațiuni negrăite toate cele ale Ei legând de 
umbră adevărul, de tip [prefigurare] arhetipul, iar prin aceasta arătând în subtext 
desființarea și încetarea acum a acestora învechite [...] Și comparându-le între ele 
prin apropierea și alăturarea Copilei și a sanctuarului Legii arată care e adevărata 
și arhetipica Sfântă a Sfintelor neatinsă de orice păcat și necălcată și care e cea 
umbratică și tipică [prefigurativă] care se împărtășește de numele prototipului 
prin omonimie”66.

Dar și Grigorie Palama exprimă această antiteză dintre schiță și realitate 
atunci când Fecioara intră în Templul prefigurării, ea fiind realizatoare a acestor 
prefigurări ale Legământului umbratic:

„Să vedem deci cum anume se suprapune peste prefigurări sfârșitul, cum se 
desăvârșește peste acea schiță umbratică forma adevărului/realității. A intrat în 
sfânta sfintelor cea vremelnică Sfânta Sfintelor cea fără sfârșit, a intrat aici cortul 
nefăcut de mână al Cuvântului, chivotul cuvântător și însuflețit al Pâinii Vieții 
Care ne-a fost trimisă cu adevărat din ceruri și al Cărei chivot făcut de mână a fost 
Aceea, chivot în care e vasul care poartă mana [...]”67.

Nefiind inovativ pentru omiletica secolului XIV68, motivul chivotului – prin 
care Părinții și scriitorii bisericești adeseori o identifică pe Fecioara Maria „nu 

64 Ibidem, p. 499, § 3.
65 Ibidem, p. 501, § 4.
66 Ibidem, p. 566, § 31.
67 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 351, § 43.
68 Cf. Hyppolytus of Rome, Discours on Psalm 23, în Theodoret, Dialogue 1, apud Brant 

Pitre, Jesus and the Jewish roots of Mary: unveiling the Mother of Messiah, Crown Publising Group, 
New York, 2018, p. 64; cf. Athanasius, Homily of the Papyrus of Turin, ed. T. Lefort, în Le Muséon 
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rumai biserica cea mai plăcută, ci însuși chivotul adevărat, sau masa altarului”69 
– traversează ca un fi r roșu tot corpusul de texte mariologice ale celor mai im-
portante omilii bizantine pentru care autorii isihaști amintiți au consacrat im-
portante pagini. Spre deosebire de raportarea biblică în care antitipul marial al 
chivotului poate fi  identifi cat prin aluzii scripturistice intertextuale și prin analiza 
și compararea unor termeni morfologici comuni, în aceste scrieri motivul chi-
votului este ușor sesizabil, însă există, desigur, și situații în care Părinții prelun-
gesc tipologia biblică pentru a exprima imagini tipologico-mistagogice inedite în 
deplină armonie cu textul scripturistic. Una dintre omiliile cabasiliene specifi că 
că replicele făcute de Moise în urma experienței mistagogice a urcușului său pe 
Muntele Sinai de „intrare” în cortul cel nefăcut de mână omenească al dumneze-
irii indicau, de fapt, imaginea Fecioarei Maria: 

„și dacă era ceva sfânt; cortul, chivotul și celelalte ale lui Moise pentru care se 
mândreau evreii, dincolo de numele lor acesteau prefi gurau minunea Fecioarei”70.

Mariologii isihaști din această perioadă ne ajută să pătrundem în tainele 
locului celui sfânt (Cortul/Templul iudaic) pentru ca în fi nal să ajungem și în 
cele dinlăuntru ale lui – Sfânta Sfi ntelor. Reconstituirea parcursului realizat de 
Fecioara Maria este cheia introducerii în taina/misterul chivotului, iar înțelegerea 
lui este bazată pe raportarea la prefi gurările Legii Vechi prin tipologie.

Prin cele două capetele ale sale, tipologia unește cele două Legăminte și 
arată Adevărul. Tipologia spațiului sacru arată spre taina Fecioarei Maria – noua 
Evă. Cortul, Templul, Sfânta Sfi ntelor și chivotul trec acum într-o altă dimensiune. 
Tranziția de la sacralitatea legalistă la zidirea însufl ețită și îndumnezeită reve-
lează tocmai taina Fecioarei. Ea este introdusă în chip uimitor în cele sfi nte ale 
templului și se folosește de elementele/umbrele de acolo spre a se face ca ele și 
mai presus de ele întru arătarea Adevărului. Evident, textul biblic este insufi cient 
pentru reconstituirea minunatului parcurs al Fecioarei. Însă omiletica bizantină 
a secolului XIV reușește aceasta, traversând aproape toate episoadele din viața 

71 (1958), pp. 216-17, apud Luigi Gambero, Mary and the Fathers of the Church� Th e Blessed 
Virgin Mary in patristic thought, trans. by Th omas Buff er, Ignatius Press, San Francisco, 1999, pp. 
106-107; cf. Jacob of Serug, Homily III on the Mother of God, p. 671, apud Brant Pitre, op� cit�, p. 
65; cf. Modestus of Jerusalem, Encomium on the Dormition of Mary, 4, în Brian E. Daley, S.J., On 
the Dormition of Mary: Early Patristic Homilies (Popular Patristics 18; Crestwood, NY: St. Vladi-
mir’s Seminary Press, 1998), p. 88, și John Damascene, On the Dormition of Mary, II, 2, în Dalay, 
On the Dormition of Mary, pp. 204-205, apud Brant Pitre, op� cit�, p. 67.

69 Pr. Prof. D. Stăniloae, „Maica Domnului ca mijlocitoare”, în Ortodoxia, II, 4, oct.-
dec., București, 1950, p. 121.

70 Nicolae Cabasila, La Adormire, p. 476, § 2.
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Fecioarei Maria și alcătuind o veritabilă „Viață” teologică a Mamei lui Dumnezeu 
în formă omiletică71.

Pătrunzând în taina cortului și templului mistic, ajungem, cu ajutorul 
Părinților, în sfânta sfintelor, acolo unde ne întâlnim cu Fecioara. Ea împlinește 
toate prefigurările de mai înainte72. Folosindu-se și ei de cele ale Legii Vechi se 
apropie de taina Fecioarei pe care o arată a fi Cortul „nefăcut de mână al Cu-
vântului (he acheiropoiētos skēnēn tou Logou)”73 și Templul „dumnezeiesc (theios 
naos)”74, „veșnic și de neclătinat (naon aiōnion kai asaleuton)”75, care „a fost zidită 
în ceruri (en ouranois oikodomētheisēs)”76. Dar acești sfinți isihaști intră dincolo 
de catapeteasma templului mistic spre a ne arăta nouă tuturor că sfânta sfintelor 
nu mai este o simplă încăpere goală. Acolo e chivotul, dar un chivot „de aur, 
aurit de dumnezeiescul Duh (he chrysē kibōtos tō theiō kechrysōmenē Pneumati)”77, 
„însuflețit (empsychos)”78, „cuvântător (loghikē)”79 și „duhovnicesc (empnous)”80.

Tipologia chivotului din omiletica Părinților acestui veac depășește granițele 
prezenței ascunse ale Fecioarei în paginile Noului Legământ, încât ei, după ce 
deja „văd” toate aceste tipologii biblice învăluite în misterul potrivirii și alăturării 
schiței de adevăr, dezvăluie tuturor în chip mistagogic imaginea Fecioarei care 
se face acum Chivot veșnic. Părinții nu se opresc doar la momentul Intrării în 
Templu a Fecioarei pentru a sublinia motivul chivotului, ci îl prelungesc la celelalte 
episoade mariologice (Naștere, Buna Vestire, Adormire) sau la momente liturgice 
speciale (Duminica Mironosițelor, Duminica Părinților). Și când este zămislită și 
șade în pântecul Anei, și când se naște, și când intră și șade la templu, și când iese 
din templu, și când vorbește cu îngerul, și când o vizitează pe Elisabeta, și când 
naște pe Fiul ei, și când suferă la poalele Crucii, și când se bucură în dimineața 
Învierii, și în toată viața ei pământească, dar și după adormirea, învierea și mutarea 

71 Cf. diac. Ioan I. Ică jr, Maica Domnului în teologia secolului XX și în spiritulitatea isihastă 
a secolului XIV..., p. 204.

72 Cf. Filotei Kokkinos, La Adormire, pp. 18-19, § 43. Și Teofan al Niceei arată că toate cele 
ale cultului Legii duc către taina Fecioarei: „[…] a cărei prefigurare și simbol a fost tot acel cult al 
Legii vechi și pentru care au fost rânduite dinainte toate acelea, pentru că n-a fost cu putință la 
început ca oamenii să vadă adevărul gol, fără simboluri și perdele” (Teofan al Niceei, Discurs-tratat, 
p. 509, § 8).

73 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 351, § 43. 
74 Teofan al Niceei, Discurs-tratat, p. 508, § 7.
75 Ibidem.
76 Ibidem.
77 Ibidem, § 8.
78 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 351, § 43; Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 14, § 30.
79 Grigorie Palama, Omilia 42, p. 371, § 3; Grigorie Palama, Omilia 53, p. 351, § 43; Filotei 

Kokkinos, La Adormire, p. 14, § 30.
80 Grigorie Palama, Omilia 42, p. 371, § 3.
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sa la cele cerești, Fecioara Maria este Chivotul viu și Chivotul Vieții81� Astfel, o 
scurtă radiografi ere a textelor propuse pentru această temă poate reconstitui 
uimitorul parcurs al Copilei și Fecioarei Maria de la naștere la nașterea în cerul lui 
Dumnezeu, care revelează în cheie tipologică adevăratul chivot al Legământului�

Fecioara Maria – Chivotul adevărat al Legământului

Mai întâi, în Omilia 57, despre genealogia după trup a Domnului nostru 
Iisus Hristos și a Pururea Fecioarei de Dumnezeu Născătoarea, Grigorie Palama 
face o afi rmație specială prin care o califi că pe Mama lui Dumnezeu a fi  Sfân-
ta Sfi ntelor mai înainte de viața ei pământească, când sfatul lui Dumnezeu o 
prehotărăște din veci ca să fi e cea aleasă pentru a se face „locuință” vrednică Celui 
ce locuiește întru cele înalte:

„Pe Aceasta, deci, Dumnezeu o prehotărăște/predestinează din veci pentru 
Sine însuși și o alege dintre cei din veac și o socotește vrednică de har mai mult 
decât toți, facând-o sfântă a sfi ntelor chiar și înainte de nașterea ei străină, drept 
pentru care I-a și bineplăcut ca Ea să locuiască în Sfânta Sfi ntelor, primind-o încă 
de copilă drept tovarășă de Cort [Sfânt] și de locuire cu El”82. 

Apoi, doi sunt autorii care elogiază nașterea minunată a Pruncei Maria din 
Părinții Ioachim și Ana: Nicolae Cabasila și Grigorie Palama. Încă de la început, 
Nicolae Cabasila laudă pe născătorii Mariei, superiori altor Părinți din vechime, 
nu doar păzind întocmai Legea și respectând Cortul Mărturiei, ci născând și alcă-
tuind adevătatul Cort al Mântuirii, care va ține pe Însuși Dătătorul Legii:

„cum n-ați dovedit în chip strălucit că ați păzit Legea și ați respectat Cortul 
Mărturiei mai mult decât toți ceilalți prin însuși faptul că ați adus pe lume, ba 
chiar ați alcătuit adevăratul Cort al lui Dumnezeu, față de care acela e atât de 
inferior, cu cât păstrează doar o icoană și umbră a acestuia?”83.

Grigorie Palama ne spune și ce fel de cort se arată prin nașterea Mariei, 
personifi când alcătuirea lui Moise, care acum capătă viață pentru că acest cort 
conține și este totodată un Chivot cuvântător și duhovnicesc care poartă nu o 
simplă mană cerească, ci Însăși Pâinea Vieții:

81 „Bucură-te, muntele sfi nțirii, chivotul vieții, cortul Sfi ntei Sfi ntelor” („Canonul Mare. Al-
cătuire a Sfântului Părintelui nostru Andrei Criteanul Ierusalimiteanul”, în Triodul, Ed. IBMBOR, 
București, 2000, p. 415).

82 Grigorie Palama, Omilia 57, p. 391, § 3.
83 Nicolae Cabasila, La Naștere, § 3.
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„Astăzi s-a arătat un «cort» însuflețit și nefacut de mână al lui Dumnezeu, 
un «chivot» cuvântător și duhovnicesc (loghikē kai empnous kibōtos) al Pâinii Vieții 
care ne-a fost trimisă din ceruri [In 6, 32] cu Adevărat”84.

Deși abia venită în această lume ca adevăr răsărit din pământ (cf. Ps 84 ,12), 
Prunca Maria este mai dinainte numită Chivot duhovnicesc al lui Dumnezeu:

„Dar cine e lumea nouă, raiul străin, cartea paradoxală, cortul și chivotul 
duhovnicesc (he empnous tou Theou kibōtos) al lui Dumnezeu, adevărul răsărit din 
pământ, toiagul mult lăudat al lui lesei? Copila pururea fecioară înainte și după 
naștere, a cărei naștere dintr-o femeie stearpă o prăznuim astăzi”85.

Același Palama, în excepționalul Discurs despre Intrarea în Sfânta Sfintelor, 
merge de la casa Părinților Ioachim și Ana la Templul din Ierusalim, acolo „unde 
Fecioara Mamă de trei ani a intrat și a rămas pentru noi”86, fiind așezată în chip 
uimitor în sanctuarul cel de nepătruns, punând față în față cele vechi cu cele 
noi, schițele cu realitățile, vremelnicia cu veșnicia care acum se întâlnesc și care, 
într-un fel, realizează suprapunerea adevărului peste prefigurări și începutul tran-
sferului/schimbului de roluri, care, încet-încet, trec înspre Sfânta Sfintelor cea 
însuflețită, care, în același timp, e și Chivotul cuvântător și însuflețit:

„A intrat în sfânta sfintelor cea vremelnică Sfânta Sfintelor cea fără sfârșit, a 
intrat aici cortul nefăcut de mână al Cuvântului Chivotul cuvântător și însuflețit 
(he loghikē kai empnous kibōtos) al Pâinii Vieții, Care ne-a fost trimisă cu adevărat 
din ceruri și al Cărei chivot făcut de mână a fost Aceea”87.

Dar Palama se întreabă: „Căci unde era mai cuviincios să locuiască Cea 
care e adevărata Sfântă a Sfintelor?”88. Prin apropiere, suprapunere, omonimie 
și personificare, o simplă încăpere specială a spațiului sacru primește o Copilă 
specială care devine un locaș însuflețit, o Sfântă a Sfintelor, adică sfânta cea mai 
sfântă dintre toți sfinții sau, mai bine spus, Sfânta tuturor sufletelor sfinte, adevăra-
tă paradigmă a umanității. Teofan al Niceii accentuează prozopopeea folosită aici 
spunând că „o materie neînsuflețită n-ar putea fi numită în sens propriu Sfântă a 
Sfintelor”89. Însă și cei doi heruvimi de aur (Iș 25, 18), care odinoară acopereau 
și umbreau cu aripile lor capacul chivotului ferecat cu aur curat (cf. Iș 25, 19-20) 
și care nu mai existau acum de vreme ce însuși chivotul cel neînsuflețit fusese 

84 Grigorie Palama, Omilia 42, p. 371, § 3.
85 Ibidem.
86 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 330, § 8.
87 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 351, § 43.
88 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 336, § 19.
89 Teofan al Niceii, Discurs-tratat, p. 566, § 31.
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mutat și ascuns (cf. 2 Mac 2, 4-5), se fac îngeri adevărați care slujesc și hrănesc90 
Chivotul cel adevărat:

„Figuri de îngeri turnați în aur stăteau în jurul chivotului umbrindu-l [Iș 
25, 19], dar în jurul acestui chivot adevărat (alethinēn tautēn kibōton) stăteau 
nu fi gurile unor îngeri, ci îngerii înșiși și, mai mult, nu umbrind-o, ci slujindu-i 
și servindu-i hrana, o hrană de care nu se poate spune ce era, pe atât de mult 
întrecea în minune mult vestita mană și hrana adusă lui Ilie”91.

Părinții nu se opresc doar aici. După ce stăruie o vreme ca odinioară 
Fecioara în Templu, ies și ei de acolo împreună cu ea, arătându-ne că cea neștiută 
de lume vine înapoi în lume prelungind și aici taina templului și a chivotului, 
fi ind pregătită pentru a ține în pântec pe Cel mai presus de lume. În lume, taina 
chivotului se deschide în episodul Bunei Vestiri, însă, de această dată, Părinții 
apelează la aceleași aluzii tipologice ale Evangheliei lucanice în uimitoarea 
întâlnire dintre îngerul Gabriel și Fecioara Maria. Într-un fel, imaginea Fecioarei–
chivot este învăluită iarăși în mister potrivit cu dorința ei. 

Dacă odinoară Eva a vorbit cu șarpele atrăgând blestemul, acum Noua Evă 
vorbește cu îngerul aducând bucuria și binecuvântarea. Am putea spune că în-
gerul adresează pentru prima dată o rugăciune Maicii Domnului, rugându-o să 
se bucure, deși ea era speriată de apariția lui suprinzătoare și chiar înfricoșătoare: 
„Bucură-te [chaire], ceea ce ești cu har dăruită [kecharitomene]! Domnul este cu 
tine! Binecuvântată ești tu între femei!” (Lc 1, 28). Cuvintele îngerului sunt aluzii 
precise la chivot, locul prin excelență al prezenței slavei dumnezeiești. Dar nu mai 
este doar locul prezenței dumnezeiești, ci locașul însuși al dumnezeierii. Îngerul îi 
zice că Domnul este cu ea, dar îndată va fi  și în ea, zămislindu-Se. Iată ce spune 
Palama: 

„înțelegând că Ea este un loc al harurilor dumnezeiești și omenești și 
împodobită cu toate harurile Duhului lui Dumnezeu, a proclamat-o în sens 
propriu «cu har dăruită» și văzând că primește deja să locuiască în Ea pe Cel în care 
sunt comorile tuturor acestora și văzând dinainte purtarea în pântec [graviditatea] 
lipsită de întristare și nașterea care va fi  fără durere, i-a binevestit dinainte să se 
bucure și a susținut răspicat că singură Ea e «binecuvântată» și slăvită între femei, 
fi indcă nici o altă femeie nu e mai slăvită, dacă ar fi  slăvită, cu covârșirea slavei 
Fecioarei Mamă a Domnului”92.

90 În cheie tipologică, această hrană comportă conotații euharistice. A se vedea Jaakko Henrik 
Olkinuora, Byzantine Hymnography for the Feast of the Entrance of the Th eotokos, pp. 109-112.

91 Grigorie Palama, Omilia 53, p. 352, § 44.
92 Grigorie Palama, Omilia 14, p. 406, § 8.
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Fecioara neînțelegând modul în care se poate petrece aceasta, primește de la 
înger un alt cuvânt mai puternic care concetrează întreaga taină a atât de peregri-
natului chivot al Legământului, ascuns, dar acum găsit, deasupra căruia tronează 
iarăși slava Domnului: „Duhul Sfânt va veni peste tine și puterea Celui Preaînalt 
te va adumbri. De aceea Sfântul ce se va naște se va chema Fiu al lui Dumnezeu” 
(Lc 1, 35). Consimțământul Fecioarei îl determină pe Teofan să spună care este 
acum noua și dorita „locuință” pământească a Fiului lui Dumnezeu, deși cerul 
este Tronul (cf. Is 66, 1) pe care șade împreună cu Tatăl și cu Duhul:

„De aceea, când i-a adus bunele vestiri ale mântuirii noastre, arhanghelul 
Gabriel L-a găsit acolo și pe Mântuitorul, Care l-a trimis din cer, și Care locuia 
mai mult în Ea decât în ceruri”93.

În Fiat-ul Mariei, Cabasila observă că întruparea este o operă comună a Tre-
imii și Fecioarei, înțelegând prin aceasta că cinci sunt acțiunile/dinamicile care 
au stat la baza actului întrupării: bunăvoirea (Tătălui), venirea (Fiului), umbrirea 
(Duhului), voința și credința (Fecioarei): 

„Și opera întrupării Cuvântului a fost nu numai a Tatălui, a Puterii [Fiului] 
Lui și a Duhului Său – Unul binevoind, Altul venind și Altul umbrind –, ci și a 
voinței și credinței Fecioarei”94.

„Cincizecimea” Maicii Domnului are loc chiar în clipa când rostește acel 
minunat „Fie (ghenoito)”95. De aceea, Patriarhul Filotei Kokkinos aminteșe că 
Fecioara primește un botez special, un botez în Duhul care vine/se pogoară peste 
ea când consimte cuvintele îngerului:

„căci acolo în foișorul din minunatul Sion fiind potrivit sfântului Luca [cf. 
FA 1, 14. 15-16; 2, 1-16] și ea împreună cu ucenicii prieteni ai Fiului, a fost 
văzătoare și părtașă a tainelor Duhului petrecute cu ei și ea fusese botezată în Acesta 
odată cu glasul lui Gavriil înaintea tuturor celorlalți în chip supranatural și se 
umpluse din belșug de toate darurile Lui”96.

Așadar, primind în pântec ca într-un chivot Pâinea Vieții, Mama lui 
Dumnezeu, adevăratul Templu însuflețit și duhovnicesc, începe să „zidească” din 
carnea și sângele ei un Nou Templu la fel de însuflețit și duhovnicesc, dar care, deși 
va fi dărâmat, a treia zi se va ridica (cf. In 2, 19), ea fiind prezentă și la dărâmarea, 
dar și la ridicarea Sa, ca primă martoră. Grigorie Palama surprinde o uimitoare 
imagine cu privire la momentul învierii Fiului ei, arătându-ne încă o dată 

93 Teofan al Niceii, Discur-tratat, § 31.
94 Nicolae Cabasila, La Buna Vestire, p. 465, § 4.
95 Cf. Lc 1, 38.
96 Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 7, § 6.
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centralitatea motivului templului și al chivotului în paginile Sfi ntei Scripturi. Așa 
cum catapeteasma templului văzut din Ierusalim se deschide și primește chivotul 
cel însufl ețit care șade pentru o vreme în cele nevăzute și neștiute de nimeni, tot 
așa pântecul-chivot al Fecioarei se deschide și primește ca „un al doilea receptacul 
[deuteron docheion]”97 întruparea Cuvântului, pentru ca la înviere mormântul lui 
Iisus ca un pântec-chivot să se deschidă la venirea Mamei Sale și să o primească ca 
într-o nouă intrare în templu, prefi gurând mutarea și intrarea Fecioarei Maria în 
Templul cel veșnic al slavei Fiului ei:

„dar Fecioara Mamă a fost de față când s-a făcut cutremurul, când piatra 
a fost rostogolită, mormântul a fost deschis și paznicii erau de față, chiar dacă 
erau cutremurați de frică; de aceea, sculându-se după cutremur, aceștia au căutat 
să fugă, dar Mama lui Dumnezeu se desfăta fără nici o teamă de acea priveliște. 
Mi se pare că pentru Ea prima s-a deschis acel mormânt purtător de viață – căci 
pentru Ea prima și prin Ea ni s-au deschis toate câte sunt sus în cer și jos pe 
pământ – și pentru Ea a strălucit astfel îngerul, ca, deși cerul era cuprins încă de 
întuneric, sub îmbelșugata lumină a îngerului, Ea să vadă nu numai mormântul 
gol, dar și cele de îngropare zăcând în ordine și dând mărturie în multe feluri de 
scularea Celui îngropat”98.

În sfârșit, episodul Adormirii Macii Domnului a determinat pe toți cei cinci 
Părinți isihaști să ne lase scris câte ceva din minunatele taine ale strămutării Chi-
votului însufl ețit. După toate momentele din viața ei pământească care nu sunt 
altceva decât multiple „intrări în templu” centrate pe tema chivotului, strămuta-
rea de pe pământ la cer a Fecioarei Maria este de facto o ultimă intrare în Templul 
cel veșnic al lui Dumnezeu. Preasfi nțitul Patriarh Calist I își deschide scurta sa 
omilie la Adormire, arătându-ne semnifi cația teologică și eshatologică a acestui 
important episod:

„Iar acesta este, iubiților, mergerea și înălțarea [anabasis] la cer a Stăpânei 
noastre și Mamei lui Dumnezeu și mutarea [metastasis] și despărțirea/ plecarea 
[analysis] mai presus de fi re către Cel care s-a născut mai presus de fi re din ea”99.

Însă tot el, după ce o califi că împlinitoare a prefi gurărilor și, mai ales, Chi-
votul lui Dumnezeu-Cuvântul, se întreabă:

„dar totuși, acest sfeșnic ca de aur, chivotul lui Dumnezeu-Cuvântul (he tou 
Th eou kibōtos logou), năstrapa care poartă mana cerească, ogorul infi nit, tronul 

97 Teofan al Niceei, Discurs-tratat, p. 514, § 9.
98 Grigorie Palama, Omilia 18, p. 415, § 8.
99 Calist I, La Adormire, p. 114.
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Împăratului, cum și din ce necesitate, fraților, după ce a părăsit locul cel de pe 
pământ și al nostru, a plecat de aici?”100.

E o întrebare care nu o privește doar pe Fecioara Maria, „partea cea mai 
frumoasă și excepțională a pământului”101, ci ne privește pe noi toți, cei zidiți din 
pământ, deoarece, înțelegând taina ei, înțelegem câte ceva din parcursul și taina 
vieții noastre. Astfel, în cea de a doua parte a mini-tratatului său mariologic, 
pentru a descrie adormirea minunată a Fecioarei, Preasfințitul Patriarh Filotei 
Kokkinos se folosește de umbre, comparând mutarea și odihna chivotului prefi-
gurării lui David și Solomon cu cea a adevăratului Chivot însuflețit și cuvântător 
care este purtat în mare procesiune și cu uimitoarele cântări ale îngerilor din cer 
și ale apostolilor, teologilor și ale celorlalți de pe pământ:

„Căci în vechime la întoarcerea și odihna chivotului prefigurării David a 
săltat și a dănțuit înaintea lui cu obișnuitele lui instrumente și psalmi [cf. 2 Rg 6, 
5; 1 Par 13, 8], iar Solomon, adunând tot poporul, împreună cu preoții și leviții 
a condus-o în procesiune în templul ei împodobind prăznuirea cu rugăciuni, 
cu psalmi și belșug de jertfe [cf. 3 Rg 8, 1-6; 2 Par 5, 2-5] [...] Dar la odihna 
adevăratului chivot (tēs alethinēs kibōtou), pentru care toate acelea au fost ca niște 
prefigurări și umbre, ce fel de celebrare și prăznuire trebuia oare celebrată? Că 
zice [Apostolul]: «Dacă ceea ce s-a desființat e prin slavă, cu cât mai mult ceea ce 
rămâne în slavă?» [2 Co 3, 11]”102.

„Iar corurile apostolilor, părinților și teologilor [...] cântau sfânta mutare sau 
odihnă a chivotului însuflețit al lui Dumnezeu (tēs empsychou kibōtou tou Theou) 
[...] încercuiau sfântul chivot al lui Dumnezeu (tēn hieran tou Theou kibōton) 
ca niște instrumente vii și însuflețite [...] Se aduceau atunci de purtătorii de 
Dumnezeu și jertfe, nu cele prin sânge și animale necuvântătoare, cu care cei din 
vechime stropeau sfânta sfintelor și chivotul însuși [cf. Evr 9, 19-21], ci fiecare se 
aducea pe sine însuși „jertfă vie, sfântă, bineplăcută lui Dumnezeu” [Rm 12, 1] 
chivotului cuvântător al lui Dumnezeu (tē loghikē tou Theou kibotō) și-i aducea 
slujba cuvântătoare a lui însuși”103.

Într-adevăr, chivotul prefigurării a avut parte doar de mutare/strămutare 
(metastasis) și, cel mult, de odihnă (anapausis), în sensul așezării lui în locul cel 
sfânt. Însă Mama lui Dumnezeu, Chivotul cel însuflețit, fiind primită pentru 
puțină vreme de mormânt, trece prin mai multe stări: adormire (koimēsis), înviere/
ridicare (anastasis), înălțare (anabasis) și mutare (metastasis), iar în cele din urmă, 

100 Ibidem, p. 115.
101 Teofan al Niceii, Discurs-tratat, p. 509, § 8.
102 Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 14, § 28.
103 Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 14, § 30.
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odihnă veșnică (katapausis) în locașurile supracerești, ceea ce arată superioritatea 
Acesteia față de acela. Atât Filotei Kokkinos, cât și Grigorie Palama semnalează 
acea cântare davidică ca aluzie mariologică precisă (cf. Ps 131, 8) la adormirea 
urmată de mutarea cu trupul și sufl etul la cer a Mamei Vieții la Viață – în același 
timp nepărăsind lumea, fi ind alături permanent de toți cei din lume –, mutare 
care nu e altceva decât o înviere și înălțare mistică, aidoma lui Hristos a treia zi 
înviat și apoi înălțat la cer:

„iar descriind tainic adormirea, scularea/învierea și odihna la Fiul și 
Dumnezeul tău, așa a grăit către El îmbătat de Dumnezeu: «Scoală-Te, Doamne, 
întru odihna Ta, Tu și chivotul sfi nțirii Tale (he kibōtos tou aghiasmatos sou)» [Ps 
131, 8]”104. 

„De aceea, pe drept cuvânt trupul care a născut e slăvit cu o slavă cuvenită lui 
Dumnezeu împreună cu Cel Născut din ea și, potrivit cântării profetice, chivotul 
sfi nțirii Lui (he kibōtos tou aghiasmatos autou) se scoală/învie [Ps 131, 8] împreună 
cu Hristos Cel înviat mai înainte a treia zi”105.

Părinții o numesc de acum pe Fecioara Chivotul sfi nțirii Lui106, deoarece 
„Aceasta a fost zidită în ceruri”107, odihnindu-se în Sfânta Sfi ntelor cea cerească, 
căci „cerul a primit acel pământ nou, trupul duhovnicesc, vistieria vieții noastre, 
mai cinstit decât îngerii și mai sfânt decât arhanghelii”108. Fecioara Maică, Chi-
votul cel însufl ețit și cuvântător, după ce Fiul ei ca prim receptacul al plinătății 
dumnezeiești primește umanitatea din ea care se face receptacul secund al aceleiași 
plinătății dumnezeiești109, devine Chivot duhovnicesc și Chivot al îndumnezei-
rii110, care rămâne pentru o vreme pe pământ, apoi, adormind, este înviată și 
luată cu trupul și sufl etul la cer și „stă de-a dreapta Atotîmpăratului înveșmântată 
multicolor în haină aurită, cum vorbește despre ea psalmistul. Iar prin haină au-
rită înțelege acel trup al ei cu strălucire dumnezeiască, multicolor prin diversele 

104 Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 19, § 43, 20.
105 Grigorie Palama, Omilia 37, p. 426, § 9.
106 O interesantă tâlcuire a expresiei chivotul sfi nțirii Tale la Arhim. Emilianos Simonopetri-

tul: „Chivotul sfi nțirii Tale este locul în care neîncetat se vede strălucirea sfi nțeniei lui Dumnezeu, 
este expresia prin care Prorocul arată întemeierea Bisericii, chivotul cel defi nitiv. Și după ce ne-a 
arătat slava, smerenia, măreția, rezultatul, propria noastră îndumnezeire” (Arhim. Emilianos Si-
monopetritul, Tâlcuiri la Psalmi, trad. din lb. greacă de ierom. Agapie Corbu, Ed. Sf. Nectarie, 
2011, pp. 382-383).

107 Teofan al Niceei, Discurs-tratat, p. 509, § 7.
108 Nicolae Cabasila, La Adormire, p. 491, § 12.
109 Cf. Teofan la Niceii, op� cit�, p. 514, § 9.
110 Fecioara Maria este prima fi ință deplin înviată și îndumnezeită, părtașă a dumnezeiștii fi ri 

(cf. 2 Ptr 1, 4), mai înainte de învierea cea de obște.
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virtuți”111. De aceea, Teofan al Niceii spune că, în templul ceresc, Fecioara este un 
Chivot de aur, aurit de dumnezeiescul Duh112, viziune tipologică care nu se rezumă 
doar la planul supraceresc, ci arată că deja de pe pământ ea fusese „poleită” cu 
Duhul care i-a sfințit și trupul și sufletul:

„De aceea, Ea este și «sfânta sfintelor», în care a intrat o dată pentru 
totdeauna Arhiereul bunătăților viitoare găsind o mântuire veșnică [Evr 9, 12] 
și oferind-o oamenilor. Dar e și chivot de aur, aurit de dumnezeiescul Duh (he 
chrysē kibōtos tō theiō kechrysōmenē Pneumati) și tablele Noului Testament sau ale 
Cuvântului vieții și vasul de aur cu mană care se coboară din cer și dă viață lumii 
[cf. In 6, 33]”113.

Prin urmare, succinta trecere prin textele propuse acestei analize arată lim-
pede că Fecioara Maria, prin tot parcursul ei în cele trei dimensiuni (pântecul 
mamei Ana, viețuirea pământească, șederea cerească), dimensiuni corespondente 
spațiului sacru de altădată al templului solomonic (portic, sfânta, sfânta sfintelor), 
iar acum al spațiului eclezial și liturgic (pronaos, naos și altar), dar și „structurilor 
fundamentale ale cosmosului (pământ, cer, Dumnezeu), ale omului (trup, suflet, 
minte) și acțiunilor sale (practică, contemplativă, mistică), precum și ale revelației 
(Vechiul Testament, Noul Testament, Împărăția eshatologică)”114, este chivotul ade-
vărat al Legământului care acum își are sfânta odihnă în Templul Ierusalimului 
ceresc (cf. Ap 11, 19; 12, 1).

Mai jos este ilustrată o sinteză a celor 4 arhetipuri mariane (Templu, Cort, 
Sfânta Sfintelor, Chivot) și felul cum cei cinci autori analizați o proclamă pe 
Fecioara Maria, mai ales în legătură cu taina chivotului (Sch. 1).

111 Grigorie Palama, Omilia 37, p. 426, § 8; cf. Filotei Kokkinos, La Adormire, p. 19, § 44.
112 Aceeași expresie tipologică a chivotului în strofa XXIII a Imnului Acatist al Născătoarei 

de Dumnezeu: „Bucură-te, chivot aurit cu Duhul (Chaire, kibōte chrysōtheisa tō Pneumati)”, în 
Ermanno M. Toniolo, Acatistul Maicii Domnului explicat: Imnul și structurile lui mistagogice, pre-
zentare și trad. diac. Ioan I. Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2009, pp. 76, 89, 104. Este foarte probabil ca 
mitropolitul Teofan să se fi inspirat aici din Imnul Acatist.

113 Teofan al Niceei, op. cit., p. 509, § 8.
114 Diac Ioan I. Ică jr, Canonul Ortodoxiei. Canonul apostolic al primelor secole, vol. I, Ed. 

Deisis, Sibiu, 2008, p. 138.
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Schema 1. Arhetipuri mariane (Templu, Cort, Sfânta Sfi ntelor, Chivot) în 
corpusul omiletic analizat

Concluzii

Citite și analizate în cheie tipologică, fascinantele și unicele omilii mariologice 
ale secolului XIV ne-o descoperă pe Maica Domnului într-un mod cu totul și cu 
totul special atât din punct de vedere teologic, cât mai ales duhovnicesc. „Glasul” 
Părinților, autori a acestor veritabile capodobere, ne provoacă la meditație 
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duhovnicească asupra misterului binomului întrupare – îndumnezeire, în care cei 
doi versanți – Iisus Hristos, Omul adevărat și Dumnezeul adevărat, și Fecioara 
Maria, omul adevărat – se întâlnesc indisolubil în taina chivotului, care devine 
motiv biblic, omiletic și liturgic fundamental în taina omului și a desăvârșirii lui. 
Tipologia și taina chivotului realizează o tranziție de la spațial și sacral la ființial 
(ontologic) și eclezial. 

Toți acești Sfinți isihaști, animați de o dragoste deosebită față de Fecioara 
Maria, au lăsat în urmă un adevărat testament duhovnicesc, încât, asemenea ei, 
s-au făcut chivote însuflețite și duhovnicești în care s-a realizat taina întrupării 
spirituale și a îndumnezeirii, imitându-o pe ea și dorind să ofere și altora ceea ce 
au primit de la Fiul ei prin ea. De aceea, n-au scris despre ea – proclamându-o 
unanim adevărata și arhetipica Sfântă a Sfintelor și adevăratul Chivot al Noului 
Legământ – până ce mai întâi nu au devenit ei înșiși cu totul duhovnicești și 
dumnezeiești, încât s-a realizat cu adevărat o prelungire a tainei chivotului în 
viața și în scrierile lor. Pe Fecioara Maria „mariologii isihaști din secolul al XIV-
lea o văd din perspectiva antropologică duhovnicească a omului care devine pen-
tru prima dată în ea dumnezeu după har. Mariologia este pentru ei antropologia 
teocentrică autentică în realizare concretă”115.

Centralitatea chivotului în mariologia omiletică a bizantinilor veacului XIV 
oferă cheia de înțelegere și pătrundere în misterul din jurul Fecioarei. Scrierile 
Părinților isihaști nu trebuie să rămână doar simple discursuri sau elogii mari-
ologice, ci cuvintele din ele trebuie să se facă permanent vii și roditoare spre a 
înduhovnici sufletul celui interesat de aceste profunzimi mistagogice. Îndemnul 
palamit al Omiliei 52 la Intrarea în Sfânta Sfintelor ne arată că trebuie să călătorim 
duhovnicește pe urmele Fecioarei Maria și împreună cu ea și cu Fiul ei să ajun-
gem, în cele din urmă, acolo unde este ea, făcându-ne și noi chivote însuflețite și 
duhovnicești:

„Dar să ne mutăm și pe noi înșine, fraților, de pe pământ la cele de sus; să 
ne transportăm de la trup la Duh; să disprețuim plăcerile trupești găsite drept 
o momeală împotriva sufletului și care trec după puțin; să dorim harismele 
duhovnicești ca unele ce rămân nestricate; să ne scoatem afecțiunea și mintea din 
tulburarea de jos; să urcăm în sanctuarele cerești, în acea sfântă a sfintelor, unde 
locuiește acum Născătoarea de Dumnezeu” (§ 15).

115 Diac. Ioan Ică Jr, „Mariologia lui Teofan al Niceii: o remarcabilă soluționare a problemei 
medierii în teologia bizantină târzie”, în O filozofie a intervalului: in honorem Andrei Pleșu, Ed. 
Humanitas, București, 2009, p. 176.
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Iisus Hristos – „Înțelepciunea lui Dumnezeu” în contextul 
Epistolei I către Corinteni*
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Abstract:

Th e present paper presents the analysis of one of the terms of Pauline 
Christology, namely „Jesus Christ – the Wisdom of God”, which is a special and 
rather controversial term and a structure that Saint Paul uses in his fi rst letter 
to the Corinthians when referring to the person of the Saviour. Th e aim of the 
research is twofold: on the one hand, it presents the etymology of the term σοφία 
(‚wisdom’) and the theological/dogmatic implications of the name and, on the 
other hand, it clarifi es a few aspects of the feminist criticism of God’s naming. 
Since Corinth was a city suitable for philosophical discussions, in which the word 
wisdom aroused the idea of deep speculation, the Apostle preaches Christ to the 
Corinthians as Holy Wisdom, the fountain of human wisdom: „But to those 
who are called, both Jews and Gentiles: to Christ, the power of God and the 
wisdom of God” (1 Co 1, 24; 1, 30). Th erefore, if for Socrates and Plato, wisdom 
was only the prerogative of gods, and only the love of wisdom was reserved to men, 
and for the Stoics it was the queen of virtues and the goal of life, for Saint Paul the 
Apostle, Jesus Christ is the perfect embodiment of the Wisdom of God. 

Keywords:

Pauline Christology, Epistles, wisdom, dogmatic analysis, feminist criticism

Introducere

În lucrarea de față ne propunem tratarea unuia dintre termenii Hristologiei 
pauline, și anume Sophia. Iisus Hristos este prezentat ca Înțelepciunea lui 
Dumnezeu în Epistola I către Corinteni. Prima parte a lucrării cuprinde 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae-Viorel Moșoiu, care și-a 
dat acordul pentru publicare.
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considerații despre etimologia acestui termen și implicațiile teologice/dogmatice, 
iar în partea a doua se încearcă lămurirea unor aspecte cu privire la critica 
feministă a limbajului despre Dumnezeu.

Mântuitorul nostru Iisus Hristos, născut din veșnicie din Tatăl, are toate 
atributele dumnezeiești, fiind deoființă cu Tatăl și cu Duhul Sfânt. Însuși Mân-
tuitorul afirmă: „Iar Eu și Tatăl Meu una suntem” (In 10, 30). În Vechiul Testa-
ment, când Dumnezeu l-a trimis pe Moise să scoată poporul lui Israel din robia 
egipteană, acesta L-a întrebat care Îi este numele, astfel încât să știe ce să spună 
poporului. Răspunsul lui Dumnezeu a fost clar și concis: „Eu sunt Cel ce sunt” 
(Iș 3, 14). Deși astăzi noi pomenim sau pronunțăm numele lui Dumnezeu în 
mod curent – din păcate, nu întotdeauna în situații fericite –, numele lui Dum-
nezeu, YHWH, pronunțat „Yahveh”, nu era rostit de către evrei, dintr-un respect 
amestecat cu teamă, și era înlocuit cu alte nume, ca: Domn, Adonai, Elohim etc. 
Atunci când ostașii, împreună cu slujitorii arhiereilor, au venit să-L prindă pe Ii-
sus, Acesta i-a întâmpinat și le-a zis: „Eu sunt” (In 18, 5), și ei au căzut la pământ. 
Părintele profesor Thomas John Hopko nota în legătură cu acest episod: „De ce 
s-ar retrage ostașii și ar cădea la pământ când Iisus le spune «Eu sunt [El]» (In 18, 
6)? Ei cad la pământ pentru că atunci când aud Ἐγώ εἰμι, ei aud Numele divin. 
El rostește Numele divin, pe care un evreu nu l-a spus niciodată. Era numele care 
era scris, dar niciodată rostit... Dar Iisus rostește de fapt Numele. El le-a spus: «Eu 
sunt Dumnezeu»”1.

a. Importanța numelui în Sfânta Scriptură

În Sfânta Scriptură, numele are un statut și o importanță aparte, chiar sfân-
tă2. Existența numelui denotă existența ființei care-l poartă. De aceea, atunci 
când Dumnezeu a creat toate ființele pământului, le-a adus la Adam, pentru ca el 
să le dea un nume potrivit, „ca toate ființele vii să se numească precum le va numi 
Adam” (Fc 2, 19). Numele dat de acesta fiecărei ființe, cu binecuvântarea lui 
Dumnezeu, este sacru, întrucât Dumnezeu a respectat voința lui Adam și nu l-a 
contrazis în legătură cu numirile date tuturor creaturilor Lui. De aceea nimănui 
nu-i este îngăduit să profaneze numele unei ființe și, cu atât mai mult, numele 
lui Dumnezeu, Cel Care este Sfințenia desăvârșită. Din cele mai vechi timpuri și 
până astăzi, numele are importanță, pentru că ne dezvăluie ceva despre cel care-l 
poartă. Am putea spune că deslușim ceva din ființa denumită. De aceea, dintre 

1 Thomas Hopko, The Names of Jesus, Ancient Faith Publishing, Chesterton, Indiana, 2010, 
pp. 9-10.

2 A se vedea capitolul 1: „The Name of Jesus”, în Thomas Hopko, The Names of Jesus, pp. 
14-16.
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toate, cel mai important nume este cel al lui Dumnezeu, pentru că „atunci când 
Dumnezeu ne dă numele Său, atunci El ni se dă și pe Sine însuși”3. Atunci când 
Sfântul Arhanghel Gavriil a vestit Nașterea lui Hristos, acesta le-a spus Fecioarei 
Maria și lui Iosif: „și vei chema numele Lui Iisus” (Lc 1, 31; Mt 1, 21), nume 
care „este forma greacă a lui Ioshua (Lc 2, 21), ce înseamnă în ebraică «Domnul 
este mântuirea» sau «mântuitorul» (Is 61, 11), iar în greacă «Cel ce vindecă»”4. 
Numirile sau titlurile Mântuitorului au o importanță deosebită, întrucât, deși 
nu pot descoperi Ființa divină, Îl arată pe Fiul în atributele și în lucrările Sale 
din lumea creată prin El (Col 1, 16). Importanța numelui lui Hristos rezidă și în 
faptul că mărturisirea numelui Său este o condiție de bază pentru primirea Tainei 
Sfântului Botez și pentru apartenența la Biserică: „Pocăiți-vă și să se boteze fi ecare 
dintre voi în numele lui Iisus Hristos, spre iertarea păcatelor voastre și veți primi 
darul Duhului Sfânt” (FA 2, 38).

Unul dintre termenii cei mai importanți, pe care Sfântul Apostol Pavel îi 
folosește în legătură cu Persoana Mântuitorului nostru Iisus Hristos, este cel prin 
care Îl numește „Înțelepciunea (Sophia) lui Dumnezeu”: „Dar pentru cei chemați, 
și iudei, și elini: pe Hristos, puterea lui Dumnezeu și înțelepciunea lui Dumnezeu 
(αὐτοῖς δὲ τοῖς κλητοῖς, Ἰουδαίοις τε καὶ Ἕλλησιν, Χριστὸν Θεοῦ δύναμιν καὶ 
Θεοῦ σοφίαν)5 (1 Co 1, 24)”.

b. Accepțiuni ale termenului „înțelepciune” în Antichitate

Substantivul σοφία, tradus în limba română prin cuvântul „înțelepciune”, 
iar în limba engleză, prin „wisdom”, își are originea în adjectivul σοφός, ή, όν, 
și este întâlnit frecvent, încă din secolul al VI-lea î.Hr., în scrierile lui Th eognis 
și Pindar6. Trebuie remarcat faptul că, în contrast cu termenii γνώμη (părere, 
opinie, sfat, judecată, întâlnit mai târziu și în FA 20, 3; 1 Co 1, 10; Ap 17, 
17)7, γνῶσις (cunoștință, cunoaștere, știință, în general, Lc 11, 52; Rm 2, 20; 1 

3 Ibidem, p. 14.
4 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Dicționar de Teologie Ortodoxă, ediția a II-a, Editura Institutului 

Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1994, p. 204.
5 Noul Testament, ediția bilingvă, Tipografi a Gramma, Sfânta Mănăstire Vatoped, Sfântul 

Munte Athos, 2022, p. 396.
6 A se vedea articolul „sophia”, în Gerhard Friedrich (Ed), Th eological Dictionary of New 

Testament, translator and editor Geoff rey W. Bromiley, vol. VII, Wm. B. Eerdmans Publishing 
Company, Grand Rapids, Michigan, 1975, pp. 465-526.

7 O. Baban, Dicționar al limbii grecești koine (grec-român), termeni din Noul Testament, 
prelucrat după dicționarul lui Gh. Badea, p. 103. https://www.academia.edu/10586808/
Dicționar_al_limbii_grecești_koine_grec_român_Termeni_din_Noul_Testament (accesat la 15 
octombrie 2021).
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Co 8, 1) și ἐπιστήμη (înțelegere practică, îndemânare, cunoaștere)8, care pot fi 
considerați de proveniență verbală, cuvântul σοφία denotă întotdeauna o calitate, 
însă niciodată o activitate. Astfel, avem un indiciu pentru înțelegerea schimbării 
sensului de bază, care era acela de cunoaștere, abilitate completă și neobișnuită 
din punct de vedere material. În perioada greacă timpurie, orice abilitate de acest 
fel era considerată înțelepciune, mai târziu sensul fiind restrâns la cunoștințele 
teoretice și intelectuale, iar în cele din urmă, acest termen a fost folosit în perioada 
elenistică în școlile de filosofie, pentru a desemna o calitate a omului înțelept9.

Omul, în general, își dobândea înțelepciunea prin învățare, făcându-se o 
distincție clară între această calitate și puterea fizică a omului. Ionienii, începând 
cu secolul al VI-lea î.Hr., au dezvoltat o nouă modalitate de a privi înțelepciunea, și 
anume ca o aplicare hotărâtă a cercetării teoretice. De aici rezultă că înțelepciunea 
poate fi învățată, aceasta aflându-se sub stăpânirea termenului τέχνη (pricepere, 
îndemânare, măiestrie, meșteșug)10, care era înțeles ca arta de a înțelege legile 
generale după care se conduce lumea. Se avea în vedere ideea că omul înțelept 
este diferit de ceilalți, iar înțelepciunea era întotdeauna opusă nebuniei (μανία, 
-ας, -ἡ, FA 26, 24). Cei înțelepți ieșeau mereu în evidență, întrucât se conside-
ra că această calitate a lor este și un dar divin. De altfel, legendele spuneau că 
aceasta fusese doar apanajul zeilor, care au dăruit-o oamenilor ca răsplată pentru 
atașamentul lor față de divinitate. Dacă înțelepciunea venea de la zei, muzele erau 
cele care mijloceau înțelepciunea poeților11.

Pe de altă parte, Socrate considera că, în ceea ce privește cunoașterea critică, 
nu orice înțelepciune autonomă este cu adevărat înțelepciune și, tocmai datorită 
faptului că Apollo îl numise înțelept pentru că „știa că nu știe nimic”, rămâne 
tributar sensului de bază al înțelepciunii, adică sensului de cunoaștere (εἰδέναι, 
ἐπιστήμη). Pentru acesta, înțelepciunea nu era pricepere (τέχνη), ci mult mai 
mult decât atât; înțelepciunea – considera el – cunoaște ființa întregii existențe, 
pe care omul nu o poate cuprinde în întregimea ei niciodată. De aici deducem 
că Socrate postula ideea existenței unei Ființe care să cunoască tainele întregii firi 
și care să dețină înțelepciunea cea mai presus de fire și care, potrivit Revelației 
dumnezeiești, nu este altul decât Hristos, Înțelepciunea lui Dumnezeu. Platon a 
preluat de la Socrate linia gândirii ontologice despre înțelepciune, în opoziție cu 
cea a sofiștilor. Pentru acesta, σοφία este acceptarea conștientă a adevăratei ființe 
(existențe), pe care omul, deși nu o poate stăpâni ca atare, nu trebuie să o considere 

8 J. Diggle et al., The Cambridge Greek Lexicon, Cambridge University Press, UK, 2021, p. 
576.

9 Gerhard Friedrich, op. cit., p. 467.
10 O. Baban, op. cit., p. 415.
11 Gerhard Friedrich, op. cit., pp. 468-469.
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totuși de neatins. El aprecia că înțelepciunea, privită de către sofi ști ca τέχνη, 
duce la ignoranță. Iar înțeleptul ignorant poate cădea foarte ușor sub puterea 
copleșitoare a lui ἔρως (iubire trupească, pasiune, dorință), care, fi ind diametral 
opusă față de ἀμαθία (lipsă de cunoaștere sau de înțelegere), îl impulsionează pe 
acesta să caute adevărata înțelepciune. 

Spre deosebire de Platon, Aristotel considera că înțelepciunea și fi losofi a 
sunt același lucru. Această afi rmație era, de fapt, o critică la adresa doctrinei lui 
Platon. Înțelepciunea este o virtute pur-teoretică, ce are ca fi nalitate contempla-
rea cauzelor prime ale lumii, fi ind „cea mai înaltă formă de cunoaștere”12.

În perioada Școlilor Elenistice, înțelepciunea era înțeleasă diferit. Stoicismul 
considera că înțelepciunea trebuie găsită în ordinea cosmică și în armonia gân-
durilor și că aceasta este sursa fericirii: „Numai înțeleptul deține cunoașterea, este 
divin prin natura sa, face toate lucrurile bine, posedă toate virtuțile și este singura 
persoană cu adevărat fericită”13.

c. Considerații privind „Înțelepciunea” în Vechiul Testament

În Vechiul Testament, cuvântul înțelepciune/înțelept, în varianta ebraică 
„hochma”, este întâlnit de 135 de ori ca adjectiv și de 147 de ori ca substantiv. 
Numărul ocurențelor este mai mare în cărțile sapiențiale și mai redus în celelal-
te cărți. Cuvântul are uneori sensul de abilitate umană sau cunoștință tehnică, 
cunoștință sau înțelepciune, precum e aceea primită de către Solomon ca dar de 
la Dumnezeu (3 Rg 3, 9-12), dar se referă și la înțelepciunea și magia popoarelor 
din jurul lui Israel (Fc 41, 8; Is 44, 25). În timpul domniei regelui Solomon, se 
dezvoltă o mișcare de cinstire a darului înțelepciunii, Solomon ca purtător al 
acesteia fi ind apreciat și consultat adesea în marile probleme ale vieții: „Și veneau 
de la toate popoarele ca să asculte înțelepciunea lui Solomon și de la toți regii care 
auzeau de înțelepciunea lui” (3 Rg 4, 34). 

După întoarcerea din robia babiloniană, înțelepciunea este privită ca „un 
principiu divin care lansează o chemare către neam. Prin urmare, toată teologia 
este, într-un anumit sens, gândire înțeleaptă”14 (Iov 28). Aceasta are și sens de pi-
etate, căci omul înțelept cunoaște căile lui Dumnezeu, le urmează și Îl recunoaște 
pe Creatorul și Binefăcătorul lui: „Începutul înțelepciunii este frica de Domnul” 
(Ps 110, 10). Astfel, aceasta nu e însăși înțelepciunea divină, ci un comporta-
ment dobândit de omul care-și pune nădejdea în Dumnezeu (Pr 22, 19). În 

12 Ibidem, p. 472.
13 Gerhard Kittel și Gerhard Friedrich, Th eological Dictionary of the New Testament, Abridged 

in One Volume de Geoff rey W. Bromiley, Eerdmans Publishing, Grand Rapids, Michigan, 1985, 
p. 956�

14 Ibidem, p. 957.
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schimb, Prorocul Daniel are o înțelepciune care este dincolo de puterea uma-
nă, depășind înțelegerea obișnuită, pentru că vine de la Dumnezeu (Dn 5, 11). 
Acestei înțelepciuni de sorginte divină omul nu i se poate opune; ea vine ca dar 
de la Dumnezeu, ca în cazul lui Solomon, dar face parte din Însuși Dumnezeu, 
cu ajutorul căreia Acesta a creat lumea (Iov 28). În Înțelepciunea lui Solomon, 
înțelepciunea trăiește alături de Dumnezeu și cunoaște tainele creației și de aceea 
„înțelepciunea este, de fapt, o inițiată, posedând capacitatea de a avea acces la 
tainele dumnezeiești”15.

Sfânta Scriptură, în general, și Vechiul Testament, în special (Psalmii, Pildele 
sau Proverbele lui Solomon, Ecclesiastul, Cântarea Cântărilor, Cartea Înțelepciunii 
lui Solomon și Cartea Înțelepciunii lui Isus, fiul lui Sirah sau Ecclesiasticul), ne 
îndeamnă să căutăm adevărata înțelepciune, anume aceea care vine de la Dum-
nezeu, întrucât valoarea acesteia o depășește cu mult pe cea omenească, fiind 
mai prețioasă „decât aurul și decât nestemata, mai dulce decât mierea și fagu-
rele” (Ps 18, 10). De fapt, „unirea cu înțelepciunea repetă în mod mistic unirea 
înțelepciunii cu Dumnezeu. Cunoașterea pe care o mijlocește este o revelație 
directă și aduce mântuirea. De aceea trebuie să ne rugăm pentru înțelepciune”16. 
Izvorul înțelepciunii este Însuși Dumnezeu, Cel Care prin aceasta a creat toa-
te, făcându-le bune și demne de prețuire: „Cât de mărite sunt lucrurile Tale, 
Doamne, pe toate întru înțelepciune le-ai făcut” (Ps 103, 24). În Proverbele lui 
Solomon, Înțelepciunea nu numai că este personificată, dar chiar vorbește la per-
soana I despre sine: „Domnul m-a zidit ca început al căilor Sale spre lucrurile lui; 
întru început mai înainte de veci m-a întemeiat (...) și mai înainte decât toate 
dealurile, El pe mine m-a născut” (Pr 8, 23-25). Textul acesta „preconizează ide-
ea înțelepciunii creatoare a Logosului (Cuvântului) creator”, după cum afirma 
Mitropolitul Bartolomeu Anania17. Cu alte cuvinte, deși prin apropriere, Tatăl 
este numit Creatorul lumii, fiind o unitate de ființă, voință și lucrare în Sfânta 
Treime, Tatăl creează prin înțelepciunea Logosului, în Duhul Sfânt: „Faptul că 
Dumnezeu a creat toate lucrurile prin Înțelepciunea Sa, ar spune Sfântul Pavel, 
arată clar că Dumnezeu creează totul prin Hristos, exact în același mod în care 
Vechiul Testament vorbește despre înțelepciunea divină”18. 

15 Biblia sau Sfânta Scriptură, versiune diortosită după Septuaginta de ÎPS Mitropolit Bar-
tolomeu Valeriu Anania, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 
București, 2018, p. 17.

16 Gerhard Kittel și Gerhard Friedrich, op. cit., Abridged, p. 959.
17 ÎPS Mitropolit Bartolomeu Valeriu Anania, op. cit., p. 1487.
18 Thomas Hopko, op. cit., p. 75.
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Cărțile Vechiul Testament au tratat înțelegerea conceptului de înțelepciune 
în mod progresiv: mai întâi, ca fi ind înțelepciune omenească, apoi, ca înțelepciune 
personifi cată (anterioară lumii create) și, în fi nal, ca atribut al lui Dumnezeu. 
Aceste moduri de a înțelege înțelepciunea au condus la revelația Noului Testament, 
anume că Iisus Hristos este Sfânta Înțelepciune. De aceea, putem afi rma despre 
Vechiul Testament că „a pregătit poporul ales și generațiile viitoare să ajungă la 
maturitatea necesară primirii actului de întrupare”19.

Dumnezeu, Cel care i-a dat în dar înțelepciune lui Solomon, a luminat și pe 
Sfi nții Părinți de la Sinodul I Ecumenic de la Niceea (325), făcându-i pe toți să 
afi rme că Mântuitorul Iisus Hristos, Înțelepciunea lui Dumnezeu, este „Cel Care 
S-a născut din Tatăl, mai înainte de toți vecii” (Simbolul de credință). În Sfânta 
Scriptură, înțelepciunea are o semnifi cație specială, diferită de înțelepciunea pur 
omenească: „Ea nu este pur și simplu o cunoaștere factuală. (...) Este cunoașterea 
Logosului sau a principiului interior al realității, prin care cunoaștem semnifi cația 
lucrurilor și relația lor cu orice altceva. Prin intermediul înțelepciunii, cunoaștem 
caracterul lor utilizarea adecvată, și o cunoaștem în mod vital, în viața însăși”20.

d. Hristos – Înțelepciunea lui Dumnezeu

Mântuitorul nostru Iisus Hristos este întruchiparea desăvârșită a Înțelepciunii 
lui Dumnezeu: „Dar pentru cei chemați, și iudei și elini: pe Hristos, Puterea lui 
Dumnezeu și Înțelepciunea lui Dumnezeu” (1 Co 1, 24; 1, 30). Acest lucru îl 
spunea Sfântul Apostol Pavel corintenilor cu toată convingerea sa de creștin evreu 
educat într-o lume ce i-a dat posibilitatea să aibă acces, precum învățații Corin-
tului, la înțelepciunea ce reverbera din toată literatura grecească. Și, chiar dacă 
Sfântul Apostol Pavel nu ne-ar fi  spus-o răspicat într-una dintre epistolele sale, 
am fi  înțeles pe deplin acest lucru, citind Sfânta Scriptură în lumina Duhului 
Sfânt: „Dacă nu am avea texte biblice care să ne spună acest lucru, ar rezulta 
totuși că dacă Iisus este Cuvântul lui Dumnezeu, Fiul lui Dumnezeu, Logosul, El 
trebuie să fi e și Înțelepciunea lui Dumnezeu, pentru că acolo unde este Cuvântul 
lui Dumnezeu, acolo este și Înțelepciunea lui Dumnezeu”21. 

Cercetătorii creștinismului primar sunt de acord că lumea în care au tră-
it Sfi nții Apostoli a exercitat o infl uență majoră asupra limbajului acestora, a 
gândirii lor și a felului în care se adresau diferitelor grupuri de persoane sau 

19 Claudiu Cristian Damian, Hochma – Înțelepciunea în Cărțile Sapiențiale ale Vechiului Tes-
tament, Presa Universitară Clujeană, Cluj-Napoca, 2018, p. 449.

20 Ibidem, p. 72.
21 Th omas Hopko, op� cit�, p. 72.
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comunități22. Cel care a fost preocupat de acest aspect, Otto Pfleiderer, nota: 
„Putem spune cu încredere că teologia lui Pavel nu ar fi fost ceea ce este, dacă el 
nu s-ar fi inspirat profund din înțelepciunea greacă, așa cum aceasta i-a fost pusă 
la dispoziție prin intermediul iudaismului elenizat al Alexandriei”23. 

Sfântul Apostol Pavel le vorbește corintenilor despre Hristos ca Înțelepciune 
a lui Dumnezeu datorită faptului că mare parte dintre aceștia erau însetați după 
înțelepciune, Corintul fiind nu numai un oraș roman construit pe pământ gre-
cesc, ci și unul cu o viață intelectuală deosebită. Comparând situația corintenilor 
din vremea Apostolului Neamurilor cu un eveniment cultural important din vre-
mea noastră, N.T. Wright afirmă: „În zilele noastre, dacă o orchestră simfonică 
renumită ține un concert într-un oraș, am putea spune că «o ascultă tot orașul». 
Asta nu înseamnă că fiecare locuitor va merge la concertul respectiv, ci că o bună 
parte va căuta să ajungă acolo și că toată lumea va vorbi despre el (...). În vremea 
lui Pavel, cetățenii unui oraș precum Corintul reacționau la fel atunci când pri-
meau vizita unui învățător din sfera intelectuală, vizita oamenilor cu reputație de 
filosofi sau vizita celor care dădeau altora învățături privitoare la teoria și aplicarea 
înțelepciunii”24. Oamenii se adunau în piața publică sau în alte locuri pentru a 
dezbate mesajul transmis de către acești învățători de înțelepciune și, de aceea, 
Sfântul Apostol Pavel consideră că este un moment și un loc prielnic pentru a-i 
face pe oameni să înțeleagă că Hristos este adevărata Înțelepciunea, mai folo-
sitoare nouă decât cea omenească, întrucât este de la Dumnezeu și luminează 
(înțelepțește) pe om spre desăvârșire. Aceasta era Înțelepciunea pe care o reco-
manda corintenilor, cunoscuți drept iubitori de înțelepciune și de oratorie. În 
acest sens, în tâlcuirea sa, Sfântul Teofilact al Bulgariei scria: „Și tu – o, Elinule! 
– de ce mai ceri înțelepciune și bună-limbuție? Iată, Îl ai pe Hristos, Care este 
înțelepciunea ipostatică a Tatălui”25. Totodată, se accentuează diferența dintre 
cele două feluri de înțelepciune: „Pavel prezintă înțelepciunea lumii în contrast 
cu înțelepciunea lui Dumnezeu. El pretinde că mesajul lui despre Mesia și despre 
cruce poartă cu sine o putere diferită de puterea retoricii omenești”26. 

Oricât de măreață ar fi înțelepciunea omenească, oricâtă cunoaștere ar aduce 
celui care o posedă, aceasta are, totuși, o limită: imanentul. Doar Înțelepciunea 

22 Stephen Neill si Tom Wright, The Interpretation of the New Testament, Oxford University 
Press, 1988, p. 169.

23 Ibidem, p. 170.
24 Tom Wright, Pavel pentru toți. I Corinteni, trad. de Veronica Oniga, Editura Succeed 

Publishing, Medgidia, 2019, p. 9.
25 Sfântul Teofilact al Bulgariei, Tâlcuirea Epistolei Întâi către Corinteni și a Epistolei a Doua 

către Corinteni, Editura Sophia, București, 2019, p. 23.
26 Ibidem, p. 12.
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lui Dumnezeu poate descoperi omului taine mai presus de lume. De aceea, 
Origen nota: „Înțelepciunea este Cuvântul lui Dumnezeu prin aceea că deschide 
tuturor celorlalte fi ințe, adică întregii creaturi, puterea de înțelegere a tainelor și 
a necunoscutelor”27. Atunci când Sfântul Apostol s-a gândit să-L propovăduiască 
pe Mântuitorul într-un oraș cu o viață culturală însemnată, așa cum este Corintul, 
cu siguranță s-a gândit că mesajul său nu se va baza doar pe cuvintele sale frumos 
meșteșugite, izvorâte din vastele cunoștințe biblice, ci, mai ales, pe harul lui 
Dumnezeu și pe Înțelepciunea de Sus, care îi vor lumina mintea și pe puterea 
Sfi ntei Cruci, care-i va deschide calea către inimi. Capitolul 1 din Epistola I 
către Corinteni este cel care ne lămurește asupra faptului că înțelepciunea este 
personifi cată în Hristos Iisus, Crucea fi ind „revelarea lui Dumnezeu și a tuturor 
calităților lui Dumnezeu, inclusiv a Înțelepciunii”28.

Descoperirea deplină a Mântuitorului Hristos ca Înțelepciune a lui Dumne-
zeu s-a realizat prin jertfa de pe Sfânta Cruce și prin Înviere, întrucât „moartea lui 
Hristos pe cruce este expresia puterii și înțelepciunii lui Dumnezeu pentru mân-
tuirea noastră”29. Sfântul Apostol Pavel, atunci când le vorbea oamenilor despre 
felul în care Dumnezeu a găsit de cuviință să mântuiască neamul omenesc, știa că 
răstignirea lui Mesia și crucea pot fi  sminteală (1 Co 1, 18) pentru preopinenții 
săi. Nici măcar evreii nu au înțeles de ce Mesia, pe Care-L așteptau, S-a lăsat răs-
tignit de către romanii pe care trebuia să-i învingă și să-i alunge din țara lor. De 
aceea, Sfântul Apostol Pavel își susține discursul nu prin imaginea crucii ca obiect 
de tortură, ci prin puterea Sfi ntei Cruci, pe care Cel Înțelept din veșnicie și-a 
vărsat sângele pentru omenire: „Crucea trebuia să-și facă singură lucrarea. Simpla 
relatare a istorisirii ei degaja o putere diferită de orice putere a vreunui discurs 
omenesc: era puterea lui Dumnezeu și, prin comparație, orice putere omeneas-
că se vedea neputincioasă. Tot astfel, pusă alături de înțelepciunea divină, orice 
cunoaștere a omului se dovedește a fi  o neghiobie”30. 

Sfântul Apostol Pavel Îl numește pe Mântuitorul Hristos Înțelepciunea lui 
Dumnezeu, dar și Adam Cel de pe urmă – ὁ ἔσχατος Ἀδὰμ, novissimus Adam (1 
Co 15, 45), Chipul lui Dumnezeu (2 Co 4, 4), Cap al Bisericii (Ef 5, 23; Col 1, 
18), Arhiereu (Evr 3, 1; 5, 10) ș.a.31 Deși toate aceste numiri surprind, fi ecare în 

27 Origen, „Despre Principii”, Scrieri Alese, Partea a III-a, în PSB, vol. 8, Editura Institutului 
Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1982, p. 57.

28 Th omas Hopko, op� cit., p. 77.
29 ÎPS Meletie Kalamaras, Cine este Hristos, trad. de Pr. Prof. Ioan Buga, Editura Meteor 

Publishing, București, 2016, p. 139.
30 Tom Wright, op� cit., p. 13.
31 Termenii principali ai Hristologiei pauline urmează să fi e prezentați pe larg în cuprinsul 

tezei noastre de doctorat.
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parte, ceea ce este Hristos, trebuie să subliniem faptul că Lui I S-au dăruit nume 
mai presus de toate numele, deoarece „S-a smerit pe Sine, ascultător făcându-Se 
până la moarte, și încă moarte pe cruce. Pentru aceea și Dumnezeu L-a preaînălțat 
și I-a dăruit Lui nume, care este mai presus de orice nume, Ca întru numele lui 
Iisus tot genunchiul să se plece, al celor cerești și al celor pământești și al celor 
de dedesubt” (Flp 2, 8-11). Aceasta este răsplata pentru asumarea cu smerenie 
a firii umane și pentru întreaga Sa slujire care a culminat cu Jertfa pe Cruce, 
Învierea și Înălțarea cu trupul la cer, în intimitatea Sfintei Treimi, adică cu firea 
Sa omenească îndumnezeită, în care ne-a cuprins virtual pe toți.

Dacă Mântuitorul este Înțelepciunea dumnezeiască, rezultă că dezideratul 
principal al omului este dobândirea acestei înțelepciuni, unirea cu Hristos „ca 
să nu mai fie de acum fiu al trupului, ci fiu al Împărăției Sale”32, să fie luminat 
cu „luminarea cea sfântă”, așa cum cerem la săvârșirea Sfintei Taine a Botezului. 
De fapt, „Iisus este personificarea la modul absolut a tuturor calităților divine 
și, de asemenea, și a Înțelepciunii lui Dumnezeu. Metaforic, noi căutăm acea 
Înțelepciune care este Iisus ca o mireasă (...). Vrem ca Înțelepciunea să locuiască 
în noi, vrem să devenim înțelepți, iar Înțelepciunea pe care o dorim în formă 
umană este Isus Hristos Dumnezeu-omul”33.

În Sfânta Scriptură, întâlnim și expresia Duhul înțelepciunii. Prorocul Isa-
ia, văzându-L în duh pe Cel ce avea să vină pentru mântuirea neamului ome-
nesc, scria: „O Mlădiță va ieși din tulpina lui Iesei și un Lăstar din rădăcinile lui 
va da. Și se va odihni peste El Duhul lui Dumnezeu, duhul înțelepciunii și al 
înțelegerii” (Is 11, 1-2). Atunci când ne gândim la Dumnezeu, în mod inevitabil 
ne gândim și la Dumnezeu Duhul Sfânt, același Duh care este atât al Logosului, 
cât și al Înțelepciunii. Acest Duh Sfânt este Cel care insuflă înțelepciunea ca atri-
but al Sfintei Înțelepciuni, care este „lucrătoarea tuturor..., în care se află un Duh 
de înțelegere, Sfânt, fără pereche, cu multe laturi, neîntinat, preaînțelept” (Sol 7, 
21-22). Se prefigurează chiar în Vechiul Testament că trimiterea Duhului Sfânt 
în lume, de la Tatăl, în ziua Cincizecimii se va face prin Hristos-Înțelepciunea: 
„Cine a cunoscut voia Ta, dacă Tu nu i-ai dat înțelepciune și dacă nu i-ai trimis 
de sus Duhul Tău cel Sfânt? Astfel... prin înțelepciune au cunoscut mântuirea” 
(Sol 9, 17-18).

Biserica Ortodoxă nu are nicio îndoială că Hristos este Înțelepciunea lui 
Dumnezeu. De aceea, oamenii luminați de Dumnezeu au adus laudă Sfintei 
Înțelepciuni, atunci când au alcătuit sfintele slujbe. Astfel, în cuprinsul slujbei 
celei mai importante sărbători a creștinismului, Învierea Domnului, la cântarea a 

32 Molitfelnic, „Taina Sf. Botez”, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Orto-
doxe Române, București, 2011, p. 26.

33 Thomas Hopko, op. cit., p. 76.
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9-a din canonul Învierii34, întâlnim același text, pe care îl rostește în taină slujitorul 
la fi ecare Sfântă Liturghie atunci când miridele celor nouă cete ale sfi nților sunt 
puse în Sfântul Potir alături de Trupul și Sângele lui Hristos, după împărtășirea 
clericilor: „O, Paștile cele mari și preasfi nțite, Hristoase! O, Înțelepciunea 
și Cuvântul lui Dumnezeu și Puterea! Dă-ne nouă să ne împărtășim cu Tine, 
mai adevărat, în ziua cea neînserată a Împărăției Tale”35. Expresia „Puterea și 
Înțelepciunea dumnezeiască” o întâlnim și în acatistul din ziua de pomenire a 
Acoperământului Maicii Domnului: „Strălucit-ai Fecioară a lui Dumnezeu, din 
aurora dreptății, pe Soarele cel adevărat, Fiul Tău, Care a luminat pe toți cu 
înțelepciune de la Dumnezeu...: Bucură-te, ceea ce ai născut cu trup pe Hristos, 
Puterea și Înțelepciunea dumnezeiască”36. 

În Pildele lui Solomon, în capitolul al 9-lea, ni se spune în mod profetic des-
pre Înțelepciune că și-a zidit casă (Sfânta Biserică), a făcut masă (Sfântul Altar) și a 
trimis slujnice (episcopi și preoți) să cheme pe toți să guste din pâinea și vinul său 
(Sfânta Cuminecătură), la ospățul pe care l-a pregătit (Sfânta Liturghie): „Veniți 
și mâncați din pâinea mea și beți din vinul pe care eu l-am amestecat cu mirode-
nii. Părăsiți neînțelepciunea, ca să rămâneți cu viață” (Pr 9, 5-6). De aceea, când 
participăm la Sfânta Liturghie, noi ne împărtășim din Înțelepciunea și Cuvântul 
lui Dumnezeu, intrăm în comuniune cu Sfânta Înțelepciune, Care este Hristos 
și Care își face locaș în noi (In 14, 23) și Care ne dăruiește înțelepciune lucră-
toare în noi. Iar atunci când slujitorul rostește: „Înțelepciune! Drepți să ascultăm 
Sfânta Evanghelie!” sau „Înțelepciune! Să luăm aminte!”, suntem îndemnați să 
privim spre Hristos cu ochii minții și ai inimii, ascultându-I „cuvintele vieții celei 
veșnice” (In 6, 68), căci El „este întruchiparea însăși a Legii lui Dumnezeu, în 
care se găsește toată Înțelepciunea”37.

Mântuitorul este identifi cat cu Înțelepciunea lui Dumnezeu, Sofi a, din tex-
tele Sfi ntei Scripturi și receptarea acestei învățături s-a făcut de către creștini încă 
de la început: „Înțelepciunea lui Dumnezeu a fost una dintre numirile folosite 
de creștini în primul secol, în încercarea de a-și exprima experiența lor privind 
puterea mântuitoare a lui Iisus, împreună cu alte numiri mai familiare precum: 

34 Slujba Învierii și Carte de Tedeum, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Române, București, 2002, p. 40.

35 Liturghier, „Liturghia Sfântului Ioan Gură de Aur”, Editura Institutului Biblic și de Misi-
une al Bisericii Ortodoxe Române, București, 2000, p. 180.

36 Acatistier, „Acatistul Acoperământului Maicii Domnului”, Icosul al 6-lea, Editura Institu-
tului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 2002, p. 164.

37 Th omas Hopko, op� cit., p. 79.
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Fiul lui Dumnezeu, Fiul Omului, Logos și Mesia”38. Dacă din Pilde aflăm că 
„Înțelepciunea și-a zidit casă” (9, 1), învățătura de credință ortodoxă identifică 
această casă a lui Hristos cu Fecioara Maria, care este numită „Biserică nefăcu-
tă de mână omenească a Însuși Împăratului tuturor”39, „Vistieria Înțelepciunii”, 
„Biserică mai înaltă decât cerurile” sau „Templu și Cămară și Cer însuflețit”40. 
Numirea lui Hristos ca Înțelepciune era des utilizată și de creștinii primelor se-
cole, de aceea Împăratul Justinian (527 – 565) a cerut să se zidească, între anii 
532 și 537, în cinstea lui Hristos-Sfânta Înțelepciune (Ἀγία Σοφία), catedrala 
reprezentativă pentru creștinismul răsăritean, Sfânta Sofia din Constantinopol, 
care a fost, pentru mai bine de nouă secole, biserica de reședință a Patriarhiei 
Ecumenice. 

Identificarea Mântuitorului Iisus Hristos cu Înțelepciunea lui Dumnezeu 
în limbajul și gândirea creștinilor primelor secole este consfințită într-una dintre 
hotărârile Sinodului al VII-lea Ecumenic de la Niceea (787): „Domnul nostru 
Iisus Hristos, adevăratul nostru Dumnezeu, Înțelepciunea existentă de sine a lui 
Dumnezeu Tatăl, Care S-a manifestat în trup și, prin marea și dumnezeiasca Sa 
iconomie, ne-a eliberat din capcanele idolatriei, îmbrăcându-Se în firea noastră, 
a restaurat-o prin conlucrarea Duhului (Sfânt), Care îi împărtășește mintea Sa”41. 
Așadar, creștinii mărturisesc, din vremea Sfinților Apostoli, a Sfinților Părinți și 
până astăzi, aceeași credință că Mântuitorul Hristos este Puterea și Înțelepciunea 
lui Dumnezeu, Fiul lui Dumnezeu, Care „exprimă, actualizează și realizează pen-
tru noi Înțelepciunea necreată a lui Dumnezeu Însuși, în viața Sa umană”42.

e. Critica feministă în legătură cu limbajul despre Dumnezeu

În Sfânta Scriptură, atunci când se vorbește despre înțelepciune, se utilizează 
substantive de gen feminin. În cărțile sapiențiale ale Vechiului Testament, este 
folosit substantivul ebraic „hochma”, înțelepciunea fiind personificată la genul 
feminin: Pr 9, 1-6, sau Sol 8, 2: „Căutând-o, mi-a fost dragă din tinerețea mea și 
mi-am dorit-o de mireasă și mă topeam de frumusețea ei”. Același lucru se întâmplă 
și în I Corinteni, unde Sfântul Apostol Pavel utilizează termenul feminin „sofia”. 

38 Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, „Considerații cu privire la termenii hristolo-
giei pauline și la critica feministă a limbajului despre Dumnezeu”, în Mitropolia Ardealului, an. II 
(37), nr. 1, ianuarie-martie 2022, p. 180.

39 Acatistier, „Acatistul Buneivestiri”, Rugăciune, Editura Institutului Biblic și de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Române, București, 2002, p. 30.

40 Mineiul pe Noiembrie, „Canonul Utreniei praznicului Intrării în Biserică a Maicii Dom-
nului”, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1983, 
p. 127.

41 https://en.wikipedia.org/wiki/Sophiology/history (accesat la data de 15 septembrie 2022).
42 Thomas Hopko, op. cit., p. 79.
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Din această cauză, de-a lungul timpului, unii au considerat că înțelepciunea ar fi  
„element feminin în Dumnezeu, un fel de divin feminin, văzând-o pe Sophia ca 
pe un corespondent feminin al masculinului Logos”43. Așa se face că, mergând 
pe această linie, a fost adusă în discuție feminitatea lui Dumnezeu, insistându-se 
pe această temă ca o contrabalansare la ideea adânc înrădăcinată a masculinității 
dumnezeiești. Din cauza acestui fapt, există astăzi o mișcare feministă, care 
afi rmă, printre altele, validitatea hirotonirii femeilor. Această idee este susținută, 
în special, de către reprezentante ale mișcării feministe în teologie, cum ar fi : 
Susan Ashbrook Harvey, Elisabeth Schussler Fiorenza, Victoria S. Harrison 
sau profesoara catolică de la Universitatea Fordham din New-York, Elisabeth 
Johnson44. Aceasta din urmă consideră că, în tradiția creștină, este indusă greșit 
și forțat masculinitatea lui Dumnezeu, aceasta bazându-se prea mult pe faptul că 
Mântuitorul Hristos a fost bărbat: „Ceea ce antropologia androcentrică deține 
deja ca ipoteză de bază, Hristologia confi rmă: bărbații nu numai că sunt mai 
teomorfi ci, dar, în virtutea genului, de asemenea, hristomorfi ci într-un mod care 
merge dincolo de ceea ce este posibil pentru femei”45. 

De aceea, în sprijinul mișcării feministe, ea subliniază ideea că cea mai po-
trivită numire a lui Hristos este Înțelepciunea lui Dumnezeu: „Nu există nicio altă 
personifi care de o asemenea profunzime și amploare în întreaga Scriptură a lui 
Israel”46.

f. Necesitatea unui răspuns ortodox la critica feministă

În primul rând, este de menționat faptul că numirea lui Hristos ca Înțelepciune 
este la fel de importantă ca toate celelalte numiri ale lui Iisus Hristos regăsite 

43 Ibidem, p. 74.
44 A se vedea: „Considerații cu privire la termenii hristologiei pauline și la critica feministă 

a limbajului despre Dumnezeu”, de Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, în Mitropolia 
Ardealului, an. II (37), nr. 1, ianuarie-martie 2022, pp. 135-188. Autorii și lucrările la care se face 
referire în articolul de mai sus sunt: Susan Ashbrook Harvey, Feminine Imagery for the Divine: Th e 
Holy Spirit, the Odes of Solomon, and Early Syriac Tradition, https://www.academia.edu/10149535/
Feminine_Imagery_For_Th e_Divine_by_Susan_Ashbrook_Harvey (accesat la data de 15 februa-
rie 2022); Elisabeth Schussler Fiorenza, Jesus Miriamʼs Child, Sophiaʼs Prophet: Critical Issues in 
Feminist Christology, Continuum International Publishing, New York, 2004; Victoria S. Harrison, 
Representing the Divine: Feminism and Religious Anthropology, https://www.researchgate.net/publi-
cation/38415690_Representing_the_Divine_Feminism_and_Religious_Anthropology (accesat 
la data de 26 februarie 2022), Elisabeth A. Johnson, She Who Is: Th e Mystery of God in Feminist 
Th eological Discourse, Crossroad Publishing Company, New-York, 1992�

45 Elisabeth A. Johnson, She Who Is: Th e Mystery of God in Feminist Th eological Discourse, 
Crossroad Publishing Company, New-York, 1992, pp. 152-153.

46 Idem, „Wisdom was Made Flesh and Pitched Her Tent Among Us”, apud Pr. Conf. Univ. 
Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, op� cit., p. 179.
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în Sfânta Scriptură, completând tabloul de termeni care facilitează înțelegerea 
de către oameni a Persoanei Dumnezeiești a Mântuitorului. În al doilea rând, 
trebuie înțeles faptul că „în nicio limbă nu tragem niciodată concluzii teologice 
din genul substantivelor. Nu există masculin și nici feminin în Dumnezeu”47. 
Dumnezeu le-a creat pe toate, cerul, pământul și toate din cer și de pe pământ și 
de dedesubt, toate îi sunt supuse Lui, deci nimic nu poate fi comparat cu El și, 
în consecință, ar fi cu totul nepotrivit să se caute o asemănare cu Dumnezeu în 
ordinea creată de El, inclusiv în ordinea genurilor, care țin de creație48: „Cu cine 
veți asemăna voi pe Cel Preaputernic și unde veți găsi altul asemenea Lui? (...) Cu 
cine Mă asemănați voi ca să-i fiu asemenea?” (Is 40, 18; 40, 25).

Dumnezeu este ființă spirituală absolută, deci este absolut diferit de orice 
creație și numirile, calitățile sau atributele Sale nu se află pe același plan cu cele ale 
oamenilor. Toate acestea sunt desăvârșite la Dumnezeu și, deși omul se străduiește 
să-L înțeleagă pe Dumnezeu prin aceste numiri, totuși niciodată nu va putea 
înțelege ce este El în Ființa Sa. Într-adevăr, în gândirea și în limbajul creștin se 
produce o confuzie în legătură cu felul în care este perceput Dumnezeu-Tatăl, 
ca fiind un bătrân cu barba albă și lungă, șezând pe tronul dumnezeiesc. Această 
imagine a fost susținută în mod direct mai ales în iconografia apuseană, în icoana 
Sfintei Treimi și a Botezului Domnului. De aici s-a creat o confuzie în felul în care 
unii oameni l-au perceput pe Dumnezeu. De aceea, cea mai adecvată reprezentare 
a Sfintei Treimi este anghelofania de la Stejarul lui Mamvri (Fc 18), anghelofanie 
care trimite la misterul Sfintei Treimi și care a fost pictată magistral de către 
Cuviosul Andrei Rubliov în secolul al XIV-lea. Este cunoscută sub numele de 
Troița, „o icoană mirifică, ce iradiază pace, blândețe și melancolie”49. Diferența 
dintre icoanele antropomorfe ale Sfintei Treimi, cu Tatăl în chipul unui bătrân 
șezând pe tron, în dreapta Lui avându-L pe Fiul, iar între Ei, iradiind lumină, pe 
Duhul Sfânt în chipul unui porumbel, și Troița lui Rubliov este cât se poate de 
evidentă. Reprezentările primului tip își au originea în momentul Epifaniei (Mt 3, 
16-17; Mc 1, 10-11; Lc 3, 22). Nu trebuie pierdut din vedere faptul că, la Botezul 
Domnului, nu a existat o arătare trupească deplină a Sfintei Treimi, Duhul nefiind 
un porumbel, ci având chipul „ca de porumbel”, iar Tatălui auzindu-I-Se doar 

47 Thomas Hopko, op. cit., p. 74.
48 A se vedea articolul „Eikon”, în Gerhard Kittel (Ed), Theological Dictionary of New 

Testament, translator and editor Geoffrey W. Bromiley, D. Litt., D.D. vol. II, Wm. B. Eerdmans 
Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1977, pp. 381-397, din care s-a încercat în 
continuare o sinteză.

49 Diac. Ioan I. Ică jr, „Secretul dezvăluit al Troiței”, în Ierom. Gabriel Bunge, Icoana Sfintei 
Treimi a cuviosului Andrei Rubliov sau „Celălalt Paraclet”, ediția a II-a, Editura Deisis, Sibiu, 2006, 
p. 5.
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glasul. Această reprezentare a Sfi ntei Treimi, deși larg răspândită în Ortodoxie, 
poate fi  acuzată de inducerea ideii de arianism, întrucât aceasta nu sugerează nici 
unitatea, nici consubstanțialitatea și nici egalitatea Persoanelor Treimice. 

Aceste neajunsuri ale icoanelor antropomorfe nu sunt regăsite în Troița, 
icoana care a surprins cel mai bine relațiile intratrinitare, egalitatea, dar și unici-
tatea Persoanelor: „Rubliov a vrut să vizualizeze nu numai identitatea fi inței, ca 
unele icoane bizantine târzii aparținând tipului «trinitar», ci și particularitățile 
individuale ale tuturor celor Trei Persoane în îngerii care le simbolizează, cu păstra-
rea deplină a caracterului tipologic al scenei vechi-testamentare”50. Dacă, pe de o 
parte, Sfânta Treime nu S-a descoperit niciodată umanității în fi ința Ei, Aceasta 
S-a revelat nouă prin energiile Ei necreate, prin comunicarea harului la Pogorârea 
Duhului Sfânt, har care vine de la Tatăl, prin Fiul, în Duhul Sfânt. De aceea, Pă-
rintele Diacon Ioan I. Ică jr, în introducerea cărții Părintelui Ieromonah Gabriel 
Bunge, afi rma despre Troița că este „fereastră spre cerul Treimii, discret și infi nit 
delicată sugerare compozițională și coloristică a dialogului Sfatului intratrinitar 
ce premerge actul perpetuu al Cincizecimii permanent accesibil în concretizarea 
lui liturgic-euharistică”51.

Troița Cuviosului Andrei Rubliov transmite mult mai mult decât pare la 
prima vedere și ne ajută să contemplăm, în rugăciune smerită, misterul Sfi ntei 
Treimi, atât cât suntem noi capabili să-l înțelegem. Această icoană „fascinează 
estetic nu numai pe credincioși, pentru care a fost creată întâi de toate, ci și pe 
cei afl ați cu totul departe de religie”52, împlinind în lume, printre altele, și un rol 
misionar. Critica anumitor teologi apuseni, mai ales a celor de gen feminin, în 
ceea ce privește Hristologia androcentrică este exagerată și prin afi rmația că „vizi-
unea creștină tradițională despre Dumnezeu este androcentrică; adică Dumnezeu 
este identifi cat ca bărbat, deși urme ale unei manifestări feminine secundare a lui 
Dumnezeu nu dispar complet niciodată. Acest lucru înseamnă că masculinita-
tea este văzută ca fi ind mai asemenea lui Dumnezeu, decât feminitatea”53. Acest 
lucru se întâmplă în Apus din două motive: în primul rând, în lumea catolică, 
accentul a fost pus pe antropomorfi zarea lui Dumnezeu în icoane și, mai apoi, 
în statui, iar în al doilea rând, în lumea protestantă, tocmai lipsa reprezentării 
vizuale a lui Dumnezeu a făcut ca referirile la El să fi e legate exclusiv de limbaj. 

50 Ierom. Gabriel Bunge, Icoana Sfi ntei Treimi a cuviosului Andrei Rubliov sau „Celălalt 
Paraclet”, ediția a II-a, cuvânt înainte și traducere de Diac. Ioan I. Ică jr, Editura Deisis, Sibiu, 
2006, p. 145.

51 Diac. Ioan I. Ică jr, op� cit., pp. 12-13.
52 Ibidem, p. 19.
53 Rosemary Radford Ruether, „Th e Politics of God in the Cristian Tradition”, în Pr. Conf. 

Univ. Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, op� cit�, p. 171.
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Numai că limbajul despre Dumnezeu nu poate descrie cu acuratețe ceea ce este 
El. Omul folosește un limbaj propriu în încercarea de a-L înțelege pe Creatorul 
său în acțiunile Lui, atât cât poate omul să cuprindă. Aceasta nu înseamnă că 
termenii folosiți în legătură cu Dumnezeu pot să surprindă perfecțiunea divină. 
Dumnezeu transcende orice concept prin care omul L-ar putea descrie și este 
mai presus de toată creația Sa, cu care omul ar putea să-L asemene: „Dumnezeu 
nu este ca orice în creație. Dumnezeu este dincolo de a fi. Dumnezeu și tot ce 
aparține lui Dumnezeu, toate calitățile Sale (...) nu sunt ca nimic altceva. Nimic 
nu este comparabil cu acestea atribute divine, în cer sau pe pământ”54.

Teologia feministă, în vederea combaterii folosirii unor termeni aproape ex-
clusiv masculini, propune fie folosirea, în egală măsură, a unor termeni feminini 
în legătură cu Dumnezeu, fie folosirea unui limbaj lipsit de gen. Dacă unul dintre 
principalii termeni de gen feminin invocați în teologia feministă este „σοφία”, 
menționăm aici faptul că, în Sfânta Scriptură, există mai multe metafore materne 
în legătură cu Dumnezeu: „Și Mă voi arunca asupra lor ca o ursoaică lipsită de 
puii ei și le voi sfâșia învelișul cel tare al inimii lor” (Os 13, 8); „Din pântece mai 
înainte de luceafăr Te-am născut” (Ps 109, 3); „Ierusalime, Ierusalime... de câte 
ori am voit să adun pe fiii tăi după cum adună pasărea puii săi sub aripi, dar nu 
ați voit” (Mt 23, 37); „O, copiii mei, pentru care sufăr iarăși durerile nașterii până 
ce Hristos va lua chip (va lua formă – µορφωθῇ) în voi” (Ga 4, 19). 

Din acest ultim verset înțelegem că Sfântul Apostol Pavel își asumă acest 
rol de împreună-lucrător cu Hristos, care, asemenea unei mame, suferă, se sacri-
fică pentru copiii ei, fiind conștient de faptul că „formarea chipului lui Hristos 
în credincioși este un proces lent și continuu în care Apostolul are un rol de 
neînlocuit”55. Așadar, procesul de hristomorfizare nu este doar pentru bărbați, 
ci în acesta este cuprinsă întreaga umanitate, căci, prin unirea intimă cu Hristos 
prin Botez, „nu mai este iudeu, nici elin; nu mai este rob, nici liber; nu mai este 
parte bărbătească și parte femeiască, pentru că voi toți una sunteți în Hristos Ii-
sus” (Ga 3, 28). De aceea, Părintele Profesor Dr. Vasile Mihoc afirma, în legătură 
cu acest verset, că „în Hristos dispare discriminarea dintre «partea bărbătească și 
partea femeiască». (...) În Biserică, fiecare persoană stă «ca un egal lângă aproa-
pele său». Distincțiile care aveau o valoare pentru fariseul Saul – a fi iudeu, a 
fi liber, a fi bărbat – nu mai au pentru creștinul Pavel nici o însemnătate; «în 
Hristos», aceste distincții au încetat de a mai constitui semne ale superiorității 
spirituale”56. Ca să întărească acest adevăr, când au alcătuit Simbolul de credință 

54 Thomas Hopko, op. cit., p. 74.
55 Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc, Epistola Sfântului Apostol Pavel către Galateni – Introducere, 

traducere și comentariu, București, 1983, p. 193.
56 Ibidem, p. 160.
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niceo-constantinopolitan, Sfi nții Părinți, vorbind despre întruparea Cuvântului, 
au folosit termenul „ἐνανθρωπήσαντα”, adică Hristos S-a făcut om, nu bărbat, 
asumând „întreaga fi re umană, ca un nou Adam în care este cuprinsă și femeia/
Biserica, de fapt tot universal trebuie să devină Biserică.”57, recapitulând în Sine 
toată umanitatea. Deci Hristos este în același timp om și Dumnezeu adevărat, 
dar și „împlinirea lui Adam, «ultimul Adam», Cel care ne-a recapitulat pe toți, 
El este Κεφαλή, Capul nostru”58. Atunci când sunt folosiți termeni feminini sau 
materni în relație cu Dumnezeu, aceștia au o utilizare metaforică, nicidecum 
axată pe ideea existenței genului în sânul Dumnezeirii: „A spune că «Dumnezeu 
este mamă» nu înseamnă că în mod esențial El este mama, ...ci să fi e perceput în 
lumina anumitor trăsături asociate cu maternitatea”59. 

Concluzii 

Așadar, în prezenta lucrare am demonstrat că folosirea termenului 
Înțelepciunea lui Dumnezeu în Epistola I către Corinteni a Sfântului Apostol 
Pavel are numeroase implicații teologice/dogmatice, cea mai importantă fi ind 
aceea că Hristos este Sfânta Înțelepciune, Care a creat lumea și o călăuzește 
spre desăvârșire. Dacă, pentru Socrate și Platon, înțelepciunea era doar apana-
jul zeilor, oamenilor fi indu-le rezervată doar iubirea de înțelepciune, iar pentru 
stoici aceasta era regina virtuților și scopul vieții; pentru Sfântul Apostol Pavel, 
Hristos Domnul este Înțelepciunea lui Dumnezeu. El este Cel care rânduiește 
înțelepciune sfântă celor care-L mărturisesc drept Dumnezeu adevărat și în nu-
mele Căruia primesc Sfântul Botez. Întrucât Corintul era un oraș „propice pen-
tru discuții fi losofi ce și unde cuvântul înțelepciune trezea ideea unor speculații 
profunde”60, Apostolul Neamurilor Îl propovăduiește corintenilor pe Hristos, 
izvorul înțelepciunii omenești, Care pentru salvarea omenirii din ghearele morții 
„S-a făcut înțelepciune de la Dumnezeu și dreptate și sfi nțire și răscumpărare” (1 
Co 1, 30). 

În ceea ce privește limbajul omului despre Dumnezeu în Sfânta Scriptură, 
tragem concluzia că acesta nu este, de fapt, limbajul lui Dumnezeu, ci doar modul 
în care omul poate exprima inteligibil mesajul lui Dumnezeu către omenire. De 
aceea, Părintele Dumitru Stăniloae, fi ind convins de faptul că Dumnezeu în Ființa 

57 Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, op� cit., p. 175. 
58 Ibidem, p. 175.
59 Ibidem, p. 186.
60 Arhim. M. Suparschi, „Atitudinea Sf. Apostol Pavel față de înțelepciunea omenească”, în 

Studii Teologice, an. VII, nr. 7-8, septembrie-octombrie 1955, p. 445.
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Sa nu poate fi descris în limbaj omenesc, recomanda ca, atunci când vorbim despre 
Creatorul nostru, să nu avem pretenția de a-L mărgini pe Dumnezeu în termeni 
pur-omenești: „Orice înțeles referitor la Dumnezeu trebuie să aibă o fragilitate, 
o transparență, o lipsă de fixitate. Dacă înțelesul rămâne fix în mintea noastră, 
mărginim pe Dumnezeu în frontierele lui, sau chiar uităm de Dumnezeu (...). 
Înțelesul sau cuvântul folosit trebuie să facă mereu transparent pe Dumnezeu, ca 
neîncăput în el, ca depășind orice înțeles, ca punându-Se în evidență când cu un 
aspect, când cu altul al infinitei Lui bogății”61.

În concluzie, analiza acestui termen din Hristologia paulină dovedește 
importanța aplecării noastre mai atente asupra limbajului din Sfânta Scriptură, 
a cărui complexitate depășește, de multe ori, capacitatea umană de înțelegere și 
care nu poate fi descifrat decât în lumina Revelației.

61 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. I, Editura Institutului 
Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1978, p. 126.
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Abstract:

Th e expression „a nature of God the Word incarnate” was used by both 
Saint Cyril of Alexandria and Apollinaris of Laodicea. While in Cyrillian theology 
there is no clear dissociation of the terms „ nature”, „person” and „hypostasis”, so 
that St. Cyril uses this phrase to demonstrate the union of the two perfect natures 
in the Person of God the Word, Apollinaris makes a clear distinction between the 
three concepts and uses the same phrase to support the heretical teaching that 
God the Word has received an imperfect human nature in which he plays the role 
of human mind.

Keywords:

Saint Cyril of Alexandria, Apollinaris of Laodicea, christology, 
monophysitism, myaphysitism, nature, hypostatic union

Învățătura hristologică a Sfântului Chiril al Alexandriei a jucat un rol-cheie 
atât la cel de-al Treilea Sinod Ecumenic de la Efes, unde a fost folosită pentru a 
combate nestorianismul, cât și la Sinodul al IV-lea de la Calcedon, unde calcedo-
nienii și necalcedonienii s-au acuzat reciproc pentru că nu au interpretat corect 
învățătura dogmatică de la Sinodul din Efes1. Necalcedonienii insistă asupra folo-
sirii terminologiei hristologice a Sfântului Chiril al Alexandriei, precum expresia 
„o singură fi re întrupată a Cuvântului lui Dumnezeu”2, formulă ce ar putea fi  însă 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae-Viorel Moșoiu, care și-a 
dat acordul pentru publicare.

1 I. Romanides, „St. Cyril’s One Physis or Hypostasis of God the Logos Incarnate and 
Chalcedon”, în Th e Greek Orthodox Th eological Review, nr. 10 (1964-1965), p. 82.

2 Diacon Lector I. Pulpea, „Posibilitatea întoarcerii Bisericilor monofi zite la Ortodoxie”, în 
Ortodoxia, an. III (1951), pp. 586-636.
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acceptată de ortodocși pornind de la faptul că Sfântul Chiril se referă la ipostasul 
Dumnezeu-Cuvântul, și nu la „fire”, termenul „fire” fiind ambiguu în teologia 
chiriliană, de multe ori fiind sinonim pentru termenul „ipostas”. Acceptarea aces-
tei formule este legată, așadar, de înțelegerea acestor termeni în contextul hristo-
logiei Sfântului Chiril, altfel ea pare eminamente monofizită3. 

Scopul acestui articol este de a reliefa modul în care expresia este înțeleasă în 
expunerea învățăturii lui Apolinarie de Laodiceea, în comparație cu înțelegerea 
ei la Sfântul Chiril al Alexandriei, subliniind totodată faptul că, deși formula este 
aceeași, raportarea la aceasta în gândirea celor doi teologi este diferită.

Expresia teologică a Sfântului Chiril a fost considerată monofizită, avându-
se în vedere originea ei; însă, cu toate acestea, originea unei formule teologice nu 
implică neapărat și o înțelegere sau un sens neortodox4.

Sursa expresiei chiriliene este scrisoarea Ad Iovianum a lui Apolinarie din 
Laodiceea, dar Sfântul Chiril ignoră originea apolinaristă a frazei și are impresia 
că atât fraza, cât și mărturisirea în care este inclusă aparțin Sfântului Atanasie cel 
Mare. Pentru prima dată, el folosește acest text în anul 429, ca un citat preluat de 
la Sfântul Atanasie5, pentru a dovedi că termenul „Theotokos” era comun printre 
Părinții Bisericii6. 

Această eroare a fost dovedită abia în secolul al VI-lea, prea târziu, așadar, 
spre a rezolva neînțelegerile născute la Calcedon între Bisericile Ortodoxe și 

3 De altfel, teologii ortodocși participanți la Consfătuirea de la Aarhus au recunoscut faptul 
că despărțirea între Biserica Ortodoxă și Vechile Biserici Orientale are doar un character termino-
logic. A se vedea Pr. Prof. Jean Meyendorff, Unofficial Consultation between Theologians of Eastern 
an Oriental Orthodox Churches. Minutes and Papers of the Consultation held at the University of 
Aarhus, Denmark (11-15 august 1964), part. II, p. 12.

4 Un exemplu tipic este termenul „homoousiosis”, care a fost adoptat până la urmă la Calce-
don, în pofida faptului că era de origine păgână și fusese respins de Conciliul din Antiohia din 268 
din cauza folosirii lui de către Pavel din Samosata, după cum arată Vilakuvelil Cherian Samuel în 
articolul „One Incarnate Nature of God the Word”, în The Greek Orthodox Theological Review, nr. 
10 (1964-1965), p. 38. Cu toate acestea, sintagma o singură fire întrupată a lui Dumnezeu Cuvân-
tul, în afară de interpretarea ortodoxă la care a ajuns Sfântul Chiril al Alexandriei, a fost supusă 
și la mai multe interpretări eretice. Aceste interpretări ar putea fi rezumate astfel: a) ca o negare a 
naturii umane a lui Hristos, doctrină formulată în principal de Eutihie și Ioan Retoricul; b) ca o 
negare a calităților umane ale lui Hristos, doctrină formulată în principal de Sergius Grammaticus; 
c) ca o proclamare a incoruptibilității naturii umane a lui Hristos, doctrină formulată în principal 
de Iulian de Halicarnassus (V.C. Samuel, art. cit., pp. 41-43). Aceste puncte de vedere eretice nu 
au fost adoptate de către necalcedonieni. V.C. Samuel, art. cit., p. 51.

5 Joseph Tixeront, L’Histoire des dogmes dans l’antiquité chrétienne, vol. III, Paris, 1928, apud 
Prof. Nicolae Chițescu, „Formula «O singură fire întrupată a Logosului lui Dumnezeu»”, în Orto-
doxia, anul XVII, nr. 3, iulie-septembrie 1965, p. 296.

6 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae arată acest lucru în articolul „Definiția dogmatică de la 
Calcedon”, în Ortodoxia, an. III (1951), nr. 2-3, aprilie-septembrie, pp. 301-302.
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Bisericile Vechi Orientale7. Totodată, atribuirea expresiei Sfântului Atanasie se 
datorează, probabil, efortului unor adepți ai monofi zismului care, dorind să dea 
ereziei lor autoritate patristică, au înscris lucrări ale lui Apolinarie de Laodiceea 
care refl ectau învățăturile monofi zite, sub numele unor mari Părinți ai Bisericii, 
precum Sfântul Grigorie Taumaturgul sau Sfântul Atanasie. Mărturii importante 
ale acestui fenomen sunt: (a) o scrisoare a împăratului Marcian către călugării 
din Alexandria în 451; (b) o scrisoare a călugărilor din Palestina către episcopul 
Alcison (491-516) de Nicopolis în 512; (c) mărturia publică a episcopului 
Hipatie al Efesului la Constantinopol în 531, în care îi acuză pe adepții lui 
Apolinarie de erezie, și (d) mărturia lui Leonțiu din Bizanț, care arată că adepții 
monofi zismului au pus pe seama unor teologi cunoscuți lucrări care conțineau 
învățătura monofi zită pentru a da autoritate acesteia8. 

Este de remarcat faptul că adversarii Sfântului Chiril al Alexandriei, și în 
special Teodoret al Cirului, nu l-au acuzat de folosirea acestei expresii particulare, 
cel mai probabil pentru că nici ei nu-i cunoșteau adevărata origine9. 

Sensul expresiei „o singură fi re întrupată a lui Dumnezeu Cuvântul” la 
Apolinarie de Laodiceea

Apolinarie a scris epistola Ad Iovianum în timpul scurtei domnii a acestui 
împărat (363-364), cel mai probabil în anul 363. Este singura dintre lucrările 
sale care poate fi  datată cu exactitate. După toate probabilitățile, textul care a 
supraviețuit nu este textul integral al scrisorii, ci fragmentul principal al aces-
teia, adică cel care conține expunerea învățăturii de credință. Teologul grec D. 
Zacharoulis susține că din această scrisoare s-au pierdut nu numai elementele 
care dezvăluie caracterul ei epistolar (spre exemplu, numele expeditorului și al 
destinatarului), ci și o parte care conținea, probabil, o expunere a învățăturii lui 
Apolinarie despre Sfânta Treime, afi rmând că motivul pentru care nu s-a păstrat 
integral este că numai această parte prezenta interes pentru monofi ziți10.

Punctul acesta de vedere este susținut și de faptul că, ținând cont de con-
textul istoric, nu ar fi  avut sens ca Apolinarie să trimită în acel moment o măr-
turisire de credință cu un conținut pur hristologic, deoarece Biserica era încă 
infl uențată de erezia antitrinitară a arianismului.

7 Drd. Lucian Turcescu, „Hristologia Sfântului Chiril al Alexandriei”, în Studii Teologice, 
seria a II-a, an. XLVI, nr. 4-6, iulie-decembrie 1994, pp. 49-70.

8 G.D. Zacharules, „Τὰ συγγράμματα Ἀπολλιναρίου τοῦ Λαοδικείας (Opera lui Apolinarie 
de Laodiceea)”, în Νέα Σιὼν 6 (1907), pp. 874-880.

9 Ibidem.
10 Idem, „Τὰ συγγράμματα Ἀπολλιναρίου τοῦ Λαοδικείας (Opera lui Apolinarie de 

Laodiceea)”, în Νέα Σιὼν 7 (1908), pp. 59-60.
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Totuși, ne putem întreba de ce Apolinarie acordă o mare atenție hristologiei 
în mărturisirea sa într-un moment în care problema principală a vremii era 
trinitarismul și, în special, implicațiile învățăturii ariene asupra acestuia. Răs-
punsul, credem noi, este simplu. Apolinarie din Laodiceea crede mai degrabă 
că situația de criză în care se afla Biserica din cauza arianismului se apropie de 
sfârșit (datorită accederii împăratului Iovian la tron), dar problemele nu încetează 
să existe. Alături de arianism s-a dezvoltat o altă tendință eretică, și anume 
învățătura lui Marcel din Ancyra, care a început ca un apărător al credinței ni-
ceene, dar care elaborează o doctrină care tindea spre sabelianism. Prin urmare, 
el L-a înțeles pe Dumnezeu ca pe o putere absolut indivizibilă (monadă), care se 
manifestă ca energie. Logosul este, în esență, o singură persoană cu Dumnezeu 
Tatăl și, în calitate de Fiu, „energia” creează lumea și apoi se întrupează fără să se 
unească cu umanitatea.

În esență, Marcel vorbește despre Monada care se amplifică11 astfel: a) Dum-
nezeu Cuvântul, care este mereu cu Tatăl, b) Fiul cu care creează lumea în timp 
și c) Iisus Hristos, Fiul Mariei, pe care Dumnezeu l-a ridicat la rangul de Hristos 
și Domn și care nu avea o existență proprie, fiind rezultatul acțiunii revelatoare a 
lui Dumnezeu. Prin urmare, el acceptă o distincție completă între natura divină 
și cea umană a lui Hristos. „Interpretând în sens strict cuvântul «homoiousios», 
el neagă faptul că Fiul e născut şi că e Persoană (înainte de întrupare nu exista Fiu 
al lui Dumnezeu)”12.

Această învățătură este respinsă inițial de Apolinarie astfel: „(Mărturisim) 
nu doi fii, pe un Fiu adevărat al lui Dumnezeu și căruia se cuvine închinare, 
iar pe celălalt om [născut] din Maria căruia nu i se cuvine închinare, […] ci pe 
Unul Fiu al lui Dumnezeu și pe Același, nu pe altul, născut din Maria după trup 
la sfârșitul zilelor”13 , pentru ca în cele din urmă, să o condamne astfel: „Și cel 
care învață aceste lucruri prin scrierile sale (teologice), numindu-l pe unul fiu al 
lui Dumnezeu, iar pe celălalt om din Maria, adoptat prin har; ca fiind doi fii, 
unul prin fire, fiu al lui Dumnezeu, iar celălalt prin har, cel din Maria, [....] să fie 

11 Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologie, Sfânta Mânăstire Dervent, 1999, p. 126.
12 Arhid. Prof. Univ. Dr. Constantin Voicu, Pr. Lect. Univ. Dr. Lucian-Dumitru Colda, 

Patrologie, vol. II, Ed. Basilica, 2015, p. 281.
13 [Ὁμολογοῦμεν] οὐδὲ δύο υἱούς, ἄλλον μὲν υἱὸν θεοῦ ἀληθινὸν καὶ προσκυνούμενον, 

ἄλλον δὲ ἐκ Μαρίας ἄνθρωπον μὴ προσκυνούμενον, [κατὰ χάριν υἱὸν θεοῦ γενόμενον, ὡς 
καὶ ἄνθρωποι, ἀλλὰ τὸν ἐκ θεοῦ,] ὡς ἔφην, ἕνα υἱὸν θεοῦ καὶ τὸν αὐτὸν καὶ οὐκ ἄλλον καὶ ἐκ 
Μαρίας τετγεννῆσθαι κατὰ σάρκα ἐπ’ ἐσχάτων τῶν ἡμερῶν: Hans Lietzmann, Apollinaris von 
Laodiceea und seine schule (texte und untersuchungen), „Πρὸς Ἰοβιανόν”, Tubingen, 1904, pp. 251, 
3-8.
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anatema”14. Condamnarea acestei învățături eretice particulare este aproape scopul 
comun al tuturor lucrărilor lui Apolinarie. Acest lucru este arătat în mod clar în 
lucrarea sa Ἀπόδειξις περὶ τῆς θείας σαρκώσεως τῆς καθ ὁμοίωσιν ἄνθρώπου 
(Despre întruparea lui Dumnezeu în chip de om), unde afi rmă că scopul său era de 
a combate pe toți acei eretici care îl consideră pe Hristos ca fi ind un om în care 
Dumnezeu s-a coborât15 – cu alte cuvinte, pe aceia care învățau despre doi fi i. El 
atribuie această erezie lui Pavel de Samosata, Marcel din Ancyra și lui Fotinus din 
Sirmium16. În acest context, Apolinarie folosește expresia „o singură fi re întrupată 
a lui Dumnezeu-Cuvântul” pentru a sublinia unitatea persoanei lui Hristos. El 
susține că, pentru a realiza această unitate de persoană, trebuie să existe o singură 
fi re. Adică nu poate accepta că natura poate funcționa independent de persoană, 
considerând că aceasta nu poate exista în mod impersonal. Astfel, confruntându-se 
cu problema reconcilierii existenței celor două naturi, dumnezeiască și omenească, 
într-o singură persoană, Hristos, susține că două naturi nu pot coexista într-o 
singură persoană folosind expresia „o singură fi re întrupată a lui Dumnezeu 
Cuvântul”; ceea ce înseamnă, în esență, că Dumnezeu-Cuvântul și carnea (natura 
umană) constituie o singură fi re. Expresia este astfel sinonimă cu sintagmele pe 
care le folosește în alte lucrări, „σύνθετος φύσις – fi re complexă/compozită”: 
„Hristos este de o fi re cu omul precum și cu Dumnezeu Tatăl; astfel încât Acesta 
este o fi re complexă (compozită) între Dumnezeu și om”17, și „fi re sincretică”: 
„este imposibil ca Același să fi e și Dumnezeu și om în întregime, ci unitatea unei 
naturi sincretice a lui Dumnezeu întrupat”18. Ultimul pasaj relevă de fapt această 
sinonimie, deoarece repetă aproape cuvânt cu cuvânt fraza în cauză, plasând-o 
în adevărata ei dimensiune, cea a naturii complexe sau compozite. Accentul este 
pus, așadar, pe „Cuvântul lui Dumnezeu”, „fi rea/natura unică” la care se face 

14 Εἰ δέ τις παρὰ ταῦτα ἐκ τῶν θείων γραφῶν διδάσκει, ἕτερον λέγων τὸν υἱὸν τοῦ θεοῦ 
καὶ ἕτερον τὸν ἐκ Μαρίας ἄνθρωπον, κατὰ χάριν υἱοποιηθέντα ὡς ἡμεῖς· ὡς εἶναι δύο υἱούς, 
ἕνα κατὰ φύσιν υἱὸν θεοῦ, τὸν ἐκ θεοῦ, καὶ ἕνα κατὰ χάριν, τὸν ἐκ Μαρίας ἄνθρωπον· [ἢ εἴ 
τις τὴν τοῦ κυρίου ἡμῶν σάρκα ἄνωθεν λέγει καὶ μὴ ἐκ τῆς παρθένου Μαρίας ἢ τραπεῖσαν 
τὴν θεότητα. εἰς σάρκα ἢ συγχυθεῖσαν ἢ ἀλλοιωθεῖσαν, ἢ παθητὴν τὴν τοῦ υἱοῦ θεότητα ἢ 
ἀπροσκύνητον τὴν τοῦ κυρίου ἡμῶν σάρκα ὡς ἀνθρώπου, καὶ μὴ προσκυνητὴν ὡς κυρίου 
καὶ θεοῦ σάρκα, τοῦτον ἀναθεματίζει ἣ καθολικὴ ἐκκλησία πειθομένη τῷ [θείῳ] ἀποστόλῳ 
λέγοντι «εἴ τις ὑμᾶς εὐαγγελίζεται παρὰ ὃ παρελάβετε,] ἀνάθεμα ἔστω». Ibidem, pp. 253, 3-14.

15 Ibidem, „Ἀπόδειξις περὶ τῆς θείας σαρκώσεως τῆς καθ’ ὁμοίωσιν ἀνθρώπου”, pp. 208-
209.

16 Ibidem, p. 209.
17 Ibidem, „Πρὸς τοὺς ἄνθρωπον ὑπὸ τοῦ λόγου προσείληφθαι λέγοντας”, p. 233.
18 ἀδύνατον ἄρα τὸν αὐτὸν εἶναι θεόν τε καὶ ἄνθρωπον ἐξ ὁλοκλήρου, ἀλλ᾽ ἐν μονότητι 

συγκράτου φύσεως θεϊκῆς σεσαρκωμένης. Ibidem, „Περὶ σαρκώσεως ἢ Εἰς τὴν παράδοσιν τῆς 
ἀποτάξεως καὶ τῆς πίστεως”, p. 206; „Περὶ τῆς ἐν Χριστῷ ἑνότητος τοῦ σώματος πρὸς τὴ 
θεότητα”, p. 187; „Περὶ πίστεως καὶ σαρκώσεως”, p. 199.
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referire aici este firea/natura Cuvântului lui Dumnezeu, care este prezentat „în 
carne și oase”. Prin urmare, singura persoană la care se reduce natura complexă 
a lui Hristos este persoana lui Dumnezeu Cuvântul. Aici este reluată întreaga 
învățătură eretică a lui Apolinarie: în Hristos, doar natura divină este completă 
și perfectă, în timp ce natura umană este imperfectă, motiv pentru care se referă 
la elementul său cel mai caracteristic, carnea, susținând înlocuirea minții umane 
cu Logosul divin. Acest lucru poate fi observat în afirmația anterioară expresiei 
„μία φύσις τοῦ Θεοῦ Λόγου σεσαρκωμένη”: „fiind Același Fiul lui Dumnezeu, 
și Dumnezeu în duh, și Fiul Omului în trup, nu două firi [...], ci o singură fire a 
Cuvântului lui Dumnezeu întrupat și închinat după trup”19. În unica persoană a 
lui Hristos, Dumnezeu își asumă rolul de minte (rațiune), în timp ce elementele 
inferioare ale firii umane, carnea și sufletul, sunt preluate de la natura umană.

Cu alte cuvinte, pentru gândirea apolinariană este imposibil ca Dumnezeu 
și mintea umană să coexiste, așa că Dumnezeu înlocuiește rațiunea umană. Min-
tea noastră devine părtașă la această energie creatoare a lui Dumnezeu Cuvântul, 
care se realizează în componentele inferioare ale naturii umane, prin locuirea lui 
Hristos. Această locuire se face prin credință, care este o energie a minții, și prin 
participarea la trupul lui Hristos, adică prin Euharistie.

O singură fire întrupată a Cuvântului lui Dumnezeu înseamnă, așadar: 
Dumnezeu deplin („o singură fire a Cuvântului lui Dumnezeu”) îl ia pe omul 
imperfect („întrupată” = trup și suflet fără de păcat) și creează astfel o natură com-
plexă, în care El joacă rolul de Logos. Toate acestea nu sunt afirmate deschis în 
textul epistolei Ad Iovianum, dar se pot deduce prin studierea lucrărilor lui Apoli-
narie din Laodiceea. Probabil că, în acel moment (anul 363), Apolinarie începuse 
să-și formuleze învățătura hristologică, dat fiind faptul că divergența eretică a lui 
Marcel din Ancyra devenise deja evidentă cu două decenii mai devreme, însă 
această învățătură este prezentată doar în stare brută, fapt care nu se datorează 
vreunei încercări de a ascunde învățătura sa eretică, ci faptului că este încă în curs 
de formare, fiind cunoscută doar de cercul său de discipoli. Formarea deplină a 
hristologiei lui Apolinarie de Laodiceea se va realiza după dezvăluirea devierii sale 
eretice, care a avut loc în jurul anilor 373-375, hristologia sa pe deplin formată 
fiind cuprinsă în lucrarea Despre întruparea lui Dumnezeu în chip de om20, care 
datează din jurul anului 380. 

19 καὶ εἶναι τὸν αὐτὸν υἱὸν θεοῦ καὶ θεὸν κατὰ πνεῦμα, υἱὸν δὲ ἀνθρώπου κατὰ σάρκα, 
οὐ δύο φύσεις τὸν ἕνα υἱόν, [μίαν προσκυνητὴν καί μίαν ἀπροσκύνητον], ἀλλὰ μίαν φύσιν τοῦ 
θεοῦ λόγου σεσαρκωμένην καὶ προσκυνουμένην μετὰ τῆς σαρκὸς αὐτοῦ μιᾷ προσκυνήσει. 
Ibidem, „Πρὸς Ἰοβιανόν”, pp. 250-251.

20 Ἀπόδειξις περὶ τῆς θείας σαρκώσεως τῆς καθ’ ὁμοίωσιν ἀνθρώπου.
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Sensul expresiei „o singură fi re întrupată a lui Dumnezeu-Cuvântul” la 
Sfântul Chiril al Alexandriei

În lupta sa pentru apărarea adevăratei învățături hristologice, Sfântul Chiril 
a combătut atât apolinarismul, care tăgăduia deplinătatea fi rii dumnezeiești a 
Mântuitorului, cât și nestorianismul, care susținea că cele două fi ri ale persoanei 
lui Hristos sunt două persoane diferite.

Sfântul Chiril al Alexandriei a prezentat pentru prima dată sintagma în 
cauză în anul 429, în lucrarea sa Λόγος προσφωνητικὸς ταῖς εὐσεβεστάταις 
Βασιλίσσαις, fără a proceda însă la o analiză teologică a acesteia, scopul său fi ind 
acela de a demonstra că și Părinții anteriori au folosit termenul „Th eotokos” pen-
tru Fecioara Maria. 

Sfântul Chiril explică el însuși această formulă în cele două scrisori către 
Succens din Diocesareea (XLV și XLVI), precum și în tratatul polemic „Împo-
triva blasfemiilor lui Nestorie”. Prima scrisoare către Succens din Diocesareea 
a fost scrisă pentru că Succens dorea să știe dacă trebuie sau nu să se vorbească 
despre două naturi în Hristos21. Sfântul Chiril i-a răspuns că, în Hristos, cele 
două naturi au fost unite într-un mod inseparabil și, în același timp, fără nicio 
amestecare sau confuzie, adică fără ca natura umană să se transforme în divinitate 
sau divinitatea în trup. Dar în timp ce vorbește de două naturi înainte de unire, 
după aceasta spune că nu trebuie să împărțim cele două naturi, nici să separăm 
în două pe unicul Fiu, ci să primim „o singură fi re întrupată a lui Dumnezeu-
Cuvântul”22.

Pentru a explica acest lucru, Sfântul Chiril face o comparație între unirea 
celor două naturi în Hristos și unirea trupului și a sufl etului pentru unitatea 
omului. Așa cum trupul și sufl etul nu constituie naturi separate, ci alcătuiesc un 
singur om, tot așa în Hristos cele două naturi constituie un singur Hristos și Fiu 
și Domn, care nu este altceva decât „Cuvântul Tatălui lui Dumnezeu, care S-a 
făcut om și S-a întrupat”23.

Afi rmația „Cuvântul lui Dumnezeu-Tatăl, care S-a făcut om și S-a întrupat” 
explică expresia „o singură fi re a lui Dumnezeu-Cuvântul întrupat” ca însemnând 
luarea umanității depline de către un Dumnezeu deplin24, indicând, prin urmare, 
o natură umană deplină unită cu natura dumnezeiască deplină. 

21 Sfântul Chiril al Alexandriei, Ad Succensum Episcopum (XLV), PG 77, 229Α.
22 Ibidem, 232CD.
23 Ibidem, 232D-233A.
24 Αndrew Th eodorou, Th e Christological vocabulary and the teaching of Cyril of Alexandria 

and Th eodoret of Cyrrhus, Atena, 1955, p. 68.
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Pentru a explica necesitatea întrupării Domnului, Sfântul Chiril, pornind 
de la citatele din Epistola către Romani, 8, 3-4, Epistola către Evrei, 2, 14-17 
și Epistola către Romani, 7, 23, arată că firea umană a fost supusă stricăciunii 
și morții prin căderea lui Adam; de aceea Cuvântul lui Dumnezeu s-a făcut om 
pentru ca să o regenereze, distrugând stricăciunea și concupiscența și mortificând 
păcatul în trupul nostru25. În acest fel, Sfântul Chiril justifică de ce trebuia să se 
săvârșească o unire mult mai intimă decât aceea pe care o accepta Nestorie: „de 
aceea învățăm, de asemenea, că trupul lui Hristos este dumnezeiesc, fiindcă este 
trupul lui Dumnezeu și împodobit cu slavă de nespus, fiind nestricăcios, sfânt și 
de viață-făcător. Totuși, nu s-a schimbat în Dumnezeire și nici nu spunem că firea 
dumnezeiască s-a prefăcut în fire omenească”26.

Se pare că Succens nu a fost mulțumit de răspunsurile date de Sfântul Chi-
ril cu privire la faptul că ar trebui sau nu să se vorbească despre două naturi în 
Hristos și a exprimat unele obiecții. Una dintre acestea a fost aceea că sintagma în 
cauză indică un conflict, adică o amestecare și o schimbare a celor două naturi și, 
mai ales, o micșorare a naturii umane, în sensul în care termenul întrupat denotă 
doar o parte a firii umane, adică trupul (carnea)27. Sfântul Chiril răspunde din 
nou folosind fraza „singurul Fiu născut al lui Dumnezeu care S-a făcut om și S-a 
întrupat”, expresie care arată existența a două naturi depline: „Căci, așa cum ni se 
spune despre Fiul lui Dumnezeu Cel Unul-Născut întrupat și făcut om; dar pen-
tru aceasta El n-a amestecat firile, cum cred unii. Într-adevăr, firea Cuvântului nu 
s-a prefăcut în firea trupului, nici firea trupului în firea Cuvântului, ci a rămas o 
singură fire a Fiului, dar întrupată”28.

La o altă obiecție a lui Succens, care întreabă29: „Dacă este Hristos 
Dumnezeu desăvârșit, și deoființă Tatălui după dumnezeire, și deoființă cu 
noi după omenitate, unde este desăvârșirea (ca om), dacă nu a mai subzistat 

25 Prof. Nicolae Chițescu, art. cit., p. 301.
26 Οὐκοῦν θεῖον μὲν εἶναί φαμεν τὸ σῶμα τοῦ Χριστοῦ, ἐπειδὴ καὶ Θεοῦ σῶμά ἐστι, καὶ 

ἀῤῥήτῳ δόξῃ κατηγλαϊσμένον, ἄφθαρτον, ἅγιον, ζωοποιόν ὅτι δὲ εἰς θεότητος φύσιν μετεβλήθη 
[οὔτε τις τῶν ἁγίων Πατέρων ἢ πεφρόνηκεν , ἢ εἴρηκεν , οὔτε ἡμεῖς οὕτω διακείμεθα]. Sfântul 
Chiril al Alexandriei, Ad Succensum Episcopum (XLV), PG 77, 236D-237A.

27 Sfântul Chiril al Alexandriei, Ad Succensum Episcopum (XLVI), PG 77, 241Α.
28 Εἰ γὰρ καὶ εἷς λέγοιτο πρὸς ἡμῶν ὁ μονογενὴς Υἱὸς τοῦ Θεοῦ σεσαρκωμένος καὶ ἐναν-

θρωπήσας, οὐ πέφυρται διὰ τοῦτο, κατὰ τὸ ἐκείνοις δοκοῦν, οὔτε μὴν εἰς τὴν τῆς σαρκὸς φύσιν 
μεταπεφοίτηκεν ἡ τοῦ Λόγου φύσις , ἀλλ᾿ οὐδὲ ἡ τῆς σαρκὸς εἰς τὴν αὐτοῦ· ἀλλ’ ἐν ἰδιότητι τῇ 
κατὰ φύσιν ἑκατέρου μένοντός τε καὶ νοουμένου, κατά γε τὸν ἀρτίως ἡμῖν ἀποδοθέντα λόγον, 
ἀῤῥήτως καὶ ἀφράστως ἑνωθεὶς, μίαν ἡμῖν ἔδειξεν Υἱοῦ φύσιν· πλήν, ὡς ἔφην, σεσαρκωμένην. 
[…] Οὔτε γὰρ μεμείωται, οὔτε καθά φησιν, ὑποκλέπτεται· ἀρκεῖ γὰρ πρὸς δήλωσιν τὴν τελει-
ωτάτην τοῦ ὅτι γέγονεν ἄνθρωπος, τὸ λέγειν ὅτι σεσάρκωται. Ibidem, 241BC.

29 În această obiecție a lui Succens se observă că înțelege termenul „fire” din fraza în cauză ca 
fiind esență, astfel că el consideră că natura umană din această frază este complet absentă.



79

S  DAS  DAS  DII/2022

fi rea omenească?”30, Sfântul Chiril răspunde că: „[...] în întruparea Cuvântului 
său, mărturisirea Sa că s-a făcut om este clară și neîndoielnică, și nimic nu ne 
împiedică să-l înțelegem pe Hristos, Unul Născut, că Același este și Dumnezeu și 
om, desăvârșit în dumnezeire și desăvârșit în umanitate”31. Obiecția lui Succens 
ar fi , prin urmare, valabilă dacă s-ar vorbi doar de „natura unică a lui Dumnezeu 
Cuvântul” fără a se adăuga „întrupată” (σεσαρκωμένη), care face referire la natura 
umană deplină, perfectă. Prin folosirea acestui termen, Sfântul Chiril înțelege, 
așadar, prezența amândurora naturi în persoana lui Hristos.

Sfântul Ioan Damaschinul, referindu-se la prima parte a pasajului de mai 
sus, consideră că, prin termenul „fi re” (φύσις), Sfântul Chiril se referă în acest caz 
la substanță (οὐσία)32. El susține că aici avem o referire la cele două fi ri (naturi) 
ale lui Hristos, și nu la persoana Cuvântului. De obicei însă, în gândirea Sfântului 
Chiril al Alexandriei, termenii „fi re”, „substanță” și „persoană” sunt prezentați ca 
fi ind sinonimi33. Identifi carea acestor termeni este arătată în partea a doua a pasa-
jului de mai sus, prin cuvintele: „că Hristos, singurul Fiu, este Dumnezeu și om”, 
unde „singurul Fiu” desemnează persoana, și am putea spune că surprinde același 
lucru ca expresia μὶα φύσις (o singură fi re) din fraza discutată în acest articol, în 
timp ce prin afi rmația „este Dumnezeu și om” sunt desemnate cele două fi ri ale 
unei singure persoane, Hristos. Astfel, în fraza în discuție cu termenul „o singură 
fi re/natură” se regăsește persoana lui Dumnezeu Cuvântul, care s-a întrupat și s-a 
făcut om, ceea ce înseamnă că, la unire, dumnezeirea Sa nu s-a schimbat în trup 
și nici trupul (fi rea umană) cu care s-a unit nu a fost absorbit în dumnezeire, ci 
prin unirea ei cu dumnezeirea a devenit incoruptibil și îndumnezeit.

Sfântul Chiril întărește învățătura despre unirea ipostatică în „Tratatul pole-
mic împotriva lui Nestorie”, osândind blasfemiile celor care împart pe Domnul, 
pe Hristos cel unul, atât în ceea ce privește persoana, cât și mintea sau ipostasul 
și înlătură astfel adevărata unitate: „Unul este Domnul Iisus Hristos și Unuia sin-
gur ne închinăm; nu rânduim separat pe om și pe Dumnezeu, ci credem că este 
Unul și Același, după fi rea dumnezeiască și cea omenească, adică în același timp 

30 Εἰ τέλειος, φησὶ, Θεὸς ὁ Χριστὸς, καὶ τέ λειος ἄνθρωπος ὁ αὐτὸς νοούμενος, καὶ 
ὁμοούσιος μὲν τῷ Πατρὶ κατὰ τὴν θεότητα, κατὰ δὲ τὴν ἀνθρωπότητα ὁμοούσιος ἡμῖν, ποῦ τὸ 
τέλειον, εἰ μηκέτι ὑφέσκηκεν ἡ ἀνθρώπου φύσις; Ibidem, 241D.

31 Εἰ δέ, ὡς ἔφην, ἐν τῷ σεσαρκῶσθαι λέγειν αὐτόν, σαφής τε καὶ ἀναμφίβολος ἡ ὁμολογία 
του, ὅτι γέγονεν ἄνθρωπος, οὐδὲν ἔτι κωλύει νοεῖν, ὡς εἷς ὑπάρχων καὶ μόνος Υἱὸς ὁ Χριστός, 
αὐτὸς Θεός ἐστι καὶ ἄνθρωπος, ὥσπερ ἐν θεότητι τέλειος, οὕτω καὶἐν ἀνθρωπότητι. Ibidem, 
244AB.

32 Sfântul Ioan Damaschin, Dogmatica, p. 97.
33 Acest lucru este prezentat pe larg de către Hans van Loon în Th e dyophysite Christology of 

Cyril of Alexandria, Ed. Brill, Leiden, 2009, pp. 381-392.
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Dumnezeu și om”34. De asemnea, Sfântul Chiril osândește cu asprime pe aceia 
care învață despre două persoane sau două ipostasuri35, arătând că, după nașterea 
ca om, „nu mai este decât o singură fire întrupată a Însuși Cuvântului”36, unde, 
la fel ca și în celelalte cazuri, termenul φύσις (fire) trebuie înțeles cu sensul de 
persoană37.

Având în vedere cele menționate mai sus despre semnificația sintagmei „o 
singură fire întrupată a Cuvântului lui Dumnezeu” în gândirea Sfântului Chiril 
al Alexandriei, putem spune că ea poate fi interpretată ortodox ca referindu-se la 
alcătuirea unei persoane din unirea celor două firi desăvârșite, expresia „o singură 
fire” indicând o persoană sau o substanță. Cea mai corectă interpretare este cea 
dată de Sfântul Ioan Damaschin, potrivit căreia: „cuvântul «firea Cuvântului» 
(φύσις τοῦ Θεοῦ) nu înseamnă nici ipostasul singur, nici firea comună a iposta-
selor, ci firea comună considerată integral în ipostasul Cuvântului”38. 

În această interpretare, termenul φύσις desemnează într-adevăr firea, dar 
în contextul unei ipostaze specifice, ipostasul Cuvântului lui Dumnezeu, și se 
bazează pe faptul că Sfântul Chiril considera că termenii „fire”, „ipostas” și „per-
soană” sunt într-o relație de sinonimie. Este firea dumnezeiască a lui Dumnezeu-
Cuvântul, unită cu firea umană (trupul) în persoana (substanța) lui Dumnezeu-
Cuvântul.

Concluzii

Rezumând ceea ce am spus despre relația dintre terminologia Sfântului Chi-
ril al Alexandriei și cea a lui Apolinarie de Laodiceea, putem sublinia următoarele:

Expresia „o singură fire întrupată a Cuvântului lui Dumnezeu”, deși are ori-
gini eretice, dobândește un conținut ortodox în scrierile Sfântului Chiril al Ale-
xandriei. În timp ce pentru Apolinarie este o afirmație a naturii umane trunchiate 
în persoana lui Hristos (trup omenesc și rațiune dumnezeiască), pentru Sfântul 
Chiril înseamnă exact opusul, adică existența celor două firi în mod deplin în 
Hristos. Prin cuvântul „întrupată” (σεσαρκωμένη) el desemnează natura umană 
deplină (trup și suflet), un concept în care termenul „carne” (σάρξ – de unde 
σεσαρκωμένη) este adesea folosit în Sfânta Scriptură.

Aceeași frază, pe lângă faptul că este o afirmare a perfecțiunii și a plenitudinii 
celor două naturi ale lui Hristos, este folosită de Sfântul Chiril ca fiind un 

34 Sfântul Chiril al Alexandriei, Κατὰ τὢν Νεστοριοὒ δυσφημίων πενταβίβλος ἀντιῤῥχησις, 
cartea a II-a, PG 76, 68CD.

35 Ibidem, 65A.
36 Ibidem, 61A.
37 Propunerea de a înlocui cuvântul „fire” cu „persoană” în expresia Sfântului Chiril o regă-

sim pentru prima oară în teologia românească la Pr. Prof. Nicolae Chițescu, art. cit., pp. 301-302.
38 Sfântul Ioan Damaschin, op. cit., p. 98.
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argument al existenței unei singure persoane sau a unui singur ipostas în Hristos. 
El înțelege expresia „o singură fi re” ca însemnând „o singură persoană” . În scrierile 
Sfântului Chiril, cuvintele „fi re”, „ipostas” și „persoană” sunt folosite de multe ori 
cu același sens, întrucât fi rea o consideră întotdeauna în cadrul unei anumite 
persoane sau a unui ipostas. Apolinarie, pe de altă parte, consideră că unei fi ri îi 
poate corespunde o singură persoană, astfel încât vorbește despre existența unei 
fi ri complexe/compozite în Hristos. Spre deosebire de Sfântul Chiril, el face o 
distincție clară între termenii „fi re” și „ipostas” sau „persoană” și nu poate accepta 
existența a două naturi într-un singur ipostas sau persoană.

La Sfântul Chiril al Alexandriei, unirea ipostatică „nu există numai într-un 
raport exterior; nu este o simplă relaţie de adaptare între Logos și om. Cu toate 
acestea, nu este o prefacere a unui element în altul. Cuvântul nu s-a schimbat 
în trup (carne). El n-a întocmit trupul său din substanţa divină, ci l-a luat din 
Fecioara Maria. Carnea a rămas, de asemenea, în substanţa sa. Nu a fost nici o 
fuziune între Logos și om, ca să facă un tertium quid, care nu este nici unul, nici 
altul. Omul păstrează în unire nu numai fi inţa sa în timp, ci și proprietăţile sale, 
adică suferinţa, slăbiciunea, lipsa etc. Pentru că Logosul e om adevărat și Dumne-
zeu adevărat, este consubstanţial Tatălui și mamei”39. Pe de altă parte, Apolinarie 
susține că în Hristos putem distinge o fi re complexă, folosind termenul de „fi re 
sintetică” pentru a demonstra acest lucru.

Sfântul Chiril a considerat această formulă deplin ortodoxă, întrucât prin 
ea sunt mărturisite atât fi rea omenească, cât și cea dumnezeiască: Dumnezeu-
Cuvântul, pe de-o parte, (fi re) întrupată, pe de altă parte. Totodată, dacă sunt 
luate în considerare și numeroasele locuri din scrierile sale în care Sfântul Chiril 
vorbește despre fi rea omenească a lui Hristos, se poate înțelege de ce această 
formulă problematică, din punct de vedere al terminologiei, nu a fost atacată în 
timpul vieții de către adversarii săi.

Se poate fi rma, așadar, că Sfântul Chiril al Alexandriei dovedește în acest 
context abilitatea teologică pe care o are, preluând, fără să știe, terminologia ere-
tică și reușind să o prezinte în duhul învățăturii ortodoxe. Cu toate acestea, nu 
a reușit să-și convingă adversarii, mai ales pentru că aceștia aparțineau unei școli 
teologice diferite și plecau de la premise diferite în înțelegerea acestei terminolo-
gii. Atât Sfântul Chiril, cât și Apolinarie aparțineau, din punct de vedere teologic, 
școlii alexandrine și este fi resc ca ei să folosească aceeași terminologie. Doar că au 
înțeles-o diferit și Apolinarie a fost condus spre erezie, în timp ce Sfântul Chiril a 
devenit un reper al înțelegerii Ortodoxiei.

39 Arhid. Constantin Voicu, op� cit., p. 46.
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Abstract:

The question of „man” or his position before God is and will remain one 
of the most important issues from the earliest days of modernity to the present 
day. Anthropology is one of the great revelations of Holy Scripture and, by 
extension, of Christianity. There is no philosophical or magico-religious system 
in which anthropology is not dealt with, just as any scientific model of the world 
necessarily contains a model of man. 

In the first part of this article, I dealt with the relationship between the soul 
and the body, as constitutive elements of the human person, and in the second 
part I will talk about the main terms that contributed to the crystallization of 
theological anthropology (eikon, sarx, soma, pneuma etc.).

Anthropogony is also special in that it was developed following the „advice 
of the Holy Trinity” which highlights God’s intention to create a loving person. 
after the model of the Trinity.

Keywords:

person, anthropology, theology, psychology, soma, sarx, eikon

I. Elemente de antropologie teologică – o prezentare succintă

În viziunea Părinților Bisericii, Vechiul Testament este pedagog al Noului 
Testament; așadar, vechea concepție holistică asupra omului nu este contrazisă, ci 
lărgită doar, după cum observăm și în exegeza lui Jean-Claude Larchet cu privire 
la relația dintre Iov și Dumnezeu, în care cel dintâi pătimește integral, adică la 
nivelul trupului și al sufletului: „Job is stricken by an illness that crushes his body 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Nicolae Moșoiu, care și-a dat 
acordul pentru publicare.
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and soul”1. Dincolo de tribulațiile, de ordin terminologic, în care găsim trupul 
ca subiect și corpul ca obiect, se impune o inventariere și a relației dintre sufl et 
și trup. În acest sens, o foarte bună sinteză a antropologiei vetero-testamentare 
o datorăm lui Marius Lazurca2, care afi rmă că omul aparține funciar atât lumii 
terestre, cât și celei celeste, dar trebuie să se înscrie într-o necurmată mișcare 
ascendentă. Dar în nici un caz nu se ajunge la o concepție depreciativă despre 
corporalitate, nici la un dualism de origine iudaică, alături de cel platonician. 
Comentatorii Legii se refuză unor distincții atât de nete între trup și sufl et: un 
argument semnifi cativ este faptul că termenul desemnând trupul – basar – nu 
este niciodată înțeles separat de sufl et – nephesh3 –, nici măcar teoretic. Trupul 
trebuie înțeles ca o manifestare concretă a sufl etului, un fenomen al acestuia; 
aceasta face ca trupul să poată conduce către o anumită „vizibilitate”, către o 
anumită concretețe a sufl etului. Această riguroasă interdependență între trup și 
sufl et trimite la o viziune absolut pozitivă despre trupul omenesc. Trupul, spun 
rabinii, este partea cea mai desăvârșită a creației, este capodopera Creatorului. 
În primul rând, corpul este un chip al universului întreg, Talmudul propunând 
un amănunțit sistem de corespondențe între părțile corpului și componentele 
Universului creat. În al doilea rând, înțelepții talmudiști insistă asupra perfectei 
inserții a trupului în Univers, asupra capacității sale de adaptare și asupra armoniei 
funcțiilor sale4. Marius Lazurca atrage însă atenția asupra faptului că unele texte 
vetero-testamentare au fost redactate într-un climat dominat de cultura elenistică. 
De aceea exegeții vorbesc despre existența a două antropologii de sorginte vetero-
testamentară: cea dintâi, fi delă spiritului originar al iudaismului, propune, 
mai ales prin intermediul hermeneuticii talmudice, o imagine pozitivă asupra 
corporalității; cea de a doua, marcată de ideile fundamentale ale antropologiei 
elenistice, insistă asupra distanței de neconciliat dintre sufl et și trup. În 
Înțelepciunea lui Solomon, text redactat în Alexandria, semnele acestei infl uențe 
sunt vizibile, fără însă ca ea să devină dominantă pentru ansamblul antropologiei 
iudaice. Oricum, sublinia Olivier Clément, deosebirea biblică dintre trup și 
duh nu are nici o legătură cu dihotomia elenistică dintre sufl et și corp în pofi da 
nenumăratelor confuzii istorice care au făcut adesea din creștinism un „platonism 
pentru popor”5.

1 Răzvan Brudiu, „Human suff ering and its healing according to Jean-Claude Larchet”, în 
European Journal of Science and Th eology, September 2012, vol. 8, Supplement 2, p. 282.

2 Marius Lazurca, Invenția trupului, Editura Anastasia, București, p. 97.
3 Dictionnaire de Th éologie Catholique, Paris, 1923, tome I, p. 969; Drd. Petru Semen, 

„Învățătura despre sufl et în cărțile Vechiului Testament”, în Studii Teologice, an. XXIX (1977), nr. 
9-10, p. 674.

4 Marius Lazurca, op� cit., p. 98.
5 Olivier Clement, Trupul morții și al slavei� Scurtă introducere la o teopoetică a trupului, Editu-

ra Christiana, București, 1996, p. 8.
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În concluzie, antropologia biblică refuză sistematic dualismul. Trupul omu-
lui este însuflețit, iar sufletul este întrupat, soteriologia nu este înțeleasă ca o radi-
cală ruptură față de trup, ci mai degrabă ca o bună armonizare a raporturilor lor6.

II. Precizări terminologice asupra conceptului de „persoană” și a 
cuvintelor conexe

Chiar dacă în Vechiul Testament nu găsim nicăieri o definiție propriu-zisă 
a omului, putem repera aici o serie de noțiuni care îl definesc – trupul, sufletul, 
duhul, inima –, care însă nu trebuie privite ca părți componente ale omului, așa 
cum poate am fi tentați să le înțelegem potrivit mentalității omului modern, ci 
drept tot atâtea aspecte cu care acesta se identifică în ansamblu. Acestea sunt 
cu atât mai interesante și necesar de aprofundat pentru înțelegerea perspectivei 
biblice asupra omului, cu cât nu au un sens similar în vocabularul nostru, chiar 
dacă au un termen corespondent. De aceea traducerile în limbile moderne riscă 
să nu ilustreze întotdeauna deplin aceste sensuri.

Din perspectiva vetero-testamentară, omul este o ființă unitară, imposibil 
de împărțit în diversele sale „componente”: trup, suflet și duh; când Scripturile 
vetero-testamentare definesc omul cu unul dintre acești termeni, vorbesc des-
pre om în integralitatea lui. Dacă în Vechiul Testament omul era definit mai 
cu seamă în raportul său cu Dumnezeu, în Noul Testament omul este privit în 
aceeași relație, dar – firește – și drept destinatar al învățăturii lui Hristos. Noul 
Testament afirmă, ca și Vechiul, centralitatea omului în raport cu creația (Mc 2, 
27; 1 Co 3, 22-23). Un bogat conținut antropologic are corpusul paulin, după 
cum se va sublinia infra; și aici omul este privit strict în raportul său cu Dum-
nezeu. Menționăm de la început că în 1 Tes 5, 23: „Însuși Dumnezeul păcii să 
vă sfințească pe voi desăvârșit, și întreg duhul vostru, și sufletul, și trupul să se 
păzească în întregime, fără de prihană, întru venirea Domnului nostru Iisus Hris-
tos”, apar laolaltă termenii psyche, pneuma și soma, unii exegeți subliniind că aici 
am avea o viziune trihotomică asupra omului. Astăzi, nu toți teologii sunt de 
acord cu această opinie, unii susținând că, prin enumerarea acestor trei noțiuni, 
Sfântul Apostol Pavel nu a urmărit altceva decât să desemneze omul în totalitatea 
sa.

Omul a fost creat trup și suflet de la început și dintr-odată, neexistând vre-
un timp când să existe una fără alta, pentru că el „formează în sinea sa un singur 
tot unitar, chiar dacă-i format din trup și din suflet, căci dacă trupul ar fi venit 
înainte și sufletul după aceea, ar trebui să spunem că omul în același timp este 
și mai bătrân și mai tânăr decât este el în realitate. N-a fost dată nici o întâietate 

6 Ibidem, pp. 98-99.
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unuia sau altuia: nici sufl etului față de trup nici invers, pentru ca nu cumva din 
pricina unei deosebiri de timp să ajungă în vrajbă cu sine însuși”7, deci aceste 
două elemente au o existență sincronă. Precizăm că trupul n-a existat înaintea 
sufl etului, chiar dacă observăm la creație o pregătire a naturii inferioare spre el; 
și nici „sufl etul nu poate fi  înțeles înainte de trup, căci în acest caz trupul n-ar 
fi  părtaș de la început la caracterul de subiect al omului și aceasta s-ar repercuta 
aspra întregii vieți a omului și a legăturii lui cu natura”8 și aceasta pentru că în 
om, care are o constituție psiho-fi zică, cele două realități: fi zică și metafi zică se 
întâlnesc și conlucrează la cel mai înalt nivel, asigurându-se astfel legătura dintre 
Dumnezeu – Spirit Absolut – și lumea materială9.

Trupul omenesc, care constituie partea materială a omului, are, ca și sufl etul, 
o valoare și un scop de nedescris, mai ales că numai împreună el îl caracterizează 
pe om drept chip al lui Dumnezeu10. Așa cum spune Părintele Dumitru Stăniloae, 
trupul este „o raționalitate palpabilă specială care are de la început în sine 
lucrarea specială a sufl etului, imprimată în el cu toată complexitatea activităților 
raționale și a formelor lui de sensibilitate. El reprezintă cel mai complex sistem 
de raționalitate plasticizată care încetează odată cu moartea”11. Din cele enunțate 
mai sus vedem că trupul poate și trebuie defi nit doar în raport cu sufl etul sau, mai 
precis, ca un mijloc sau o unealtă a sufl etului. Pornind de la această idee, creștinii 
au ajuns să nu acorde o prea mare atenție existenței biologice și trecătoare a 
trupului, ci mai cu seamă celei teologice și veșnice a lui, alături de sufl et. În 
același timp, cele două „nu sunt contrare prin fi ință, ci întregitoare, deși își pot 
deveni și contrarii. În sufl et sunt puterile formatoare ale trupului din materie și 
lucrătoare prin el. El nu începe să existe decât împreună cu trupul. Prin puterile 
acestea sufl etul înalță materia, o ridică la trepte de mijloc ale vieții spirituale. 
Sufl etul începe să prefacă materia în trup chiar de la conceperea omului. Chiar 
din acel moment omul e sufl et și trup”12.

Cu referire la sufl et o defi niție importantă o dă Sfântul Antonie cel Mare 
atunci când spune că „sufl etul este dumnezeiesc și fi ind nemuritor și sufl area lui 

7 Sfântul Grigore de Nyssa, Despre facerea omului, în PSB 30, traducere de Pr. Prof. Dr. 
Teodor Bodogae, EIBMBOR, București, 1998, p. 20.

8 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologie Dogmatică Ortodoxă, vol. I, EIBMBOR, 
București, 2010, p. 260.

9 Panayotis Nellas, Omul animal îndumnezeit� Pentru o antropologie ortodoxă, studiu intro-
ductiv și traducere Diac. Ioan I. Ică Jr, Editura Deisis, Sibiu, 1994, p. 15.

10 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, op� cit., p. 271.
11 Ibidem, p. 258.
12 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Editura Mitropoliei 

Olteniei, Craiova, 1987, p. 78.
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Dumnezeu, a fost legat de trup spre cercare și îndumnezeire”13. Deși Părintele 
Dumitru Stăniloae nu citează această ultimă definiție în Dogmatica sa, se pare 
că a fost atașat cel mai mult de ea, arătând clar faptul că sufletul este purtător 
de Dumnezeu (theofor) și că rostul unirii lui cu trupul este de a-l spiritualiza și 
îndumnezei, făcându-l „Templu al Duhului Sfânt” (1 Co 6). „Sufletul e făcut de 
Dumnezeu «scaun» al Său, pentru că Dumnezeu împărățește din el făcându-l 
și pe el părtaș al împărăției peste patimi; e făcut «pat», pentru că Dumnezeu se 
odihnește în el, întipărind și în el odihna Lui; e făcut «căruță», pentru că sufletul 
nu e static, ci duce pe Dumnezeu la faptele sale bune, pentru că el însuși se înalță 
cu Dumnezeu tot mai sus, la ceruri. Dar mai mult decât acestea, Dumnezeu se 
introduce în «respirația» sufletului sau în orice clipă de trecere a lui de la o stare 
la alta, făcând sufletul ca orice astfel de trecere să o facă cu Dumnezeu, să fie ca o 
apă săltătoare, mereu vie”14.

Părintele Stăniloae a reușit nu numai să evite în Dogmatica sa anumite 
influențe străine doctrinei autentice a Bisericii, întâlnite la unii teologi ortodocși 
contemporani, când abordează teme cum ar fi atributele divine, cunoașterea lui 
Dumnezeu, preoția universală, teologia sacramentală, ci și să ofere orientări noi, 
inclusiv în problema antropologiei, care l-a preocupat de timpuriu15. 

În concluzie, antropologia biblică refuză sistematic dualismul. Trupul omu-
lui este însuflețit, iar sufletul este întrupat, soteriologia nu este înțeleasă ca o radi-
cală ruptură față de trup (chiar dacă, în mod paradoxal, se vorbește mereu despre 
mântuirea sufletului, și nu a omului în integralitatea sa), ci mai degrabă ca o bună 
armonizare a raporturilor lor16.

Terminologia antropologică vechi-testamentară nu este clar definită. Voca-
bularul sărac al limbii ebraice produce, de asemenea, greutăți în a delimita exact 
sfera și conținutul unei anumite noțiuni. În împrejurări diferite, spre a exprima 
aceleași noțiuni sau unele conotații ale aceleiași noțiuni. De aceea vom încerca să 
facem o analiză, chiar dacă sumară, a cuvintelor ce formează așa-zisa „termino-
logie-antropologică” a Vechiului Testament, numai în măsura în care interesează 
subiectul de față.

13 Sfântul Antonie cel Mare, Învățături despre viața morală a oamenilor și despre bună purtare, 
în Filocalia, vol. I, EIBMBOR, București, 2008, p. 38.

14 Pr. Dumitru Stăniloae, nota 682 la Calist Patriarhul „Capete despre rugăciune”, în Filoca-
lia, vol. VIII, EIBMBOR, București, 2002, p. 337.

15 Pr. Dumitru Stăniloae, „Antropologia ortodoxă. Comentarii asupra stării primordiale a 
omului”, în Anuarul Academiei Teologice Andreiană, Sibiu, 16 (1940).

16 Ibidem, pp. 98-99.
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II�1� Eikon

În Vechiul Testament, convingerea că Dumnezeu nu poate fi  reprezentat 
printr-o formă sau imagine (chip) face parte integrantă din cultul divin autentic 
(Iș 20, 4). Și aceasta deoarece exista o puternică credință în natura spirituală a lui 
Dumnezeu, care nu însemna că ar fi  departe de lume și materie. Dumnezeu le-a 
creat pe toate, cerul, pământul și toate din cer și de pe pământ și de dedesubt, 
toate îi sunt supuse Lui, deci nimic nu poate fi  comparat cu El, și, prin urmare, 
ar fi  cu totul nepotrivit să se caute o asemănare cu Dumnezeu în ordinea creată 
de El17: „Cu cine veți asemăna voi pe Cel Preaputernic și unde veți găsi altul 
asemenea Lui? (...) Cu cine Mă asemănați voi ca să-i fi u asemenea?, zice Sfântul. 
Ridicați ochii în sus și priviți: Cine le-a zidit pe toate acestea? Cel ce scoate oștirea 
lor cu număr și pe toate pe nume le cheamă! Celui Atotputernic și cu mare vâr-
tute nici una nu-I scapă!” (Is 40, 18.25-26).

Mântuitorul este numit eikon tou Th eou: „În care Dumnezeul veacului aces-
tuia a orbit mințile necredincioșilor, ca să nu le lumineze lumina Evangheliei 
slavei lui Hristos, Care este chipul lui Dumnezeu” (2 Co 4, 4). În același sens, o 
importanță deosebită are imnul hristologic din primul capitol din Epistola către 
Coloseni. Aici Mântuitorul este descris ca „eikon tou Th eou tou aoratou” (Col 1, 
15).

Pentru logica modernă, această expresie pare a fi  o contradicție. Cum poate 
exista o imagine a ceva invizibil și fără formă? Dar particularitatea acestei expre-
sii este în legătură cu concepția antică, prin care nu se limita imaginea/chipul la 
o reprezentare funcțională aparținând simțurilor omenești, ci imaginea/chipul 
era gândită și ca o emanație, ca o descoperire a cuiva, cu participarea (metoche) 
la obiect. Imaginea/chipul nu trebuie înțeleasă ca o mărime/dimensiune străină 
realității și prezentă doar în conștiință, ci are pondere în realitate. Astfel eikon nu 
înseamnă o diminuare sau o fi ravă copie a ceva, ci implică o reliefare a nucleului 
interior și a esenței .

Când Mântuitorul Iisus Hristos este numit eikon tou Th eou (2 Co 4, 4; Col 
1, 15), accentul este în întregime pe echivalența dintre eikon și original, adică 
deofi ințimea Sa cu Tatăl. Expresia este în legătură cu Filipeni 2, 6, morphe Th eou, 
condiția ontologică, statutul, starea de a fi  Dumnezeu, și enai issa Th eo, aequalem 
Deo, adică a fi  întocmai cu Dumnezeu. În limbajul ioaneic, faptul că Iisus Hristos 
este eikon tou Th eou tou aoratou (Col 1, 15) înseamnă, de fapt, că: „cine M-a 

17 A se vedea articolul „Eikon”, în Gerhard Kittel (Ed), Th eological Dictionary of New Testa-
ment, translator and editor Geoff rey W. Bromiley, D.Litt., D.D., vol. II, Wm. B. Eerdmans Publi-
shing Company, Grand Rapids, Michigan, 1977, pp. 381-397, din care s-a încercat în continuare 
o sinteză.
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văzut pe Mine a văzut pe Tatăl” (In 14, 9.12.45). Din Coloseni 1, 13-14: „El ne-a 
scos de sub puterea întunericului și ne-a strămutat în Împărăția Fiului iubirii 
Sale, întru Care avem răscumpărarea prin sângele Lui, adică iertarea păcatelor”, 
înțelegem că eikon tou Theou tou aoratou din versetul următor (1, 15) este un alt 
fel de a vorbi despre Iisus Hristos ca fiind Fiul18. 

Accentul principal al antropologiei pauline este calitatea omului de eikon, 
dar în legătură cu Hristos drept Eikon. Fără îndoială, temeiul la care face trimi-
tere în 1 Corinteni 15, 45 este Geneză 1, 27. Dar, dacă în Coloseni 1, 15, Sfântul 
Apostol Pavel se referă la Hristos în loc de Adam, este pentru că Hristos Domnul 
a împlinit ceea ce trebuia să fie Adam. Acest fapt este confirmat în Efeseni 1, 10 
și 1 Corinteni 15, 45. Iisus Hristos este „Adam cel de pe urmă” (ὁ ἔσχατος Ἀδὰμ, 
novissimus Adam), adică împlinirea lui Adam, Cel care a recapitulat toate și pe 
toți, adică le-a adus pe toate sub Κεφαλη, Capul său; deci El este Capul nostru, 
Cel la care ne referim, nu vechiul Adam, așa cum învățăm din Efeseni 1, 10: 
„ἀνακεφαλαιώσασθαι τὰ πάντα ἐν τῷ Χριστῷ”. „Precum și este scris: «Făcutu-
s-a omul cel dintâi, Adam, cu suflet viu», iar Adam cel de pe urmă, cu duh dătă-
tor de viață”, „Ἐγένετο ὁ πρῶτος ἄνθρωπος Ἀδὰμ εἰς ψυχὴν ζῶσαν ὁ ἔσχατος 
Ἀδὰμ εἰς πνεῦμα ζῳοποιοῦν” (1 Co 15, 45)19. 

Așadar, Sfântul Pavel adoptă o linie de exegeză, folosind anumite afirmații, 
inclusiv despre chipul lui Dumnezeu, nu pentru a arăta că Tatăl a născut Chipul 
Său în Hristos, ci că Hristos Domnul ne este dăruit nouă drept Chipul lui Dum-
nezeu prin care putem ști ce dorește și face Dumnezeu. Prin urmare, expresia 
Eikon tou Theou folosită de Sfântul Apostol Pavel cu referire la Hristos nu aduce, 
în nici un caz, vreo atingere condiției Sale de Dumnezeu adevărat, ca și cum ar 
fi doar o putere a lui Dumnezeu, ci este o modalitate de a spune cine este Iisus 
Hristos în relație cu noi, oamenii, creați după chipul (eikon) lui Dumnezeu. Mai 
mult, în Epistola către Romani 8, 29, Sfântul Apostol Pavel învață că: „pe cei pe 
care i-a cunoscut mai înainte (proorisen, praedestinavit) mai înainte i-a și hotărât 
să fie asemenea chipului Fiului său (symmorphous tes eikonos tou Yiou autou)” . 
Aici nu este o tautologie (morphe și eikon), ci este vorba de condiția ontologică 
(morphe) de eikon Eikonos, omul drept chip al Chipului Tatălui, adică al Fiu-
lui, temă dezvoltată magistral de Panayotis Nellas la începutul celebrei sale cărți 
Omul – animal îndumnezeit. Așa cum se va sublinia infra, tema conformării/
hristomorfizării este în Galateni 4, 19: „morphothe Hristos en hymin”, dar și aici 

18 Pr. Conf. Univ. Dr. Nicolae Moșoiu, „Considerații cu privire la termenii Hristologiei 
pauline și la critica feministă a limbajului despre Dumnezeu”, în volumul Persoana lui Hristos în 
Dogmatica actuală. Contestările modernității și postmodernității, Editura Universității Aurel Vlaicu, 
Arad, 2022, pp. 412-415.

19 Ibidem.
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se subliniază faptul că creștinul va participa la asemănarea cu Dumnezeu arătată 
în Hristos. Omul care se împărtășește de condiția ontologică (symmorphous) de 
chip al Fiului împlinește scopul creării lui, anume acela de a fi  după chipul și de 
a tinde spre asemănarea cu Dumnezeu, scop exprimat clar în Facere 1, 26. Acesta 
este sensul predestinării din Romani, și acela de a fi  măriți – edoxasen, glorifi cavit 
(Rm 8, 30); cf. Rm 8, 17: „eiper sympaschomen ina kai syndoxasthomen, și tamen 
compatimur, ut et conglorifi cemur”. 

De fapt, creștinul, purtând „chipul celui pământesc (eikona tou choikou, 
imaginem terreni)”, tinde să poarte „chipul Celui ceresc (eikona tou epouraniou, 
imaginem caelestis)” (1 Co 15, 49), adică al lui „Adam cel de pe urmă (ὁ ἔσχατος 
Ἀδὰμ, novissimus Adam)”, despre care se vorbește în versetul 45, adică al Domnu-
lui nostru Iisus Hristos. Aceeași învățătură o avem și în Coloseni 3, 9-11: „Nu vă 
mințiți unul pe altul, fi indcă v-ați dezbrăcat de omul cel vechi, dimpreună cu fap-
tele lui, și v-ați îmbrăcat în cu cel nou, care se înnoiește spre deplină cunoștință, 
după chipul (eikona, imaginem) Celui ce l-a zidit; unde nu mai este elin și iudeu, 
tăiere împrejur și netăiere împrejur, barbar, scit, rob ori liber, ci toate și întru 
toți Hristos (panta kai en pasin Hristos, omnia, et in omnibus Christus)”, anume 
că restaurarea omului se face după Chipul și în comuniune cu Hristos Domnul, 
și numai așa se pot omorî „mădularele cele pământești: desfrânarea, necurăția, 
patima, pofta rea și lăcomia (...) mânia, iuțimea, răutatea, blasfemia, cuvântul de 
rușine” (Col 3, 5.8-9)20.

II�2� Sarx 

Termenul sarx, ca și soma, apare foarte frecvent în scrierile pauline. Sfântul 
Apostol Pavel desemnează prin sarx ceea ce se desemna în principiu prin basar în 
ebraică. Astfel, termenul sarx se poate referi la om în dimensiunea sa exterioară21, 
ceea ce implică ideea fragilității și mortalității22. Sfântul Apostol Pavel nu are o 
viziune negativă asupra trupului, noțiunile de trup (carne, uneori carne și sânge) 
defi nind pur și simplu omul23. Expresia „viața în trup” nu are nici ea conotații 
negative, Sfântul Apostolul Pavel însuși desemnându-se drept „fi ință de carne”; 
aceeași expresie o folosește și pentru credincioșii din Corint. Și în contextul în 
care vorbește de moartea lui Iisus amintește despre „trupul de carne”. 

20 Ibidem.
21 Pr. Prof. Grigorie Marcu, Antropologia paulină, Sibiu, 1941, p. 282.
22 Jean Arnal, La notion de l’esprit, Paris, 1907, p. 145.
23 Gerhard Kittel, Th eological Dictionary of New Testament, translator and editor Geoff rey 

W. Bromiley, D. Litt., D.D., vol. VII, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, 
Michigan, 1969, pp. 98-102.
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Dacă antropologia paulină prezintă și accepțiunea negativă a trupului, 
aceasta este legată de păcatul săvârșit în trup24: „Aceasta însă zic, fraților: Carnea 
și sângele nu pot să moștenească Împărăția lui Dumnezeu, nici stricăciunea nu 
moștenește nestricăciunea.” (1 Co 15, 50). Prin urmare, viața după trup se opune 
radical celei după duh, după cum faptele trupului se opun roadelor duhului (Ga 
5, 19-20). Sfântul Apostol Pavel nu susține, așadar, o opoziție între trup și suflet, 
ci ne îndeamnă la responsabilitate în a opta pentru preeminența sufletului în 
viața noastră.

În domeniul moral, „sarx” capătă totdeauna un sens peiorativ. El marchează 
slăbiciunea, neputința facultăților naturale ale omului. „Câtă vreme este între voi 
pizmă, ceartă și dezbinări, nu sunteți, oare, trupești?” (1 Co 3, 3). „Sarx” se aplică 
modului de a trăi separat de Dumnezeu, certat cu poruncile divine, a trăi după 
impulsurile și dorințele trupului. „A umbla după trup” (Rm 8, 4), a fi după trup 
înseamnă „A cugeta cele ale trupului” (Rm 8, 5). Acest mod de a viețui duce la 
păcat, căci „dorința cărnii este moarte, dorința cărnii este vrăjmășie împotriva lui 
Dumnezeu” (Rm 8, 6-7).

II.3. Soma

Pentru a desemna dimensiunea materială a omului, limba greacă mai uti-
lizează și termenul soma. Uneori, în scrierile pauline, termenul soma apare ca 
sinonim pentru sarx, trimițând la dimensiunea exterioară a omului și fragilitatea 
sa, Sfântul Apostol Pavel vorbind despre „trupul păcatului”, „trupul muritor”, 
„trupul umilit” etc. 25:

– Rm 6, 6: „Cunoscând aceasta, că omul nostru cel vechi a fost răstignit 
împreună cu El, ca să se nimicească trupul păcatului, pentru a nu mai fi robi ai 
păcatului”;

– Rm 7, 24: „Om nenorocit ce sunt! Cine mă va izbăvi de trupul morții 
acesteia?”;

– Rm 8, 10: „Iar dacă Hristos este în voi, trupul este mort pentru păcat; iar 
Duhul, viață pentru dreptate”.

 Cu toate acestea, sunt pasaje în care termenul nu implică această nuanță ne-
gativă. Așa de pildă, uneori, prin soma, Sfântul Apostol Pavel desemnează pur și 
simplu persoana întreagă (Rm 12, 1: „Vă îndemn, deci, fraților, pentru îndurările 
lui Dumnezeu, să înfățișați trupurile voastre ca pe o jertfă vie, sfântă, bine plăcută 

24 Ibidem.
25 Gerhard Kittel, Theological Dictionary of New Testament, translator and editor Geoffrey 

W. Bromiley, D. Litt., D.D., vol. VII, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, 
Michigan, 1969, pp. 1024-1026.
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lui Dumnezeu, ca închinarea voastră cea duhovnicească”), alteori dimensiunea sa 
trupească (1 Co 7, 4-5: „Femeia nu este stăpână pe trupul său, ci bărbatul; aseme-
nea nici bărbatul nu este stăpân pe trupul său, ci femeia. Să nu vă lipsiți unul de 
altul, decât cu bună învoială pentru un timp, ca să vă îndeletniciți cu postul și cu 
rugăciunea, și iarăși să fi ți împreună, ca să nu vă ispitească satana, din pricina ne-
înfrânării voastre”; 1 Co 15, 38-40: „Iar Dumnezeu îi dă un trup, precum a voit, 
și fi ecărei semințe un trup al său. Nu toate trupurile sunt același trup, ci unul este 
trupul oamenilor și altul este trupul dobitoacelor și altul este trupul păsărilor și 
altul este trupul peștilor. Sunt și trupuri cerești și trupuri pământești; dar alta este 
slava celor cerești și alta a celor pământești”). 

Soma este, pentru Apostolul neamurilor, și mijlocul prin care ne manifestăm 
față de ceilalți. O nuanță specifi că a acestui termen în raport cu sarx este măreția, 
demnitatea. În măsura în care Sfântul Pavel vorbește de necesitatea ca toți 
credincioșii să-și ofere trupurile lui Dumnezeu (Rm 12, 1) și să le considere ale 
lui Dumnezeu (1 Co 6, 20), termenul implică anumite conotații din cultura 
ebraică, și anume, mai ales, ideea de integralitate. De aceea soma trimite la 
ideea statutului de creatură al omului, dar și la chemarea sa la comuniune cu 
Dumnezeu. Termenul se poate aplica, deopotrivă, elementului care garantează 
continuitatea între viața noastră prezentă și cea viitoare, Apostolul Pavel vorbind 
despre trupul fi resc și cel spiritual (1 Co 15, 44)26. 

Soma și sarx sunt de multe ori sinonimi, dar există și evidente deosebiri între 
acești doi termeni fundamentali ai vocabularului antropologic paulin. „Soma” 
este un organism cu mădulare diferențiate (1 Co 6, 13-20), este un anume trup, 
pe când „sarx” exprimă trupul în general sau materia componentă a trupului. Nu 
putem fi  de acord nici cu unii teologi apuseni care afi rmă că „sarx” exprimă ideea 
de substanță materială, „soma” aplicându-se formei pe care o primește această 
materie27.

Sfântul Apostol Pavel investește conceptul de soma și cu semnifi cația de 
solidaritate între oameni pe care Vechiul Testament o atribuia termenului basar, 
desigur că aici referindu-se și la comunitatea eclezială, la trupul lui Hristos (Rm 
12, 4 ș.u.; 1 Co 12, 12-27), pentru care ferment de unitate este, în mod special, 
Dumnezeiasca Euharistie (1 Co 10, 16-17; 11, 24.27-29). 

II�4� Psyche

Termenul psyche corespunde ebraicului nephesh și are o multitudine de sen-
suri. Cel mai frecvent este cel de viață (spirituală, dar și vegetativă), privind adică 

26 Ibidem, p. 1028.
27 A. Sabatier, Commentaire sur l’epitre aux Romains, Paris, 1927, p. 122.
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omul în totalitatea sa: Mc 3, 4; 8, 35; Mt 2, 20; 10, 39; 16, 25 ș.u.; Lc 9, 24 ș.u.; 
17, 33; Rm 16, 4; 1 Tes 2, 8; Flp 2, 30. 

În multe dintre aceste texte, chiar dacă se propune traducerea termenului 
psyche prin „suflet”, aceasta este incorectă, mai adecvată fiind redarea prin cu-
vântul „viață”, fiind inimaginabil bunăoară că Iisus ar fi putut să ceară celor ce-l 
urmează să-și piardă sufletul (vezi, de pildă, Mc 8, 35; Lc 9, 24); este vorba tocmai 
de a-l urma prin dăruirea propriei vieți în loc de a trăi doar pentru sine. 

În același sens al dăruirii vieții trebuie înțelese pasaje ca: Mt 20, 28; FA 12, 
11. Termenul psyche poate echivala cu pronumele personal (Mt 16, 25 ș.u.; 2 Co 
1, 23; 12, 15), desemnând persoana ca atare (Lc 1, 46; 12, 16-20; 21, 19; 1 Ptr 
1, 9.22; 3, 20; Rm 2, 9; 13, 1).

Psyche este, deopotrivă, „locul” simțămintelor (Mc 14, 34; Mt 26, 38; In 
12, 27), dar și al voinței: în Flp 1, 27, sensul pare a fi acela de „voință”, „suflet” 
apropiat fiind de Flp 2, 1, unde este vorba de duh. Termenul poate trimite la ceea 
ce are omul lăuntric, inima, izvorul libertății sale (Ef 6, 6; Col 3, 23). Uneori 
termenul îi desemnează pe cei morți (FA 6, 9; 20, 4; Evr 12, 23).

II.5. Pneuma

Despre pneuma s-a spus că este „un cuvânt susceptibil de sensuri foarte 
diverse”28.

Pneuma se referă, deopotrivă, la caracterul omului, personalitatea și tempe-
ramentul său. Termenul pneuma mai este utilizat și cu sensul de principiu vital al 
omului, ceea ce constituie omul lăuntric (Mt 5, 3; Lc 8, 55; FA 7, 59; 17, 16; Iac 
2, 26). Cum însă acest termen i se aplică și lui Dumnezeu, el ilustrează, implicit, 
relația omului cu Creatorul – suflarea divină din om29. Termenul se aplică și 
ființelor spirituale, îngerilor buni și răi, însă nu și lui Iisus înviat. Duhul (pneu-
ma) este întotdeauna un dar de sus, care însuflețește diverse personaje ale Noului 
Testament (Zaharia, Maria, Elisabeta, Ioan Botezătorul, Ștefan, Sfântul Apostol 
Pavel etc.), ca odinioară ruah pe cele ale Vechiului Testament. Prezența Sfântului 
Duh este garantată în toți aceștia de umplerea de Duh a lui Iisus. În episodul 
morții lui Iisus, relatat în Sfânta Evanghelie după Sfântul Apostol și Evanghelist 
Ioan, se afirmă că Iisus își dă duhul (In 19, 30), ceea ce trimite la ideea unei noi 
creații (în paralel cu textul de la Fc 2, 7); acest episod, conjugat cu cel al insuflării 

28 Jaques Guillet, „L’esprit”, în Vocabulaire de théologie biblique, Editura Cerf, Paris, 1970, 
col. 311, p. 568.

29 Gerhard Kittel, Theological Dictionary of New Testament, translator and editor Geoffrey 
W. Bromiley, D. Litt., D.D., vol. VI, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, 
Michigan, 1969, pp. 332-336.
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apostolilor după Înviere (In 20, 22), confi rmă, într-adevăr, ideea unei renașteri 
din Duh, ca și aceea despre care îi vorbise Iisus lui Nicodim. 

În cartea Facerii citim despre „sufl area de viață” – ruah Elohim pe care a 
primit-o trupul de lut al lui Adam. Acesta devine viu datorită lucrării de viață 
făcătoare a „Domnului de viață Făcător”, Duhul Sfânt. Intimitatea omului cu Du-
hul Sfânt este deci clar atestată de la crearea omului. Păcatul va afecta grav această 
relație, dar nu o va distruge; și așa cum mărturisim în Crez, Duhul Sfânt va „grăi 
prin proroci”, va pregăti venirea Fiului în lume în condiția robului (cf. Flp 2), 
prin întruparea „de la Duhul Sfânt și din Fecioara Maria”. Iar dacă Duhul Sfânt 
a pregătit și a făcut posibilă întruparea Cuvântului lui Dumnezeu, Mântuitorul 
va desăvârși intimitatea omului cu Duhul și, prin Acesta, cu Sfânta Treime, prin 
asumarea fi rii umane și prin faptul că-l va recrea pe om, „nu în alt mod, ci în cel 
de la început”: „A sufl at asupra lor și le-a zis: Luați Duh Sfânt” (In 20, 22), așa 
cum minunat ne explică Sfântul Chiril al Alexandriei: „Dar, pierzând sfi nțenia 
prin abaterea spre rău, a fost readus la frumusețea de la început prin Hristos, Care 
a înnoit ceea ce se învechise, refăcând chipul dumnezeiesc și spiritual. Și aceasta 
nu în alt mod, ci în cel de la început. Căci a sufl at în Sfi nții Apostoli, zicând: 
«Luați Duh Sfânt» (In 20, 22). Căci, oare, nu e cineva în Hristos făptură nouă? 
(2 Co 5, 17)”30.

În Sfi ntele Evanghelii, pneuma, spiritul uman, apare adesea în opoziție cu 
soma (Mc 14, 38; Mt 26, 41; In 3, 6; 6, 63); ca în Vechiul Testament, concep-
tul de duh trebuie înțeles în sensul de forță cu care omul este investit de către 
Dumnezeu, iar cel de trup, în sensul slăbiciunii umane, neimplicând neapărat 
nuanțele pauline de „loc” al păcatului sau al împotrivirii față de Dumnezeu31.

Nici Sfântul Apostol Pavel nu utilizează termenul pneuma în sens strict an-
tropologic, aplicându-l, deopotrivă, Duhului Sfânt, Duhul lui Dumnezeu, Du-
hul lui Iisus; Sfântul Apostol Pavel distinge pneuma/duhul omenesc de cel dumne-
zeiesc, primul cunoscând lucrurile omului, iar ultimul, pe cele ale lui Dumnezeu.

„Căci cine dintre oameni știe ale omului, decât duhul omului, care este în 
el? Așa și cele ale lui Dumnezeu, nimeni nu le-a cunoscut, decât Duhul lui Dum-
nezeu.” (1 Co 2, 11). Duhul lui Dumnezeu este Duhul lui Hristos. Totuși, duhul 
omenesc îl îndreaptă pe om spre Duhul dumnezeiesc (Rm 8, 14; 1 Co 12, 3; Ga 
4, 6), făcându-ne să-L recunoaștem pe Iisus ca Domn și pe Dumnezeu ca Tată. 

Sfântul Apostol Pavel vorbește despre legea duhului, care a înlocuit-o pe 
cea veche a păcatului. În sens antropologic, ceea ce ne interesează direct aici este 
faptul că în diverse texte pauline este vorba despre darul Duhului lui Dumnezeu 

30 Sfântul Chiril al Alexandriei, „Despre Sfânta Treime”, în PSB 40, EIBMBOR, București, 
1994, p. 283.

31 Ibidem, pp. 380-381.
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comunicat omului, principiu de viață pentru cel care crede în Domnul (Ga 5, 
16-18.22.25; 6, 8; Rm 8, 2.4-6). Duhul definește omul pătruns de Duhul dum-
nezeiesc sau unit cu Hristos (Rm 8, 10.16; 1 Co 6, 17). 

Pneuma desemnează persoana ca atare (1 Co 5, 3-4), comportamentul uman 
(Rm 8, 15), dimensiunea lăuntrică a persoanei (1 Co 5, 5). După cum am văzut 
mai sus, uneori alăturarea expresiilor carne și duh sau trup și duh nu implică ide-
ea de opoziție, ci desemnează omul în totalitatea sa (2 Co 7, 1; 1 Co 7, 34). Este 
adevărat însă că nu este întotdeauna așa; aceasta pentru că poate accentul cel mai 
important al antropologiei pauline este tocmai opoziția dintre carne și duh (soma 
și pneuma, despre care s-a amintit supra) Astfel, dacă este adevărat că, în scrierile 
pauline, soma poate avea acest sens, desemnând omul trecător, omul muritor (Rm 
1, 3; 4, 1; 1 Co 1, 26; Ga 4, 13.23), omenirea în ansamblu (1 Co 1, 29; Rm 3, 20; 
Ga 2, 16), sensul cel mai bogat este acela de om supus păcatului și îndepărtat de 
Dumnezeu (Rm 7, 18.25; Ef 2, 3; Rm 8, 3-9.12 ș.u.; Ga 5, 13.16 ș.u.; 6, 8). În 
acest sens, trupul se opune duhului32.

Oricum, este de reținut că adesea este greu de discernut dacă într-un pasaj 
paulin sau altul este vorba despre Duhul lui Dumnezeu sau duhul uman ori de 
ambele. De aceea, conceptul de pneuma a fost definit drept „facultatea divinu-
lui”, adică „acea dimensiune esențială a omului în virtutea căreia se află în relație 
cu Dumnezeu”33; nu este vorba de ceva ce omul poate dobândi prin propriile 
forțe, ci, prin excelență, de un dar al lui Dumnezeu.

De multe ori „pneuma” este sinonim cu psyche. Și atunci când sferele lor nu 
coincid în întregime ne putem da seama că, de fapt, „nu sunt două principii dis-
tincte, ci un singur și același principiu, privit sub două aspecte diferite, și anume: 
sufletul superior, altfel spus pentru că se referă la rațiune, libertate etc., și sufletul 
inferior, care este în raport cu simțurile și care animă corpul”34.

„Pneuma” rămâne identic cu „ruah” în ciuda unor mici diferențe. Duhul are 
aceeași origine, aceeași accepție fizică, morală, religioasă și același rol ca „ruah”35.

II.6. Anthropos (om) și aner (bărbat)

Anthropos și aner sunt termenii care traduc noțiunea de om, atât în contex-
tul biblic, cât și în cel extra-biblic. Cel dintâi are un sens generic, în vreme ce al 
doilea privește mai ales distincția bărbat-femeie. Sfântul Apostol Pavel folosește 

32 Ibidem, pp. 410-414.
33 Jaques Guillet, op. cit., col. 311.
34 Fillion, „Première épitre aux Tessaloniciens”, în La Sainte Bible comentée, vol. VIII, Paris, 

1925, p. 447.
35 J. Arnal, op. cit., p. 110.
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termenul anthropos pentru a desemna omul cel nou, renăscut in Hristos, omul 
spiritual și lăuntric. El folosește termenul anthropos și pentru a-L desemna pe 
Dumnezeu făcut om – adică a asumat omul în integralitatea sa: bărbat și fe-
meie, ca un nou Adam, mai precis „ultimul, ὁ ἔσχατος”, în sens de împlinire a 
lui Adam cel vechi (Flp 2, 6-11)36 și 1 Co 15, 46: „«Primul om Adam a devenit 
sufl et viu»; ultimul Adam a devenit duh dătător de viață – Ἐγένετο ὁ πρῶτος 
ἄνθρωπος Ἀδὰμ εἰς ψυχὴν ζῶσαν · ὁ ἔσχατος Ἀδὰμ εἰς πνεῦμα ζῳοποιοῦν”. 
Același termen se folosește și în Crez când se vorbește despre Întruparea Mântu-
itorului – enanthropesanta� 

II�7� Nous

Complexul uman implică trei nivele: somatic-vegetativ, sufl etesc-psihic și 
duhovnicesc. Sfântul Apostol Pavel pare că susține o structură umană trihoto-
mică: soma, psyche și pneuma – corpus, anima și spiritus –, trup, sufl et și duh (1 
Tes 5, 23; cf. 1 Co 2, 6; 3, 3); de asemenea, distinge și asociază câteodată pneuma 
și nous (1 Co 14, 14-16; Ef 4, 23). Nu este vorba de trihotomism în sine, ci de 
faptul că omul este atât trup, cât și sufl et, dar sufl etul are trei „puteri” evidențiate 
de Sfi nții Părinți37 – acestea nu constituie trei sufl ete, nici trei părți separate sau 
trei compartimente ale sufl etului: sufl etul este unul și nedivizat, unul prin na-
tură. La cel de-al treilea nivel se găsește puterea de judecată, care îi este proprie 
omului și constituie caracteristica principală a naturii lui, care-l diferențiază de 
celelalte creaturi. Cele două facultăți principale ale acesteia sunt rațiunea și, la 
un grad superior, duhul (pneuma) sau intelectul (nous), care reprezintă principiul 
conștiinței (în sens psihologic și în sens moral) și al capacității pe care o are omul 
de a se autodetermina (autexousia). Nous-ul este și principiul tuturor funcțiilor 
inteligenței: în primul rând, inteligența intuitivă (nous-ul propriu-zis), facultate 
a contemplației (theoria) și sursă a oricărei cunoașteri; în al doilea rând, rațiunea 
(logos), și tot ce provine din inteligență: gândirea (ennoia, dianoia), refl ecția (dia-
noia), judecata (krisis), discernământul (diakrasis), discursul interior (endiathetos 
logos), de unde provin limbajul, memoria. 

Nous-ul e cea mai înaltă capacitate a omului, cea care conține putința de 
a comanda, de a dirija – din acest motiv o numim adesea hegemonikon� Prin 

36 Gerhard Kittel, Th eological Dictionary of New Testament, translator and editor Geoff rey 
W. Bromiley, D. Litt., D.D., vol. I, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, 
Michigan, 1969, pp. 366-367.

37 De ex.: Sf. Grigorie de Nyssa, „Despre crearea omului”, XXIX, PG 44, 237C; Nemesius 
de Emesa, „Despre natura omului”, XV; Sf. Maxim, „Capete despre dragoste”, III, 32; Sf. Ioan 
Damaschin, Dogmatica, II, 12; Sf. Nichita Stihatul, „Despre sufl et”, 31-32. 
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intermediul ei, omul are posibilitatea de a se situa, de a se stăpâni și de a se 
transcende38. Nous-ul reprezintă posibilitățile contemplative ale omului. Prin 
el, omul e legat de Dumnezeu, se întoarce către El, tinde spre El și ajunge la 
unirea cu El – de aici importanța sa deosebită. Prin nous, omul se găsește legat de 
Dumnezeu în mod obiectiv, de la crearea sa. Acesta poate fi acoperit sau murdărit 
de păcate, dar nu distrus: el este amprenta de neșters a ființei lui profunde, a 
naturii lui adevărate, al cărui logos sau principiu constitutiv nu poate fi alterat. 

Nous-ul este creat, dar este nemuritor prin har, darul lui Dumnezeu, nu 
ontologic; schimbător prin natură, dar putând să-și controleze și să-și dirijeze 
propria schimbare. Chip al lui Dumnezeu, dar nu divin prin natură, el are posi-
bilitatea, dacă se deschide harului divin, să fie îndumnezeit. Nous-ul corespunde 
inimii – în sens biblic – și, implicit, persoanei, „se poate spune că este sediul 
persoanei, al ipostazei umane care conține în ea ansamblul naturii – duh, suflet, 
trup”39. 

D. Bertrand își exprimă, chiar de la începutul unui studiu al său, 
nemulțumirea pentru lipsa de precizie a traducerilor în privința redării cuvân-
tului nous în limba franceză, existând o reținere în a folosi echivalentul „inte-
lect” (intellect) sau „inteligență” (intelligence), preferându-se „spirit” (esprit), care 
este, de fapt, echivalentul lui pneuma, spiritus40. În privința calităților nous-ului, 
autorul se referă la Evagrie Ponticul, potrivit căruia nous-ul este capabil să se 
împărtășească de cea mai înaltă lumină și fericire, dar și de cea mai mare neferi-
cire și întuneric41. 

38 Jean-Claude Larchet, Terapia bolilor mintale – Experiența Răsăritului creștin, Ed. Harisma, 
1997, pp. 38-39. În filozofia antică greacă, termenul nous – minte, inteligență, intelect, spirit – 
ocupă un loc foarte important. Căutarea ordinii sau a unui principiu ordonator este prezentă, 
implicit, atât în mitologia, cât și în filozofia greacă. Anaxagora recurge la ideea de Zeus ca nous 
atunci când postulează o forță motrice care face ca „amestecul” inițial să înceapă a se roti și ca din 
el să se separe diversele elemente. În Timaios se spune despre kosmos noetos că este opera nous-ului. 
În filosofia platonică, pe lângă nous-ul imanent sufletelor omeneşti – logistikon – a cărui acțiune 
constă în a cunoaște eide-le și în a dirija celelalte părți ale sufletului; există și un nous cosmic, numit 
„făuritorul” – demiourgoun, poioun, „cauza amestecului” care este lumea. Aristotel va identifica 
principiul transcendent, care este, în primul rând, un „mișcător” – kinoun –, cu un principiu 
rațional – nous. Epicurienii au recunoscut nous-ul ca pe o facultate cognitivă distinctă de aisthesis, 
iar în stoicism, nous-ul sau hegemonikon-ul omenesc este o manifestare a nous-ului sau logos-ului 
cosmic care pătrunde, dirijează și cârmuiește totul. Plotin urmează tradiția platonică generală, 
făcând din nous cea de a doua dintre cele trei hypostasis (Unul, Nous, Psyche). Proclos pune un ac-
cent mai mare pe nous ca fiind principiul – arche – al acestei lumi sensibile. V. art. „Nous”, în F.E. 
Peters, Termenii filozofiei grecești, Ed. Humanitas, București, 1993, pp. 190-199. 

39 Jean-Claude Larchet, op. cit., p. 39. 
40 D. Bertrand, op. cit., p. 10. 
41 Ibidem, p. 12.
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În concluzie, nous-ul este darul special prin care omul poate ajunge la unirea 
mistică cu Dumnezeu. Nous-ul își menține puterea sa fi rească, înscrisă de Dum-
nezeu, prin post, adică prin fl ămânzire și însetare fi ziologică (menită să producă 
și foamea și setea de Hristos euharistic), înfrânare, efort etic-ascetic în general, 
lecturi duhovnicești, contemplare. Prin toate acestea, omul realizează limita sa, 
dependența de humus, devenind astfel mai umil (cuvânt ce provine din humus, 
pământ). Numai smerenia trăită continuu poate înlătură pericolul cel mare re-
prezentat de hybris. Sațietatea duce ușor la hybris, de aceea bogatul, care mereu 
este sătul, îndestulat de toate, va intra greu în Împărăția lui Dumnezeu. 

Scurte concluzii

Asemenea Vechiului Testament, Noul Testament privește omul numai în 
lumina lui Dumnezeu, neanalizându-l în sine. Pentru scriitorii inspirați ai Sfi ntei 
Scripturi, omul nu există în abstract și nici în afara acestui raport, prezența lui 
Dumnezeu anulând păcatul și împlinind viața umană. 

De altfel, în Noul Testament sunt prezente și dezvoltate principalele catego-
rii antropologice vetero-testamentare, evidențiind mai cu seamă o viziune unitară 
asupra omului, chiar dacă îl defi nește asemenea Vechiului Testament, în diferitele 
sale aspecte. Mântuitorul nostru Iisus Hristos ne spune că nu a venit să strice 
legea, ci să o plinească (Mt 5, 17-18). Prin urmare, există o unitate a Revelației 
dumnezeiești în Vechiul și în Noul Testament, dar prin Domnul nostru Iisus 
Hristos avem desăvârșirea Revelației, Dumnezeu Se face cunoscut în mod deplin 
prin unirea ipostatică.

Chiar dacă putem constata o infl uență a elenismului în unele cărți vechi-
testamentare, aceasta nu este nicidecum predominantă. Dumnezeu, iar nu un 
element uman oarecare, se afl ă la originea Revelației și la mântuirea omului. De 
aceea antropologia neo-testamentară este hristocentrică (1 Co 15, 44-49; Flp 1, 
23; 2 Co 5, 1-10), în Iisus Hristos afl ând omul – în totalitatea sa – desăvârșirea 
și mântuirea.

Poate cea mai importantă defi niție antropologică oferită de credința lui Isra-
el este aceea care-l prezintă pe om drept chip al lui Dumnezeu; afi rmarea acestui 
fapt nu se bazează exclusiv pe Fc 1, 26-27, ci pe o întreagă experiență a lui Israel. 
Omul este defi nit în demnitatea sa unică și de Psalmul 8, care merge în paralel cu 
relatarea sacerdotală a creației. Psalmul 138 îl descrie pe om drept culme a creației; 
dar demnitatea umană nu constă numai în statutul de creatură al omului, pe care 
îl împărtășește de altminteri cu celelalte făpturi. Aceasta este fundamentată mai 
cu seamă prin harul lui Dumnezeu, prin alegerea sa gratuită și fi delă�

Această realitate de a fi  chip al lui Dumnezeu – nu numai în actul creației 
– este cheia afi rmării demnității umane în revelația vetero-testamentară. Punctul 
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de referință al demnității umane este în acest fel Dumnezeu, nu omul însuși ori 
vreo realitate imanentă oarecare, ceea ce se poate însă înțelege numai în cadrul 
unei experiențe de credință, într-o relație autentică cu Dumnezeu. Mai mult, 
această proiectare a demnității umane pe realitatea lui Dumnezeu nu-i conferă 
omului un statut confortabil, implicându-l, dimpotrivă, într-un parcurs de cău-
tare a comuniunii cu Dumnezeu, riscant, câtă vreme ființa umană este dotată cu 
libertate – fără de care însă drumul nu ar fi la fel de pasionant și ființa umană nu 
ar mai fi umană. 

Ideea creării omului după chipul și asemănarea lui Dumnezeu trimite, 
așadar, mai ales la raportul său cu Dumnezeu, pe care omul este chemat să-l tră-
iască în deplină libertate; aceasta este o noțiune fundamentală, libertatea umană 
derivând din libertatea lui Dumnezeu, care a ales să creeze o ființă în care să pună 
ceva asemănător cu El: numai în libertatea divină își află sensul libertatea umană.

Faptul de a fi chip al lui Dumnezeu nu este pentru om doar un dat onto-
logic, ci o chemare, adică ceea ce el trebuie să devină prin har și propriul efort 
etic-ascetic. Omul este chip al lui Dumnezeu în măsura în care este interlocuto-
rul și partenerul lui Dumnezeu, în măsura în care este capabil să-L asculte și să 
clădească o istorie cu El, să fie pentru Dumnezeu acel „tu”, un subiect chemat la 
comuniune cu El. 

Ideea de chip al lui Dumnezeu definește omul în integralitatea sa, nu doar 
în dimensiunea sa spirituală ori trupească, inclusiv în realitatea diferenței sexuale, 
care face deopotrivă parte din planul lui Dumnezeu, inclusiv în aceea a stăpânirii 
protective asupra creaturilor inferioare. Definirea omului drept chip al lui Dum-
nezeu implică două fațete, una orientată spre Dumnezeu, iar cealaltă, spre lume: 
raportul cu Dumnezeu este izvorul oricărei demnități umane și al stăpânirii omu-
lui asupra lumii (frumusețea și măreția omului nefiind totuși lipsite de o anumită 
vulnerabilitate în urma pierderii chipului lui Dumnezeu prin păcat).

Astăzi, teologia aduce în discuție și perspectiva oferită de psihologie, socio-
logie și alte științe, întrucât dezvoltarea acestora în cadrul culturii contemporane 
este capabilă să ofere noi instrumente de înțelegere a mesajului lui Dumnezeu 
pentru lumea de astăzi. Toate aceste științe descoperă noi dimensiuni ale realității 
umane, modifică perspectiva din care omul se privește pe sine însuși și lumea în 
care trăiește, permițând astfel o mai profundă și mai detaliată înțelegere a planu-
lui lui Dumnezeu cu omenirea contemporană.

Putem aprecia că și psihologia are nevoie de teologie, într-o anumită măsu-
ră. Aceasta pentru că și psihologia, ca știință antropologică, vehiculează o anu-
mită viziune despre om și lucrează cu o anumită teorie a valorilor; deci ea însăși 
este condiționată de o anumită antropologie și de o anumită etică, pe care cel 
mai adesea o împrumută din cultura vremii în care se dezvoltă. Or, în adâncul 
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culturii europene bate o inimă în mod inconfundabil creștină. Iar psihologia, 
dacă dorește să înțeleagă în profunzime antropologia, etica și mentalitatea lumii 
moderne, trebuie să cerceteze bazele creștine ale culturii contemporane42.

42 Psiholog Dr. Maria Pașca, Pr. Dr. Teofi l Tia, Psihologie Pastorală (I)� Reperele psihologice ale 
consilierii pastorale, Editura Reîntregirea, Alba Iulia, 2007, pp. 22-23.
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„Căci cu cuvântul se luptă orice cuvânt, dar cu viața 
care cuvânt se poate lupta?” – Despre cunoașterea prin 

împărtășire*

Drd. Teodor COMAN

Abstract:

The Fathers of the Philokalia talk about three kinds of knowledge: the 
knowledge through contemplation of the reason behind all beings, the knowledge 
through negation or apophasis and knowledge through communion. In this 
study we shall present this third kind of knowledge as it is present in the writings 
of the Fathers of the Philokalia, primarily Saint Gregory Palamas. 

The niptical vocabulary concerning the communion of man with God is a 
very rich one, especially in the original Greek, but most of them are translated 
into Romanian through împărtășire. In order to avoid any risk of misunderstan-
ding, the Fathers almost always speak of unmitigated communion. 

Throughout the philokalic text we can find the affirmation of the power 
of the mind to achieve communion or contact with that which is outside itself, 
including of the godly. In that context, they speak of knowledge and understand-
ing through communion by using the expression „sensing that understands” or 
„sensing of the mind”. In this process of union between man and God through 
which man receives the overwhelming knowledge and love from God, the mind 
plays an essential role. Knowledge through communion, „through things and 
life” is the belief of the Fathers of the Eastern Church and it strongly contrasts 
the knowledge through rationalities and syllogisms that is widely assumed by 
speculative or scholastic theology.

Keywords:

Knowledge, Communion, Philokalia, Mind, Anthropology

* Articol scris sub îndrumarea Arhid. Prof. Univ. Dr. Ioan Ică jr, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Introducere

Când vorbim despre cunoaștere prin împărtășire avem în vedere o cunoaștere 
diferită de ceea ce se înțelege prin cunoașterea științifi că, adică cea dobândită prin 
accesarea informațiilor despre realitatea de cunoscut și prin prelucrarea rațională 
a acestora.

Este, de fapt, un lucru comun. Și noi spunem că am cunoscut pe cineva sau 
ceva numai în situațiile în care cel puțin am văzut persoana sau obiectul respec-
tiv. În mentalitatea comună, a cunoaște presupune cel puțin contactul vizual cu 
realitatea de cunoscut.

Considerăm că, înainte de orice, trebuie să amintim principiul gnoseologic 
fundamental întâlnit la Părinții răsăriteni și exprimat în chip foarte limpede de 
Sfântul Grigorie Palama în disputa sa cu reprezentanții teologiei scolastice, și 
anume faptul că baza teologhisirii adevărate și sigure este experiența nemijlocită 
a realităților, și nu limitarea la acumularea și prelucrarea rațională a informațiilor. 
Iată un text clasic în acest sens:

„ Noi, însă, nu cunoașterea cea afl ată prin cuvinte și silogisme o socotim 
învățătură adevărată, ci pe cea dovedită prin lucruri și viață; care nu este numai 
adevărată, ci și sigură și de nerăsturnat. «Căci cu cuvântul se luptă orice cuvânt, 
dar cu viața care [cuvânt se poate lupta]?»”1

Ἡμεῖς δὲ οὐ τὴν διὰ λόγων καὶ συλλογισμῶν εὑρισκομένην γνῶσιν δόξαν 
ἀληθῆ νομίζομεν, ἀλλὰ τὴν δι’ ἔργων τε καὶ βίου ἀποδεικνυμένη ἣ καὶ μὴ 
μόνον ἀληθής, ἀλλὰ καὶ ἀσφαλής ἐστι καὶ ἀπερίτρεπτος. «Λόγῳ» γάρ, φησί, 
«παλαίει πᾶς λόγος, βίῳ δὲ τίς»;

Cunoașterea prin împărtășire este cea de-a treia din trei feluri sau căi de 
cunoaștere a lui Dumnezeu. Sfi nții Părinți, recapitulați de Sfântul Grigorie Pa-
lama, vorbesc despre cele trei feluri sau trepte sau niveluri de cunoaștere a lui 
Dumnezeu: 

1. Cunoașterea cu mintea, anume cea a teologiei afi rmative din făpturi, 
care adună și procesează informațiile despre Dumnezeu oferite de creația lui 
Dumnezeu;

2. Cunoașterea mai presus de minte, prin negarea tuturor, cea a teologiei 
apofatice;

3. Cunoașterea prin unire/împărtășire/participare, care este superioară 
primelor două. 

1 Sf. Grigorie Palama, Despre cei ce se liniștesc în chip sfânt, I, 3, 13, Editura Gândul Aprins, 
București, 2015, pp. 176-177.
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Provocatoare pentru noi este și constatarea că sintezele de teologie dogmatică 
ortodoxă, la capitolul despre cunoașterea lui Dumnezeu, nu vorbesc deslușit 
despre cunoașterea prin împărtășire și cu atât mai puțin despre cunoașterea 
lui Dumnezeu prin împărtășirea minții de harul dumnezeiesc, de lumina 
dumnezeiască și îndumnezeitoare. Excepție face tratatul de teologie dogmatică 
al Părintelui Stăniloae, care prezintă cele trei căi de cunoaștere ale lui Dumnezeu 
întâlnite la Părinți, ajungând să vorbească și despre împărtășire ca și despre vederea 
lui Dumnezeu. Acest aspect este prezentat după un lung și complex discurs despre 
revelația naturală și revelația supranaturală și nu întâlnim formularea Cunoașterea 
lui Dumnezeu prin împărtășire eventual în titlul unei subsecțiuni sau ca idee 
centrală într-un paragraf, în timp ce la Părinții Bisericii este centrală. 

Dacă ne referim la celelalte sinteze de teologie dogmatică ortodoxă mai mult 
sau mai puțin contemporane cu noi, putem face observația că acestea nu iau în 
calcul cunoașterea prin împărtășire la capitolul Cunoașterea lui Dumnezeu.

Mă voi limita, ca metodologie, la Părinții niptici și, în mod special, la Sfân-
tul Grigorie Palama, deoarece acesta îi recapitulează în cel mai fericit mod pe 
ceilalți și întreaga tradiție patristică răsăriteană. Voi valorifica, la maximum, și 
scholiile Părintelui Dumitru Stăniloae. 

Conceptul de împărtășire: aspecte terminologice și lingvistice

Conceptul de împărtășire este exprimat prin mai multe cuvinte. Este chiar o 
bogăție lingvistică ce exprimă realitatea împărtășirii și familia de cuvinte înrudi-
tă. Dată fiind importanță teologică a împărtășirii omului de Dumnezeu, pentru 
lucrarea noastră, dar și pentru întreaga literatură niptică/filocalică, am considerat 
că este potrivită o scurtă prezentare a vocabularului tehnic, cât mai cuprinzătoare, 
dar nu exhaustivă. 

Vom vedea că numărul mare de cuvinte folosite pentru a exprima una și 
aceeași realitate, a împărtășirii omului de Dumnezeu, este menit să exprime fără 
echivoc și chiar cu apăsare sau cu fermitate tocmai caracterul real și concret al 
împărtășirii, eliminând orice risc de a răstălmăci lucrurile prin interpretări alego-
rice, metaforice, simbolice etc. 

Termenii sau cuvintele din originalul grecesc care sunt traduse în cea mai 
mare parte a lor prin românescul împărtășire sunt, evident, sinonime, dar fiecare 
subliniază sau pune accentul sau deschide o perspectivă specifică asupra faptului 
împărtășirii. De aceea vom încerca să descifrăm aceste aspecte caracteristice, ple-
când de la sensul etimologic al lor.

Estre greu să facem o ierarhie a numărului de frecvențe, pentru a vedea care 
dintre termenii respectivi sunt folosiți cu prioritate, deoarece atât cât am putut 
observa nu există mari diferențe. 
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Voi începe cu termenul pe care-l folosește Sfântul Grigorie Palama în titlul 
cunoscutei sale lucrări Despre dumnezeiasca și îndumnezeitoarea împărtășire. 
Aici marele teolog al împărtășirii omului de Dumnezeu folosește cuvântul 
μέθεξις: ΠΕΡΙ ΘΕΙΑΣ ΚΑΙ ΘΕΟΠΟΙΟΥ ΜΕΘΕΞΕΩΣ.

a. Μέθεξις vine de la verbul μετέχω. Etimologic avem prepoziția μετά – care 
cu genitivul înseamnă „împreună cu” – și forma de viitor a verbului ἔχω – a avea. 
Traducerea literală ar fi  în sensul de a avea/poseda împreună cu. Pentru a ilustra 
perceperea sensului acestui termen vom cita traducerile lui în limba engleză: par-
ticipation, communion, participating, partaking, sharing. Cuvântul este folosit și 
în limba greacă de astăzi cu același sens și în această formă, dar mai ales în forma 
sinonimă μετοχή, venită tot de la μετά + ἔχω� Traducerea simplă este prin parti-
cipare. Traducătorii români, în special Părintele Dumitru Stăniloae și traducătorii 
de la Gândul Aprins2, îl traduc în textele fi localice prin împărtășire. Diferitele 
contexte în care este folosit limpezesc fără dubiu înțelesul acestui substantiv. Este 
vorba de participarea omului la realitățile dumnezeiești, împărtășirea omului de 
cele dumnezeiești: ἡ μέθεξις τῶν θείων3. Această participare se realizează prin 
atingere și prin unire: „...mintea, unindu-se cu lumina cea mai presus de toate, 
prin nespusă împărtășire (ὁ νοῦς..., ἑνούμενος τῷ ὑπερανῳκισμένῳ τοῦ παντὸς 
φωτὶ κατὰ μέθεξιν ἀπόῤῥητον)4. Vom întâlni cuvântul în formulări care îl aso-
ciază îndumnezeirii: dumnezeiasca împărtășire/ἡ ἔνθεος μέθεξις5, „dumnezeiasca 
împărtășire de Unul” (τῇ δὲ ἐνθέῳ μεθέξει τοῦ ἑνὸς)6.

Frecvent este folosit participiul verbului μετέχω: μεθεκτός (împărtășibil), 
αμέθεκτος (neîmpărtășibil), μετεχόμενος (împărtășit). Vom cita numai două 
fragmente unde aceste forme verbale constituie cuvintele-cheie pentru a exprima 
împărtășirea omului de cele dumnezeiești și consecințele acesteia. „...fi ința este 
ea însăși împărtășită și le face de aceeași fi ință – prin împărtășire – pe cele ce se 
împărtășesc de ea” (ἡ δὲ οὐσία τοῦτ’ αὐτό ἐστι μετεχομένη καὶ τῆς αὐτῆς οὐσίας 
κατὰ μετοχὴν ποιεῖται τὰ μετέχοντα)7; „Prin urmare [unul și] același Dumnezeu 

2 Este vorba de un proiect foarte ambițios de editare bilingvă a operei integrale a Sfântului 
Grigorie Palama, precum și a altor Părinți, cu traducere nouă, realizată de un grup de teologi din 
București, printre care amintim pe Cristian Chivu, Cornel Constantin Coman, Adrian Tănăsescu, 
Caliopie Papacioc și Cristina Rogobete.

3 Sf. Grigorie Palama, Cuvânt în apărarea celor ce se liniștesc în chip sfânt, 1, 3, în Opere Com-
plete, III, Editura Gândul Aprins, București, 2015, p. 189.

4 Ibidem, p. 221.
5 Ibidem, p. 608.
6 Ibidem, p. 613.
7 Sf. Grigorie Palama, Cuvânt în apărarea…, 3, 3, în Opere Complete, IV, Editura Gândul 

Aprins, București, 2016, p. 173.
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este [șí] neîmpărtășibil șí împărtășibile” (Ἀμέθεκτος ἄρα καὶ μεθεκτὸς ὑπάρχει 
ὁ αὐτὸς Θεός)8.

b. Μετουσία este un alt cuvânt folosit pentru a exprima aceeași realitate a 
împărtășirii omului de cele dumnezeiești. Este tot o asociere a prepoziției μετά, 
de data aceasta cu un participiu al verbului a fi – εἰμί. Prin urmare, o traducere 
literală ar suna așa: a fi împreună cu cineva sau ceva. Există, de altfel, și verbul 
μέτειμι, care este tradus cu to be among, to have a share in. În fapt, μετουσία este 
un participiu de la μέτειμι. Dicționarele îi dau ca sinonime: μέθεξις, μετοχή, 
κοινωνία. Este folosit din Antichitate până astăzi. Astăzi, în vocabularul bisericesc, 
termenul este folosit și pentru a denumi Sfânta Împărtășanie/ἡ θεία μετουσία, ca 
un sinonim perfect al lui η θεία κοινωνία sau η θεία μετάληψη. În literatura 
niptică are sensul de împărtășire reală de cele dumnezeiești și este tradus în limba 
română tot prin împărtășire.

„iar deosebirea dintre ele și Duhul Sfânt aceasta este: [faptul] că Aceluia 
sfințenia Îi este prin fire, pe când acestora din împărtășire le este [dat faptul de] a 
se sfinți” (Διαφορὰ δὲ αὐταῖς πρὸς τὸ πνεῦμα τὸ ἅγιον αὕτη, ὅτι τῷ μὲν φύσει ἡ 
ἁγιωσύνη, ταῖς δὲ ἐκ μετουσίας ὑπάρχει τὸ ἁγιάζεσθαι)9.

„dobândind primă/nemijlocită împărtășire de cunoașterea îndumnezeitoarelor 
Sale lumini” (γνώσεως τῶν θεουργῶν αὐτοῦ φώτων ἐν πρώτῃ μετουσίᾳ 
γινόμενοι)10.

Adeseori, este adăugat adjectivul nemijlocit pentru a arăta că împărtășirea 
este prin atingere sau prin unire, și nu intermediată în vreun fel anume: „nemij-
locita împărtășire a îngereștilor cete celor [mai] întâi întinse spre Dumnezeu [a 
fi] mai învederată este decât a [cetelor] celor desăvârșite prin mijlocirea [altora]” 
(„οὕτως οἶμαι καὶ τῶν ἀγγελικῶν τάξεων τὴν ἄμεσον μετουσίαν”)11.

c. Η κοινωνία este un al treilea cuvânt folosit pentru a exprima aceeași 
realitate a împărtășirii de cele dumnezeiești. Astăzi, acest cuvânt este folosit cel 
mai frecvent pentru a denumi împărtășirea euharistică. În literatura filocalică este 
folosit și pentru împărtășirea euharistică, dar și pentru împărtășirea nemijlocită a 
vederii luminii dumnezeiești. El s-a impus cu preponderență pentru împărtășirea 
euharistică din mulțimea de sinonime datorită folosirii în Noul Testament 

8 Ibidem, p. 188.
9 Sf. Grigorie Palama, Despre dumnezeieștile lucrări, în Opere Complete, IV, Editura Gândul 

Aprins, București, 2016, p. 353.
10 Sf. Grigorie Palama, Cuvânt în apărarea celor ce se liniștesc în chip sfânt, 3, 1, în Opere 

Complete, IV, Editura Gândul Aprins, București, 2015, p. 63.
11 Sf. Grigorie Palama, Cuvânt în apărarea celor ce se liniștesc în chip sfânt, 2, 3, în Opere 

Complete, III, Editura Gândul Aprins, București, 2015, p. 503.



105

S  DAS  DAS  DII/2022

tocmai pentru a exprima această împărtășire: „Paharul binecuvântării, pe care-l 
binecuvântăm, nu este, oare, împărtășirea (κοινωνία) cu sângele lui Hristos? 
Pâinea pe care o frângem nu este, oare, împărtășirea (κοινωνία) cu trupul lui 
Hristos?” (1 Co 10, 16).

Rădăcina cuvântului, κοινός, înseamnă comun, lucru sau realitate de care 
se bucură oamenii împreună. Κοινωνία va denumi și orice grupare de oameni 
adunată la un loc: societate.

În literatura fi localică, κοινωνία denumește cel mai adesea împărtășirea de 
cele dumnezeiești în timpul experienței vederii luminii dumnezeiești. Redăm un 
text mai extins tocmai pentru a pune în evidență conținutul noțiunii și contextul 
folosirii acesteia: 

„Iar când sfi nții bărbați văd în ei înșiși acea dumnezeiască lumină – și o 
văd atunci când au parte de împărtășirea Duhului (θεουργοῦ κοινωνίας τοῦ 
πνεύματος) în vremea negrăitei veniri a luminărilor [de]săvârșitoare – își văd 
haina îndumnezeirii, mintea slăvindu-li-se – de către harul Cuvântului – și 
umplându-li-se de o bucurie mai presus de bunătate, precum s-a slăvit în munte 
– de către dumnezeirea Cuvântului – trupul cel unit cu dumnezeiasca lumină”12.

Împărtășirea de Duhul lui Dumnezeu aduce cu ea capacitatea însăși de a 
fi  văzută de către subiectul vederii și percepută ca dumnezeiască și îndumneze-
itoare. Lumina dumnezeiască ce copleșește mintea omului este înțeleasă ca un 
veșmânt dumnezeiesc. Mintea însăși este slăvită și se umple de bucurie sfântă, o 
bucurie mai presus de bunătate, și trupul însuși se unește cu lumina dumneze-
iască. Evenimentul este asemănat cu Schimbarea la Față a Domului pe Muntele 
Taborului. Se vorbește adesea de „împărtășirea de har”: „...și inima se împreună-
mișcă, cu săltări duhovnicești vădind împărtășirea de har (τὴν κοινωνίαν τῆς 
χάριτος ἐνδεικνυμένη) și oarecum avântându-se, de aici, spre cea cu trupul”13. 
Împărtășirea Duhului Sfânt este sinonimă cu experiența nemijlocită a Duhului 
sau cu „cercarea”, cum traduce Părintele Dumitru Stăniloae: „... dar sufl etului 
sfânt și credincios [îi] vine împărtășirea Duhului Sfânt (ἡ τοῦ ἁγίου Πνεύματος 
κοινωνία), și cereștile vistierii ale Duhului sânt limpezi doar celui ce le-a luat prin 

12 Ὅταν δ’ ἐν ἑαυτοῖς οἱ ἱεροὶ ἄνδρες τὸ θεοπρεπὲς ἐκεῖνο θεωρῶσι φῶς, ὁρῶσι δ’ ἡνίκα 
τύχωσι τῆς θεουργοῦ κοινωνίας τοῦ πνεύματος κατὰ τὴν ἀπόῤῥητον τῶν τελε- σιουργῶν 
ἐλλάμψεων ἐπιφοίτησιν, τὸ τῆς θεώσεως αὐτῶν ὁρῶσιν ἔνδυμα, τοῦ νοῦ δοξαζομένου καὶ τῆς 
ὑπερκάλου πληρουμένου ἀγλαΐας ὑπὸ τῆς τοῦ λόγου χάριτος, καθάπερ ὑπὸ τῆς τοῦ λόγου 
θεότητος θεοπρεπεῖ φωτί τὸ συνημμένον ἐπὶ τοῦ ὄρους ἐδοξάσθη σῶμα. Sf. Grigorie Palama, 
Cuvânt în apărarea celor ce se liniștesc în chip sfânt, 1, 3, în Opere Complete, III, Editura Gândul 
Aprins, București, 2015, p. 152. 

13 Ibidem, p. 221.
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[propria] cercare (τῷ πείρᾳ παραλαβόντι), iar neinițiatului nu îi este cu putință 
nici a le gândi în vreun fel”14. 

d. Μετάληψις este un alt cuvânt cu accepțiune de termen tehnic, prin care se 
exprimă atât împărtășirea cu Trupul și Sângele Domnului, cât și împărtășirea de 
harul dumnezeiesc în contextul experienței niptice a vederii luminii dumnezeiești. 
Cuvântul vine de la verbul μεταλαμβάνω (μετά+λαμβάνω) – Aceeași prepoziție 
μετά pe care o întâlnim și în alcătuirea altor două sinonime: μεθέξις și μετουσία, 
și care, în folosirea ei cu genitivul, înseamnă împreună cu. Verbul λαμβάνω în-
seamnă a lua, a primi. Cuvântul μετάληψις este folosit în literatura niptică pen-
tru a denumi împărtășirea de cele dumnezeiești. Vom cita un exemplu care nu 
mai lasă nici un dubiu în ceea ce privește înțelesul cuvântului, descriind pe lar-
gă experiența împărtășirii de harul dumnezeiesc, cu mențiunea că, în acest caz, 
împărtășirea se referă în mod special la minte: 

„De aceea mintea părtașă/μέτοχος este, precum se cuvine, și tron al Sfântului 
Duh. Căci, precum fierul aprins se face și el foc, dar nu se preface în foc prin fire, 
ci prin transmitere și împărtășire/κατά μέθεξιν, până ce se află împreună cu focul, 
și e scaun al focului, întrucât focul se așază și se odihnește în fier, așa și mintea se 
face duh și tron al Duhului prin naștere din Duhul/τή γεννήσει, sau prin unire/
ενώσει cu El și prin împărtășire de El/μεταλήψει του Πνεύματος, Dumnezeu 
învăluind în chip vădit mintea și unindu-se cu ea și odihnindu-se în ea ca într-un 
scaun.”15. 

Avem cea mai clară descriere a împărtășirii reale a omului de harul dumne-
zeiesc prin analogia cu fierul înroșit în foc, pe care o întâlnim frecvent la Părinții 
nipticii, până la cei din zilele noastre. Este subliniată împărtășirea desăvârșită care 
echivalează cu unirea, dar este punctat și faptul că nașterea din Duh, unirea cu 
Duhul se petrec nu prin schimbarea firii, ci prin transmiterea și împărtășirea atri-
butelor dumnezeiești. În textul acesta găsim împreună mare parte din vocabula-
rul folosit de Părinți pentru a numi realitatea împărtășirii minții de Duhul Sfânt: 
mintea este părtașă (μέτοχος) Duhului, este sau slujește drept tron sau scaun al 
Duhului (θρόνος τελεί τού ‚Αγίου Πνεύματος), mintea se face tron al Duhului 
nu prin fire, ci prin naștere din Duhul (τή γεννήσει), sau prin unire (ενώσει) cu 
El și prin împărtășire de El (μεταλήψει του Πνεύματος), mintea este învăluită în 
chip văzut de Duhul (περιλαμβάνοντος έναργώς), se unește cu ea (ένιζάνοντος 
ώσανεί).

e. În fine, fără a epuiza vocabularul niptic aferent conceptului de împărtășire 
a omului de cele dumnezeiești, vom semnala și faptul că realitatea aceasta este 

14 Ibidem, p. 227.
15 Calist Patriarhul, „Capete despre rugăciune”, în Filocalia, vol. 8, pp. 334-335.
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exprimată și în termenii unirii, folosindu-se verbul a (se) uni (ἑνόω/ἑνῶ) și 
substantivul unire (ένωσις). Chiar în textul de mai sus este folosit acest cuvânt în 
contextul foarte clar al împărtășirii minții de Duhul Sfânt: „...mintea se face duh 
și tron al Duhului... prin unire cu Duhul (ενώσει του Πνεύματος...)”.

Vom cita un text din Sfântul Grigorie Palama, din multele posibile, în care 
sfântul descrie foarte clar unirea omului cu Dumnezeu, numind-o „dumnezeias-
că și de negrăit unire” asemuind-o cu unirea dintre trup și sufl et și exprimând-o 
în termenii unei reciproce întrepătrunderi sau perihoreze: 

„... toată virtutea și imitarea lui Dumnezeu de către noi îl face pe cel ce [le-]
a dobândit destoinic de dumnezeiasca unire (τὴν θείαν ἕνωσιν), pe când harul 
săvârșește însăși negrăita unire (τὴν ἀπόῤῥητον ἕνωσιν); că prin acesta străbate/
pătrunde (περιχωρεῖ) întreg Dumnezeu în întregi cei vrednici, și sfi nții străbat pe 
de-a-ntregul – întregi – în întreg Dumnezeu (ὅλῳ δὲ ὅλοι περιχωροῦσιν ὁλικῶς 
οἱ ἅγιοι τῷ Θεῷ), pe întreg Dumnezeu dobândindu-și-L – în locul lor înșiși – și, 
ca pe o răsplată a urcușului la El, pe Singur El câștigându-L, «unit – după chipul 
sufl etului cu trupul – ca [și] cu niște mădulare ale Lui» și învrednicindu-i a fi  
în El prin enipostatica înfi ere cea după harul și darul sfântului Duh (διὰ τῆς 
ἐνυποστάτου κατὰ δωρεὰν καὶ χάριν τοῦ ἁγίου Πνεύματος υἱοθεσίας)...”16.

Capacitatea minții de a se împărtăși de realitățile exterioare

Surprinzător pentru noi, cei de astăzi, este faptul că această cunoaștere prin 
împărtășire se realizează tot prin intermediul minții. Mintea are capacitatea vede-
rii și a împărtășirii de realitățile de cunoscut. Dacă pentru noi aceste lucruri par 
surprinzătoare, pentru Părinții niptici ele sunt foarte clare și le afl ăm dezvoltate 
pe larg în scrierile lor. Ceea ce este cel mai important de spus dintru început este 
aceea că Părinții niptici vorbesc despre aceste lucruri pe baza propriei experiențe.

Așadar, mintea are capacitatea de a se împărtăși, de a intra în contact ne-
mijlocit cu realitățile duhovnicești sau dumnezeiești și de a le cunoaște prin 
împărtășire, prin contact. Părinții vorbesc despre capacitatea minții de a vedea 
lucrurile dumnezeiești și despre faptul că vederea este calea de cunoaștere a aces-
tora. Vederea este un proces de atingere, de contact, de împărtășire și argumentul 
cel mai important în această direcție este acela că, odată cu vederea sau contactul 
cu realitatea duhovnicească mintea participă, simte și acționează în consecință, 
bucurându-se, simțind dragostea, bunătatea și dorind să sporească în acestea. 

16 Sf. Grigorie Palama, Cuvânt în apărarea celor ce se liniștesc în chip sfânt, 3, 1, în Opere 
Complete, IV, Editura Gândul Aprins, București, 2016, pp. 86-87.
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Suntem surprinși să constatăm la Părinții niptici vorbindu-se despre „simțirea 
minții”, despre simțirea harului dumnezeiesc de către minte etc. Simțirea este 
efectul împărtășirii și este asociată și cu actul cunoașterii și al înțelegerii.

Dionisie Areopagitul afirmă cu claritate că mintea are două puteri sau 
capacități principale: aceea de a înțelege sau puterea înțelegătoare și aceea de a se 
împărtăși până la unire cu realitățile de dincolo de ea și chiar de mai presus de ea.

„Să se știe că mintea noastră are, pe de o parte, puterea de a înțelege, prin 
care pe cele înțelegătoare le vede, și, pe de altă parte, unirea covârșitoare a firii 
minții, prin care se atinge de cele de dincolo de ea.”17 

Sfântul Grigorie Sinaitul, de asemenea, vorbește nu numai despre capacita-
tea minții de a înțelege, ci și despre capacitatea ei de a simți. Procesul simțirii pre-
supune atingere, contact, împărtășire. Premisa esențială ca mintea să-și activeze 
capacitatea simțirii este aceea de a nu fi amorțită din pricina patimilor. 

„Este cu neputință a gusta dulceața celor dumnezeiești fără simțirea 
înțelegătoare (a minții). Căci, precum cel ce și-a tocit simțurile le-a făcut 
nelucrătoare față de cele supuse lor, și nici nu vede, nici nu aude, nici nu miroase, 
fiind amorțit, mai bine zis pe jumătate mort, așa și cel ce și-a amorțit puterile 
sufletești cele după fire, prin patimi, le-a făcut nesimțitoare față de lucrarea 
și împărtășirea tainelor Duhului. Căci cel ce nu vede, nu aude și nu simte 
duhovnicește este mort, fiindcă nu este Hristos viind în el, nici el mișcându-se și 
lucrând în Hristos.”18 

 Recurgem din nou la explicațiile și aprofundările Părintelui Dumitru 
Stăniloae la textul de mai sus, care sunt relevante pentru conținutul prezentei 
lucrări:

„«Simțirea minții», sau «simțirea înțelegătoare», a fost folosită de Sfântul 
Grigorie de Nisa și de Diadoch pentru a indica o sesizare spirituală a prezenței lui 
Dumnezeu, nu numai o deducție teoretică a Lui prin rațiune (cap. 36; Filoc. rom. 
I, p. 348). Prin «simțirea» aceasta se sesizează nu numai prezența lui Dumnezeu, 
ci și bunătățile variate ce iradiază din El. Cuvântul «simțire a minții» se folosește 
pentru a indica un contact cu realitatea spirituală a lui Dumnezeu, analog cu 
contactul pe care-l avem prin simțurile trupului cu realitățile sensibile.”19.

„Simțirea minții” este o expresie întâlnită la Părinții niptici și folosită tocmai 
pentru a exprima asocierea funcției cognitive a minții cu realitatea împărtășirii 
sau participării nemijlocite la realitatea de cunoscut. Comentariul Părintelui Stă-
niloae este edificator din acest punct de vedere. A vorbi despre funcția simțitoare 

17 Dionisie Areopagitul, Despre numirile dumnezeieşti, VII, 1.
18 Grigorie Sinaitul, Filocalia, vol. 7, p. 124.
19 Grigorie Sinaitul, Filocalia, vol. 7, p. 124, nota 177.
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a minții este posibil numai în situația în care mintea are capacitatea de a intra 
în contact cu realitățile exterioare ei, de a se împărtăși de ele. Părintele Stăniloae 
chiar folosește cuvântul contact pentru a arăta că este folosită expresia simțirea 
minții tocmai pentru a indica un contact al minții cu realitatea duhovnicească 
a lui Dumnezeu, un contact asemănător cu acela pe care-l avem prin simțuri cu 
lumea fi zică, materială. Expresia simțirea înțelegătoare punctează, de o manieră 
foarte precisă, faptul că simțirea realității respective de către minte are drept efect 
cunoașterea sau înțelegerea ei. Vorbind de capacitatea minții de a simți, trebuie 
să subliniem și faptul că este vorba de realități duhovnicești sau dumnezeiești. 
Și în textul de mai sus, Grigorie Sinaitul vorbește despre capacitatea de a simți 
„lucrarea și împărtășirea tainelor Duhului”. Pot exista deci prezență, lucrare și 
împărtășire de „tainele Duhului”, și din pricina unei vieți plină de nepăsare și de 
patimi mintea să fi  devenit „nesimțitoare”.

Cunoașterea prin împărtășire

În textele fi localice sunt menționate trei moduri de cunoaștere a lui 
Dumnezeu, nicăieri însă nu sunt sintetizate mai bine ca la Sfântul Grigorie 
Palama.

„A vedea pe Dumnezeu cu mintea și a-L cunoaște mai presus de minte prin 
negație se poate întâmpla și celor ce au experiat pentru scurt timp vederea Lui, 
ca și celor ce nu și-au ridicat spre El ochiul acela mai presus de minte al unirii, 
dar ascultă de cei ce și l-au ridicat. Dar vederea celor din urmă nu e unire. Iar 
cel ce nu crede celor ce văd prin unirea cea mai presus de minte, poate și el să-L 
socotească pe Dumnezeu mai presus de minte, dar numai mai presus de puterile 
sale mintale.”20

Despre prima cale a cunoașterii, Sfântul Grigorie Palama spune că este a-L 
vedea pe Dumnezeu „în chip înțeles cu mintea”. Această vedere nu este unire, 
ci este vorba de prima treaptă, cea a contemplării rațiunilor dumnezeiești „din 
făpturi”. Cea de-a doua treaptă este cea a cunoașterii cea „mai presus de minte 
prin negație” sau prin apofază. Despre cele două, Sfântul Grigorie Palama spune 
că sunt accesibile și celor care „nu s-au ridicat la Dumnezeu prin ochiul cel mai 
presus de minte al unirii, dar ascultă de cei ce s-au ridicat. Dar vederea celor din 
urmă nu e unire”. 

„Însă cel care a rupt din sufl etul său toată legătura cu cele de jos și s-a 
dezlegat de toate prin păzirea poruncilor și prin nepătimirea ce-i vine din aceasta, 
apoi s-a ridicat peste toată lucrarea cunoscătoare prin rugăciunea stăruitoare, 

20 Sfântul Grigorie Palama, „Despre Sfânta Lumină”, în Filocalia, vol. 7, p. 341.



110

Studia Doctoralia Andreiana

curată și nematerială, și acolo, printr-o unire necunoscută în sens de depășire, e 
învăluit într-o strălucire neapropiată, acela singur, devenit lumină și îndumnezeit 
prin lumină și văzând lumină, cunoaște, în vederea și în împărtășirea de această 
lumină, și ceea ce e mai presus de lumină și neînțeles din Dumnezeu. Acela 
socotește pe Dumnezeu nu numai mai presus de puterea înțelegătoare omenească 
a minții, ci mai presus și de vederea aceea atotsupranaturală, singura prin care se 
unește mintea cu cele ce sânt dincolo de cele ale celor inteligibile «într-o unire 
dumnezeiască a minților mai presus de ceruri.»”21

Iar cea de-a treia cale este cea a celor ce văd pe Dumnezeu prin unirea cea 
mai presus de minte. Aceasta este cunoașterea prin împărtășire, pe care Sfântul 
Grigorie Palama o descrie în continuare amănunțit, precizând și condițiile în 
care omul se învrednicește de această împărtășire și efectele imediate ale acesteia. 
Condiția primordială este ca omul să rupă orice legătură cu cele de jos, să se dez-
lege de toate prin păzirea poruncilor și prin nepătimire: „Însă cel care a rupt din 
sufletul său toată legătura cu cele de jos și s-a dezlegat de toate prin păzirea po-
runcilor și prin nepătimirea ce-i vine din aceasta, și prin rugăciunea stăruitoare, 
curată și nematerială, se ridică la cele cerești, peste toată lucrarea cunoscătoare.”.

Grigorie Palama descrie calea aceasta a treia a cunoașterii în termenii „uni-
rii necunoscute” („δι’ ἑνώσεως ἀγνώστου”) și ai îndumnezeirii. Semnele acestei 
stări așa cum le menționează Sfinții Părinți ne fac clar faptul că vorbim aici nu 
despre un lucru pe care sau despre care ne este suficient să știm, ci despre o stare 
în care se află omul, asemenea modului în care nu spunem că putem cunoaște 
un om dacă știm chiar și tot ce se poate ști despre el, ci doar dacă intrăm în 
contact direct cu el prin simțuri. În aceiași termeni vorbește și Sfântul Grigorie 
Palama despre semnele stării de a se împărtăși omul de Dumnezeu, care sunt 
învăluirea într-o strălucire necunoscută („περιλαμφθείς τῷ ἀπροσίτῳ φέγγει”), 
omul devenind lumină și fiind îndumnezeit prin lumină („φῶς γεγονὼς καὶ διὰ 
τοῦ φωτὸς θεώμενος”). În vederea și în împărtășirea de această lumină, spune 
Sfântul Grigorie, omul cunoaște „ceea ce este mai presus de lumină și neînțeles 
din Dumnezeu”. Aceasta este cea mai înaltă treaptă a cunoașterii lui Dumnezeu.

De remarcat caracterul paradoxal prin care Sfântul Grigorie Palama încearcă 
să exprime unirea celor de neunit, adică a celor create cu cele necreate. Avem o 
serie întreagă de exprimări paradoxale. „Unire necunoscută în sens de depășire” 
este o astfel de exprimare. În percepția noastră comună, conceptul de unire este 
opus celui de depășire, care presupune într-o anumită măsură depărtarea, și nu 
apropierea. Această exprimare este însă conformă cu realitatea, întrucât mintea, 
unindu-se cu cele dumnezeiești, dobândește atributele dumnezeirii care sunt mai 

21 Ibidem.
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presus de ea, ceea ce înseamnă că este ridicată la o stare dincolo de fi rea proprie. 
Așadar, prin unirea cu cele dumnezeiești, mintea se depășește pe sine.

În același sens putem cita două expresii care par a fi  într-o aparentă 
contradicție, dar exprimă același adevăr. La începutul pasajului Sfântul Grigorie 
Palama se referă la cunoașterea apofatică, prin negație, ca fi ind „mai presus de 
minte”, dar la fi nalul paragrafului se referă la unirea cu cele dumnezeiești ca fi ind 
„unirea dumnezeiască a minților mai presus de ceruri”.

Aici găsim din nou menționat faptul că Dumnezeu însuși este Minte sau 
mintea cea Dintâi, așa cum am mai găsit și în altă parte la Sfântul Grigorie Pa-
lama și pe care l-am menționat în prezentarea precedentă, ceea ce subliniază din 
nou faptul că mediul în care se produce această unire.

În acest paragraf găsim și exemplul cel mai bun pentru difi cultatea pe care 
am întâmpinat-o în a descifra înțelesul termenului nous în literatura fi localică, 
și anume folosirea termenilor nous/noitos, având în vedere că Sfântul Grigorie 
folosește la începutul frazei expresia „a vedea pe Dumnezeu cu mintea” cu sen-
sul comun de a acumula informații despre Ființa Dumnezeiască, practic prima 
treaptă a cunoașterii, accesibilă oricui, urmând să descrie la sfârșitul paragrafului 
cea de-a treia treaptă, cea desăvârșită, ca fi ind „unirea dumnezeiască a minților 
mai presus de ceruri”, adică unirea omului ca minte cu Mintea cea Dintâi.

Este cazul să subliniem și faptul că Dionisie Areopagitul și Sfântul Grigorie 
Palama, tocmai pentru a limpezi cât mai mult lucrurile și pentru a nu lăsa loc 
confuziilor și răstălmăcirilor, precizează că este vorba despre împărtășire nemij-
locită a omului de cele dumnezeiești și pentru aceasta folosesc exprimări care nu 
lasă loc îndoielilor. Există și o împărtășire mijlocită, adică prin alții, dar lucrul 
desăvârșit constă în „a fi  umplut de cele dumnezeiești în chip nemijlocit”

Sfântul Grigorie Palama citează pe Dionisie Areopagitul cu textul de mai 
jos, la care adaugă și o întărire personală în același sens.

„«Precum, după părerea cunoscătorilor în sfi ntele noastre taine, a fi  umplut 
de cele dumnezeiești în chip nemijlocit este un lucru mai desăvârșit decât a 
te împărtăși de ele prin alții, tot așa cred că împărtășirea nemijlocită a cetelor 
îngerești, care se înalță prin ele la Dumnezeu, e mai intensă decât împărtășirea 
celor ce se desăvârșesc prin mijlocire».

Astfel, nu numai la îngeri, ci și în noi, au loc vederi ale lui Dumnezeu nu 
numai în chip mijlocit și prin alții, ci și vederi nemijlocite care nu trec de la cei 
din primul rând la cei din al doilea prin transmitere.”22

22 Sfântul Grigorie Palama, „Despre Sfânta Lumină”, în Filocalia, vol. 7, p. 299.
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În comentariul acestor texte, Părintele Stăniloae subliniază relevanța lor 
gnoseologică, vorbind despre cunoașterea prin împărtășire, care ne interesează în 
mod deosebit în acest context.

„Îngerii înșiși nu ajung la cunoștința de Dumnezeu, care este mai presus 
de firea lor, decât prin unirea cu Dumnezeu. La fel oamenii nu ajung la acea 
cunoștință decât prin aceeași unire, imitând pe îngeri și imprimându-se de 
Dumnezeu.”23

În stilul său caracteristic, Sfântul Grigorie Palama își întemeiază această 
afirmație privitoare la distincția între cunoașterea mijlocită și cunoașterea nemij-
locită și pe texte scripturistice, citând pe Sfinții apostoli Petru și Pavel:

„Dar, arătându-se acum Acesta, nu mai e nevoie să se săvârșească toate 
prin mijlocire. Aceasta o spune și Marele Pavel: «Acum, zice, s-a făcut cunoscută 
prin Biserică începătoriilor și stăpâniilor înțelepciunea cea de multe feluri a lui 
Dumnezeu» (Ef 3, 10). Tot așa spune și corifeul cetei apostolice, Petru: «Cele ce 
acum s-au vestit vouă prin cei ce ne-au binevestit nouă în Duhul Sfânt trimis din 
cer; spre ele doresc îngerii din cer să privească» (1 Ptr 1, 12).”24.

Cunoașterea prin împărtășire este o temă care se regăsește adesea în tradiția 
niptică, ea nu este specifică Sfântului Grigorie Palama. Întâlnim în acest sens, pe 
de o parte, afirmarea acestei realități a împărtășirii de Dumnezeu, și pe de cealaltă 
parte, efectele cognitive ale acestei împărtășiri. Iată aici un text scurt al lui Teolipt 
al Filadelfiei:

„Rugându-te astfel cu cugetarea, te învrednicești să treci și la amintirea lui 
Dumnezeu și să pătrunzi în cele ascunse ale minții și să privești prin vederi tainice 
pe Cel nevăzut și, prin revărsări de cunoștință și de dragoste, să liturghisești 
numai lui Dumnezeu”25.

„Revărsările de cunoștință și de dragoste” arată că „vederea prin intermediul 
vederilor tainice a Celui nevăzut aduce cu sine cunoaștere”. Nu este vorba despre 
o cunoaștere abstractă, teoretică, ci de una prin împărtășire, prin contact, din 
moment ce este asociată, însoțită de revărsări de dragoste, cu determinare spre o 
slujire – liturghisire exclusivă lui Dumnezeu. 

Părintele Dumitru Stăniloae dezvoltă acest text exact în direcția împărtășirii 
și unirii cu Dumnezeu și în direcția cunoașterii și înțelegerii a celor dumnezeiești, 
cea de-a doua fiind pricinuită de cea dintâi, adică cunoașterea pricinuită 

23 Ibidem, p. 299, nota 429.
24 Sfântul Grigorie Palama, „Despre Sfânta Lumină”, în Filocalia, vol. 7, p. 301.
25 Teolipt al Filadelfiei, „Despre ostenelile vieții călugărești”, în Filocalia, vol. 7, p. 61.
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de împărtășire. Deja nu ne mai surprinde claritatea cu care sunt prezentate 
mecanismele nevăzute, tainice, ale omului lăuntric:

„Rațiunea sau cugetarea, care desprinde și exprimă în rugăciune diferite 
înțelesuri, din mintea ce trăiește în mod nehotărnicit nehotărnicirea lui 
Dumnezeu, este totodată o înțelegere. Aceasta, fi ind îmbibată de umilința inimii 
și sesizând mila Lui, face să se întipărească în ea virtuțile ca trăsături ale bunătății 
lui Dumnezeu în fi ința umană. Iar această împărtășire de Dumnezeu, primită de 
minte în mod indefi nit, simțită de inimă, când mintea e unită cu ea, specifi cată 
în înțelesuri de cugetare, e atât de dulce, de hrănitoare, că atât mintea, cât și 
înțelegerea și inima doresc să li se dea în tot mai mare măsură și la nesfârșit. De 
aici vine voința și puterea de a nu întrerupe rugăciunea, prin care sufl etul unifi cat 
se împărtășește în modul acesta de Dumnezeu. Această voință și putere ajută 
sufl etul unifi cat să ajungă la o stare de pomenire neîncetată a lui Dumnezeu. 
Dar pomenirea e produsă în sufl et de trăirea prezenței lui Dumnezeu și trăirea 
neîncetată a acestei prezențe menține neîncetată amintirea lui Dumnezeu. Între 
pomenirea lui Dumnezeu și trăirea prezenței Lui nu e nici o separație. Mintea 
pătrunde astfel tot mai adânc în bunătățile lui Dumnezeu, ascunse celor ce nu 
se afl ă în legătură stăruitoare cu El prin pomenire neîncetată. Dar a pătrunde în 
cele ascunse ale lui Dumnezeu înseamnă a pătrunde totodată în cele ascunse ale 
minții, în acel altar deschis în interior spre înălțimile dumnezeiești, în puterile 
neștiute ale minții de a sesiza acele înălțimi, puse în lucrare prin rugăciune. Căci 
cu acele puteri vede ea tainic pe Acela din Care îi vin revărsări de cunoștință și 
de iubire. Căci ele sânt puteri, pe care mintea le are cu acest rost de a primi în 
ele în mod unitar pe Dumnezeu, când prin rugăciune îi liturghisește singură lui 
Dumnezeu singur, detașată adică de toate, înălțată într-o supremă intimitate cu 
El. În această liturghie mintea e, pe de o parte, întreagă în Dumnezeu, pe de alta 
în fața Lui, precum Dumnezeu e, pe de o parte, în minte, pe de alta, în fața ei, 
așa cum două persoane care se iubesc la maximum sânt, pe de o parte, într-o 
interioritate reciprocă, pe de alta, una în fața alteia, într-un mod maxim. Mintea 
e într-o comunicare cu Dumnezeu în cunoștință și în dragoste mereu sporită.”26.

În acest proces de unire a omului cu Dumnezeu și de primirea a revărsărilor 
de cunoștință și dragoste, mintea joacă un rol esențial. 

Trăind în mod nehotărnicit nehotărnicirea lui Dumnezeu, adică trăind ne-
mijlocit, fără separarea sau limitarea impusă de vreun hotar nemărginirea dum-
nezeiască, adică prin împărtășire, prin atingere, mintea ajunge la o înțelegere și la 
o cunoașterea pe care rațiunea sau cugetarea le exprimă în diferite înțelesuri. Uni-
tă cu inima, mintea simte umilința inimii și mila lui Dumnezeu și se întipăresc 

26 Teolipt al Filadelfi ei, „Despre ostenelile vieții călugărești”, în Filocalia, vol. 7, p. 61, nota 
76.
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în ea virtuțile ca trăsături ale bunătății lui Dumnezeu. Este vorba, așadar, de o 
împărtășire de Dumnezeu pe care mintea o primește ca pe ceva nedefinit și inima 
o simte, unită fiind cu mintea. Împărtășirea de Dumnezeu este concretizată de 
către rațiune sau cugetare în înțelesuri. Împărtășirea de Dumnezeu este trăită și 
de minte, și de inimă, și de înțelegerea sau rațiune ca ceva dulce și hrănitor, încât 
toate râvnesc să primească tot mai mult și fără de sfârșit. Între pomenirea nume-
lui lui Dumnezeu și trăirea prezenței Lui nu este nici o separație.

Revenim asupra faptului că această cunoștință dobândită prin unire sau prin 
împărtășire nu are un caracter teoretic, informațional, ci un caracter existențial, 
vital, din moment ce cunoștința este însoțită de dragoste și amândouă hrănesc 
persoana și relația inter-personală, generând o dorință nestăvilită de sporire con-
tinuă.

Prin împărtășire, mintea cunoaște bunătățile lui Dumnezeu tot mai adânc, 
bunătăți care nu sunt accesibile celor ce nu stăruie pentru o legătură continuă 
în rugăciune cu Dumnezeu. În această stare, mintea pătrunde tot mai adânc în 
cunoașterea de sine, în adâncurile ascunse ale minții, cunoscând puterile sale de 
a sesiza și pătrunde înălțimile dumnezeiești, pe care nu le știe altfel. Cunoaște că 
aceste puteri sau capacități ale sale sunt destinate tocmai împărtășirii de Dumne-
zeu. Rostul lor este tocmai de a primi în ele în mod unitar pe Dumnezeu.

Unitatea omului lăuntric este exprimată în mod dezvoltat și este mai apoi 
sintetizată prin expresia „sufletul unificat”. Mintea este unită cu inima și cu cu-
getarea sau rațiunea și totul funcționează unitar într-o reciprocitate desăvârșită, 
fiecare împrumutând atributele celorlalte, participând la lucrările celorlalte.

Cunoașterea lui Dumnezeu prin împărtășire se caracterizează prin aceea că 
nu este cerută de nevoia de a ști și de curiozitate și nu o satisface pe aceasta, ci 
este cerută de însăși nevoia de întâlnire, de împărtășire reciprocă și de hrănire cu 
celălalt. Cunoașterea lui Dumnezeu devine astfel „atât de dulce și de hrănitoare”, 
încât mintea și cugetarea și inima o doresc pe aceasta la nesfârșit.

Mintea nu se poate cunoaște pe sine izolată, luată ca atare, autonomă, ci are 
nevoie de unire și de împărtășire de Dumnezeu. Așadar, procesul de pătrundere 
tot mai adâncă în tainele și în bunătățile lui Dumnezeu coincide cu cel de pă-
trundere în cele ascunse ale propriei minți.

Nivelul de împărtășire este unul deplin, desăvârșit. Mintea este întreagă 
în Dumnezeu și Dumnezeu este întreg în minte. Părintele vorbește despre o 
interioritate reciprocă, dar și despre faptul că cei doi stau în același timp față în 
față. Regăsim aici modelul unității Persoanelor Sfintei Treimi, pe care Părintele 
Stăniloae o descrie în aceeași termeni: pe de o parte, o interioritate reciprocă, iar 
pe de altă parte, alteritate a fiecărei Persoane, fiecare Persoană fiind în același timp 
înlăuntrul celorlalte două Persoane și față în față cu Ele.
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Rezultatul acestei uniri sau împărtășiri a minții cu Dumnezeu este în egală 
măsură și în același timp revărsarea de cunoștințe și dragoste mereu sporite.

Este una dintre cele mai limpezi prezentări a împărtășirii minții de Dumne-
zeu, a modului în care se desfășoară aceasta și a consecințelor acestei împărtășiri.

Altundeva, în Cuvintele despre nevoință ale Sfântului Isaac Sirul, descoperim 
aceeași împărțire a cunoștinței în trei trepte, cea naturală, cea sufl etească și cea 
duhovnicească, după cum le numește Sfântul, cea sufl etească reprezentând 
cumulul de idei și concepte care îl țin pe om ancorat în lumea materială și îl 
împiedică să devină „precum pruncii”, astfel căpătând acces la cea de-a treia 
treaptă a cunoașterii, cea duhovnicească, sau „acea cunoștință a Duhului”:

„Astfel, dacă unii din ei voiesc să se apropie de acea cunoștință a Duhului, 
nu se pot apropia de ea câtuși de puțin, până ce nu o părăsesc pe cea sufl etească 
și toată îndeletnicirea cu subțirimile ei și cu meșteșugul ei foarte mult împletit 
(complicat) și nu se vor întoarce la sufl etul lor de prunci. Pentru că multă piedică 
le vine lor din obișnuirea cu ea, până ce nu o vor înlătura puțin câte puțin. 
Cunoștința duhovnicească este simplă și nu strălucește prin gânduri sufl etești. 
Până ce nu se va elibera cugetarea de ideile cele multe și nu va veni la simplitatea 
curăției, nu va putea simți cunoștința Duhului.”27.

Foarte elocvent ni se pare modul în care Sfântul Isaac Sirul descrie cunoștința 
duhovnicească ca fi ind simplă și care nu strălucește prin gânduri sufl etești, accen-
tuând astfel faptul că este vorba despre o experiență directă, nu de una teoretică, 
ce se manifestă în gânduri, și mai mult decât atât, nu este una care, după ce a fost 
obținută, s-ar manifesta mai apoi și la nivelul cunoștinței sufl etești sau raționale, 
cum am spune noi.

În fi nalul pasajului, Sfântul Isaac subliniază un aspect foarte des întâlnit în 
discursul Sfi nților Părinți despre minte și despre cunoașterea lui Dumnezeu, anu-
me că toate ideile și conceptele lumești care capacitează mintea omului nu numai 
că nu ajută, dar chiar stau în calea curățirii minții și deci a cunoașterii nemijlo-
cite a dumnezeirii. Într-o notă imediată la acest pasaj, Părintele Stăniloae atrage 
foarte frumos atenția asupra faptului că această cunoștință sufl etească stă în calea 
celei duhovnicești nemijlocite chiar și atunci când „vorbește despre Dumnezeu”, 
pentru că „se mișcă în defi niții și subtilități construite despre El de la distanță”28.

27 Isaac Sirul, „Cuvinte despre nevoință”, în Filocalia, vol. 10, p. 98.
28 A se vedea nota 92 a Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, în Isaac Sirul, „Cuvinte despre nevoință”, 

în Filocalia 10, p. 98.
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Structura și tâlcuirea canoanelor cu trimitere specială la 
canonul Înălțării Sfintei Cruci*
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Abstract:

In the interpretation of the canon of the Exaltation of the Holy Cross 
composed by Cosmas the Melodist, Saint Nicodemus the Hagiorite used the 
exegetical methods used by the Church, but especially the method of typology. 
This consists in the fact that certain events, objects, creatures and persons from 
the Old Testament, apart from their own meaning, foreshadow certain realities 
of the Kingdom of Heavens, which would be established by the Messiah. Saint 
Nicodemus mentions: „Therefore, we, the sons of the new grace, when we read 
the Old Scripture, we do not read it as old, but as new, because we see in the letter 
of the Old Scripture what gives the grace of the New Testament. We read lamb 
and by lamb we understand Christ. We read the staff of Moses and understand 
the Cross through it. Because the letter of the Law kills, and the spirit, that is, 
its spiritual meaning, gives life, as the same Paul says (2 Co 3, 6)”1. The hidden 
meaning of the type will be revealed in the Church (Ef 3, 10), through the 
illumination of the Holy Spirit Who gave those events and persons in the Old 
Testament a typical destination.

Keywords:

Saint Nicodemus the Hagiorite, method of typology, Holy Cross, 
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„Alcătuirea imnelor presupune deodată o lucrare a Tradiției Bisericii și una 
personală. O reactivare a Tradiției, deoarece imnograful prețuiește mai mult 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Preda, care și-a dat acordul 
pentru publicare.

1 Νικόδημος Αγιορείτης, Εορτοδρόμιον: ήτοι ερμηνεία εις τους ασματικούς κανόνας των 
δεσποτικών και θεομητορικών εορτών (Εν Βενετία: Εκ της τυπογραφίας Νικολάου Γλυκύ, 
1836), p. 34.
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cuvintele Părinților decât ale sale, căci acelea, prin lucrarea harului, sunt cuvinte 
potrivite, care tâlcuiesc cu dreaptă înțelepciune înțelesul praznicului”2. Cântările 
din slujbele Bisericii trebuie să fi e un rezumat al gândirii patristice în formă 
poetică. 

„Dezvoltarea deosebită a [imnografi ei] s-a făcut și prin faptul că este element 
esențial al cultului zilnic al Bisericii. Prevalența creștinismului și recunoașterea sa 
ca religie ofi cială a Imperiului Roman în 313 au impulsionat semnifi cativ crearea 
de noi compoziții poetice, esențiale pentru nevoile liturgice ale Bisericii, căreia 
îi trebuia o nouă viziune asupra lumii și un nou model de expresie, diferite de 
cele ale trecutului păgân. Ca atare, imnele trebuiau să conțină un rezumat al 
învățăturii creștine în formă poetică. Aceasta este cea mai mare realizare a im-
nografi ei bizantine în comparație cu poezia Bisericii Latine. A reușit să o facă 
prin versuri laconice și memorabile și, în același timp, folosind metodele retori-
ce și teologice ale alegoriei și tipologiei [în sensul recunoașterii «prefi gurărilor» 
(προτυπώσεις) mântuirii din Vechiul Testament], pentru a deveni cel mai repre-
zentativ purtător al exegezei scripturistice din literatura bizantină. Dimensiunea 
pur doctrinară/catehetică și dogmatică a imnografi ei bizantine le-a permis celor 
care au ascultat și au participat la ritul creștin să îi asimileze dogmele de bază. De 
aceea, evoluția imnografi ei bizantine a depins dintotdeauna de curentele spiritu-
ale și de tendințele dominante ale dogmaticii creștine”3. 

Rolul imnelor în Biserică nu este delectarea simțurilor, ci să transmită „la 
modul cel mai simplu și mai clar mesajul sărbătorii respective și taina prăznuirii”4. 
Acest scop l-a urmărit, desigur, și Cosma Melodul când a scris canonul Înălțării 
Sfi ntei Cruci, de care ne vom ocupa în cele ce urmează. Pentru lucrările lui poetice 
este recunoscut cu foarte mare admirație de Biserică ca unul dintre cei mai buni 
imnografi  ai perioadei clasice târzii, înaintea lui remarcându-se Sfântul Andrei 
Criteanul și Sfântul Ioan Damaschin, contemporan cu el. Fiind un învățat scriitor, 
a scris în proză comentarii (scholi) la poeziile Sfântului Grigorie de Nazianz5. 

2 Sfântul Roman Melodul, Imne, traducere, studiu introductiv și note de Sabin Preda și 
Cristina Rogobete, București, Ed. Bizantină, 2007, p. 19�

3 Interview with lect� Evelina Mineva (Greece), interview recorded during the third edition 
of the Iasi Byzantine Music Festival, Iasi, Romania, 2-6 October 2019, https://ibmf.ro/en/intervi-
ew-lect-evelina-mineva-greece, translated https://patristica.ro/imnografi a-bizantina-si-canonul#_
ftn7, 26.11.2022. Evelina Mineva este lector la Departamentul de Studii Slave din Universitatea 
Națională și Kapodistriană din Atena. Este expertă în istoria și cultura Bizanțului, precum și 
traducătoare din greacă. Și-a obținut doctoratul în literatură bizantină, cu teza Operele imnografi ce 
ale lui Mark Eugenikos, mitropolitul Efesului (1394)�

4 Karl Christian Felmy, Dogmatica experienței ecleziale, introducere și traducere Pr. Prof. Dr. 
Ioan Ică, Sibiu, Ed. Deisis, 1999, p. 22�

5 Migne, P�G., XXXVIII, 339-679.
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Însă cântările liturgice denumite „canoane” (imne pe nouă cântări ce se cântă la 
Utrenie) reprezintă munca lui cea mai bună. „Canon6 – în imnografie, poem 
religios de mari dimensiuni, alcătuit de regulă din nouă ode, pesne, cântânde sau 
cântări și face parte din slujba utreniei. Oda este formată la rândul ei din trei până 
la nouă tropare identice (ca număr de silabe și loc al accentelor) cu primul tropar, 
care se numește irmos sau catavasie și care slujește de model celorlalte strofe din 
odă, dându-le melodia după care se cântă, cât și numărul de versuri și silabe 
din care este compus”7. Originar destinate pentru cultul divin al Bisericii din 
Ierusalim, canoanele au fost adoptate de întreaga Biserică Ortodoxă în cult. Toate 
canoanele sunt alcătuite din 9 ode care se cântă pe același glas. O cântare/odă 
este alcătuită dintr-un irmos și tropare. Canoanele dezvoltă în irmoasele lor teme 
scripturistice, cu precădere sunt amintite cele nouă cântări biblice: 8 din Vechiul 
Testament, iar în irmosul cântării a 9-a se vorbește despre Cântarea Născătoarei 
de Dumnezeu. „Uneori, irmoasele și troparele care le urmează sunt legate printr-
un refren, o moștenire rămasă de la condac. Ultimul tropar al fiecărei cântări din 
canon este închinat Maicii Domnului și se numește theotokíon”8.

Oda I are ca temă cântarea lui Moise după ieșirea din Egipt și trecerea prin 
Marea Roșie a poporului evreu spre pământul făgăduinței. Odele III și VI fac 
referire la cântarea Anei, respectiv cântarea profetului Iona din pântecele chitului. 
Troparele au ca subiect sărbătoarea respectivă. În cazul canonului Înălțării Sfintei 
Cruci, Cosma Melodul menționează prefigurările Crucii în Legea Veche. Princi-
palele tipologii folosite sunt:

•	 „tipologia simbolică, prin care un eveniment trecut preînchipuie un 
eveniment asemănător din viitor și înrâurește simbolic ceea ce se va 
întâmpla mai târziu (de exemplu, apa din piatră în pustie, din care au 
băut israeliții, este comuniunea simbolică la darurile lui Hristos; roadele 
de migdal ale toiagului lui Aaron care a odrăslit sunt virtuțile sufletești 
și trupești care împodobesc sufletul);

•	 tipologia antitetică, când o persoană sau un eveniment din trecut pre-
închipuie  la modul opus altă persoană sau eveniment din viitor (de 
exemplu, șarpele de aramă este atât tip al lui Hristos, pentru că a fost 
înălțat, cât și antitip al Lui, dacă considerăm că șarpele închipuie de mai 
înainte omorârea diavolului, cum susține Sfântul Grigorie Teologul);

•	 tipologia alegorică, pentru a sublinia superioritatea Noului Testament 
față de Vechiul Testament, alegerea poporului creștin în locul celui evreu. 

6 Definiția îi aparține lui Filothei sin Agăi Jipei.
7 Elena Chircev, „Hristos se naște, măriți-L!”, în No14 Plus Minus, nr. 42/25 decembrie 2011, 

https://no14plusminus.wordpress.com/2011/12/25/hristos-se-naste-mariti-l-2/, accesat la 27.11.2022. 
8 Interview with lect. Evelina Mineva.
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Fiul mai mic al lui Iosif, Efrem, este poporul creștinilor, iar Manase, fi ul 
mai în vârstă, poporul evreu. Bătrânul Iacov l-a binecuvântat cu mâna 
dreaptă pe Efrem”9. 

Subliniem că, în modul său de a interpreta praznicul, Sfântul Cosma Melo-
dul spune că puterea și întărirea care vin Bisericii bine-cinstitorilor creștini sunt 
de la Hristos prin Cruce. Cinstind Crucea, oamenii Îl cinstesc „pe Hristos care 
a murit pe Cruce pentru mântuirea noastră. Crucea a fost întotdeauna cinstită 
ca un steag comun al creștinismului, ca un însemn al biruinței asupra satanei și 
asupra tuturor vrăjmașilor lui Hristos”10. Totodată, Sfântul Cosma valorifi că la 
maximum textele poetice ale Bibliei prin introducerea lor în cultul de zi cu zi. 

Înțelesul canoanelor nu era la îndemâna oricui, din cauza limbajului în care 
au fost scrise; de aceea, un „monah anonim”, care a trăit înainte de Zonaras, a 
dat o interpretare a canoanelor, care însă nu s-a păstrat. Mai târziu, scriitorul bi-
zantin Teodor, supranumit Săracul Prodromos11 (cca 1100-1165), a livrat și el o 
interpretare12, dar și aceasta a fost scrisă în greaca veche, pe care poporul simplu 
nu o înțelegea. 

Desigur că nu putem să nu menționăm pe Sfântul Nicodim Aghiori-
tul (1749-1809), care a contribuit la deslușirea înțelesului operelor imnografi -
ce din cultul ortodox. Sfântul Nicodim a scris la fi nalul vieții Eortodromionul 
(Εορτοδρόμιον), lucrare ce conține, pe de o parte, comentarii realizate de el 
însuși, iar pe de altă parte, adaptări, adnotări și completări la comentariile lui 
Teodor „cel sărac” Prodromos, Ioannis Zonaras și ale „monahului anonim” la 
praznicele Mântuitorului și ale Maicii Domnului în limba greacă vulgară (vorbită 
de popor). 

Eortodromionul (Calea sărbătorilor) se deschide cu tâlcuirea canonului 
acestui praznic din 14 septembrie al Înălțării Sfi ntei Cruci. În total, lucrarea 
numără 784 de pagini și a fost tipărită la Veneția după adormirea sfântului în 
1836. Cercetând atent felul cum interpretează textele poetice, putem să ne dăm 
seama că Sfântul Nicodim a urmărit, în general, următorul plan: la început face o 
descriere istorică a întâmplărilor amintite (direct sau indirect) în textul cântărilor. 
Apoi prezintă înțelesul acestor întâmplări pentru istoria mântuirii, „trecându-se 

9 Sabin Preda, Istoria Exegezei Patristice, 3� Apostolul Pavel, pedagogia și sfârșitul Legii, Facul-
tatea de Teologie Ortodoxă „Patriarhul Justinian”, București, prelegere curs anul I, master exegeză 
și ermineutică biblică.

10 Sfântul Nicolae Velimirovici, Credința sfi nților: Catehismul Bisericii Ortodoxe, trad. din lb. 
sârbă de Petre-Valentin Lică, Ed. Sophia, București, 2004, p. 179.

11 Vezi Prodromo Teodoro în Enciclopedia Italiana, la treccani.it.
12 H.M. Stevenson, and J.B. Pitra, Th eodori Prodromi Commentarios in Carmina Sacra Me-

lodorum Cosmae Hierosolymitani Et Ioannis Damasceni, Bibliotheca Vaticana, 1888, books.google.
ro/books?id=LFWboAEACAAJ.
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de la semnificația veterotestamentară la cea nou-testamentară, făcându-se legătura 
dintre cele două, deoarece evenimentele istoriei Vechiului Testament sunt privite, 
în general, ca prototipuri sau preînchipuiri ale unor evenimente corelative din 
Noul Testament, în care cele vechi s-au împlinit și s-au desăvârșit”13. La final sunt 
îndemnuri practice pentru cititor, astfel încât să poată aplica în viață cele pe care 
le-a înțeles teoretic. 

Am putea menționa trei dintre principiile folosite în prezentarea sa, și anu-
me: cel teologic, cel exegetic și cel duhovnicesc-catehetic. Sfântul Nicodim a 
împletit armonios în lucrarea sa știința și viața, cunoașterea și trăirea, întrucât 
această armonie a aplicat-o în viața sa de toate zilele. 

Această carte a avut succes la momentul când a fost tipărită, dar, și astăzi, 
ea încă își păstrează valoarea teologică și duhovnicească. Din cauză că nu a fost 
publicată în ediții separate pentru fiecare praznic în parte, cartea a rămas aproape 
necunoscută. De aceea am dori să publicăm separat traducerea comentariului la 
canonul Crucii, nefiind tradusă în română de nimeni până astăzi14. 

Începând comentariul canonului Crucii, Sfântul Nicodim Aghioritul 
recunoaște cu smerenie că tălmăcirea pe care o face este infinit mai mică decât 
alcătuirea textului și a cântării canonului compus de Cosma Melodul. El are în 
vedere prin această lucrare inițierea poporului, monahi și mireni, în cunoașterea 
tainelor, a înțelesurilor teologice, regulilor și modelelor folositoare pentru viață. 

Sfântul insistă pe puterea vindecătoare a Crucii, care a tămăduit bolnavii, 
a purtat de grijă de copiii mici, a nimicit puterea otravei. Autorii preferați ai 
Sfântului Nicodim sunt Sfinții Părinți, cărora le urmează foarte îndeaproape 
învățătura. Citatele sunt uneori lungi, alteori foarte scurte – și de multe ori am 
întâlnit parafrazări. Sfântul Nicodim avea o memorie extraordinară, încât reușea 
să reproducă citate întregi, lucru realizat datorită exercițiului său de lectură și 
studiere a Părinților. Este clar că scrierea cărților a fost lucrarea căreia i-a dedicat 
toată viața sa. 

În tâlcuirea troparului al doilea din cântarea I, Nicodim folosește idei 
din Războiul nevăzut, traducerea faimoasei cărți Il Combattimento Spirituale a 
lui Lorenzo Scupoli (1530-1610), pe care a tradus-o în duh ortodox fără nicio 
prezență eretică, pentru a evidenția lupta pe care diavolul o dă ca să semene patimi 
în suflete. Patimilor ne împotrivim, zice Sfântul Nicodim, când cunoaștem că 

13 Konstantion Karaisaridis, Viața și Opera Sfântului Nicodim Aghioritul, ediția a doua revă-
zută și adăugită, Ed. Anastasia, 2000, p. 93.

14 În limba română au apărut traducerile comentariilor Sfântului Nicodim la canoanele De-
niilor și la canoanele Nașterii Domnului la Editura Sophia și Metafraze, traduse din limba greacă 
veche de protoprezbiterul dr. Gabriel Mândrilă și dr. Laura Mândrilă, 2021. Sunt în pregătire 
două traduceri ale Eortodromionului la Editura Doxologia și la Editura Sfântul Nectarie.
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diavolul, cel care ne îndeamnă către ele, este lipsit de putere și omorât de Crucea 
lui Hristos.

Prima cântare Cosma Melodul o încheie cu istorisirea arătării pe cer a Crucii 
Împăratului Constantin, primul împărat care a conștientizat că numai cu „Cru-
cea în frunte” poate birui răul care vine asupra poporului încredințat lui de Dum-
nezeu să îl conducă. De atunci Crucea este numită „stăpânia împăraților”.

În comentariul său, Sfântul Nicodim face referire la Cruce ca la un trofeu 
de biruință împotriva inamicilor, citându-l pe Ioannis Zonaras: „Biruința Dom-
nului și simbolul biruinței împotriva diavolului este Crucea, pe care a ridicat-o 
pe umerii Lui, mergând spre Patimă. Domnul, fi ind răstignit și murind, a biruit 
moartea, ridicându-se din iad și din mormânt”15. Tot astfel zice și Sfântul Ioan 
Hrisostom, pe care îl citează Sfântul Nicodim: „Crucea este trofeul împotriva 
demonilor, sabia împotriva păcatului, sabia cu care Hristos l-a rănit pe șarpe. 
Crucea este voia Tatălui, slava Unuia-Născut, bucuria Duhului Sfânt, podoaba 
îngerilor, siguranța Bisericii tale, lauda lui Pavel, zidul [de sprijin] al sfi nților, 
lumina întregii lumi”16. 

Sfântul Nicodim subliniază că înclinația spre păcat nu a dispărut odată cu 
Răstignirea Domnului. Pofta sălășluită în trup, care se luptă împotriva duhului, 
nu dispare de tot, ci rămâne și după Crucea Domnului și după Botez din două 
motive: pe de o parte, ca, prin lupte extraordinare și încercări, creștinul să do-
bândească cununi mai strălucite, iar pe da altă parte, știind că vrăjmașii sunt vii 
și că-l războiesc, să nu fi e nepăsător, ci să fi e treaz și să se păzească întotdeauna17.

Așa cum se poate lesne observa Sfântul Nicodim a tâlcuit textele canonului 
în modul său autentic, lăsând să se înțeleagă din comentariile lui că nu s-a pro-
movat pe sine, ci învățătura Sfi nților Părinți și folosul Bisericii. De altfel, toată 
viața sa nu a căutat slăvirea proprie, nici nu s-a numit pe sine teolog. Pentru el, 
singurii teologi sunt Sfi nții Părinți, care prin luminarea Duhului Sfânt au înțeles 
adevăratul sens al Scripturilor, iar nouă ne revine sarcina de a cerceta scrierile lor, 
dumnezeieștile prorocii despre cinstita Cruce și Patima Mântuitorului din Legea 
Veche, cât și faptele uimitoare făcute de semnul Crucii în Legea Nouă. Punându-
ne toată încrederea în Cruce, aducem mulțumire lui Dumnezeu pentru toate.

15 Νικόδημος Αγιορείτης, Εορτοδρόμιον, p. 6.
16 Cuvânt al celui între sfi nți [Ioan] Hrisostom despre numele de cimitir și despre Crucea Dom-

nului Dumnezeului și Mântuitorului nostru Iisus Hristos, PG 49, 398, trad. din limba greacă veche 
de Prof. Dr. Popescu Andrei Ion, în Martyria, nr. 1, 2022, Verba Patrum. O altă traducere consul-
tată este cea din PSB 14 (seria nouă), Ed. Basilica, București, 2015, pp. 111-112.

17 Νικόδημος Αγιορείτης, Εορτοδρόμιον, p. 9.
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Saint Euthymius was ordained by God in times of great trial to be a light, 
not only to his Bulgarian people, but to the entire Orthodoxy in the 14th century. 
Receiving the blessing of being the Patriarch of the eastern capital Târnovo, he 
shows himself tirelessly in shepherding, writings and hearts praying, being a 
living example for the faithful. The focus on this subject has stemmed from the 
lack of studies in the Romanian language and unmotivated absence, compared 
with the importance of the work of Saint Euthymius and the connections that he 
had with Saint Nicodemus and with the Metropolis of Ungrovlahia.
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Ucenicia athonită

Sfântul Eftimie de Târnovo (1320-1402) poate fi considerat, cu siguranță, 
unul dintre cei mai străluciți cărturari de expresie medio-bulgară din cea de-a doua 
jumătate a secolului al XIV-lea. A intrat în viața monahală în jurul anului 1350, 
s-a numărat printre primii ucenici ai Sfântului Teodosie de Târnovo, alegând 
ca vatră monahală mănăstirea Kilifar, întemeiată în jurul anului 1350. Datorită 
darurilor pe care le primește de la Dumnezeu și a modului în care le înmulțește cu 
stăruință, Sfântul Eftimie, prin realizările duhovnicești și intelectuale, îi depășește 
foarte repede pe toți monahii, încât, asemeni Sfântului Nicodim cel sfințit de la 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae-Răzvan Stan, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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Tismana, în scurt timp, dintru-un simplu călugăr a devenit colaborator de seamă 
al cuviosului Teodosie la conducerea acestei mănăstiri1.

Alături de cuviosul Teodosie, Sfântul Eftimie începe acum călătoria 
desăvârșirii vieții sale. Cuviosul, retras în pustie, primește vedere dumnezeiască și 
i se descoperă perioada de grea încercare prin care va trece țara Bulgariei, ce va că-
dea sub stăpânire otomană. Acest pericol l-a determinat pe Teodosie în anul 1363 
să călătorească până la Constantinopol, alături de Sfântul Eftimie, cu scopul de a 
cere ajutor Patriarhului Calist.

Călătoria s-a dovedit extrem de folositoare Sfântului, care și-a îmbogățit 
cunoștințele duhovnicești și culturale prin adăparea directă din cultura teologiei 
grecești. Mutarea în ceruri a învățătorului său îl determină pe Sfântul Eftimie să 
rămână pentru o perioadă mai mare în Grecia, alegând ca prim popas duhovni-
cesc Mănăstirea Studion, unde deprinde limbile greacă și slavă.

De aici, dorința de a continua preocupările cărturărești îi îndreaptă pașii 
către Sfântul Munte, oprindu-se mai întâi în Lavra Sfântului Atanasie Athonitul, 
unde mustea încă oaza curentului isihast experimentat de marii săi promotori și 
apologeți: Sfântul Grigorie Sinaitul și Sfântul Grigore Palama2.

În această sfântă mănăstire, el s-a împărtășit direct din scrierile întemeieto-
rilor curentului isihast, păstrate în biblioteca lavrei. Nu cunoaștem cu exactitate 
cât timp a petrecut aici, însă cert este că, imediat după ce și-a însușit tot ce putea 
fi  folositor, alege o altă destinație spre îmbogățire, de această dată mănăstirea 
Zografu, care în această vreme era un adevărat focar al vechii culturi și literaturi 
bulgare3. Și aici lucrează neobosit, întrecându-i repede pe toți monahii, stârnind 
în sufl etul acestora păcatul invidiei, care va crește până în momentul când se 
hotărăsc să îl acuze pe nedrept pe Sfântul Eftimie că ascunde sume mari de bani.

Aceste acuzații se concretizează în exilarea Sfântului, însă pentru o perioadă 
scurtă de timp, fi indcă, la intervenția Patriarhului Filotei al Constantinopolului, 
care scoate în evidență calitățile sufl etești și dorința lui Eftimie de a sluji lui 
Dumnezeu și semenilor dezinteresat de orice folos materiale, mijlocește să fi e 
reprimit în Bulgaria și să primească stăreția Mănăstirii Sfânta Treime, afl ată la 
doar 10 km de capitala Târnovo4.

1 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova, și legăturile lui cu 
biserica românească”, în Biserica Ortodoxă Română, nr. 5-6, mai-iunie, București, 1966, p. 554.

2 Emil Kaluzniacki, Werke des Patriarchen von Bulgarien Euthymius (1375-1393), Editura 
Universităţii Pzdatelstvo, Veliko Târnovo, 2011, p.16.

3 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, p. 557.
4 Emil Kaluzniacki, Werke des Patriarchen…, p. 17.
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El a urcat epectatic până la treapta de întâistătător al bisericii de la Târnovo5 
și a dovedit alese calități organizatorice, înalte virtuți duhovnicești și adâncă trăire 
isihastă. Marea autoritate pe care Eftimie a câștigat-o prin cunoștințele sale și bo-
gata activitate literară a avut o altă consecință pentru el. La moartea patriarhului 
bulgar Ionichie al doilea, poporul, clerul bisericesc și domnitorul erau de părere 
unanimă că urmașul său nu poate fi nimeni altul decât starețul extaziat și plin de 
spirit al mănăstirii Sfânta Treime, călugărul Eftimie. Data acestui eveniment nu 
este cunoscută cu exactitate, dar multe împrejurări indică faptul că s-a întâmplat 
nu mai devreme de 1375 și nu mai târziu de 13786.

Deși timpul în care își desfășoară activitatea nu este nici pe departe unul 
liniștit, Sfântul Eftimie se dovedește a fi o persoană energică, având capacitatea 
de a lua decizii într-un mod surprinzător, în conformitate cu voia lui Dumnezeu, 
acolo unde alții refuzau să decidă7.

Iubindu-și țara profund, în sufletul patriarhului Eftimie ardea încă speranța 
că, în ciuda viitoarei invazii otomane, se putea păstra încă independența politică 
și religioasă, cel puțin în partea de nord a Bulgariei. Realitățile istorice au distrus 
această speranță, odată cu capturarea Târnovei, care a căzut în mâinile turcilor la 
17 iulie 1393, după trei săptămâni, cea mai sigură cetate a Bulgariei independen-
te a fost distrusă. Această distrugere a provocat, după unii, martiriul Sfântului 
Eftimie (Grigore Țamblac), iar după alții exilul patriarhului (Emil Kaluzniacki).

Prietenia Sfântului Nicodim cu Patriarhul Eftimie al Târnovei

Între cei doi s-a legat o prietenie foarte strânsă încă din timpul viețuirii lor 
în Athos, dar care se vădește cel mai lămurit în corespondența dintre ei. Perioada 
petrecută la Sfântul Munte a fost un prilej pentru Sfântul Nicodim de a se întâlni 
cu alți atleți ai Domnului Hristos care au câștigat cununa sfințeniei. Una dintre 
aceste experiențe a avut-o cu Sfântul Eftimie, viitorul patriarh al Târnovei, un 
reprezentant de seamă al isihasmului și mare ierarh cărturar. Acesta a devenit 
cunoscut și foarte apreciat în toate țările ortodoxe, încât ierarhi de seamă i se 
adresau în scris pentru a li se răspunde în legătură cu anumite probleme de ordin 
moral sau dogmatic.

Corespondența Patriarhului Eftimie cu Sfântul Nicodim este foarte bogată 
din punct de vedere duhovnicesc, descoperită la mănăstirea Rila din Bulgaria, 
într-un manuscris sârbo-slavon din 1479, scris de Ladislau Gramaticul, formată 
din două scrisori. În prima răspunde la șase întrebări dogmatice: despre sfinții 

5 Sfântul Eftimie de Târnovo, Corespondența cu Sf. Nicodim de la Tismana, trad. din medio-
bulgară de Gheorghiță Ciocioi, Editura Sophia, București, 2014, p. 5.

6 Emil Kaluzniacki, Werke des Patriarchen…, p. 17.
7 Ibidem, p. 18.
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îngeri, despre răul din lume, despre Sfânta Cruce, despre întrupare și sufl et. Din 
a doua scrisoare s-a păstrat însă numai o întrebare și un răspuns cu privire la 
curăția morală a celor care vor să primească darul preoției8.

Din prima epistolă a corespondenței purtate se poate deduce faptul că cei 
doi mari luminători isihaști au avut contacte mult mai apropiate în decursul tim-
pului, cel mai probabil încă din vremea petrecerii lor în Sfântul Munte9. Starețul 
Tismanei i se adresează Sfântului ca unei autorități în materie de drept biseri-
cesc, dogmatică și morală, iar dialogul celor doi scoate în evidență o notă de 
prietenie, ceea ce ne duce cu gândul la faptul că, în timpul nevoinței athonite, 
Nicodim a fost ucenic sau prieten al Sfântului Eftimie care îi scrie în a doua 
epistolă: „Prea Cuvioase, ne-ai dat pricină de bucurie duhovnicească, prin scrisoarea 
ta� Nu mai puțin ne-am bucurat afl ând de iubirea ta cea dreaptă și învederată către 
Hristos, precum și știința ta pravoslavnică� Este semnul virtuții a cerceta Scripturile, 
după glasul dumnezeiesc și a-și da silința, după putere� Când sufl etul se adapă din 
dumnezeieștile Scripturi și își ridică cu totul dorirea la cele de sus, cu aripi ușoare se 
ridică la înălțimea virtuții și ca, printr-o deschizătură înclinându-se să vadă, strigă 
cu îndrăzneală: cât de minunat este locul acesta! Astfel văd că sufl etul tău plin de 
osârdie și năzuind mult către cele dumnezeiești, nu pentru altceva, ci pentru a afl a 
adevărul cel învederat”10.

Din corespondența purtată de cei doi mari luminători ai secolului al XIV-
lea este evidențiat modul în care se înțelegeau și modul în care se ajutau cele două 
biserici în problemele importante ce se iveau: dogmatice, morale, bisericești și 
pentru bunul mers al întregii biserici creștine.

Cei doi mari sfi nți s-au arătat râvnitori ai celor duhovnicești, iar asceza care 
îi caracteriza, împodobindu-le sufl etul ca o zestre aleasă, îi ajuta în munca de 
înfrumusețare lăuntrică a altor fi i duhovnicești. La această lucrare au contribuit 
și condițiile veacului al XIV-lea, care a venit cu primejdii iminente și cu planuri 
vrăjmașe pentru cele două țări, față de care cei doi mari luminători au înțeles că 
trebuie să contribuie la ridicarea neamului prin unitatea lui în virtute și nădej-
de de mai bine11. Foarte repede și-au aruncat semințele cuvintelor în cele două 
ogoare, iar urmările nu au întârziat să apară, pentru că numărul celor care se 
apropiau de Dumnezeu creștea semnifi cativ, iar ucenicii veneau în număr foarte 

8 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, p. 566.
9 Sfântul Eftimie de Târnovo, Corespondența cu Sf� Nicodim de la Tismana…, p. 7.
10 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, p. 566.
11 Pr. Gheorghe I. Drăgulin, Sfetnic de taină (Sfântul Nicodim de la Tismana), București, 

Editura Militară, 1968, „recenzie de Ștefan Popescu”, în Biserica Ortodoxă Română, nr. 9-10, 
septembrie-octombrie, București, 1987, p. 198.
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mare alături de ei, dovadă că unii le-au continuat misiunea, iar alții, mânuitori ai 
documentelor, au putut păși în cancelariile domnești.

Sfântul Nicodim a fost apropiat al Patriarhului de Târnovo, Sfântul Eftimie, 
care păstorea peste cetatea împodobită cu moaștele Sfintei Cuvioase Parascheva, 
iar această apropiere face ca sfintele moaște să fie strămutate în Țara Românească 
imediat după căderea capitalei sub asediul otoman.

Opera teologică și bisericească a Sfântului Eftimie

Sfântul Eftimie a introdus un nou stil în literatura bulgară, care este numit 
de cercetători țesătura slovelor, ce a fost reprezentativ pentru scriitorii școlii 
isihaste din Târnovo, ca o purtare de grijă deosebită și o atenție imperioasă ce se 
acorda cuvântului prin care se croia scrierea teologică12.

Mare cărturar și reprezentant de seamă al religiozității poporului bulgar, 
Sfântul Eftimie s-a impus prin opera sa teologică și bisericească. În activitatea de 
cărturar s-a remarcat deosebit prin activitatea sa și a ucenicilor săi de a îndrepta 
cărțile de slujbă ale bisericii bulgare în limba slavonă. Motivul pentru care a înce-
put această operă de corectare a cărților a fost, în principal, păstrarea învățăturilor 
Bisericii Ortodoxe într-un mod nealterat și, prin aceasta, unitatea credinței po-
porului bulgar13.

Trebuie subliniat faptul că Patriarhul Eftimie era conștient și aprecia cu ade-
vărat importanța și rolul cronicilor, adică al încadrării Bulgariei medievale în 
contextul istoric al vremii. În acest sens Sfântul are o prezență activă în formarea 
conștiinței istorice, subliniind și evidențiind vechimea și continuitatea în tradiția 
statului și a Bisericii14. 

La alcătuirea panegiricului în cinstea Sfinților Împărați Constantin și Elena, 
folosește adesea diverse mărturii istorice, inscripții, scrisori, legende și tradiții nu 
doar pentru a conferi autenticitate scrierii sale, ci și pentru a o încadra în spațiul 
istoric al vremii15.

Cercetătorii definesc stilul abordat de Patriarhul Eftimie ca fiind expresiv 
și emoțional. Între trăsăturile caracteristice se pot aminti: un lirism pronunțat, 
folosirea figurilor retorice și abundența epitetelor, metaforelor, antitezelor, cu 
scopul de a înfrumuseța și de a elabora lucrarea. Toate aceste caracteristici au dus 
la formarea unui nou stil sub influența directă a isihasmului având ca însușiri 

12 Антоанета Буюклиева, „Библейските цитати в житията на Патриарх Евтимий”, 
în Търновска книжовна школа, Том 10, Брой 1, 2015, p. 154.

13 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, pp. 558-559.
14 Васил  Гюзелев, ,,Патриарх Евтимий Търновски (1375-1393) за смисъла и 

значението на историята”, în Търновска книжовна школа, Том 11, Брой 1, 2019, p. 5.
15 Ibidem, p. 7.
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principale: grija pentru cuvânt, pentru frumusețea lui, astfel încât să fi e adecvat 
lui Dumnezeu, însăși esența împletirii cuvintelor16.

Înălțimea înțelepciunii Sfântului nu a stat doar în îndreptarea cărților de 
slujbă ale Bisericii bulgare, ci se refl ectă prin îmbogățirea acestora cu slujbe noi: 
amintim slujba Preacuvioasei Teofana, ale cărei moaște s-au păstrat în orașul 
Târnova, cinstită în fi ecare an la 16 decembrie. Se mai păstrează o serie de lucrări 
teologice: Explicarea unor Epistole din Noul Testament, Cuvântări Panegirice, 
Vieți de Sfi nți (Ioan de Rila, Paraschiva, Filofteia) și Rânduieli liturgice17. Modul 
în care își așternea cuvintele descoperă un mare dar al scriitorului, cunoscător al 
literaturii bizantine contemporane.

Eftimie și ucenicii săi împodobeau adesea scrierile lor cu citate din Sfi nte-
le Scripturi, pe care le așezau în josul paginii. Nu foloseau mărturii din Sfânta 
Scriptură doar ca mijloc de a decora stilul și ca modalitate de a dezvolta logic 
gândirea, ci ca parte a argumentării, dar și ca principii de construire a imaginii 
fi dele curentului isihast18.

În scrierile fondatorului școlii literare din Târnovo, cel mai des, cu privire la 
citările Sfi ntei Scripturi, sunt menționate și redate pasaje din psalmii lui David și 
Evanghelia după Matei.

Se păstrează și astăzi corespondența mitropolitului Antim Critopulos cu 
Sfântul Eftimie, din care reiese prețuirea lui Antim față de învățătura marelui 
cărturar bulgar. În documentul pentru întemeierea mitropoliei Ungrovlahiei, 
1359, luna mai, se poruncește ca nu numai laicii și clericii din Țara Românească 
să asculte de Mitropolitul Iachint, ci și ieromonahii. Această mărturie dovedește 
faptul că Iachint, atunci când a venit la Argeș, a găsit acolo călugări și cel puțin o 
mănăstire în care și-a pus scaunul de mitropolit al Ungrovlahiei19, dar și probleme 
canonice și pastorale care necesitau rezolvare imediată. De aceea îi adresează 
unele întrebări Patriarhului de Târnovo, la care a primit răspuns, făcând referințe 
la unele probleme dogmatic-creștine, la unele probleme și situații din Biserica 
Ortodoxă, la situația politică a vremii plină de pericole, rânduiala slujbelor, 
activitatea pastorală, viața ascetică și curentul isihast20.

16 Антоанета Буюклиева, ,,Библейските цитати в житията на Патриарх Евтимий…”, 
p. 155.

17 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, p. 562.
18 Антоанета Буюклиева, ,,Библейските цитати в житията на Патриарх Евтимий…”, 

p. 156.
19 Tit Simedrea, ,,Viața mînăstirească în Țara Românească înainte de anul 1370”, în Biserica 

Ortodoxă Română, nr. 7-8, iulie-august, București, 1962, p. 674.
20 Ierod. Epifanie Norocel, „Sfântul Eftimie, ultimul Patriarh de Târnova…”, p. 565.
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Reprezentanți ai isihasmului

Curentul isihast pătrunde în Bulgaria prin Sfântul Timotei și ucenicul 
acestuia, Sfântul Eftimie, care se împărtășesc la rândul lor de la marile personalități 
ale secolului al XIV-lea, Grigorie Sinaitul și Grigore Palama. De acum orașul 
Târnovo devine leagănul rugăciunii neîncetate și influențează atât tradiția 
bisericească, cât și scrierile teologice din acest veac21.

Sfântul Eftimie prezintă idealul isihast făcând referire la profesorul său, bă-
trânul Teodosie, pe care îl descrie ca un adevărat trăitor al noului curent spunând 
în acest sens: ,,Trăia în izolare în chilia sa, nu departe de locația mănăstirii, fiind 
devotat absorbirii rugăciunii, tăcerii și contemplației, la-am văzut printr-o fereastră 
mică întreg din cap până în picioare ca o lumină pătrunzătoare, părintele Teodosie 
a reușit să atingă cea mai înaltă treaptă a isihasmului, extazul, adică esența sa spiri-
tuală a devenit asemănătoare unui dumnezeu contemplând-ul pe Dumnezeu cel viu 
și adevărat”. Pătrunzând prin harul lui Dumnezeu în esența lucrurilor, Sfântul 
Teodosie a prorocit chiar soarta ucenicului său, viitorul patriarh Eftimie: ,,vei fi 
vrednic de lanțuri și de prigoană apostolică”22.

În conformitate cu învățăturile isihaste Patriarhul de Târnovo spune că este 
deosebit de important ca fiecare credincios să își formeze conștientizarea propriei 
sale imperfecțiuni și stări păcătoase, care se datorează convingerii că este nevred-
nic și păcătos. Trebuie să afirme că este mai rău chiar decât demonii. Și în acelaș 
timp să își întărească rezistența față de patimile și viciile care îl amenință: lăcomia, 
mândria și vorbele rele23.

Ca personalitate literară susținea ideea conform căreia divinul trebuie să se 
manifeste și prin limbaj. Limbajul pentru un asemenea mod ar urma să imite 
desăvârșirea lui Dumnezeu. Numai într-un limbaj perfect poate fi manifestată 
perfecțiunea existențială a lui Dumnezeu în cele trei fețe ale Sale: Iubire, 
Înțelepciune (Cuvânt) și Adevăr. În acest sens, Sfântul și-a întreprins reforma 
lingvistică și ortografică sub influența cererii isihaste de a stabili reguli ortografice 
general valabile și o limbă literară uniformă. În panegiricele sale urmărea să ofere 
prin viețile drepților modele de imitare, sub influența isihasmului, în urma cărora 

21 Албена  Иванова, „Исихазмът на търновските книжовници в контекста на 
четиринадесети век”, Şcoala literară Târnovo, Търновска книжовна школа, Том 7, Брой 1, 
2002, p. 74.

22 Албена  Иванова, „Исихазмът на търновските книжовници в контекста на 
четиринадесети век…”, p. 77.

23 Антоанета  Буюклиева, „Идеите на исихазма, отразени в творчеството на 
Патриарх Евтимий”, în Търновска книжовна школа, Том 11, Брой 1, 2019, p. 591.
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credincioșii să poată avea tipare odată cu posibilitatea de a contempla lumina 
Taborului, semn al sufl etului mântuit de Dumnezeu24.

Puternicul fl ux isihast din literatura secolului al XIV-lea a afectat diferitele 
genuri literare, aspectul, personajele și imaginile lor; de asemenea, infl uențează 
viața culturală în secolele următoare25. Patriarhul Eftimie a trebuit să stabilească 
în scris o nouă etapă în istoria teologică a capitalei de răsărit din Bulgaria, așezând 
în opera sa haghiografi că multe mărturii ale curentului isihast26. Putem aminti în 
acest sens câteva exemple:

1. Scrierea în cinstea Sfântului Ioan de Rila e plină de semnifi cații cu tentă 
isihastă; de pildă, retragerea în pustie pentru a-și împodobi sufl etul cu postul și 
rugăciunea este prezentată de Sfântul Eftimie ca un simbol al schitului și al asce-
zei, ca mijloc de purifi care spirituală și întoarcere la adevărata patrie, adică viața 
în Dumnezeu27;

2. Ca model de rezistență și tărie duhovnicească împotriva ispitelor, Sfântul 
le prezintă pe cele două Cuvioase ocrotitoare acum ale neamului românesc, Pa-
raschiva și Filofteia, spunând despre ele că au rămas neclintite în lupta împotriva 
patimilor, în ciuda esenței fragile a naturii lor feminine arătându-se rezistente ca 
un adevărat isihast28;

3. În lauda adusă marelui mucenic Nedelya, Părintele Eftimie înfățișează 
comportamentul tipic al fi ecărui isihast în trei etape: prima etapă, vărsarea lacri-
milor – fi ind în temniță, mucenicul se ruga cu revărsare de lacrimi; a doua etapă, 
meditația – după fi ecare proces, mucenicul se întrecea în temniță fi ind întărit 
spiritual și cu o râvnă mai mare petrecea fi ecare noapte fără să doarmă, doar 
gândindu-se neîncetat la Dumnezeu; a treia etapă, vederea – Nedelya, la sfârșitul 
torturii, respinge orice ofertă de a se închina zeilor păgâni, trecând la etapa cea 
mai înaltă a practicii isihaste: vederea luminii necreate29.

Secolul al XIV-lea reprezintă una dintre perioadele remarcabile ale 
spiritualității ortodoxe pentru că marchează defi nirea curentului isihast, în 
opoziție cu pericolul iminent al căderii statelor balcanice și al Bizanțului, 
sub stăpânirea otomană. Înfl orirea literară din Bulgaria, luminată de energia 

24 Ibidem, p. 589.
25 Албена  Иванова, „Исихазмът на търновските книжовници в контекста на 

четиринадесети век...”, p. 74.
26 Елена Белякова Таисия Белякова, „Народные культы на Балканах и деятельность 

св. Евфимия, патриарха Тырновского”, în Търновска книжовна школа, Том 11, Брой 1, 
2015, p. 151.

27 Антоанета  Буюклиева, „Идеите на исихазма, отразени в творчеството на 
Патриарх Евтимий…”, p. 590.

28 Ibidem, p. 591.
29 Ibidem, p. 593.
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incoruptibilă a isihasmului, a devenit o sursă uimitoare de modele pentru restul 
națiunilor ortodoxe30. 

Acest veac oferă trei personalități marcante, susținători ai curentului isihast, 
care încearcă să-l aștearnă peste trei neamuri: Sfântul Eftimie, neamul Bulgariei, 
Grigore Țamblac, poporul rus și Moldova, iar Sfântul Nicodim, Serbia, Țara 
Românească și Transilvania. Cei trei au orientat concepțiile isihaste spre păstrarea 
naționalității și ai comunități etnice, pe de o parte, și spre supraviețuirea unității 
ortodoxe, pe de altă parte.

Concluzii

Sfântul Eftimie s-a arătat neobosit atlet al Domnului Hristos și harnic în lu-
crarea de îmbogățire a Sfintei Tradiții prin viața, scrierile și minunile sale. El a mij-
locit pentru mântuirea păstoriților săi și a contribuit la mântuirea credincioșilor 
ortodocși de peste veacuri, a oferit strălucire secolului al XIV-lea prin realizările 
atinse, în conformitate cu voia și poruncile lui Dumnezeu. 

Trebuie subliniat faptul că Patriarhul Eftimie era conștient și aprecia cu ade-
vărat importanța și rolul cronicilor, adică al încadrării Bulgariei medievale în 
contextul istoric al vremii. În acest sens, Sfântul are o prezență activă în formarea 
conștiinței istorice, subliniind și evidențiind vechimea și continuitatea în tradiția 
statului și a Bisericii. El contribuie la formarea unei noi tradiții literare, în special 
prin diortosirea cărților de slujbă, dar și prin împodobirea lor cu ideile isihaste.

Și cu toate acestea, a rămas smerit, după cum spune în scrisoarea către 
Ciprian: „cea mai înaltă virtute a isihastului este smerenia, aceasta este ca o suferință 
fără plângere, care adesea suspină după divin”.

30 Албена  Иванова, „Исихазмът на търновските книжовници в контекста на 
четиринадесети век...”, pp. 73-74.



131

Rugăciunea în familie întărește și susține unitatea familiei*

Pr. Drd. Gabriel GOSTA

Abstract:

Christian spirituality defi nes prayer as a „conversation” or rather as a 
„conversation between man and God”. It is not a monologue buta dialogue 
between man and the Heavenly Father, a dialogue which helps the man in his 
ascent towards God, in the eff ort to achieve righteousness. Th e Holy Fathers 
would urge the believers to: „Pray however they can, so that they can learn how 
to pray properly”. Th erefore, prayer not only accompanies man in his spiritual 
ascent, on the path to salvation, but it grows and transformsitself until the union 
of the mind and the heart is achieved, until turning into the prayer of the heart 
that the great Hesychasts speak of, and which leads to the contemplation of God, 
to revealing His uncreated energies.

Keywords:

God, prayer, family, children, husband/wife

Spiritualitatea creștină numește rugăciunea ca „vorbire” sau, mai bine zis, 
„împreună-vorbire a omului cu Dumnezeu”, fi ind vorba de un dialog al omului 
cu Părintele Ceresc, și nu un monolog, ajutându-l pe om în urcușul său spre 
Dumnezeu, în efortul său de a se desăvârși. Sfi nții Părinți îndemnau: ,,roagă-te 
cum poți, ca să ajungi să te rogi cum trebuie”. Așadar, rugăciunea nu numai 
că-l însoțește pe om în urcușul său spiritual, pe calea spre mântuire, ci ea însăși 
cunoaște o creștere și transformare până la unirea minții cu inima, până la acea 
rugăciune a inimii despre care vorbesc marii isihaști, și care duce la contemplarea 
lui Dumnezeu, la împărtășirea de energiile Lui necreate.

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Tulcan, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Lipsit de rugăciune, omul devine vulnerabil în fața valurilor și încercărilor 
pe care le ridică lumea de azi, o lume seularizată și tot mai mult îndepărtată de 
valențele sale divine. Omul simte astfel tot mai mult nevoia de sprijin și ajutor, 
colacul de salvare din acest naufragiu al ființei umane fiind tocmai rugăciunea 
stăruitoare. Ca răspuns la aceasta, omul se împărtășește de dragostea nesfârșită a 
lui Dumnezeu atât la nivel personal, cât și în plan familial sau chiar comunitar.

Un îndemn stăruitor, pe care îl întâlnim la Sfinții Apostoli, este ca toți 
creștinii să se roage neîncetat (Cf. 1 Tes 5, 17), tot ucenicii Mântuitorului Hristos 
îndemnând și la rugăciunea unuia pentru altul: ,,rugați-vă unul pentru altul ca să 
vă vindecați” (Iac 5, 16).

Rugăciunea trebuie făcută însă cu credință pentru a rodi în sufletele și în 
viața credincioșilor: ,,Și toate câte veți cere, rugându-vă cu credință, veți primi” 
(Mt 21, 22) și ,,rugăciunea credinței va mântui pe cel bolnav și Domnul îl va 
ridica” (Iac 5, 15).

De altfel, pentru orice creștin, starea de rugăciune este starea care îl definește 
cel mai bine. De aceea, nu doar clipele în care stând sau nu pe genunchi, în 
cămăruța lui sau în biserică, la rugăciune contează, ci felul în care întreaga lui 
trăire este asemeni unei stări de rugăciune, adică în ce măsură reușește în fiecare 
clipă a vieții să aibă privirea lăuntrică a gândului și inimii sale îndreptată spre 
Dumnezeu. 

De fapt, aceasta este forma cea mai înaltă de rugăciune, a rugăciunii mai 
presus de cuvinte, în care cantitatea scade în favoarea calității, iar locul cuvintelor 
este ocupat tot mai mult de lacrimi. Creștinul care se roagă astfel, sau care trăiește 
într-o permanentă stare de rugăciune, în care tot ce face face ,,ca pentru Dom-
nul” (Cf. Col 3, 23), a depășit etapa rugăciunii formale, a rugăciunii rostite doar 
cu gura, a rugăciunilor foarte lungi și greoaie și a nenumăratelor acatiste, citite 
însă fără simțirea sau mișcarea inimii (modalitate întâlnită, din păcate, la cei mai 
mulți dintre credincioși).

Pentru creștinul care petrece viața din perspectiva acestui dialog veșnic 
cu Dumnezeu, rugăciunea devine aidoma respirației. Așa cum fără respirație, 
plămânii lipsiți de oxigen nu mai pot să susțină viața, tot așa un suflet lipsit de 
rugăciune, de „respirația duhului”, nu mai poate să susțină viața duhovnicească 
a creștinului, ,,inexistența sau absența unor preocupări duhovnicești, legate și 
de îmbunătățirea programului și a calității rugăciunii personale și comunitare, 
echivalează cu ignorarea unei dimensiuni a vieții, cea mai înaltă dintre ele – 
dimensiunea spirituală”1.

1 Pr. Prof. Dr. Ioan C. Teșu, Familia creștină – școală a iubirii și desăvârșirii, Editura Doxo-
logia, Iași, 2011, p. 127
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Rugăciunea în familie

Sf. Ioan Gură de Aur spunea că ,,a făcut Dumnezeu astfel încât să avem 
trebuință unii de alții”2. Rugăciunea ,,creează în viața celor ce se roagă, și într-
un mod cu totul aparte în viața unei familii, o atmosferă de dragoste curată și 
prețuire sinceră, pe care nicio altă experiență a vieții nu o poate întrece”3. 

În această atmosferă de rugăciune și pătrunși de lumina credinței creștine, 
soții se văd și se simt unul pe celălalt ca pe un dar și o binecuvântare venite din 
partea lui Dumnezeu ca și răspuns al rugăciunilor lor4, pentru că ,,o familie se 
naște din căutarea și găsirea reciprocă a celor doi (mire și mireasă), în taina iubirii 
lor și a lui Dumnezeu. [...] o familie nu se poate naște deplin decât dacă mirii 
se iubesc deplin și împlinesc iubirea lor în Hristos”5. De aici putem înțelege că 
și ,,căutarea și alegerea celuilalt (a soțului sau soției) trebuie însoțite și de o pre-
gătire duhovnicească, presupunând rugăciune, post, curățire de păcate în Taina 
Spovedaniei”6.

Pentru un soț drept-măritor, soția sa reprezintă cea mai frumoasă binecu-
vântare pe care Dumnezeu i-o poate oferii, pentru ca aceasta să-i împodobească 
viața și sufl etul cu căldura ei sufl etească, cu bunătatea, delicatețea și sensibilitatea 
ei. De asemenea, un soț bun și iubitor constituie pentru soția sa cel mai înalt dar, 
împodobind personalitatea femeii cu trăsăturile legate de voința, fermitatea și 
generozitatea sa.

Astfel, așa cum afi rmă și Sf. Apostol Pavel, rostul soților, unul în viața celui-
lalt, îl constituie întrecerea în fapte de cinste, în fapte bune și în virtuți, în vede-
rea dobândirii propriei mântuiri, dar contribuind în același timp și la mântuirea 
celuilalt. Când cei doi soți se ridică de la rugăciune, cu sufl etele împodobite de 
bunătate și liniște, nu se pot comporta oricum unul cu celălalt, ci duhovnicește; 
nu își pot adresa orice cuvinte și nu se pot manifesta unul față de altul decât cu 
noblețe sufl etească și delicatețe duhovnicească7.

Experiența general umană a demonstrat și ne demonstrează în continuare 
faptul că, în famillie, rolul duhovnicesc al soției este unul covârșitor, Apostolul 
Neamurilor spunând chiar că: ,,o femeie credincioasă mântuiește un bărbat 

2 Sf. Ioan Gură de Aur, Comentariile sau Tâlcuirea Epistolei întâi către Corinteni� Omilia 
XXXIV, trad. din lb. elină după ediția Oxonia, 1847, de Arhim. Teodosie Athanasiu, ediție revizu-
ită de Constantin Făgețean, Editura Sophia, București, 2005, p. 364.

3 Pr. Prof. Dr. Ioan C. Teșu, op� cit�, p. 130.
4 Ibidem, p. 130.
5 Pr. Dr. Vasile Gavrilă, Sfânta Taină a Cununiei – comuniunea iubirii, Editura Basilica, 

București, 2014, p. 11.
6 Ibidem, p. 15.
7 Pr. Prof. Dr. Ioan C. Teșu, op� cit�, p. 130.
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necredincios” (1 Co 7, 14) și aceasta datorită, mai ales, rugăciunilor pe care le 
înalță pentru casa și familia sa. Prin urmare, ,,o calitate esențială a soției creștine, 
este aceea de a crea în casa sa o atmosferă de căldură sufletească și armonie 
familială, de siguranță și confort interior”8. Dar femeia, ne spune același Sfânt 
Apostol, ,,se va mântui (și) prin naștere de fii, dacă va stărui, cu înțelepciune, în 
credință, în iubire și în sfințenie” (1 Tim 2, 15).

Dacă atmosfera din familie, aici înțelegând atât relațiile dintre soți, cât și 
cele dintre părinți și copii, sau chiar și alte rudenii apropiate, este frumoasă și ar-
monioasă, viața în cadrul familiei va fi marcată de dragostea și comuniunea unora 
alături de ceilalți, călătoria lor prin această lume și prin existența aceasta efemeră 
având o finalitate profund duhovnicească, oferind bucurii și împliniri variate încă 
de aici, dar mai ales fericirea și răsplata veșnică fiacăruia după efortul propriu.

Familia creștină este în același timp un loc al smereniei și dăruirii reciproce, 
fiecare dintre soți fiind preocupat în primul rând de realizarea fericirii celuilalt 
și, împreună, a copiilor cu care Dumnezeu le binecuvintează familia. Or, această 
preocupare implică în mod absolut necesar și rugăciunea soților unul pentru 
celălalt. Fiind firi diferite, fiecare cu calitățile și defectele lor, rugăciunea îi poate 
ajuta pe soți întărindu-le răbdarea, și astfel nădăjduind la o legătură trainică și 
statornică între ei, în care fiecare să-și înfrângă propriul egoism prin iubire și 
dăruire față de celălalt.

În acest sens, părintele Dumitru Stăniloae spune că: ,,Prin reciproca jert-
felnicie, fiecare dintre cei doi își accentuează caracterul și îl accentuează și pe al 
celuilalt; unitatea lor se accentuează tot mai mult ca o comuniune personală, în 
care fiecare persoană crește spiritual pe măsura unirii între ele... În responabilita-
tea aceasta se face tot mai străvezie, pentru fiecare prin celălalt, prezența lui Dum-
nezeu cel personal ca factor care dă valoare nemăsurată partenerului de căsătorie 
[...] Fiecare e pus astfel prin celălalt într-o relație directă cu Hristos [...] Amândoi 
trăiesc pe Hristos ca pe Cel ce l-a dat pe fiecare celuilalt, ca mediu special de 
revelare și de dezvoltare a comuniunii și a persoanelor, prin slujirea lor reciprocă. 
Prin aceasta fiecare se descoperă celuilalt în umanitatea lui cea mai profundăși 
mai tainică, mai cuceritoare”9.

În cadrul familiei, iubirea pentru celălalt are prioritate față de iubirea celuilalt 
pentru tine. În înțeles creștin, iubirea ține și de credință, dar și de asceză, pentru că 
se întărește prin credință, dar se desăvârșește prin asceză10. Abstinența conjugală 
este un act de asceză în care pofta naturală este convertită în sete duhovnicească. 

8 Ibidem, p. 92.
9 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. III, ediția a III-a, Editura 

Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 2003, pp. 194-195.
10 Pr. Dr. Vasile Gavrilă, Sfânta Taină a Cununiei..., p. 15.
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În această luptă cu omul lăuntric, cel lacom după satisfacerea poftelor trupești, 
soții trebuie să se folosească de toate armele duhovnicești, căutând însă să păstreze 
liniștea și înțelegerea în căminul conjugal, așa cum arată și Sfântul Apostol Pavel 
și cum explică Sfântul Ioan Gură de Aur. Înfrânarea unuia nu trebuie să fi e prilej 
de ispită drăcească sau de cădere pentru celălalt, pentru că, dacă soția dorește să 
se înfrâneze fără voia soțului, nu numai că nu va lua plata înfrânării, dar se va face 
vinovată și de o eventuală alunecare a soțului în păcatul desfrânării. Toate trebuie 
să-și aibă izvorul în iubirea jertfelnică dintre soți, amândoi alegând calea răbdării 
și a rugăciunii, pentru a descoperi frumusețile vieții unei familii creștine sau, mai 
bine spus, ale vieții de familie binecuvântate de Dumnezeu.

Sfântul Ioan Gură de Aur insistă asupra păstrării cu orice preț a stării de 
armonie dintre soț și soție, izvorul tuturor bucuriilor: ,,Dacă temelia se clatină, se 
prăbușește întreaga locuință. La fel și soții, când trăiesc în neînțelegere, se răstoar-
nă întreaga noastră viață”11. Disensiunile și certurile lovesc în unitatea pe care o 
conferă legătura sfântă dintre soți a Tainei Cununiei, îndreptând familia spre cel 
mai dureros și înspăimântător război: ,,Dacă a intrat războiul între bărbați și fe-
mei, el a intrat în case, iar când sunt tulburate casele, sunt răsturnate și cetățile”12.

Rugăciunea părinților pentru copii

Nu mai puțin importantă este rugăciunea părinților pentru fi ii lor în cadrul 
familiei. Prima grijă a părinților este să dea naștere copiilor, care sunt un dar din 
partea lui Dumnezeu ca răspuns la iubirea lor, dar și la rugăciunile celor mai 
mulți dintre părinți. A doua grijă, la fel de importantă ca și prima, este ca părinții 
să se roage pentru copiii lor, pentru că ,,rugăciunile părinților întăresc temeliile 
caselor copiilor”13.

Sf. Ioan Gură de Aur consideră familia Biserica de acasă (eclessia domestica) 
sau mica biserică, un loc al împlinirii trupești și sufl etești, școală a rugăciunii și 
virtuților creștine, laborator al mântuirii și desăvârșirii, un adevărat altar de jertfă. 
Copiii sunt cea mai mare mângâiere pe care Dumnezeu a dat-o neamului ome-
nesc după căderea în păcatul primordial și pierderea nemuririi.

De aceea rugăciunile părinților pentru copii trebuie să înceapă încă de la 
întemeierea familiei prin Taina Căsătoriei. Părinții nu trebuie să uite că prin 
nașterea de copii ei devin colaboratori și împreună-lucrători cu Dumnezeu, Cel 
ce pe toate le-a adus la fi ință din iubire, și pe toate le cheamă la desăvârșire. 
Dumnezeu vede toate eforturile și jertfele părinților pe altarul familiei creștine 

11 Pr. Marin Braniște, ,,Concepția Sfântului Ioan Gură de Aur despre Familie”, în Lumini 
pentru viață, vol. II – Familia creștină, Editura Basilica, București, 2020, pp. 53-54.

12 Ibidem, p. 54.
13 Molitfelnic, Editura Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2019, p. 92.
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și le va răsplăti miluindu-le sufletele cu iertarea Sa și le va rândui nepieritoare 
mântuire.

Astfel, după închegarea unei familii, cei doi tineri ar fi de dorit să își 
împărtășească unul celuilalt gândurile cele mai frumoase referitoare la darul 
nașterii de prunci, la atmosfera care trebuie să domnească în familie, chiar și la 
felul în care își propun să-i educe pe copiii cu care Dumnezeu le va binecuvânta 
familia. 

Apoi, programul de viață al viitoarei mame influențează în mod hotărâtor 
sănătatea fizică și psihică a copilului, chiar din perioada de început a sarcinii, 
atunci când are loc formarea și dezvoltarea embrionului. Orice perturbare a echi-
librului fizic și spiritual al mamei în această perioadă poate influența în mod ne-
gativ sarcina. De aici rezultă maxima responsabilitate pe care părinții o au față de 
prunc, chiar din momentul conceperii sale, sau chiar și anterior acestui moment.

Pentru păstrarea liniștii, atât în interiorul, cât și în exteriorul căminului 
conjugal, pe lângă atmosfera armonioasă la care trebuie să contribuie întreaga 
familie, de foarte mare folos este însă și rugăciunea și spovedania deasă, ca iz-
vor al ușurării sufletești și al împăcării cu Dumnezeu și cu semenii. „Climatul 
de pace lăuntrică și exterioară este fundamental pentru viitoarea mamă și pen-
tru viitorul ei copil, iar aceasta se poate întreține prin efortul întregii familii și 
al celor apropiați, printr-o viață duhovnicească și spirituală înaltă, prin lectură 
constructivă, muzică liniștitoare, credință și rugăciune statornică, spovedanie și 
împărtășire mai deasă”14.

Părinții trebuie să vegheze cu mare atenție asupra modului în care decurge 
nu doar perioada de viață intrauterină a pruncului, ci și primii trei ani de viață, în 
care se spune că copilul dobândește aproximativ 60% din fondul său psihic. Mo-
delele, exemplele, experiențele și trăirile din această perioadă a vieții copilului vor 
marca întreaga lui existență. „Vârsta pubertății este timpul lacrimilor părințești, 
al rugăciunilor și al pocăinței pentru greșelile pe care ei le-au săvârșit în educația 
copiilor lor” – afirmă un pedagog rus, „rolul părinților și al pedagogilor în peri-
oada adolescenței fiind implicarea tacită, cu rugăciuni și promisiuni interioare pe 
care le fac adulții pentru sufletul copilului rebel”15.

În acest dialog responsabil al iubirii și dăruirii, grija celor doi soți trebuie 
să se îndrepte către copiii lor, fiindu-le acestora modele de viețuire creștinească 
și rugăciune, oferindu-le încredere și sprijin. Părinții trebuie să dea fiecărui copil 
hrana duhovnicească la vremea sa. Copilul trebuie introdus în viața de rugăciune 
și în cultul Bisericii. Formarea religioasă a copilului ținând cont, desigur, de 

14 Pr. Prof. Dr. Ioan C. Teșu, op. cit., p. 155.
15 Pr. Pavel Gumerov, Familia – mica biserică, trad. de Mariana Cașu, Editura Sophia, 

București, 2017, p. 158.
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etapele de dezvoltare ale acestuia, nu înseamnă doar transmiterea unor informații, 
sau deprinderea în împlinirea unor porunci, ci mai ales trăirea efectivă a Tainei 
lui Hristos. „Mama este primul sacerdot și pedagog al casei. Alături de ea și 
văzând la ea, copilul își unește mânuțele sale în fața icoanelor și descoperă lumea 
binecuvântată a rugăciunii, dialogul sincer și curat cu Dumnezeu”16.

Copilul trebuie crescut în atmosfera creată în biserică de harul lui Dumne-
zeu mai ales participând la sfi ntele slujbe. Momentul împărtășirii copilului cu 
Trupul și Sângele Mântuitorului Hristos trebuie pregătit acasă, primirea propriu-
zisă fi ind un moment cu adevărat festiv în viața copilului. ,,Vom explica copilului 
că, prin fi ecare rugăciune, prin fi ecare îngenunchere, prin fi ecare participare la 
sfi ntele slujbe, Dumnezeu se apropie din ce în ce mai mult de noi. În acest mod 
se va cultiva interesul pentru rugăciune, pentru participarea la slujbe. De altfel, 
va percepe el însuși aceasta în stările lui intime de rugăciune. [...] Rugăciunea 
formulată de Biserică (care inițial va fi  citită sau învățată pe de rost) va fi  orientată 
spre dispoziția interioară și spre rugăciunea interioară, în care îl simți pe Dum-
nezeu că pătrunde în tine și-ți vorbește din interior. Cultivarea la copil a vieții de 
rugăciune se va face în așa fel încât să păstrăm misterul religios, esențial pentru 
maturizarea religioasă a omului”17.

În acest sens, părinții pot avea în vedere chiar un program duhovnicesc pe 
care să-l respecte toți membri familiei. Cu siguranță că rugăciunea este potrivită 
în orice moment, dar un program duhovnicesc al familiei, care să cuprindă, pe 
lângă rugăciunea individuală, și rugăciunea comună, în diferite momente ale zilei 
petrecute în familie, cum ar fi  înainte și după masă sau seara, înainte de culcare, 
apoi participarea împreună la slujbele Bisericii, în mod deosebit la Sfânta Litur-
ghie, și dacă e posibil chiar împărtășirea împreună a membrilor familiei, pot crea 
la nivelul familiei cadrul ideal pentru formarea duhovnicească a copiilor, care 
vor deprinde mai ușor modelul de viață creștină, urmând exemplul părinților. 
,,Câștigurile sufl etești realizate cu prilejul frecventării slujbelor religioase trebuie 
împărtășite cu cei de acasă. După reîntoarcerea de la slujbă, soții sunt datori să 
prelungească în casa lor atmosfera de reculegere și înălțare sufl etească din sfântul 
lăcaș, recapitulănd cele auzite și învățate acolo, mai ales în cazul în care vreunul 
dintre soți nu a putut lua parte la slujbă”18.

16 Pr. Prof. Dr. Ioan C. Teșu, op� cit�, p. 116.
17 Pr. Vasile Răducă, ,,Familia – factor de educație religios morală”, în Lumini pentru viață���, 

pp. 334-335.
18 Pr. Marin Braniște, op� cit�, p. 56.
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Concluzii 

Înmulțirea rugăciunii în cadrul familiei, chiar printr-un program de viață 
creștină, susținută, va avea ca efect atât apropierea membrilor familiei tot mai 
mult de Dumnezeu, dar și apropierea lor întreolaltă, prin iubire și înțelegere, prin 
sprijin și iertare.

În vremurile de relativism și chiar indiferentism religios în care trăim, este 
tot mai necesar ca familia să redescopere lucrarea înaltă și folositoare a rugăciunii, 
transformând căminul conjugal într-o adevărată Biserică de acasă, laborator al 
virtuților creștine și școală a rugăciunii.

Atât rugăciunea individuală, cât și rugăciunea comună consolidează și 
mențin unitatea familiei. Copiii crescuți în această atmosferă de rugăciune vor 
dobândi un comportament decent, altruist, generos, înțelept, dar mai ales vor 
deprinde însuțiri și valori moral-creștine la care cu greu ar putea renunța mai 
târziu, fiind pregătiși să urmeze urcușul pe calea Împărăției lui Dumnezeu. De 
aceea rugăciunile părinților pentru copiii lor trebuie să înceapă încă din momen-
tul conceperii lor, să constitue o preocupare reală a mamei în timpul sarcinii și, 
desigur, să continue și după aducerea pe lume a acestora.

Redescoperirea sublimului rugăciunii și a folosului ei duhovnicesc imediat 
ne va întări în lupta cu toate tulburările, ispitele și valurile atât de potrivnice 
ale lumii contemporane, câștigându-L ca aliat în această luptă pe Dumnezeu, 
Singurul care ne poate salva din hăul pierzaniei, în care se pare că ne afundăm 
tot mai mult, pentru că El este Cel Care ne-a zis prin Fiul Său, prin Domnul și 
Mântuitorul nostru Iisus Hristos: ,,îndrăzniți, Eu am biruit lumea” (In 16, 33).
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Slujirea omului ca inel de legătură între Dumnezeu și cosmos*

Pr. Drd. Leonard Aurelian MARIN

Abstract:

Th e world created by the loving God has as its goal the unity with Him 
in eternity, and man is the priest of creation, uniting, in himself, throughout 
ministry, the increated with the created, being an «icon of the Icon», that means 
the icon of Christ, Which is the Icon of God the Father.

Due to the constitution of man, meaning due to the unity of soul and body 
forming a human being, man can ministry his cosmic Liturgy, according to Saint 
Maximus the Confessor, but to fulfi l the mediation of the whole creation, man 
must subject his body to his soul/spirit, becoming „spiritual”, receiving the Holy 
Spirit and leading, through virtues, the creation to θέωσις.

Th e passions, which are against the human nature, have blocked this way, 
man missed his goal (αμαρτία); but Jesus Christ, as God and Man, fulfi lled in 
Him at maximum the unity of all the creation’s divisions and its fi nal unity with 
God, and in Him we are on track again to achieve this.

Traversing the fases of the spiritual life (πρακτική φιλοσοφία, φυσική 
θεορία and θεολογία), fases that are combined each other, man achieves the 
unity with God, love being the extatic aspect that unites the World as a Church 
with its Creator, in eternity.

Keywords: 

God, Fathers of the Church, Saints, participation, theology, Liturgy, eternal 
life

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Picu Ocoleanu, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Vocația omului de είκον Είκονος (chip al Chipului): împlinirea misiunii 
de mediator

Încă din primele versete ale Sfintei Scripturi este afirmat faptul că omul este 
creat de către Dumnezeu după chipul Său: „Și a zis Dumnezeu: Să facem om 
după chipul și după asemănarea Noastră... Și a făcut Dumnezeu pe om după chi-
pul Său; după chipul lui Dumnezeu l-a făcut; a făcut bărbat și femeie.” (Fc 1, 26-
27). În Noul Testament, termenul se îmbogățește și cu un conținut hristologic, 
fapt care dă antropologiei dimensiuni noi. Sfântul Apostol Pavel spune că Hristos 
este „Chip (είκον) al Dumnezeului Celui nevăzut, mai înainte născut decât toată 
zidirea, pentru că în El s-au zidit toate, cele din ceruri și cele de pe pământ, cele 
văzute și cele nevăzute, fie tronuri, fie domnii, fie stăpânii, fie puteri; toate s-au 
zidit prin El și pentru El; și El este mai înainte de toate, și toate întru El sunt 
așezate; și El este și Capul Trupului care este Biserica” (Col 1, 15-18).

Teologul grec Panayotis Nellas, comentând acest text, afirmă că „reprezintă 
nu o învățătură triadologică, ci una pur cosmologică și antropologică. Cu alte cu-
vinte, în el se subliniază nu atât relația Fiului cu Tatăl – relație desigur presupusă 
și pe care Apostolul o dezvoltă altundeva –, cât semnificația lui Hristos pentru 
om”1.

La mulți dintre Sfinții Părinți – ne referim aici la Sf. Atanasie, Sf. Grigorie 
de Nyssa, Sf. Maxim Mărturisitorul, mai ales, dar și la alții – se poate observa 
aspectul foarte important că Hristos este Chipul lui Dumnezeu, și omul, chipul 
lui Hristos, deci „omul este chip al Chipului”2. 

În cazul acesta, omul are ca Arhetip pe Hristos, și putem vorbi de constituția 
hristologică a omului. „Dacă înaintăm drept, conform rațiunii și firii, spre ceea ce 
reprezentăm prin ființă și rațiune, vom cunoaște și noi printr-o atingere simplă 
fără nicio iscodire, care singură prilejuiește greșeala și rătăcirea, toate în mod di-
vin (θεοειδώς), atât cât ne e cu putință, nemaipersistând din pricina neștiinței în 
mișcarea în jurul lor, ca unii ce ne-am unit mintea și rațiunea noastră cu Mintea 
cea mare, cu Rațiunea (Logosul) și Duhul, mai bine-zis pe noi întregi cu Dum-
nezeu întreg, ca un chip cu modelul lui”3.

Prin acest text, Sfântul Maxim Mărturisitorul sugerează că „atât rațiunea, 
cât și firea noastră sunt chipuri ale lui Dumnezeu – cum precizează Părintele 

1 Panayotis Nellas, Omul – animal îndumnezeit. Perspective pentru o antropologie ortodoxă, 
ediţia a III-a, studiu introductiv şi trad. de Diac. Ioan I. Ică jr, Editura Deisis, Sibiu, 2002, p. 61.

2 Pr. Prof. Dr. Nicolae Moşoiu, Taina prezenţei lui Dumnezeu în viaţa umană, ediţia a doua, 
Editura Paralela 45, Braşov, 2002, p. 162.

3 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua, în Părinți și Scriitori Bisericești, vol. 80, trad. de 
Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Române, Bucureşti, 1983, p. 89.
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Dumitru Stăniloae –, căci Dumnezeu este și esență și gândire”4. Prin amândouă 
trebuie să înaintăm spre Dumnezeu, adică nu numai printr-o cugetare dreaptă, 
ci și prin întreaga conformare a fi inției noastre cu modelul divin. Vom pătrunde 
cu mintea, cu rațiunea și cu duhul nostru în Mintea cea mare, în Rațiunea și în 
Duhul, ca o icoană în model.

Referindu-se la această „înrudire” a omului cu Dumnezeu, precum și la cali-
tatea acestuia de „chip al Chipului”, părintele Dumitru Stăniloae afi rmă că „omul 
e după chipul lui Dumnezeu, pentru că, având un sufl et înrudit cu Dumnezeu, 
tinde spre Dumnezeu, sau se afl ă într-o relație vie cu Dumnezeu. Iar prin această 
relație menține neslăbită înrudirea cu Dumnezeu [...] Chipul e văzut într-o par-
ticipare la Sfânta Treime și, tocmai prin aceasta, ca ținând de sufl etul mintal și 
rațional al omului […] sau ca o comuniune activă cu Dumnezeu”5.

Dacă Arhetipul omului este Hristos, înseamnă că activitatea fi ecărui om în 
viața pământească este de a aduna în sine întregul cosmos, după chipul Logosu-
lui, Care a adunat în Sine întreaga creație, prin întruparea Sa. Poate că de aceea 
unii Sfi nți Părinți spun că numai omul este propriu-zis chipul lui Dumnezeu. 
„Arhetipul omului nu este, pur și simplu, Logosul, ci Logosul Întrupat... Ca 
realizare supremă a omului, este fi resc ca Hristos să reprezinte scopul mersului 
ascendent al umanității, început, dar și capăt al istoriei”6.

Constituția omului, bază a unifi cării întregii creații

Evaluarea constituției omului include, după părerea teologului Lars 
Th unberg, trei puncte principale: a) coexistența de principiu a sufl etului și a 
trupului; b) ideea de om ca natură compusă și specie completă și c) analogia 
conștientă dintre unitatea naturală a trupului și a sufl etului omului și unitatea 
ipostatică a umanului și a divinului în Hristos7. Grație constituției omului, adică 
unității sufl etului și a trupului în fi ința umană, omul își poate desfășura Liturghia 
sa cosmică, în calitatea pe care o are ca preot al creației.

Sfântul Maxim Mărturisitorul este considerat ca fi ind, poate, cel mai im-
portant Părinte al Bisericii, el reușind magistral să clarifi ce toate aspectele legate 
de viața ascetico-mistică și de misiunea creștinului în lume (cosmos). Astfel, el 
ține să precizeze în mod clar că omul este alcătuit din două elemente: sufl et și 
trup, în conformitate cu întreaga tradiție a Bisericii. 

4 Ibidem, nota 59 a părintelui Dumitru Stăniloae.
5 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. I, Editura Institutului 

Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1996, p. 268.
6 Pr. Prof. Dr. Nicolae Moșoiu, Taina prezenţei..., pp. 162-163.
7 Lars Th unberg, Microcosmos și mediator – Antropologia teologică a Sfântului Maxim 

Mărturisitorul, Editura Sophia, București, 2005, p. 112.
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Teologia maximiană referitoare la unirea trupului cu sufletul nu lasă loc 
niciunei anteriorități a vreunuia dintre cele două elemente, căci, într-un astfel 
de caz, omul nu ar mai fi om. Doar unirea celor două elemente într-o ființă face 
să existe efectiv firea umană. Omul nu constă nici numai în trup, nici numai în 
suflet, ci ființa sa este constituită din amândouă elementele. „Deci facerea su-
fletului... nu se înfăptuiește dintr-o materie ce subzistă, ca trupurile, ci din voia 
lui Dumnezeu, prin insuflarea de-viață-făcătoare, în chip negrăit și necunoscut, 
cum singur Făcătorul lui știe. Sufletul, primind existența la zămislire deodată cu 
trupul, e adus în existență spre întregirea unui om; iar trupul se face din materia 
subzistentă, adică a altui trup, la zămislire primind deodată cu aceasta compoziția 
cu sufletul spre a fi o specie cu acela”8.

Făcând o comparație cu asumarea de către Hristos a firii umane de bunăvo-
ie, părintele Dumitru Stăniloae afirmă: „La noi, unirea sufletului cu trupul arată 
o corespondență între ele. Căci, la noi, sufletul are puterile naturale ale trupului, 
corespunzătoare cu lucrările în trup, trupul fiind, prin fire, capabil de ele, pentru 
faptul că trupul vine la existență împreună și deodată cu sufletul”9. 

Ideea venirii concomitente la existență a sufletului și a trupului, precum și 
unitatea pe care o formează pentru a constitui natura umană sunt strâns legate 
de aspectul unirii întregii creații de către om, în el, și a lui însuși cu Dumnezeu 
Cel necreat. Omul este numit microcosmos, sau, mai degrabă, macrocosmos – re-
zumat și culme a lumii sensibile. „Prin puterea dumnezeiască, universul creat a 
fost pregătit să poată primi în el «lumea spirituală». Ontologic separat de lumea 
inteligibilă, în om, cosmosul a devenit capax spiritus”10.

Pentru îndeplinirea misiunii sale de mediator al întregii creații, omul tre-
buie să-și supună trupul sufletului, adică să devină „duhovnicesc”, bineînțeles, 
primindu-l pe Duhul Sfânt în întreaga sa ființă, prin har. Inserarea spiritului 
uman în trup este pârghia care ridică lumea întreagă din calitatea ei de natură 
supusă unei repetiții autonome. „În inserarea aceasta stă izvorul spiritualizării 
întregii lumi [...] Lumea materială este o țesătură a raționalității plasticizate sau 
materializate cu caracter de obiect [...] Prin trup se exercită asupra lumii într-un 
mod accentuat libertatea spiritului și lumea e astfel ridicată de spirit spre scopul 
superior al unirii ei cu spiritul suprem. Fără trup, spiritul uman n-ar putea mișca 
prin sine lumea spre sensuri alese de el”11. 

8 Ibidem, p. 277.
9 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Studii de Teologie Dogmatică Ortodoxă, Editura Mitropo-

liei Olteniei, Craiova, 1990, p. 61.
10 Pr. Dr. Vasile Răducă, Antropologia Sfântului Grigore de Nyssa, Editura Institutului Biblic 

și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1996, p. 84.
11 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică..., pp. 251-252.
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Așadar, datorită constituției sale, omul unește materialul cu inteligibilul, 
îndeplinind misiunea de mediator, slujind lui Dumnezeu prin viața sa, căci 
„lumea însăși este liturghie săvârșită de Dumnezeu”12.

Slăbirea chipului lui Dumnezeu din om prin patimi

La întrebarea ce însușiri cuprinde chipul lui Dumnezeu din om, atunci când 
este încă neafectat de păcat și de consecințele lui, răspunsul e dat de combinarea 
elementelor extrase din diferite texte ale Sfi nților Părinți. Astfel, afl ăm că Adam 
se bucura de libertate spirituală, pe care era capabil să o folosească în comuniu-
ne cu Dumnezeu. Referindu-se la faptul că, după cădere, nimeni nu mai are o 
libertate a voinței în actul nașterii proprii, Sfântul Maxim spune că „omul a fost 
făcut la început după chipul lui Dumnezeu ca să se nască cu voința din Duh și 
să primească asemănarea adusă lui prin păzirea poruncii dumnezeiești, ca să fi e 
același om făptură a lui Dumnezeu după fi re și fi u al lui Dumnezeu și dumnezeu 
prin Duh după har. Căci nu era cu putință ca omul creat să se arate altfel fi u al 
lui Dumnezeu și dumnezeu prin îndumnezeirea din har, dacă nu se năștea mai 
înainte cu voința din Duh, datorită puterii de-sine-mișcătoare și liberă afl ată în 
el prin fi re”13. 

Ce se întâmplă însă după căderea în păcat? Răspunsul îl afl ăm în Ambiguum-
ul 116 (sau 42 în ediția standard a lui Polycarp Sherwood): „Această naștere 
imaterială îndumnezeitoare și dumnezeiască părăsind-o primul om, prin aceea că 
a ales în locul bunătăților gândite și nearătate pe cele plăcute și arătate simțirii, 
Dumnezeu l-a osândit după voință să aibă o naștere involuntară, materială și 
pieritoare. Căci a socotit că e drept ca cel ce a ales de bunăvoie în locul celor mai 
bune pe cele mai rele să schimbe nașterea liberă, nepătimitoare, voită și curată cu 
cea pătimașă, roabă și silită”14.

Doctrina despre libertate ocupă un loc aparte în teologia Sfântului Grigorie 
de Nyssa. Demnitatea omului se concentrează în faptul că omul este fi ință liberă. 
Libertatea cuprinde mai multe aspecte: απαθεία (nepătimirea), care „exprimă 
mișcarea sufl etului în direcția fi rească a naturii sale”, idee întâlnită și în teologia 
maximiană; apoi, παρρησία (îndrăznire), care este deopotrivă libertatea de a se 
desfăta, în intimitatea iubirii, de bunurile altuia, absența de teamă, de timiditate, 

12 Picu Ocoleanu, Liturghia poruncilor divine� Prolegomene teologice la o nouă cultură a legii, 
Editura Mitropolia Olteniei, Craiova, 2004, p. 25 (cuvântul în italic apare în textul original).

13 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua..., p. 294.
14 Ibidem, p. 295.
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care caracterizează legătura filială cu Tatăl; ελευθερία (libertatea ontologică) și 
προαίρεσις (libertatea existențială sau de comportament)15.

Legate de aceste aspecte sunt și lămuririle aduse de Sfântul Maxim afirmației 
Sfântului Grigorie din Nazianz din Cuvântarea la Paști, cum că Adam era „gol 
prin simplitatea și prin viața nemeșteșugită, și fără niciun acoperământ și veșmânt”. 
Adam era gol nu în sensul că nu avea trup și carne, ci în sensul că era liber de 
ceea ce face ca trupul uman să fie greoi, muritor și opac. „Putea trăi fără ajutorul 
tehnicii umane și fără vreo îmbrăcăminte, fiindcă trăia în starea de nepătimire, și 
nu era nevoie să se rușineze și nici nu era supus extremelor de frig sau cald. Era 
nepătimitor prin har, liber de necesitățile cauzate de situații exterioare și înțelept, 
căci el se bucura de o cunoaștere (γνώσις) mai presus de sfera contemplării pur 
naturale”16. 

Este vorba despre o „deosebire de temperament (κράσις) a trupului ome-
nesc în strămoșul Adam dinainte de cădere față de cel care e văzut că stăpânește 
acum în noi”17. Omul a primit „veșminte de piele – dermatinoi chitones”, după ex-
presia teologului grec Panayotis Nellas, expresie care exprimă mortalitatea biolo-
gică (necrotes) privită ca o a doua natură a omului de după cădere și caracterizată 
de o viață irațională18.

În faimoasele Quaestiones ad Thalassium, traduse în limba română de pă-
rintele Dumitru Stăniloae în Filocalia, vol. III, Sfântul Maxim Mărturisitorul, 
referindu-se la urmările păcatului pentru firea umană, ducând-o la dezintegrare, 
spune: „Deci primul om, neducându-și mișcarea lucrării puterilor naturale spre 
scop, s-a îmbolnăvit de necunoștința cauzei sale, socotind, prin sfatul șarpelui, 
că acela este Dumnezeu, pe care cuvântul poruncii dumnezeiești îl poruncise 
să-l aibă ca pe un dușman de moarte. Făcându-se astfel călcător de poruncă și 
necunoscându-L pe Dumnezeu, și-a amestecat cu încăpățânare în toată simțirea 
puterea cugetătoare și așa a îmbrățișat cunoștința compusă și pierzătoare, pro-
ducătoare de patimă, a celor sensibile [...] Așa s-a strecurat marea și nenumărata 
mulțime a patimilor stricăcioase în viața oamenilor”19.

Patimile reprezintă cel mai coborât nivel la care poate cădea ființa omenească. 
Posibilitatea nașterii patimilor este dată prin existența afectelor naturale. Aceste 

15 Pentru mai multe detalii, a se vedea Preot Dr. Vasile Răducă, Antropologia..., pp. 141-151 
passim.

16 Lars Thunberg, Microcosmos..., pp. 164-165.
17 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua..., p. 299.
18 Pentru detalii, a se vedea Panayotis Nellas, Omul – animal îndumnezeit..., pp. 77-115 

passim.
19 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Răspunsuri către Talasie, în Filocalia, vol. III, trad. de Pr. 

Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Ed. Humanitas, Bucureşti, 1999, pp. 29-30.
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afecte țin de fi re și reprezintă o trăsătură de pasivitate a acesteia; de aceea, Sfântul 
Maxim le numește tot πάθη, dar, spre deosebire de patimile rele, afectele „țin cu 
totul de fi re și nicidecum de voință, nefi ind, prin urmare, condamnabile. Astfel 
de afecte sunt: pofta după mâncare, plăcerea de mâncare, frica, întristarea. Mai 
mult chiar, ele sunt necesare fi rii noastre, ajutând la conservarea ei”20.

Subordonând spiritul fi inței noastre pornirilor inferioare, dar nereușind să-l 
reducă cu totul la tăcere, „patimile produc o sfâșiere și o dezordine în această 
fi ință și, prin aceasta, o slăbire a ei. Ele produc o dezordine și în relațiile dintre 
subiectul lor și semenii lui”21, pentru că – așa cum precizează Sfântul Maxim în 
repetate rânduri – patimile sunt contrare fi rii. 

Înțelegerea aspectelor legate de starea primordială a omului și de consecințele 
căderii în păcat este indispensabilă, deoarece, nerealizat de om din cauza căderii 
sale în păcat, destinul său de mediator al diviziunilor cosmice într-o unitate de tip 
„sintetic” a fost adus la îndeplinire în mod integral și exemplar de Hristos în eco-
nomia Sa, iar în Hristos el poate și trebuie realizat acum de toți cei ce cred în El.

Omul refl ectă încă lumea din jurul său, dar acum într-un fel dezordonat. 
Se petrece o dezintegrare în omul microcosmos, care poate fi  oprită numai prin 
însușirea noii sale libertăți în Hristos și printr-o asimilare activă în Hristos prin 
virtuți. Patimile, cum s-a spus, slăbesc spiritul uman, subțiindu-i în mod con-
siderabil puterile prin care acesta conduce trupul la spiritualizare, la unirea cu 
Dumnezeu a fi inței proprii, precum și a întregului cosmos în el. Trupul a devenit 
coruptibil, supus morții și dezintegrării. 

Restaurarea omului prin virtuți. Hristos – fi ința virtuților. Etapele 
urcușului duhovnicesc

Fiecare patimă își are drept corespondent o virtute, care are efectul exact 
invers al patimii respective. Dacă patimile fac ca facultățile sufl etului uman să 
fi e deturnate de la activitatea lor naturală, virtuțile întorc această activitate su-
fl etească pe drumul cel bun, spre comuniunea cu Dumnezeu, în conformita-
te cu rațiunea sau logosul pentru care a fost creat omul. Prin virtuți, omul își 
îndeplinește misiunea de mediator și realizează Liturghia cosmică, conducând 
creația la îndumnezeire.

Este neapărată nevoie de menționarea faptului că omul nu e singur în acest 
urcuș spre învierea din patimi. El este întotdeauna împreună cu Hristos sau, mai 
bine zis, în Hristos. 

20 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea ortodoxă� Ascetica și Mistica, Editura 
Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1986, p. 61.

21 Ibidem, p. 60.
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În Ambigua 7, Sfântul Maxim Mărturisitorul afirmă că „nu încape îndoială 
că ființa virtuții din fiecare este Cuvântul (Rațiunea) cel unul al lui Dumnezeu. 
Căci ființa tuturor virtuților este Însuși Domnul nostru Iisus Hristos”22. 

Această afirmație este de o deosebită importanță, revelând caracterul hristo-
logic al asceticii și misticii creștine autentice. Mântuitorul Hristos spune explicit 
în Sfânta Evanghelie: „Cel ce rămâne în Mine și Eu în el, acela aduce roadă multă, 
căci fără Mine nu puteți face nimic.” (In 15, 5).

Legătura dintre Hristos și virtuți este menționată și prin faimoasa expre-
sie maximiană: „Orice om care se împărtășește de virtute printr-o deprindere 
neclintită se împărtășește neîndoielnic de Dumnezeu, ființa virtuților [...] Căci 
Cuvântul lui Dumnezeu și Dumnezeu vrea să se lucreze pururea și în toți taina 
întrupării Sale”23. Tradiția răsăriteană a afirmat întotdeauna o legătură organică 
între Hristos și virtuți. Omul nu e niciodată singur când realizează virtutea. Sfân-
tul Marcu Ascetul afirmase deja că Hristos Se află ascuns în poruncile Sale, și pe 
măsură ce le săvârșește cineva, Îl află24.

Există mai multe ierarhii ale virtuților în teologia răsăriteană, inspirate din 
listele de virtuți întâlnite chiar în scrierile Sfântului Apostol Pavel. Este bine cu-
noscută împărțirea virtuților în treizeci de trepte pe care o realizează Sfântul Ioan 
Sinaitul (numit și Scărarul). Înaintea lui, Avva Evagrie compune și el o listă a 
păcatelor. 

Sfântul Maxim Mărturisitorul preia într-o oarecare măsură lista evagriană, 
aducându-i însă unele modificări. Părintele Dumitru Stăniloae folosește schema 
Sfântului Maxim Mărturisitorul în tratarea capitolului despre ordinea purificării 
omului și metodele duhovnicești patristice, subliniind importanța deosebită și 
caracterul ei cuprinzător.

Viața duhovnicească în general presupune parcurgerea a trei etape distincte, 
dar cu legătură între ele. „Sfântul Maxim pornește de la Evagrie – presupunând 
o distincție între lucrarea «practică» și cea «teoretică» –, dar dezvoltă și mai mult 
sistematizarea evagriană. În cazul celei de a treia etape, această elaborare pare să 
fie, cel puțin în privința terminologiei, influențată de limbajul Sfântului Dionisie 
Areopagitul”, afirmă Thunberg25.

Prima etapă a vieții duhovnicești în teologia maximiană este cea „practică”, 
numită deseori și „πρακτική φιλοσοφία”, și implică, mai întâi de toate, curățirea 
de patimile care chinuie sufletul și stabilirea echilibrului nepătimirii.

22 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua..., p. 85.
23 Ibidem, pp. 85, 87.
24 A se vedea Sfântul Marcu Ascetul (Monahul), scrierile traduse în Filocalia, vol. I, trad. de 

Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Ed. Harisma, Bucureşti, 1993, passim.
25 Lars Thunberg, Microcosmos..., p. 369.
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A doua etapă este numită „contemplare naturală” (φυσική θεορία) și se re-
feră la contemplarea creației, mintea ajungând la contemplarea rațiunilor (logoi) 
lucrurilor.

Cea de-a treia etapă apare cu denumirea de „θεολογία”, inspirată, probabil, 
din Sfântul Dionisie Pseudo-Areopagitul, care folosește denumirea de „Teologia 
Mistică”26. Aceasta descrie unirea omului cu Dumnezeu sau îndumnezeirea, con-
stituind ultima treaptă pe care poate urca creștinul, devenind fi u adoptiv al Tată-
lui în Hristos și templu al Duhului Sfînt, în dragoste jertfelnică.

Dragostea ca factor de unire desăvârșită

„Marea taină a iubirii este unirea pe care o realizează între cei ce se iubesc, 
fără desfi ințarea lor ca subiecte libere”27, afi rmă părintele Dumitru Stăniloae. 

Sfântul Maxim dedică o epistolă specială iubirii, relevând importanța cru-
cială a acesteia în procesul unirii omului cu Dumnezeu, iar Capetele (capitolele) 
despre dragoste încep chiar cu un fel de defi niție a dragostei: „Dragostea este o 
dispoziție bună și afectuoasă a sufl etului, datorită căreia el nu cinstește nici unul 
dintre lucruri mai mult decât cunoștința lui Dumnezeu”28. 

Dragostea trebuie înțeleasă ca o energie necreată, prin care participăm real 
la viața Sfi ntei Treimi. „Omul are capacitatea virtuală de a deveni subiect al dra-
gostei divine și într-o măsură oarecare și tinde spre aceasta... Dar dragostea însăși 
în deplinătatea ei nu o poate avea de la sine, ci o primește de la Dumnezeu”29. 
Omul se împlinește pe sine doar în relația de dragoste cu Creatorul său, care este 
Dragostea infi nită, eternă.

Dragostea face ca două persoane să devină atât de apropiate, încât fi ecare 
trăiește viața celuilalt, într-o unire fără confundare, conform spuselor Sf. Apostol 
Pavel: „Nu mai trăiesc eu, ci Hristos trăiește în mine” (Ga 2, 20). Sfântul 
Maxim îl urmează pe Sfântul Dionisie Pseudo-Areopagitul în ceea ce privește 
aspectul extatic al dragostei: „Dar erosul dumnezeiesc este și extatic, nelăsând 
pe cei îndrăgostiți să fi e ai lor, ci ai celor de care sunt îndrăgostiți”30, ceea ce are 
ca rezultat o „întrepătrundere” între om și Dumnezeu, prin har, prin energiile 

26 Sfântul Dionisie Areopagitul, Opere complete, trad., introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumi-
tru Stăniloae, Editura Paideia, București, 1996, pp. 247-250.

27 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea..., p. 260.
28 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Capete despre dragoste, I, 1, în Filocalia, vol. II, trad. de Pr. 

Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Ed. Humanitas, București, 1999, p. 54.
29 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea..., p. 256.
30 Sfântul Dionisie Areopagitul, Despre numirile dumnezeiești, IV, 13, în Opere complete..., 

p. 150.
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necreate, fără confuzie, ajungându-se la prezența și manifestarea lui Dumnezeu în 
sufletele celor curați, ca arvună tainică a slavei veșnice.

Iubirea este factorul extatic suprem, „agentul final și premanent al unirii 
dintre necreat și creat, dintre Dumnezeu și om, sub forma dublă a îndumnezeirii 
și a întrupării lui Dumnezeu, a căror corelare duce la realizarea unei veritabile 
„perihoreze” între Divinitate și umanitate”31, afirmă părintele Ioan I. Ică jr.

Mintea sau νούς-ul, după ce a ajuns pe ultimele trepte ale rugăciunii și ale 
gândirii, „se oprește uimită în fața indefinitului divin, nemairămânând decât iu-
birea care a crescut treptat prin sârguința omului până la limita puterilor lui. În 
momentul acesta... coboară asupre lui dragostea de Dumnezeu care-l răpește în 
extaz. Ea e o lucrare exclusiv dumnezeiască... Dar aceasta nu exclude conștiința 
de sine și de Cel pe Care Îl iubește”32, precizează părintele Stăniloae. Mistica ră-
săriteană afirmă în mod clar că unirea mistică se realizează în urma unei coborâri 
libere a lui Dumnezeu în întâmpinarea omului, iar omul Îl percepe pe Dumne-
zeu ca lumină, o lumină necreată, despre care vorbește detaliat Sfântul Grigorie 
Palama. În felul acesta, se împlinește ceea ce afirmă Sfântul Maxim în Ambigua: 
„Așa de mult S-a făcut Dumnezeu omului om pentru iubirea de oameni, pe cât 
de mult omul, întărit prin iubire, s-a putut îndumnezei pe sine, lui Dumnezeu”33.

31 Ioan I. Ică jr, Mystagogia Trinitatis – Probleme ale teologiei trinitare patristice şi moderne 
cu referire specială la triadologia Sfântului Maxim Mărturisitorul, Editura Deisis, Sibiu, 1998, pp. 
197-198.

32 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea..., p. 277.
33 Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua..., p. 112.
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Disperarea – „maladia fatală”. O analiză teologică și fi losofi că 
a stării de disperare la Søren Kierkegaard*

Drd. Vlăduț-Emil CÂRLAN

Abstract: 

In this article I will highlight the main forms of manifestation, the theological 
and philosophical implications of the state of despair, from the perspective of 
Søren Kierkegaard (1813-1855). „Th e most loved and favorite place of despair 
is in the depths of happiness!”. Th is is the paradoxical but central and most 
important statement of the Danish philosopher and theologian Søren Kierkegaard 
regarding this disease. He dealt in detail with the state of despair and highlighted 
its symptoms. Despair is a universal state, even if in most cases it does not manifest 
itself consciously. Although this condition may manifest psychologically, and may 
lead to psychiatric disorders, it is essentially a moral-spiritual sickness. First type 
of despair, and the most common, is called „aesthetic” despair. But, the Danish 
philosopher states that there is also another type of despair, called „religious” 
despair, that appears in the life of those who want to establish a relationship with 
God. Both types of despair are overcome by faith, undestood as an existential 
state and leap into posibility and transcendence.

Keywords: 

Kierkegaard, despair, moral-spiritual sickness, christian existentialism, 
transcendence

Introducere – ambivalența maladiilor spirituale

Søren Kierkegaard (1813-1855) a fost un fi losof și teolog luteran danez 
ce a dat naștere curentului fi losofi c numit „existențialism” și a exercitat o mare 
infl uență asupra teologiei și fi losofi ei secolului al XX-lea. În anul 1849, fi losoful 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Popa, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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publică o lucrare (dan. Sygdommen til Døden) al cărei titlu poate fi tradus în 
română prin două variante: Maladia mortală sau Boala de moarte1. Lucrarea are 
și un subtitlu ce ne indică scopul acesteia: Un expozeu de psihologie creștină în 
vederea edificării și deșteptării. Dacă scopul lucrării este cel de a edifica și a trezi 
cititorul din punct de vedere moral-spiritual, subiectul cărții îl reprezintă starea 
de deznădejde sau disperare care, potrivit autorului, își are cauzele în spirit și 
reprezintă cea mai fatală maladie dintre toate. În acest sens, datorită caracterului 
său ontologic și moral, starea de disperare reprezintă, mai degrabă, un obiect al 
reflecției filosofice și teologice, chiar dacă manifestările acestei stări pot duce la 
complicații de ordin psihologic sau psihiatric.

În concepția filosofului danez, disperarea face parte din grupul maladiilor 
spirituale sau al patologiilor interiorității, împreună cu anxietatea existențială, cu 
păcatul, plictiseala și melancolia (în limbaj modern, depresia). Deși manifestarea 
acestora se face și în plan psihic sau somatic, (influențând apariția bolilor psiho-
somatice), ele sunt „maladii ale spiritului”. În lucrarea sa2, filosoful Constantin 
Noica afirmă că maladiile spiritului sunt constituționale, acestea sunt „boli ale 
ființei”, spre deosebire de cele somatice și psihice, care sunt accidentale3. Aceste 
dezechilibre existențiale, văzute ca „fenomene ale negativității”, „reprezintă mo-
duri de existență și dispoziții în care omul este scos din comunitate, își pierde 
sprijinul în caracterul general al lumii și al istoriei ei și dobândește posibilitatea 
izolării, având funcția de a-l pune pe om în fața condiției sale, a existenței sale 

1 Acestea reprezintă și cele două traduceri în limba română a lucrării: (1) Maladia mortală. 
Eseu de psihologie creştină întru edificare şi deşteptare de Anti-Climacus, trad. din limba italiană, 
studiu introductiv şi note de George Popescu, Editura Omniscop, Craiova, 1998, și (2) Boala 
de moarte. Un expozeu de psihologie creștină în vederea edificării și a deșteptării, trad. din germană, 
prefață și note de Mădălina Diaconu, Humanitas, București, 1999. În cadrul acestui articol o vom 
folosi pe cea din urmă.

2 Filosoful român enumeră șase maladii ce sunt prezente în lumea contemporană: (1) Tode-
tita – carență și lipsă a individualului. Cel bolnav de todetită (gr. τόδε – care trimite la particula-
riate) trăiește exclusiv în idealitate. (2) Catholită (gr. kαθόλου – care trimite la tot, la generalitate) 
– carență a generalului. (3) Horetită (gr. ὅρος – care trimite la determinație și limită, frontieră) 
– carență a determinațiilor. Celelalte trei maladii sunt opusul primelor: (4) Atodetie, (5) Acatholie 
și (6) Ahoretie. Maladiile analizate de Constantin Noica fac trimitere la maladia analizată în acest 
articol: „În afară de maladiile somatice, identificate de veacuri, ca și de cele psihice, identificate 
abia de vreun veac, trebuie să existe maladii de ordin superior, să le spunem ale spiritului. Nici o 
nevroză nu poate explica deznădejdea Ecleziastului, sentimentul exilului pe pământ sau al alienă-
rii, plictisul metafizic ca și sentimentul vidului sau al absurdului…”. Vezi Constantin Noica, Șase 
maladii ale spiritului contemporan, Editura Humanitas, București, 2012, p. 7.

3 „Numai că, în timp ce bolile somatice au un caracter accidental (chiar moartea, s-a spus, 
este un accident pentru ființa vie), iar cele psihice sunt oarecum contingent-necesare, căci țin de 
condiționarea individuală și socială, ambele sunt totuși accidentale, maladiile spiritului par să fie 
constituționale”. Constantin Noica, Șase maladii ale spiritului contemporan, p. 7.
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pure”4. Toate aceste stări, și mai ales disperarea, pot avea un caracter edifi cator 
prin declanșarea unei treziri spirituale. Potrivit fi losofului, drumul spre atingerea 
credinței în Dumnezeu începe prin conștientizarea acestor negativități interioare: 
„începuturile fi losofi ei nu se afl ă în mirare, așa cum ne-au învățat grecii, ci în 
disperare: de profundis ad te Domine, clamavi (Ps 129, 1)”5. Pentru Kierkegaard, 
aceste maladii sunt necesare într-un anumit mod pentru ca omul să ajungă la 
conștiința sinelui său transcendent și la conștiința de Dumnezeu. Acestea sunt 
ambivalente. Fiecare dintre aceste maladii e ca o sabie cu două tăișuri: sau îl 
conduce pe om la moartea spirituală, sau, prin depășirea ei, îl poate apropia de 
Dumnezeu și de existența creștină autentică. Dintre toate, disperarea este cea mai 
ambivalentă, deoarece ea reprezintă apogeul acestora. Ea este ultima încercare pe 
care omul religios o întâmpină pe calea relației sale cu Dumnezeu.

Punctul-cheie al lucrării lui Kierkegaard, de unde vine și numele acesteia 
(Boala de moarte), se afl ă în interpretarea episodului biblic în care Mântuitorul îl 
înviază pe prietenul său Lazăr. Când Mântuitorul spune că „această boală nu este 
spre moarte, ci pentru slava lui Dumnezeu, ca prin ea, Fiul lui Dumnezeu să Se 
slăvească” (In 11, 4), Acesta arată celor prezenți și tuturor creștinilor ce vor urma 
că boala trupească ce l-a doborât pe Lazăr nu a fost și nu este spre moarte, cu toate 
că Lazăr a murit. De aici putem înțelege că moartea biologică nu este o „boală de 
moarte”, moartea nu este „maladia fatală”. Totuși, dacă o boală trupească ce adu-
ce sfârșitul vieții biologice nu este cu adevărat mortală, atunci care este adevărata 
boală? Dacă moartea fi zică nu este spre adevărata moarte, atunci care este adevă-
rata boală ce aduce adevăratul sfârșit? Filosoful afi rmă clar: „Boala de moarte este 
disperarea”6. Însă în ce sens această stare este mortală? Kierkegaard argumentează 
pas cu pas ideea că, pentru un creștin autentic, disperarea este adevărata boală de 
moarte, deoarece doar aceasta îl poate despărți în mod esențial de Dumnezeu, 
ducându-l la o separare absolută de El.

Analizând diverse concepții de viață, fi losoful afi rmă că manifestarea acestei 
maladii cunoaște grade și forme diferite; de la disperarea pentru cele pământești, 
adică disperarea în raport cu pierderea unor lucruri fi nite, numită disperare „es-
tetică” (specifi că stadiului estetic), până la disperarea de tip religios7. De exemplu, 

4 Mădălina Diaconu, Pe marginea abisului� Søren Kierkegaard și nihilismul secolului al XIX-
lea, Editura Științifi că, București, 1996, p. 179.

5 Lev Șestov, Kierkegaard și fi losofi a existențială� Vocea celui ce strigă în pustie, trad. de Ivan 
Ivlampie, Editura Eikon, 2018, p. 46.

6 Søren Kierkegaard, Boala de moarte� Un expozeu de psihologie creștină în vederea edifi cării 
și a deșteptării, trad. din germană, prefață și note de Mădălina Diaconu, Editura Humanitas, 
București, 1999, p. 51.

7 Unul dintre cele mai cunoscute aspecte ale fi losofi ei sale îl reprezintă teoria celor trei stadii 
ale vieții: stadiul, estetic, stadiul etic și stadiul religios. Această împărțite triadică a vieții o întâlnim 
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într-o concepție de viață unde nu există conștiința și credința în transcendență 
(omul non-religios), disperarea este cea mai distructivă, dar, în concepția de viață 
creștină, ea poate deveni edificatoare, ca un imbold spre a acționa în viața concre-
tă, spre trăirea unei vieți în/cu Dumnezeu. În ambele tipuri de disperare se dis-
peră pentru/în raport cu ceva. În disperarea estetică se disperă pentru pierderea 
celor finite, iar în disperarea religioasă, pentru cele infinite.

Disperarea neconștientizată sau disperarea pentru cele finite – disperarea 
estetică

Din perspectiva reflecției filosofice, în special a existențialismului de secol 
XX (ateu și agnostic)8, obiectul disperării este nimicul metafizic. Astfel, dialec-
tica diverselor forme de disperare reprezintă lupta dintre ființă și nimic, dintre 
existență și non-existență. În ultimă instanță, disperarea este disperare în fața 
nimicului, în fața lipsei de temei și sens a vieții, care este amenințată de moarte. 
Deși încercăm să umplem această vacuitate de după moarte, cu imagini și repre-
zentări ale vieții noastre prezente, cu realizări și experiențe diverse, oricând există 
o doza de angoasă și disperare în raport cu o posibilă anihilare și non-existență 
de după moarte9. Această stare de angoasă și disperare face ca viața să apară ab-
surdă și fără sens: nu există nimic dincolo, toate eforturile vieții sunt zădărnicite 
de momentul morții și că ele, în ultimă instanță, valorează „nimic”. Un astfel de 
gând poate da târcoale oricărui om, chiar și în momentele cele mai înălțătoare 
ale vieții. 

Perspectiva creștină (teologia ortodoxă și existențialismul creștin al lui 
Kierkegaard) vine și completează perspectiva filosofică: în „spatele” acestui 
„nimic” și non-temei al vieții se află Dumnezeu, văzut ca Ființă absolută, ca 

în teologia Sfântului Apostol Pavel despre cele trei tipologii de oameni: omul trupesc sau firesc, 
omul sufletesc sau psihic și omul duhovnicesc. Kierkegaard vede disperarea, în manifestarea ei 
neconștientizată și cea mai distructivă, ca fiind specifică stadiului de viață estetic. Existența estetică 
este definită prin disperare, tocmai prin caracterul hedonist care dă naștere disperării în cele din 
urmă. Conștientizarea disperării poate duce spre depășirea concepției de viață estetice, făcând 
trecerea spre stadiul etic sau religios. Concepția de viață estetică este cea mai întâlnită. Un om con-
cret ajunge să dispere pentru că s-a înșelat pe sine prin investirea timpului său limitat în aspectele 
efemere ale vieții, sinele său aflându-se în afara sa: „Se dovedește așadar că orice concepție de viață 
estetică este disperare, că oricine trăiește estetic e disperat, indiferent că știe sau nu acest lucru. Dar 
când un om știe acest lucru așa cum îl știi și tu, o formă superioară a existenței devine o cerință 
imposibil de respins”. Søren Kierkegaard, Opere II/2. Sau-sau, trad. din daneză, postfață și note de 
Ana-Stanca Tabarasi, Editura Humanitas, 2011, p. 205.

8 Martin Heidegger, Albert Camus, Jean-Paul Sartre, Karl Jaspers.
9 Paul Tillich, Curajul de a fi, trad. din limba engleză de Sorin Avram Vîrtop, Editura Herald, 

București, 2007, pp. 49-50.
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Treime de persoane și ca Temei absolut, ce trebuie descoperit și cunoscut prin 
relație. Privind din această perspectivă, moartea nu mai apare ca supremul 
rău. Nu moartea biologică separă pe om de viață și de Dumnezeu, ci moartea 
spirituală cauzată de disperare, singura boală ce poate amenința stabilitatea și 
autenticitatea relației dintre om și Dumnezeu: „Din perspectivă creștină, moartea 
nu este nicidecum sfârșitul absolut; ea este doar o întâmplare măruntă în cadrul 
întregului care este, întregul unei vieți eterne; și, tot din perspectivă creștină, în 
moarte se afl ă infi nit mai multă speranță decât este de găsit. [...] Așadar, pentru 
creștin nici măcar moartea nu este «boală de moarte» și cu atât mai puțin tot ce 
este denumit suferință pământească și temporală: nevoie, boală, mizerie, asuprire, 
adversități, chinuri, suferințe sufl etești, griji și cruzime. Și chiar de-ar fi  lucrurile 
acestea atât de grele și de chinuitoare, încât noi, oamenii, sau, în orice caz, cel 
ce suferă să spună: «E mai rău decât moartea» – tot ce poate fi  asemuit unei 
boli, nefi ind el însuși boală, nu este, din perspectivă creștină, maladia fatală. 
Așa de generos l-a învățat creștinismul pe creștin să gândească despre toate cele 
pământești și lumești inclusiv despre moarte”10. 

Bineînțeles că aceste subtilități teologice și fi losofi ce sau aceste sensuri mai 
profunde ale stării de disperare sunt în puține cazuri conștientizate. De aceea, 
această maladie există în lume într-un mod neconștientizat de marea majoritate a 
oamenilor. Dacă cineva nu afi rmă despre sine că este disperat, asta nu înseamnă 
că el nu este disperat. El poate fi  disperat fără să conștientizeze asta11. De exem-
plu, a spune că eu nu sufăr de o anumită boală nu certifi că faptul că eu, într-
adevăr, nu sufăr de acea boală, chiar dacă nu afi șez simptome. În acest caz am 
nevoie de opinia unui specialist, a unui medic, care să confi rme sau nu prezența 
bolii. Cu cât disperarea rămâne ascunsă și se manifestă în mod neconștientizat, ea 
devine și mai distructivă în plan moral și spiritual, deoarece îl conduce pe om la 
a trăi o viață separată de Dumnezeu, o viață „închisă” în imanență.

Acest tip de disperare neconștientizată și îndreptată spre cele fi nite o numim 
disperare „estetică”, deoarece ea este specifi că stadiului de viață estetic, unde nu 
există conștiința transcendenței. Ea apare, în mod paradoxal, în viața acelor 
oameni ce aparent duc o viață împlinită, care au familie, conduc afaceri, au parte 
de prestigiu, poate chiar se și declară și sunt (cel puțin formal) creștini. Aceștia 
se afi șează ca oameni fericiți. Însă „locașul cel mai iubit și preferat de disperare 

10 Søren Kierkegaard, Boala de moarte, pp. 48-49.
11 „Considerarea obișnuită a disperării se oprește, dimpotrivă, la aparență și este, de aceea, 

o perspectivă superfi cială... Ea presupune că orice om trebuie să știe cel mai bine despre sine dacă 
este sau nu disperat. Cine spune deci despre sine că este disperat, acela trece drept disperat; cine 
însă nu se consideră disperat, nici nu e luat ca atare”. Ibidem, p. 67.
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se află în străfundul fericirii”12. Acest aspect se poate observa în viața acelor 
oameni care ajung să se sinucidă „din senin”, în ciuda aparentei lor vieți pline de 
fericire. Fericirea înțeleasă în mod superficial, căutarea distracției, a plăcerii sau a 
divertismentului sunt doar câteva dintre măștile sub care se ascunde disperarea. 
Aceste afirmații, deși fost au enunțate cu aproape două secole în urmă, sunt mai 
mult decât actuale, dacă luăm în considerare condiția „omului recent”13, care își 
interpretează propria existență într-un mod exclusiv imanentist, fără conștiința 
unei posibile transcendențe sau a unui sens transcendent al vieții.

Problema capitală constă în faptul că această categorie de oameni își trăiesc 
această viață ca pe singura viață, ca și cum întreaga miză a existenței lor se dă în 
această viață. Aceștia sunt oamenii ce își întemeiază viața și își concentrează toate 
puterile lor în lucruri finite și în esență efemere: strângerea de avere, prestigiu, ca-
rieră, pe care le văd ca scopuri în sine. Kierkegaard ne spune că acesta este spiritul 
lumii, „acela de a conferi o valoare infinită unor chestiuni indiferente”14: „La fel 
stau lucrurile cu disperarea finitudinii (disperarea în raport cu cele finite, n.n.). 
Întrucât un om este disperat în acest sens, tocmai de aceea poate trăi foarte bine 
și mai departe și, de fapt, cu atât mai bine în temporalitate, ducând o viață apa-
rent umană, fiind lăudat, stimat, respectat de ceilalți și prins în urmărirea tuturor 
scopurilor temporale. Tocmai ceea ce numim lume nu constă decât din astfel de 
oameni, care – dacă ne este permis să spunem astfel – se dedică trup și suflet sau 
se vând lumii. Ei își pun în joc aptitudinile, strâng bani, conduc afaceri lumești, 
socotesc cumpănit și prevăzător etc., numele lor rămânând poate chiar în istorie, 
însă ei înșiși nu sunt, neavând, în sens spiritual, nici un sine de dragul căruia ar 
putea risca orice, lipsiți fiind de un sine în fața lui Dumnezeu”15.

Kierkegaard clarifică analiza acestei forme de disperare prin trimitere la două 
perechi conceptuale: (1) finitudine și infinitate: „disperarea finitudinii este absența 
infinității”, și (2) necesitate și posibilitate: „disperarea necesității este absența 
posibilității”. În primul caz („disperarea finitudinii este absența infinității”), dis-
perarea ce apare atunci când se pierde ceva finit manifestă absența unei conștiințe 
eterne. Un astfel de om, ce disperă pentru pierderea celor finite, nu este conștient 
de posibilitatea sinelui său spiritual și cu atât mai puțin nu este conștient de 

12 Ibidem, p. 71.
13 Vezi Horia-Roman Patapievici, Omul recent. O critică a modernității din perspectiva între-

bării „Ce se pierde atunci când ceva se câștigă”, ediția a VI-a, Editura Humanitas, București, 2020.
14 Søren Kierkegaard, Boala de moarte, p. 82. În cazul de față, cel mai sugestiv exemplu este 

personajul Ivan Ilici din nuvela lui Tolstoi, „Moartea lui Ivan Ilici”. Îl ultimele sale zile, acesta 
disperă în cel mai groaznic mod deoarece conștientizează că întreaga sa viață a fost întemeiată pe 
„nimic”, pe lucruri și aspecte efemere și, în ultimă instanță, neimportante. 

15 Ibidem, p. 85. În mod esențial, aceaste idei provin din cuvintele Mântuitorului: „Pentru 
că ce-i va folosi omului, dacă va câştiga lumea întreagă, iar sufletul său îl va pierde?” (Mt 16, 26).
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eternitatea acestui sine. Cel ce disperă pentru cele fi nite nu conștientizează faptul 
că, orice ar pierde în plan temporal, chiar și viața sa, sinele său este „la adăpost” 
atât timp cât acesta este întemeiat în transcendență, prin relația cu Dumnezeu. 
Acest tip de disperare, pentru cele fi nite, este în mod indirect și neconștientizat 
o disperare infi nită. Cel ce disperă astfel își vede pierderea ca fi ind absolută, într-
un anumit sens, ultimă și infi nită. În al doilea caz („disperarea necesității este 
absența posibilității”), cel disperat interpretează totul în termeni de necesitate, 
înțeleasă în sens fatalist. Aici disperatul manifestă absența posibilității: Absența 
posibilității semnifi că fi e că pentru cineva totul a devenit necesar, fi e că a devenit 
trivialitate. Deterministul, fatalistul este disperat și, ca atare, și-a pierdut sinele, 
fi indcă totul este pentru el necesitate”16.

Omul ce disperă pentru cele fi nite, atunci când pierde obiectul în care și-a 
întemeiat întreaga existență, își pierde tocmai scopul vieții. Când cineva pierde 
ceva ce în ochii săi are o valoare absolută, „cel mai de preț lucru”, într-un anumit 
sens, acel cineva își pierde sinele. Acesta disperă deoarece nu poate conștientiza 
posibilitatea unei salvări, adică a unei recuperări a lucrului pierdut, deoarece îi 
lipsește conștiința posibilității, care apare odată cu saltul credinței. Un astfel de 
om disperă în sens fi nit chiar și în cazul când se disperă pentru un alt om (adică 
pentru pierderea unui om), fi indcă această pierdere este interpretată tot prin in-
termediul categoriei fi nitudinii. Dacă cineva nu crede în eternitatea sinelui său, 
nu crede nici în eternitatea semenilor săi.

Să ne imaginăm că un om bogat își pierde întreaga avere. Acesta poate dis-
pera sau poate avea credința că, în ciuda pierderii sale, el își poate recăpăta averea 
în viitor, prin muncă. În acest caz, acest tip de credință nu este unul de ordin 
religios. Acest om crede, în sens uman și lumesc, în posibilitatea ca prin forțele 
sale să-și refacă averea. Acesta reprezintă un caz fericit în care disperarea este 
depășită prin forțele proprii. Să luăm însă un alt exemplu. Cineva își dorește să 
obțină un anumit statut sau o anumită funcție în societate. Își dorește atât de 
mult acest lucru, încât își mizează întreaga viață în atingerea acestui scop. În cele 
din urmă, să ne imaginăm că acest om nu-și atinge scopul și astfel apare dispe-
rarea. Acesta disperă în primul rând pentru că dorința sa nu i-a fost îndeplinită, 
pentru că nu a atins statutul dorit. În al doilea rând, acesta disperă pentru sine, 
adică nu se mai poate suporta pe sine, nu-și mai poate suporta acest sine eșuat care 
nu și-a atins scopul17. Prin faptul că nu se mai suportă pe sine, acest om alege 

16 Ibidem, p. 92.
17 Kierkegaard ilustrează acest caz luând ca exemplu un om care a dorit cu disperare să devină 

Cezar: „Atunci când, de pildă, cel avid de putere, a cărui deviză sună: «Ori Cezar, ori nimic», nu 
ajunge Cezar, el disperă pentru aceasta. Dar disperarea sa semnifi că altceva, și anume că el, tocmai 
pentru că nu a devenit Cezar, nu mai poate suporta acum să fi e el însuși. Așadar, el nu disperă 
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calea auto-nimicirii. În cele mai întâlnite cazuri, suicidul18. Dar suicidul este cea 
mai nefericită cale de a scăpa de sine deoarece omul este etern datorită sufletului 
său. Sinucigașul dorește să distrugă ceea ce nu poate fi distrus, el dorește să „ni-
micească” eternul din sine. În cazul unui astfel de om, moartea reprezintă ultima 
speranță de a scăpa de sine, dar, în schimbul anihilării mult dorite, sinucigașul 
experimentează o agonie veșnică, el devine o conștiință chinuită și separată de 
Dumnezeu în eternitate, boala sa de moarte fiind tocmai faptul de a nu putea 
muri. Acesta își dorește o anihilare totală pe care nu o poate obține datorită fap-
tului că este „chip al lui Dumnezeu”. 

Kierkegaard expune caracterul paradoxal și ambivalent al disperării ce duce 
la suicid în următorul fragment: „Dimpotrivă, supliciul disperării constă toc-
mai în faptul că nu poți muri. De aceea, ea se apropie mai mult de starea de 
agonie, când zaci, te chinuiești de moarte și nu poți muri. Astfel, a fi bolnav de 
moarte înseamnă a nu putea muri, totuși, nu ca și când ar persista speranța de a 
supraviețui, nu, ci absența speranței constă în faptul că nu mai există nici măcar 
ultima speranță, moartea. Atunci când pericolul suprem este moartea, se speră în 
viață; cine a cunoscut însă pericolul și mai îngrozitor, speră în moarte. În această 

de fapt pentru că nu a devenit Cezar, ci pentru sine însuși, că n-a ajuns Cezar. Acest sine are ar fi 
făcut întreaga sa bucurie dacă ar fi devenit Cezar, deși ar fi fost, de altfel, într-un alt sens, la fel de 
disperat, acest sine îi devine acum lucrul cel mai nesuferit dintre toate. Într-un sens mai profund, 
nu faptul că nu a devenit Cezar îi este insuportabil, ci nu suportă acest sine, care n-a devenit Cezar, 
sau, și mai corect, faptul că nu se poate lepăda de sine”. Ibidem, pp. 61-62.

18 Pe lângă actul nefericit al suicidului, cel ce dorește să scape de sine poate alege calea diver-
selor vicii și adicții, ca metode de a-și „anestezia” sinele sau de a-l „distruge” în mod pasiv. În cazul 
suicidului vedem forma fatală a disperării. Cel ce se sinucide face aceasta în speranța autonimicirii, 
anihilării conștiinței de sine ca metodă de înlăturare a disperării, a faptului că nu se suportă pe 
sine. În epoca modernă, suicidul devine semnul depresiei duse la apogeu, boală care la rândul ei 
reprezintă manifestarea disperării. Majoritatea celor ce suferă de depresie majoră nu au neapărat 
gânduri suicidale propriu-zise, ci dorința de „a nu mai exista”, deoarece orice clipă conștientă trăită 
este o mare suferință. Dorința aceasta de „a nu mai exista” îl împinge pe depresiv, deci pe disperat, 
la suicid. În lucrarea sa, Andrew Solomon analizează această dorință a omului de autonimicire 
întâlnită la depresivi. Autorul descrie amănunțit diferența dintre „a dori să fii mort”, „a dori să 
mori” și „a dori să te omori”: „Există deosebiri minore, dar importante, între a dori să fii mort, 
a dori să mori şi a dori să te omori. Cei mai mulţi dintre oameni au dorit, din când în când, să 
fie morţi, reduşi la zero, dincolo de întristare. În depresie, mulţi doresc să moară, să procedeze la 
modificarea activă a ceea ce sunt, să se elibereze de suferinţa conştiinţei. A dori să te omori nece-
sită însă un cu totul alt nivel de tulburare sufletească şi o anumită violenţă orientată. Sinuciderea 
nu e rezultatul pasivităţii; e rezultatul unei acţiuni îndeplinite. Necesită multă energie şi o voinţă 
puternică, pe lângă credinţa în caracterul permanent al ceasului rău din prezent, şi cel puţin un 
strop de impulsivitate.”. Vezi Andrew Solomon, Demonul amiezii. O anatomie a depresiei, ediția 
a II-a adăugită, trad. din limba engleză de Dana-Ligia Ilin, prefață de Mircea Cărtărescu, Editura 
Humanitas, București, 2017, p. 305.
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ultimă accepțiune, disperarea este așadar boala de moarte, această contradicție 
chinuitoare, această boală afl ată în sine, de a muri veșnic, de a muri fără totuși să 
mori și de a muri moartea […] Disperatul nu poate muri; «pe cât de puțin poate 
un pumnal să ucidă gânduri», pe atât de puțin poate mistui disperarea veșnicia, 
sinele afl at la baza disperării, «al căror vierme nu piere și al căror foc nu se stinge» 
(Mc 9, 44; 46; 48)”19.

Disperarea pentru cele infi nite sau disperarea în privința păcatului – 
disperarea religioasă

Acest tip de disperare a infi nității reprezintă disperarea omului care deja 
Îl are ca măsură ultimă pe Dumnezeu și se interpretează pe sine în relația cu 
El. Ea este o disperare ce se manifestă în cadrul vieții creștine. Omul ce disperă 
pentru cele infi nite disperă pentru sine în lumina infi nității, deci a eternității. 
Acest tip de disperare este de ordin religios, deoarece individul disperă din cauza 
incapacității de a se institui pe sine în Dumnezeu, din cauza distanței ce există 
între sine și Dumnezeu, distanță ce este cauzată de păcat: „Ca păcătos, omul este 
despărțit de Dumnezeu prin abisul cel mai profund al calității”20. În istoria Bise-
ricii, o astfel de disperare o întâlnim mai ales la sfi nți21.

Odată ce acest tip de om are conștiința infi nității, are și conștiința păcatu-
lui, astfel încât acesta disperă pentru cele infi nite în privința păcatului, disperă 
pentru faptul de a se vedea imperfect și păcătos în fața lui Dumnezeu: „Păcatul 
înseamnă disperare”22. Când acest om păcătuiește, vrea cu disperare să nu mai 
fi e el însuși, pentru că nu se suportă pe sine în păcat, dar vrea cu disperare, în 
același timp, să fi e el însuși, cel în afara păcatului, adică în relație cu Dumnezeu. 
El conștientizează că „a păcătui” nu reprezintă doar o încălcare a unor norme 
etico-religioase, ci reprezintă o adâncire a prăpastiei dintre sine și Dumnezeu, 
păcatele sale având consecințe în eternitate: „Omul credinței, care se odihnește 
deci în consecvența binelui și a cărui viață se bazează în întregime pe această 
consecvență, are o teamă infi nită chiar și de păcatul cel mai mărunt: căci el are 
infi nit de pierdut”23 și „cu cât un om este mai bun, cu atât mai adânc doare fi ece 

19 Søren Kierkegaard, Boala de moarte, p. 61.
20 Ibidem, p. 61. Vezi partea a II-a, cap 1.
21 Ca exemplu putem aduce experiența a doi sfi nți mai recenți: Sfântul Siluan Athonitul și 

Sfântul Sofronie Saharov.
22 Ibidem, p. 194.
23 Ibidem, p. 192. În privința disperării pentru păcat, Kierkegaard face disctinția între „omul 

credinței”, cel ce disperă pentru păcatul său, dar are credință că, prin căință, acesta îi va fi  iertat, 
și „omul demonic”, cel care disperă pentru păcat și pentru imposibilitatea iertării acestuia. Acest 
tip de disperare „demonică” în privința păcatului comis manifestă sfi dare și mândrie. Acest om 
nu crede că Dumnezeu îi poate ierta păcatul, și astfel alege calea opusă, rămânerea în păcat și 
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păcat”24. Acest tip de disperare religioasă este resimțită drept carență a omului în 
raport cu Dumnezeu, absența acestuia potențând disperarea.

Astfel, disperarea pentru cele infinite în privința păcatului înseamnă a înfăp-
tui păcatul văzut ca o „ruptură cu binele”, iar a dispera pentru păcatul propriu ca 
fiind „ruptura cu căința”: „Pentru a desemna potențarea în relația dintre păcat și 
disperarea asupra păcatului, s-ar putea spune că primul este ruptura cu binele, iar 
cea de-a două, ruptura cu căința”.25 Însă Kierkegaard ne atenționează că acest tip 
de disperare în privința păcatului poate lua o formă „demonică”. 

Disperarea pentru păcatul propriu nu este decât „amor propriu ascuns și 
mândrie ascunsă”. Asta arată că întreaga perioadă în care el s-a aflat în afara pă-
catelor (adică în afara săvârșirii unui păcat individual) s-a datorat sieși, iar nu 
harului pe care Dumnezeu i l-a oferit pentru a rezista ispitelor. Cel ce disperă 
pentru păcatul propriu, adică pentru recidiva păcatului, afirmă cu deznădejde 
că: „N-o să mi-o iert vreodată (de parcă și-ar mai fi iertat înainte singur păcatele: 
pură blasfemie), nu, el afirmă că Dumnezeu nu i-o poate ierta vreodată”26. 

De aceea, Kierkegaard afirmă că adevăratul antidot împotriva disperării 
o reprezintă căința și smerenia, care duc la credință, și conștiința faptului că 
omul nu stă în bine din cauza forțelor proprii: „Or, această amintire (a recidivei 
păcatului, n.n.) mândria sa n-o poate suporta și de aici această adâncă tristețe. 
Dar direcția întristării îl îndepărtează evident de Dumnezeu, este amor propriu 
ascuns și mândrie ascunsă, în loc ca mai întâi să-i mulțumească lui Dumnezeu 
cu toată smerenia că l-a ajutat atâta vreme să se împotrivească ispitei, să mărturi-
sească înainte lui Dumnezeu și a sa însuși că deja acest lucru este mult mai mult 
decât meritase și apoi să se smerească amintindu-și cum a fost el. Aici, ca peste 
tot, dezlegările pe care le dau vechile scrieri edificatoare sunt atât de profunde, 
de experimentate, de călăuzitoare. Ele învață că Dumnezeu îngăduie uneori ca 
un credincios să se poticnească și să ajungă să cadă într-o ispită sau alta – tocmai 
pentru a-l smeri și pentru a-l întări astfel cu atât mai mult în bine”27.

distanțare de Dumnezeu. Cele două tipologii de oameni ce disperă în privința păcatului au un 
precedent: apostolii Petru și Iuda Iscarioteanul. Ambii disperă pentru păcatul lor: primul pentru 
păcatul de a nu-L fi recunoscut pe Hristos, al doilea pentru păcatul de a-L fi trădat și vândut pe 
Hristos. Drumul lor se separă când unul alege întoarcerea la Domnul prin căință („a ieșit afară și a 
plâns cu amar” – Mt 26, 75; Lc 22, 62), iar celălalt alege calea pierzaniei prin suicid.

24 Ibidem, p. 199.
25 Ibidem, p. 195.
26 Ibidem, p. 199.
27 Ibidem, pp. 198-199.
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Depășirea disperării prin conștiința posibilității, deci a credinței

Privind retrospectiv la dialectica stării de disperare, putem afi rma că granița 
dintre disperare și saltul credinței este foarte subțire. Disperarea îl aduce pe om la 
limita extremă a vieții sale, acolo unde, din perspectivă umană, nu mai există nici 
o posibilitate28. Astfel, virtutea credinței primește noi sensuri și dimensiuni în 
plan concret individual. Credința, ca antidot împotriva disperării, este raportată 
în principal la voință, la „a vrea să crezi”29. Credința văzută ca stare existențială 
transformă întreaga fi ință a omului, spre deosebire de credința interpretată în 
sens dogmatic-intelectual, care este neputincioasă în situații limită de viață.

Credința ca stare existențială vizează și afectivul, mai ales voința, pe când 
credința în sens dogmatic vizează în principal intelectul. Dovezile raționale des-
pre existența lui Dumnezeu sau a proniei Lui sunt neputincioase în a ajuta la 
depășirea disperării, deoarece acestea nu vizează existența concretă și individuală 
a celui disperat. Abia în cazul concret al unei disperări critice, credința dogmatică 
se „întrupează” în credința ca „stare existențială” și „salt” în transcendență, în in-
fi nitatea de posibilități de salvare ale lui Dumnezeu, în pronia și iubirea Sa părin-
tească. Astfel, credința înseamnă o lăsare totală în voia lui Dumnezeu. Ultimele 
cuvinte ale lui Kierkegaard din Boala de moarte clarifi că și încheie discuția despre 
disperare. Astfel, credința autentică este „starea în care pur și simplu nu există 
disperare”30 și reprezintă momentul în care omul, în mod esențial, îl întâlnește pe 
Dumnezeu în temporalitate. De aceea: „A crede înseamnă să înțelegi că, omenește 
vorbind, ți-a venit sfârșitul și totuși să mai crezi încă într-o posibilitate. Și atunci 
Dumnezeu îl ajută pe credincios, poate scutindu-l de faptul înspăimântător sau 
poate chiar prin acea nenorocire, prin faptul că aici se dă ajutor pe neașteptate, 
printr-o minune, într-un mod dumnezeiesc”31.

Cel ce depășește disperarea prin credință are convingerea că mereu poate 
exista o posibilitate de salvare în cazul unor situații limită din viață, chiar și în 
cazul morții. Când moartea este iminentă, cel ce crede în Dumnezeu, crede în 
viața veșnică, crede în mântuirea pe care Acesta i-o poate oferi sau, cel puțin, cre-
de în posibilitatea unei astfel de vieți, drept continuare a vieții temporale. Pentru 
Kierkegaard, „a crede în posibilitate” înseamnă a institui credința în mod real. 
Credința în posibilitatea a ceva înseamnă că acel ceva se instituie, deci este�

28 Ibidem, p. 90.
29 Kierkegaard pune mult accentul pe importanța voinței în instituirea actului credinței, 

asta deoarece, prin voință, omul acționează in concreto, acesta „sare” din sfera pur intelectuală și 
acționează în cea existențială.

30 Ibidem, p. 228.
31 Ibidem, pp. 91-92.
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Dar, după cum afirmam, acest tip de credință nu este unul ce se desfășoară 
(doar) în plan intelectual-cognitiv sau dogmatic, ci este unul existențial, repre-
zintă o convingere supra-rațională ce se declanșează în situații concrete. În ca-
zul patriarhului Avraam, relația cu Dumnezeu se face prin credință, și nu orice 
credință, ci o „credință în virtutea absurdului”, prin faptul că Avraam credea în 
posibilitatea ca Dumnezeu i-l va oferi înapoi pe Isaac, chiar dacă el ar fi înfăptuit 
sacrificiul32.

Deși Kierkegaard a negat, sau mai bine spus a evidențiat non-eficiența ar-
gumentelor raționale ale existenței lui Dumnezeu și a nemuririi sufletului și apli-
cabilitatea lor în cadrul relației concrete dintre om și Dumnezeu, acesta aduce în 
lumină, cel puțin în mod indirect, un nou „argument” cu privire la nemurirea 
sufletului, iar acest argument reiese din analiza disperării. Capacitatea omului de 
a dispera dovedește infinitudinea acestuia, adică eternul din om, iar eternul din 
om oferă posibilitatea omului de a dispera. Între starea de disperare și infinitatea/
eternitatea sinelui există o legătură esențială: „Socrate a demonstrat imortalita-
tea sufletului, pornind de la faptul că maladia sufletului (păcatul) nu îl distruge 
pe acesta așa cum boala trupului distruge trupul. La fel se poate demonstra și 
existența eternului din om prin aceea că disperarea nu-i poate distruge sinele și 
că tocmai în aceasta rezidă contradicția chinuitoare a disperării. Dacă n-ar exista 
nimic veșnic în om, el nici n-ar putea dispera; dacă însă disperarea i-ar putea 
distruge sinele, nici n-ar mai exista disperare.”33.

Deși am observat că, și în sens uman, omul poate depăși disperarea prin 
credința în forțele proprii, adevărata credință există doar în lumina relației cu 
Dumnezeu cel personal. Cel ce crede în Dumnezeu are conștiința transcendenței, 
adică el crede că „Dumnezeu este faptul că totul este posibil”34, în ciuda faptului 
că omenește nu există nici o posibilitate de salvare. În Dumnezeu există o infini-
tate de posibilități, iar una dintre aceste posibilități reprezintă salvarea, și astfel 
disperarea este depășită. Această depășire a disperării o vedem în cazul patriarhu-
lui Avraam și a dreptului Iov. Ambii au crezut în posibilitatea ca Dumnezeu să-i 
salveze din disperare, deși, în sens omenesc, ei nu observau nici o posibilitate de 
salvare. Avraam și Iov au disperat, dar disperarea lor a fost de ordin religios, ei 
au disperat în privința pierderii celor mai iubiți oameni, în lumina credinței în 
Dumnezeu.

32 Vezi Søren Kierkegaard, Frică și cutremur, traducere din daneză și prefață de Leo Stan, 
Editura Humanitas, București, 2002.

33 Søren Kierkegaard, Boala de moarte, p. 64.
34 Ibidem, p. 93.
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Antidotul împotriva disperării este credința în Dumnezeu35. Însă acest tip 
de credință nu este unul omenesc, este credința venită de Sus, ca dar. A crede în 
Dumnezeu, a te încrede în Dumnezeu în starea de disperare „înseamnă tocmai să 
înțelegi că, omenește vorbind, ți-a venit sfârșitul și totuși să mai crezi încă într-o 
posibilitate”36. De aceea, „credinciosul deține antidotul etern și sigur împotriva 
disperării: posibilitatea, căci pentru Dumnezeu în orice clipă totul este posibil. 
Aceasta este sănătatea credinței, care rezolvă contradicțiile”37. 

Concluzii

Am încercat în acest articol să interpretăm această maladie spirituală dintr-
o altă perspectivă, făcând apel la gândirea lui Kierkegaard. Prin această altfel de 
abordare a stării disperării ni se relevă sensuri mai profunde, ca o alternativă la 
abordarea comună și reducționistă de tip psihologic și psihiatric. Asta deoarece 
disperarea își are originile în spirit, în fi ința cea mai profundă a omului. Ideea 
centrală concluzivă este că vindecarea acestei stări se afl ă în relația omului cu 
Dumnezeu. În cele din urmă, disperarea este depășită prin credința și încrederea 
în Dumnezeu, atunci când „sinele se întemeiază în mod transparent pe Puterea 
care l-a instituit”38, și astfel disperarea devine edifi catoare, ca factor declanșator 
al unei treziri spirituale. Kierkegaard evidențiază caracterul edifi cator al stării de 
disperare mai ales prin ideea că adevărata credință nu este posibilă decât după ce 
este depășit testul unei disperări supreme (Avraam și Iov). Când un om ajunge să 
conștientizeze că disperarea este singura boală ce îl poate „ucide” cu adevărat (în 
sens ultim) și singura boală care l-ar despărți de Dumnezeu în eternitate, toate 
celelalte pericole pe care le poate întâlni în viața temporală se arată insignifi ante 
în raport cu această maladie fatală. Acest nou mod de a înțelege și a interpreta 
propria existență, după trecerea prin disperare, înseamnă de fapt a înțelege fap-
tul că miza existenței umane constă în relația concretă a omului cu Dumnezeu, 
relație al cărui scop este mântuirea omului și împlinirea sa veșnică în Dumnezeu.

35 Afi rmație care, la o primă vedere, pare un clișeu și un truism, dar în realitate acesta este 
un adevăr fundamental.

36 Ibidem, p. 91. 
37 Ibidem, p. 92.
38 Ibidem, p. 228.
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Dimensiunea cosmică a întrebării cu privire la sensul vieții 
în literatura filosofică actuală și câteva considerații teologice*

Drd. Ciprian Răzvan APOSTOL

Abstract:

In the first part of this study I have briefly outlined and analysed different 
philosophical positions of the holistic or cosmic dimension that the question 
of the meaning of life can have. We have noted what horizon this question 
encompasses. Thus, in addition to the already known fact that, as a rule, in 
philosophical reflection the question is only concerned with the life of a specific 
person, we have also observed a somewhat broader opening of the question, 
which is concerned either with human life in general, or even, in some cases, with 
the whole universe. In the second part of the present study we have pointed out 
that this cosmic dimension of the question of the meaning of life is characteristic 
of Eastern teaching. The argument has been that, as I cannot separate the answer 
about the meaning of my life from the answer about the meaning of the world, 
so I cannot separate my question about the meaning of my life from my question 
about its meaning.

Keywords:

the meaning of life, the meaning of world, Eastern Christianity, two related 
questions, solidarity

Introducere

Unul dintre acei filosofi contemporani preocupați de chestiunea sensului 
vieții, anume Thaddeus Metz face printre altele următoarea observație. El 
evidențiază că există astăzi o delimitare clară între literatura filosofică care 
abordează sensul vieții dintr-o perspectivă individuală (sensul vieții unei persoane 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Popa, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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anume) și cea care abordează același subiect dintr-o perspectivă „holistică” sau 
„cosmică”. În același timp, același fi losof subliniază că, în marea ei majoritate, 
literatura fi losofi că cu privire la sensul vieții este dedicată celei dintâi abordări1. 
De unde putem deduce faptul că ceea ce interesează pe „omul recent” – ca să 
reiau o expresie a lui H.R. Patapievici – este mai ales întrebarea cu privire la 
sensul propriei vieți, adică sensul unei vieți anume, și nu sensul vieții umane, în 
general. Cu atât mai puțin, sensul lumii sau sensul întregii creații. 

În paginile acestui studiu nu mă voi rezuma doar la formularea unor 
considerații teologice pentru a sublinia faptul că, spre deosebire de tendința 
reducționistă întâlnită în mod predominant astăzi în fi losofi a analitică, 
creștinismul răsăritean are o perspectivă atotcuprinzătoare în ceea ce privește în-
trebarea cu privire la sensul vieții, ci, în plus, îmi propun să analizez și succinta 
literatură fi losofi că care abordează dimensiunea „holistică” sau „cosmică” a în-
trebării, evidențiind cu acest prilej, prin câteva considerații teologice, specifi cul 
gândirii creștin-răsăritene în ceea ce privește dimensiunea cosmică a întrebării 
cu privire la sensul vieții. În acest fel, vreau să pun în valoare un fapt mai puțin 
observat, anume că tradiția răsăriteană concepe ca având o dimensiune cosmică 
nu doar răspunsul, ci și întrebarea cu privire la sensul vieții. Înainte de toate, voi 
formula câteva considerații preliminare. 

Câteva considerații preliminare

Se pare că schimbarea termenului de „realitate” sau „lume” cu cel de „viață” 
apare odată cu mișcarea fi losofi că Lebenshpilosophie2. Ceea ce ar însemna că 
expresia „sensul lumii”, „sensul universului” sau „sensul creației” a fost înlocuită 
treptat cu expresia „sensul vieții”. Ar fi  reprezentativ de reamintit aici faptul 
că expresia aceasta din urmă ar fi  fost folosită pentru prima dată (erstmals) în 
literatura europeană, așa cum notează Volker Gerhardt, de către Friedrich 
Nietzsche3, care a fost chiar un precursor al mișcării Lebenshpilosophie. Rémi 
Brague vede o schimbare produsă de modernitate chiar în înțelegerea termenului 

1 Cf. Th addeus Metz, Meaning in Life� An analytic study, Oxford University Press, New York, 
2013, p. 3.

2 Cf. Mircea Florian, „Misologia sau «fi losofi a absurdului»”, în Cercetări Filosofi ce, an. V 
(1958), nr. 1, pp. 48, 53.

3 Cf. Volker Gerhardt, Friedrich Nietzsche, C.H. Beck, München, 1992, p. 21. Am întâlnit 
această afi rmație la Jean Grondin (Cf. Jean Grondin, Despre sensul vieții: eseu fi lozofi c, trad. din 
lb. franceză de Manuela Kaufmann, Galaxia Gutenberg, Târgu Lăpuș, 2019, pp. 16-17) pe care 
ulterior am verifi cat-o consultând direct lucrarea semnată de Gerhardt. Totuși, se pare că expresia 
Sinn des Lebens ar fi  ceva mai timpurie (Cf. Stephen Leach, James Tartaglia „Th e Original Meaning 
of Life”, în: Philosophy Now, June/July 2018, No. 126, pp. 24-25).
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de „lume”. Odată cu modernitatea, lumea are o dimensiune antropologică4 sau, 
cum notează Virgil Ciomoș în Postfața cărții, termenul de „lume” desemnează 
„lumea umană”5. Ceea ce ar însemna că această accepțiune antropologică a lumii 
a pregătit schimbarea termenului de „lume” cu acela de „viață” înțeleasă ca viață 
a omului. Pe alocuri, unele reflecții filosofice revin întrucâtva hermeneutic la 
vechea paradigmă, păstrând termenul de „viață” cu o oarecare deschidere spre 
ceea ce se află dincolo de viața omului ca atare. Așa se face că, atunci când se are 
în vedere chestiunea sensului, se are în vedere viața omului și, legat de sensul ei, și 
sensul întregii lumi. În continuare, vom vedea la lucru această perspectivă atunci 
când se discută despre întrebarea cu privire la sensului vieții. Așadar, vom observa 
în rândurile următoare cum este formulată dimensiunea cosmică a întrebării cu 
privire la sensul vieții în unele reflecțiile filosofice contemporane.

Dimensiunea cosmică a întrebării cu privire la sensul vieții în reflecțiile 
filosofice contemporane

Autorul menționat mai sus, anume Thaddeus Metz – ce a observat 
disproporționalitatea între literatura care abordează sensul vieții individuale și cea 
care are o abordare mai holistică sau chiar cosmică – numește pe acei câțiva puțini 
filosofi care abordează sensul vieții în acest fel enunțat mai sus (John Wisdom, 
Karl Britton, Paul Edwards, Milton Munitz, David Cooper, Seachris Joshua)6. 
Parcurgând textele autorilor invocați de Metz, putem observa diferite perspec-
tive ale dimensiunii holistice sau cosmice pe care o poate îmbrăca întrebarea cu 
privire la sensul vieții. Voi dedica un alineat pentru fiecare autor numit de Metz:

1) Invocând întrebarea „Care este sensul vieții?”, John Wisdom creează 
o situație imaginară în care, dacă cineva ar răspunde că sensul vieții este viața 
veșnică, persoana care a întrebat ar merge mai departe, întrebând: „Care este 
sensul întregii vieții, al vieții de aici și de dincolo, al vieții de acum și din lumea 
cealaltă? Care este sensul tuturor lucrurilor de pe pământ și din cer”7. Pentru o 
înțelegere mai exactă a ceea ce vrea să afirme cu privire la cele menționate mai 

4 Cf. Rémi Brague, Înțelepciunea lumii: istoria experienței umane a universului, ediție nouă, 
revizuită de autor, trad. din lb. franceză de Cornelia Dumitru, postfață de Virgil Ciomoș, Tact, 
Cluj-Napoca, 2012, p. 14. Brague precizează faptul că și Sfântul Evanghelist Ioan în prologul 
Evangheliei folosește termenul „lume” chiar cu această accepțiune de viață umană (In 1, 9; 3, 19), 
spre deosebire de Sfântul Apostol Pavel (Rm 1, 20), unde termenul „lume” desemnează uneori 
creația (Cf. Ibidem, pp. 82-83).

5 Ibidem, p. 349.
6 Cf. Thaddeus Metz, op. cit., nota 4, p. 3.
7 John Wisdom, „The Meanings of the Questions of Life”, în The Meaning of Life: A Reader, 

E.D. Klemke & S.M. Cahn (eds.), Fourth Edition, Oxford University Press, New York/Oxford, 
2018, p. 194.
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sus, autorul folosește următorul exemplu. El își imaginează viața asemenea unei 
piese de teatru. Privitorul care ar ajunge la mijlocul unei astfel de piese și ar ve-
dea doar o parte din ea, fi ind apoi nevoit să plece chiar înainte de sfârșitul ei se 
poate întreba cu privire la acea parte văzută, „Ce înseamnă asta?”. Prin aceasta el 
vrea să cunoască cea fost înainte ca el să ajungă și, ce a urmat după ce el a plecat, 
pentru a înțelege acea parte pe care el a văzut-o, iar în defi nitiv, pentru a înțelege 
întreaga piesă8. Așa se întâmplă și cu cel care se întrebă cu privire la sensul vieții. 
Reiese de aici că întrebarea pentru Wisdom ar avea o dimensiune holistică. Ea 
vizează sensul întregii vieții, chiar și cel al vieții veșnice, pentru cel ce crede într-o 
astfel de realitate. Cu toate acestea, aș crede că felul cum este văzută întrebarea 
cu privire la sensul vieții de Wisdom poate fi  suspectată întrucâtva de panteism. 
Observând că ea apare pentru unii lipsită de sens, autorul încercă să găsească 
justifi cările unei astfel de poziții într-o formulare care cuprinde nu doar viața, ci 
tot ceea ce există. Inspirat dintr-o fabulă, Wisdom formulează această justifi care 
invocând așa-zisa întrebare „absurdă”: „Pe ce se sprijină toate?”. Întrebarea aceasta 
e văzută astfel, deoarece prin „toate lucrurile” se înțelege „absolut toate lucrurile 
care există”9, deci nu poate exista nimic în fi nal care să existe și să sprijine, fi ind 
nesprijinit la rândul său de un alt sprijinitor existent. Prin întrebarea cu privire la 
sensul tuturor celor existente, Wisdom nu are în vedere în mod special întreaga 
creație, ci tot ceea ce există. De aici se face evident că o astfel de perspectivă nu 
vede o „discontinuitate de natură”10 între Dumnezeu și creație. Ea scoate din joc 
distincția învățăturii creștine între ceea ce există prin sine și ceea ce există printr-
un Altul, adică între Dumnezeu care există prin Sine și e mai presus de ceea ce 
există, fi ind necreat și necauzat, și ceea ce există prin El, fi ind creat, și avându-L 
drept cauză. Cu alte cuvinte, dacă este admisă existența lui Dumnezeu, în între-
bare ar fi  inclus și El, dar nu ca Cel ce există prin Sine, fi ind mai presus decât ea, 
căci altfel nu ar mai fi  inclus, ci ca Cel Care este inclus în existență, deci cuprins 
de ea11. Din acest motiv, întrebarea cu privire la sensul vieții poate fi  suspectată 
ca fi ind o întrebare panteistă. Dacă așa ar sta lucrurile, am înțelege de unde vine 

8 Cf. Ibidem, pp. 194-195.
9 Cf. Ibidem, p. 194.
10 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Ascetica și mistica Bisericii Ortodoxe, Editura Institutului 

Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 2002, pp. 263-264.
11 „Existența Lui nu se încadrează așa-zicând în genul cel mai larg al existenței ca atare. 

Ci El e în afară și deasupra existenței în general; nici măcar termenul «este» sau «există», în care 
desemnăm tot ce e mai general, ceea ce e comun tuturor lucrurilor și fi ințelor, nu I se potrivește, 
pentru că nu ne scoate nici el din ordinea creată” (Ibidem, p. 284). Iar în alt loc, inspirat de Sfântul 
Grigorie Palama, Părintele Stăniloae notează: „Dumnezeu, pe de o parte, e existență, pe de alta, nu 
e existență, dar nu în sensul că n-ar exista, ci ca Cel ce e mai presus de existență” (Ibidem, p. 288).
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de fapt greutatea recunoscută de altfel de a da un răspuns la această întrebare sau, 
mai mult decât atât, a considera întrebarea în sine ca fiind lipsită de sens. 

2) În primul capitol intitulat „Two related questions” din lucrarea Philo-
sophy and the Meaning of Life, un alt filosof menționat de Metz, anume Karl 
Britton, evidențiază pentru început faptul că există două întrebări. Una cu privire 
la sensul vieții, iar alta cu privire la sensul lumii, și apoi, că aceste două întrebări 
sunt, de fapt, legate între ele: „unul dintre lucrurile foarte ciudate despre «sensul 
vieții» este că oamenii nu fac o distincție clară între o întrebare despre orice și o 
întrebare despre ei înșiși […]. Se pare că sunt două întrebări, una despre univers 
și una despre mine”12. În următoarele pagini avea să afirme că „cele două întrebări 
sunt cu adevărat legate: pentru a afla despre lume trebuie să distingem lumea de 
noi înșine și invers”13. Britton justifică legătura acestor întrebări, cum într-una 
e cuprinsă cealaltă, și invers. El nota că „toate cunoștințele mele despre lume 
îmi vin prin propria mea experiență [...]. Iar lumea existentă este cea despre care 
am avut o anumită experiență. Ea mă include pe mine [...]. Prin urmare, a-mi 
pune o întrebare despre univers înseamnă a-mi pune o întrebare despre propria 
mea existență. Dacă nu m-aș fi născut niciodată, nu ar fi trebuit să am nici o 
problemă”14. Concluzia capitolului e că „întrebarea se referă atât la mine însumi, 
cât și la lume: nimic nu este lăsat pe dinafară”15. Dacă aceste texte semnate de 
Britton ar fi introduse pe neștiute în opera Părintelui Dumitru Stăniloae, nu știu 
în ce măsură cineva ar putea sesiza că nu-i aparțin. Ceea ce vreau să evidențiez 
este faptul că felul cum justifică Britton legătura celor două întrebări mi se pare 
destul de teologic, sau chiar de-a dreptul teologic.

3) Un alt autor menționat de Metz este Paul Edwards. Acesta din urmă 
notează faptul că unele întrebări, „De ce existăm?”, „De ce există lumea?”, au un 
caracter „ultim” sau „cosmic”16. Putem înțelege că întrebarea cu privire la sensul 
vieții sau cu privire la sensul universului poate fi reformulată și în acest fel17. Ar fi 
de fapt o aplicare a ceea ce în literatura despre sensul vieții poartă denumirea de 

12 Karl Britton, Philosophy and the Meaning of Life, Second Edition, Cambridge University 
Press, London/New York, 1971, pp. 2-3.

13 Ibidem, p. 5.
14 Ibidem, pp. 4-5.
15 Ibidem, p. 20. 
16 Cf. Paul Edwards, „Why?”, în The Meaning of Life. A Reader, E.D. Klemke (ed.), Oxford 

University Press, New York, 1981, p. 227.
17 Chiar s-a afirmat faptul că cel ce se întrebă cu privire la sensul vieții, acela caută de fapt 

răspunsuri la o serie fundamentală de întrebări formulate cu „de ce?”, asemenea celor pe care Paul 
Edwards le-a amintit (Cf. Milton K. Munitz, Cosmic Understanding: Philosophy and Science of the 
Universe, Princeton University Press, New Jersey, 1986, p. 260).
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„teza amalgamului” (amalgam thesis)18. De altfel, poate fi  aplicată aici și metoda 
interpretării narative, care, așa după cum vom observa în următorul paragraf, ea 
ar concepe întrebările formulate de Paul Edwards ca sub-întrebări ale întrebării 
cu privire la sensul vieții. Rămâne de remarcat faptul că preocuparea de bază a lui 
Edwards în articolul citat e cu totul alta. Nu-și propune să discute despre carac-
terul cosmic al întrebării cu privire la sensul vieții, ci cel mult el ar putea fi  văzut 
ca unul ce notează aceasta doar în treacăt.

4) Un alt fi losof menționat de Metz este Milton Munitz. În ultima parte 
a lucrării sale avea să aibă în atenție felul cum rezultatele cosmologiei recente 
infl uențează perspectiva asupra sensului vieții. Întrucât universul a avut cândva 
în timp un început și că undeva în viitor va avea un sfârșit, sau faptul că omul nu 
se afl ă în centrul universului, toate acestea infl uențează viziunea noastră asupra 
sensului vieții. Dacă, de pildă, universul va avea un sfârșit ar reieși de aici că viața 
umană nu ar avea nici un sens? Departe de autor este totuși această idee. Dar 
aceasta fără apelul la transcendență, ci la propriile puteri umane. Cu alte cuvinte, 
viața are un sens cu toate că, universul ar avea un sfârșit, iar aceasta, fără vreo 
implicație religioasă19. În aceste condiții, perspectiva lui Munitz asupra sensul 
vieții nu ar ține cont de soarta universului. Dintr-o perspectivă teologică s-ar 
putea evidenția un alt aspect. Tocmai fi indcă universul are un sfârșit viața are un 
sens, căci dacă nu ar avea, viața s-ar confrunta cu o monotonie, iar prin aceasta, și 
cu lipsa sensului20. În acest fel se evidențiază faptul că creștinismul răsăritean lea-
gă soarta universului de sensul vieții. Spre deosebire de perspectiva acestui autor 
potrivit căreia, indiferent dacă universul are sau nu un sens, viața omului tot are 
un sens, perspectiva creștină subliniază solidaritatea omului cu întreg universul. 
Aș aprecia în cele din urmă poziția lui Munitz ca fi ind una mai puțin cosmică 
când se are în vedere chestiunea sensului vieții.

18 „Care este scopul vieții?”, „Ce face viața valoroasă?” sau „Ce face viața semnifi cativă?”, 
„Ce face viața să merite a fi  trăită?”. Această teză de a reformula întrebarea a primit denumirea de 
„teza amalgamului” (Cf. Joshua W. Seachris, „Th e meaning of life as narrative: a new proposal for 
interpreting philosophy's «primary» question”, în Philo, vol. 12, nr. 1, 2009, pp. 6-7).

19 Cf. Milton K. Munitz, op� cit., pp. 58-82.
20 Părintele Stăniloae nota faptul că o veșnicie în plan orizontal ar face ca viața să fi e lipsită 

de sens: „De fapt, chiar dacă am trăi veșnic pe pământ ca persoane, viața noastră ar rămâne în afara 
sensului. Moartea este taina prin care trebuie să trecem că sa intrăm în sensul deplin al existenței, 
egal cu plenitudinea ei” (Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. 3, ediția a 
IV-a, Editura Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2010, p. 223). De asemenea, 
Nikolai Berdiaev scria că doar moartea „pune în profunzimea ei problema sensului vieții. Într-
adevăr, aceasta nu are sens decât dacă moartea există” (Nikolai Berdiaev, Despre menirea omului: 
încercare de etică paradoxală, trad. de Daniel Hoblea, Aion, Oradea, 2004, p. 331).
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5) Potrivit distincțiilor făcute de una alt autor menționat de Metz (David 
Cooper) cu privire la termenul „viață” („vieți umane individuale” sau „viața” în 
general, „forma de viață umană” sau „lumea vieții”), accepțiunea, „viața” în ge-
neral, rămâne în atenția autorului atunci când el discută chestiunea sensului21. 
Prin urmare, perspectiva pe care o are în atenție nu se adresează vieții individuale, 
dar nici întregii creații, ci doar vieții umane în general. Aprecierea lui Metz cum 
că David Cooper ar avea o perspectivă holistică atunci când discută chestiunea 
sensului e întrucâtva justificată, dacă o comparăm cu cei care se rezumă doar la 
sensul unei vieți anume. Cu toate acestea, cu subcapitolul la care face trimitere 
Metz, Cooper nu poate fi nominalizat ca fiind un autor care ar avea în vedere 
perspectiva cosmică a întrebării cu privire la sensului vieții.

6) Ultimul autor menționat de Metz este Joshua W. Seachris, cu un studiu 
în care cel din urmă propune înțelegerea sensului vieții ca o narațiune. Această 
propunere face ca întrebarea cu privire la sensul vieții să apară ca o întrebarea 
atotcuprinzătoare. Ea nu mai este o întrebare singulară, ci una care cuprinde de 
fapt în sine un set de întrebări. Autorul notează că „întrebarea «Care este sensului 
vieții?» ar trebui interpretată ca o cerere pentru o narațiune care povestește despre 
acele elemente și întrebări care însoțesc viața și care au cea mai mare importanță 
existențială pentru ființele umane”22. Unele dintre aceste întrebări existențiale 
care sunt presupuse în întrebarea originară au o evidentă deschidere cosmică23. 
Acest fapt face ca însăși întrebarea cu privire la sensul vieții care le conține să aibă 
o astfel de dimensiune atotcuprinzătoare. Se pare că „teza amalgamului” este 
reducționistă în sensul că, atunci când întrebarea cu privire la sensul vieții este 
reformulată – sub forma „Care este scopul vieții?”, „Ce face viața să fie valoroa-
să?” sau „Ce face ca viața să merite a fi trăită?” –, ea se oprește asupra unui aspect 
al vieții, eliminând indirect pe altele și, în definitiv, perspectiva întregului. Așa 
se întâmplă, de pildă, atunci când întrebarea „Care este sensul vieții?” este refor-
mulată sub forma „Ce face o viață semnificativă?”. Joshua Seachris notează că 
sunt cel puțin două diferențe care deosebesc cele două întrebări formulate. Una 
dintre ele este aceea că cea din urmă este o întrebare care privește viața umană, 

21 Cf. David E. Cooper, Meaning, Acumen, Chesham, 2003, p. 128.
22 Joshua W. Seachris, art. cit., p. 20. 
23 Cf. Ibidem, p. 14. Mi se pare justificată propunerea autorului, căci atunci când mă întreb 

cu privire la sensul vieții pot avea în vedere întrebarea „de ce exist?”, de pildă, și, imediat, în mod 
firesc, „de ce există totul?” sau „cum se termină totul?”, deopotrivă, viața mea și a întregului uni-
vers. În alt loc, autorul notează că, atât timp cât sensul vieții e o narațiune, „atunci este clar de ce 
luăm în considerare modul în care se termină viața, atât a noastră, cât și a universului (vorbind 
metaforic, bineînțeles), să fie atât de important pentru a stabili dacă viața are sens sau este lipsită 
de sens” (Ibidem, p. 12). 
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iar cea dintâi ar avea în vedere întreg universul și tot ceea ce există în el24. Așadar, 
ceea ce face ca întrebarea cu privire la sensul vieții să aibă în viziunea lui Seachris 
o dimensiune cosmică este interpretarea narativă a întrebării. Aceasta pentru că 
autorul înțelege sensul vieții ca fi ind o narațiune, dar nu orice narațiune, ci una 
adevărată și relevantă din punct de vedere existențial” (ERN: existentially relevant 
narrative)25. Doar aceasta se identifi că cu sensul vieții.

7) Pe lângă autorii deja menționați de Metz, remarc un alt fi losof canadian, 
Jean Grondin, care notează câteva considerații demne de a fi  amintite. El leagă 
sensul vieții de sensul a ceea ce este creat. Grondin reproșează aici științei mo-
derne, și nu refl ecțiilor fi losofi ce contemporane, cum că ea a renunțat la viziunea 
teleologică a naturii26. Mai mult, Grondin, oferind câteva exemple din natură 
din care reiese faptul că tot ceea ce se afl ă în ea are un sens, întrucât tinde spre un 
scop fi nal, autorul scoate de aici un argument împotriva tendinței de a da un sens 
vieții noastre, ca și cum ea nu ar avea deja un sens27. Cu alte cuvinte, aspirația a 
tot ceea ce este în natură e o școală pentru credința noastră într-un sens deja dat 
vieții, rămânând în sarcina omului doar de a-l descoperi. Teologic exprimându-
se, Grondin ne îndeamnă astfel: „trebuie să învățăm să înscriem din nou chestiu-
nea sensului vieții în acest orizont «cosmic»”28.

Pe lângă observațiile nominale, în fi nal am putea nota următoarea consta-
tare. Dintre toți autorii menționați de Metz, unii au o viziune holistică asupra 
sensului vieții (întrebarea vizează viața umană în general), iar alții, una cosmică. 
Am putea afi rma faptul că, în funcție de unii sau de alții, întrebarea cu privire 
la sensul vieții are fi e o dimensiune holistică, fi e una cosmică. Cea din urmă 
este atinsă în abordările celor mai mulți din cei amintiți doar în treacăt. În mod 
special, doar Karl Britton ar fi  singurul care dedică un capitol acestui subiect. În 
continuare vom observa faptul că teologiei ortodoxe îi este proprie dimensiunea 
cosmică a întrebării cu privire la sensul vieții.

Perspectiva teologică cu privire la dimensiunea cosmică a întrebării

Spre deosebire de timpurile mai vechi, când sensul vieții omului era văzut 
într-o legătură strânsă cu sensul cosmosului29, în timpurile mai recente, sensul ei 

24 Cf. Ibidem, p. 23.
25 Cf. Ibidem, p. 14.
26 Cf. Jean Grondin, op� cit., pp. 51-56.
27 Cf. Ibidem, p. 51.
28 Ibidem, p. 54. În alt loc, notând că sensul vieții nu se poate situa decât într-un spațiu cos-

mic, fi losoful canadian invită refl ecțiile fi losofi ce contemporane la o astfel perspectivă integratoare 
(Cf. Ibidem, pp. 103-105).

29 Rémi Brague observă, în perioada Antichității și medievală, existența unei legături între 
cosmologie și antropologie, spre deosebire de modernitate, unde aceasta s-a rupt. Pentru omul 
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este văzut separat de sensul acestuia, chiar și în reflecțiile filosofice, așa după cum 
observă și filosoful Thaddeus Metz. Nu cred că ar trebui să mai invoc argumente 
– din scrierile Sfântul Maxim Mărturisitorul, de pildă, ca să amintesc aici poate 
de cel mai reprezentativ autor patristic în legătură cu această chestiune – pentru 
a evidenția faptul că, potrivit creștinismul răsăritean, omul este văzut în această 
relație a sa cu întreaga creație. Sesizând această tendință de a le vedea separat, 
chiar în interiorul său, mai precis, în creștinismul apusean, Părintele Profesor 
Dumitru Stăniloae a considerat necesar să noteze că „mântuirea și îndumnezeirea 
vizează, fără îndoială, în mod direct umanitatea, dar nu o umanitate desprinsă de 
natură, ci unită ontologic cu ea natura. Căci natura ține de om, sau întregește pe 
om, și omul nu se poate desăvârși fără să reflecteze și să lucreze asupra naturii. De 
aceea, prin lume se înțelege atât natura, cât și umanitatea; sau, când se indică prin 
cuvântul lume una din ele, totdeauna este subînțeleasă și cealaltă. Creștinismul 
din Occident a avut adeseori tendința de a referi mântuirea la omul separat de 
natură. Creștinismul răsăritean nu le-a conceput niciodată separat”30.

Pornind de la această învățătură a creștinismului răsăritean se ivește urmă-
toarea întrebare: Dacă nu pot să separ mântuirea sau răspunsul cu privire la sen-
sul vieții mele de răspunsul cu privire la sensul lumii, nu rezultă, oare, că nu pot 
să separ nici întrebarea mea cu privire la sensul vieții mele de întrebarea mea cu 
privire la sensul ei? Ceea ce vreau să evidențiez în rândurile următoare este faptul 
că, dintr-o perspectivă teologică, omul este legat de univers, chiar și atunci când 
se întrebă cu privire la sensul vieții. Mă voi opri în următoarele rânduri la legenda 
regelui pescar și a cavalerului Parsifal invocată de Mircea Eliade, prin care isto-
ricul religiilor a subliniat cu acest prilej tocmai acest aspect, iar ulterior voi nota 

antic și medieval, scrie filosoful francez, întrebările „cine sunt?” și „unde sunt?” sau „ce este omul?” 
și „ce este lumea?” nu pot primi răspuns una fără cealaltă (Rémi Brague, op. cit, p. 133). Iar în alt 
loc nota: „Lumea este plină de sens, un sens pe care omul este capabil să-l descifreze și să și-l aplice 
sieși” (Ibidem, p. 182).

30 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. 1, ediția a IV-a, Editura 
Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2010, p. 337. În altă lucrare, același teolog 
scrie: „Gândirea religioasă a Occidentului nu are nici o referință la natură, ci este preocupată ex-
clusiv de om. Este caracterizată de un exclusivism antropologic și de o indiferență față de natură, 
de o insensibilitate față de tainica frumusețe sărbătorească a naturii – mediu al comuniunii cu cei 
dragi. De aici până la individualismul occidental, până la omul închis în el însuși, nu este decât 
un pas” (Idem, Reflecții despre spiritualitatea poporului român [col. „Opere Complete”, vol. 9], 
Basilica, București, 2018, p. 27). Despre consecințele unei astfel de perspective asupra omului 
care pierde relația sufletească cu natura, Părintele Stăniloae scrie cu alt prilej faptul că un astfel 
de om „își ciuntește grav umanitatea, inteligența, înaintând spre o existență chinuită, adusă până 
la marginea neantului” (Ibidem, p. 28). Mai amintesc aici că teologul român vede întrupat acest 
specific ortodox în spațiul românesc, în creația „cultă” sau „cărturărească”, cu precădere în poezia 
lui Mihai Eminescu și în proza lui Mihail Sadoveanu (Cf. Ibidem, pp. 436-437).
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câteva considerații teologice cu privire la această chestiune, inspirat fi ind de unele 
refl ecții teologice ale Părintelui Stăniloae.

Regele pescar, care cunoștea tainele sfântului potir al Graalului, se 
îmbolnăvește, iar, deodată cu el, întreaga natură din proximitatea castelului se 
afl a în „moarte”, motivul fi ind acela că nici un cavaler nu-l întreba despre soarta 
potirului sfântului Graal. Sfântul Graal, notează Eliade, simboliza, de fapt, ade-
vărul și mântuirea. Nimeni nu întreba unde este adevărul și mântuirea, sau cum 
se exprimă în fi nal Eliade, nimeni nu-și punea de fapt „întrebarea justă”, adică 
întrebarea cu privire la sensul vieții. Dar, în momentul în care Parsifal îi adresează 
Regelui pescar „întrebarea centrală”, nu doar regele se vindecă, ci întreaga natură 
reînvie31. Pe marginea acestei legende, Eliade scrie câteva refl ecții cu privire la 
întrebarea despre sensul vieții, adică despre „întrebarea care rodește” (așa intitu-
lează chiar textul refl ecțiilor sale). Istoricul religiilor subliniază faptul că omul este 
solidar cu natura, chiar și în această întrebare. Redau o parte din cuvintele sale:

„numai simpla punere a întrebării centrale are o importanță covârșitoare, nu 
numai pentru om, ci pentru întreg Cosmosul. Înainte chiar de a afl a răspunsul 
[...] întrebarea, prin simplul fapt că e întrebare centrală, schimbă complet omul 
și fi rea [...]. Nimic nu exprimă mai bine ratarea omului care refuză să se întrebe 
asupra sensului existenței sale – decât acest amănunt al Firii întregi care suferă în 
așteptarea unei întrebări [...] ratăm singuri, unul câte unul, pentru că refuzăm 
sau uităm să ne mai întrebăm: unde este adevărul, calea și viața? Noi credem că 
mântuirea sau naufragiul ne privesc pe noi singuri. Ni se pare că problematica 
noastră, bună sau rea, nu angajează pe nimeni în afară de noi. Dar lucrul acesta 
nu e adevărat. Există o solidarizare a oamenilor nu numai pe nivelurile lor joase, în 
instincte și interese biologice sau economice. Există și o solidarizare a oamenilor 
în destinul lor spiritual. E greu să se mântuiască unul singur, dacă vecinii lui nici 
nu-și pun problema mântuirii”32.

Lumea nu e conștientă de sine și nu-i este dat să se întrebe cu privire la 
sensul ei. Numai omului îi este dat să o facă, întrucât e conștient de sine. Dar 
în conștiința lui de sine e inclusă și conștiința sa față de lume, căci el nu poate 
fi  conștient de sine fără a fi  conștient de lume, și invers. Iar cu cât omul e mai 
conștient de lume, cu atât e mai conștient de sine, și cu cât e mai conștient de 
sine, cu atât e mai conștient de lume. Subliniem faptul că, în acest fel, contribu-
ind la conștiința lui de sine, lumea devine prin acesta conștientă de sine. Așadar, 
se poate spune că omul e conștient nu doar de sine, ci el este în același timp și 

31 Cf. Mircea Eliade, Taina Indiei: texte inedite, ediție îngrijită și cuvânt înainte de Mircea 
Handoca, postfață de Horia Nicolescu, ICAR, București, 1992, pp. 184-185.

32 Ibidem, p. 185.
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conștiința lumii33. Dar dacă omul e conștiința lumii, întrebându-se cu privire la 
sensul vieții, prin aceasta, de fapt, se întreabă și cu privire la sensul lumii, sau în 
întrebarea lui e și întrebarea creației întregi, nu doar a omului34. De aceea, Pă-
rintele Stăniloae mărturisea că „sensul sau lumina existenței mele e condiționat 
de sensul întregii existențe. Căutând sensul existenței mele, caut sensul întregii 
existențe de care e condiționată existența mea”35. Cu alte cuvinte, dintr-o per-
spectivă teologică, întrebarea cu privire la sensul vieții nu are un caracter singular, 
care privește, potrivit distincțiilor făcute de Cooper, doar viața omului în general 
sau doar viața unei persoane anume, lumea vieții sau forma de viață umană, 
ci, în definitiv, întreaga creație, adică pe toate acestea. Dar, dacă în întrebarea 
aceasta a omului e cuprinsă și lumea, ca și cum s-ar întreba și ea despre sensul ei, 
înseamnă că, atunci când omul nu se întreabă cu privire la sensul vieții sale, și 
natura suspină după lipsa acestei întrebări36. De aici reiese că, atunci când omul e 
nepăsător cu privire la sensul vieții sale, el e nepăsător și cu privire sensul întregii 
creații. Când omul nu-și pune întrebarea cu privire la sensul vieții, el zace de fapt 
într-o „lene spirituală”37, iar atunci când se întreabă, e angajat întreg cosmosul 
în întrebarea lui, în așa fel încât întrebarea, restructurând omul în mod spiritual, 
restructurează întrucâtva și lumea, sau cel puțin e un început în acest fapt. 

Concluzii

Dacă, așa cum a observat Rémi Brague, odată cu modernitatea, termenul de 
„lume” a primit o interpretare antropologică, s-ar cuveni ca, astăzi, termenul de 
„viață” să aibă și el, la rândul său, o deschidere cosmologică. Literatura filosofică 
de tip analitic încearcă să restrângă cât mai mult termenul de „viață” pentru a 
referi sensul la ceva cât mai clar posibil. Spre deosebire de aceasta, în reflecții 

33 Cf. Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. 1..., p. 11.
34 „Chiar dacă nu toate cele create sunt conștiente de sensul lor, deci nu se întreabă despre 

acest sens, pun conștiințelor umane întrebarea despre sensul lor” (Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, 
Iisus Hristos Lumina lumii și îndumnezeitorul omului [col. „Opere Complete”, vol. 9], Basilica, 
București, 2014, p. 38).

35 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Chipul evanghelic al lui Iisus Hristos (col. „Opere Complete”, 
vol. 7), Basilica, București, 2016, p. 235.

36 „Există în fiecare ins sentimentul de responsabilitate nu numai pentru soarta sa, ci pentru 
a lumii întregi, dându-și seama că prin lucrarea lui produce sau poate produce modificări în între-
gul existenței create” (Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Iisus Hristos sau Restaurarea omului [col. „Opere 
Complete”, vol. 4], Basilica, București, 2013, p. 160). În alt loc, făcând trimitere la Maurice Blon-
del și Louis Lavelle, Părintele Dumitru Stăniloae scria că „fiecare persoană este responsabilă de 
desfășurarea întregului univers fizic și spiritual. Cel mai mic gest al nostru pune lumea în vibrație și 
îi modifică starea” (Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Ascetica și mistica Bisericii Ortodoxe..., pp. 31-32). 

37 Cf. Mircea Eliade, op. cit., p. 186.
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fi losofi ce prezentate aici putem observa cum de la un autor la altul, mai mult 
sau mai puțin, există o încercare de a lărgi noțiunea de „viață”, cuprinzând viața 
umană în general, iar pe alocuri, chiar întreg cosmosul. Ceea ce face ca întrebarea 
cu privire la sensul vieții să cunoască un orizont mai larg, care să cuprindă nu 
doar viața, ci și locul ei (cosmosul). 

Întrucâtva poate fi  justifi cată o delimitare mai clară pentru a scoate în 
evidență cu un anumit prilej sensul vieții în special (sensul propriei vieți) sau 
sensul vieții în general, dar nu putem exclude perspectiva cosmică. Și invers, când 
avem în vedere sensul lumii s-ar cuveni să se subînțeleagă prin aceasta, întrucâtva, 
sensul vieții umane în general, sau chiar sensul vieții unei persoane anume, căci 
viața umană sau viața propriu-zisă a cuiva e înscrisă în această lume. Nu poate 
face abstracție nici viața mea de lume și nici lumea de viața mea. Aceasta este de 
fapt învățătura creștin-răsăriteană. Pe marginea ei, dintr-o perspectivă teologică, 
am încercat să evidențiez faptul că, întrucât nu pot să separ răspunsul cu privire 
la sensul vieții mele de răspunsul cu privire la sensul lumii, tot așa nu pot să separ 
nici întrebarea mea cu privire la sensul vieții mele de întrebarea mea cu privire la 
sensul ei.
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Sensul agnosticismului. 
Câteva probleme și evaluări de ordin filosofic*

Diac. Drd. Bogdan HOSU

Abstract: 

Alongside atheism and indifferentism, agnosticism represents one of the 
significant intellectual markers of modern and postmodern irreligion, the 
permanentizing of the individual options of this nature one that is explicitly 
underlined by social studies and evaluations, confirming the increasingly 
more  pronounced  disinterest of some of our fellow citizens for anything 
resembling faith and religious practices. This being precisely why, taking into 
consideration the origin and the epistemological implications of agnosticism – 
which, conceptually, “begins” with the different forms of ancient skepticism – 
our study aims to capture and evaluate some of its contemporary philosophical 
features, so that, by the end, to be able to draw a minimal design of its content 
and ideation particularities.

Keywords: 

Agnosticism, philosophy, epistemology, Thomas Henry Huxley, Robin Le 
Poidevin

În mod firesc, accepțiunile filosofice ale agnosticismului sunt mai extinse 
decât cele pur teologice, racordându-se unei părți însemnate a vastei problematici 
epistemologice pe care o reprezintă „valoarea de adevăr” a cunoașterii umane1. 
Astfel, agnosticismul filosofic contemporan „exprimă orice atitudine conștientă 
de îndoială, negare sau neîncredere față de unele sau chiar toate puterile omului 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Aurel Pavel, care și-a dat acordul pentru 
publicare.

1 Al. Posescu, Introducere în filosofie, ediția a III-a, Ed. Garamond, București, 2000, p. 169. 
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de a cunoaște”2, vizând deci, ca obiect/scop al negării, putința, totală sau parțială, 
de a cunoaște inteligibilul – noētón – și sensibilul – aisthētón –, pe care, separat 
sau laolaltă, le va supune „regimului” îndoielii sistematice, cu toate consecințele 
care rezultă de aici. Pe lângă faptul că „acoperă” problema veracității cunoașterii 
(atât a omului și a Cosmosului, cât și a domeniului transcendenței și a divinității), 
agnosticismul fi losofi c se repercutează și asupra modului efectiv de abordare a 
acesteia, interpretând-o ca fi ind concretizabilă prin rațiune (raționalismul epis-
temologic) și/sau prin senzație (empirismul), și operaționalizând-o în forme 
dintre cele mai variate, culminând cu postularea programatică a imposibilității 
cunoașterii în integralitatea ei3. Ca urmare, agnosticismul „acoperă” un ansamblu 
larg de domenii de interes cognitiv, de la fi losofi e la știință și de la religie la etică, 
incluzând deci, ca o componentă particulară, și problematica îndoielii sistemice 
privind existența vs. inexistența lui Dumnezeu. 

a) În sine, termenul de agnosticism este unul recent, fi ind folosit întâia oară 
la1869 de către britanicul Th omas Henry Huxley (1825-1895), biolog și antro-
polog evoluționist, cu scopul de aș exprima convingerea personală conform căreia 
atât religia, cât și știința sau fi losofi a nu pot sonda în mod credibil și nu pot for-
mula concluzii complet demonstrabile cu privire la esența ultimă a problemelor 
pe care încearcă să le abordeze.

• Th omas Huxley numea agnostică acea atitudine, cu reverberații în plan 
„intelectual și etic”, prin care era absolutizată („...credința absolută în 
validitatea unui principiu”), de o manieră axiomatică, teza – care vine să 
epuizeze tot ceea ce este „esențial pentru agnosticism” –, după care „...
este greșit ca un om să spună că este sigur de adevărul obiectiv al orică-
rei propoziții [enunț, afi rmație], dacă nu poate produce dovezi care să 
justifi ce logic această certitudine”4. 

Astfel, orice enunț cu ambiții de ordin cognitiv (independent de domeniul 
avut în vedere) nu va putea fi  considerat drept „sigur” decât în măsura în care, 
complet demonstrabil fi ind, este verifi cat și argumentat. În baza acestui „princi-
piu”, Huxley insista asupra faptului că resortul ultim al propriului agnosticism 
este unul de ordin metodologic, viziunea sa în materie vizând și interesul pentru 
elaborarea unei modalități de cunoaștere universal aplicabile. Faptul că, proce-
dând astfel, incertitudinea va cuprinde și existența lui Dumnezeu, punând-o sub 

2 Edmund Shanahan, Agnosticism, în ***, Enciclopedia catolică, vol. 1, New York, Robert 
Appleton Company, 1907, material disponibil la http://www.newadvent.org/cathen/01215c.htm 
[accesat la 31.7.2022]. 

3 Al. Posescu, op� cit., p. 169.
4 Robin Le Poidevin, Agnosticism� A very short introduction, Oxford University Press, 2010, 

pp. 25-26. 
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semnul îndoielii, nu reprezintă, sublinia Huxley, decât una dintre consecințele 
efective ale aplicării „principiului” său, neputându-se considera că agnosticismul 
și-ar propune, aprioric, să conteste certitudinile religiei cu privire la Creator. 

b) Examinând agnosticismul filosofic în raport cu ateismul, pe de o parte, 
și teismul cel mai general, pe de alta (Dumnezeu fiind astfel văzut drept „cauza 
finală și intenționată a existenței Universului” și, totodată, ca „...sursa supremă a 
iubirii și moralei”)5, universitarul britanic Robin Le Poidevin a elaborat și propus 
un raționament la capătul căruia agnosticismul s-ar constitui în singura soluție 
logic acceptabilă la problema existenței divinității. 

În acest scop, Le Poidevin definește conceptul de „probabilitate intrinsecă”, 
înțelegând prin acesta probabilitatea po a unui enunț logic (corespunzător unui 
eveniment de sine stătător) de a fi adevărat ca atare, respectiv înainte de a fi eva-
luat și investigat sub aspectul veridicității. Astfel definită, „probabilitatea intrin-
secă” a unui enunț va depinde exclusiv de „trăsăturile interioare ale propoziției în 
cauză”, adică de caracteristicile imediate și aprioric cunoscute ale evenimentului 
vizat, fiind, în mod evident, diferită de probabilitatea „finală”, p, cu care îl vom 
credita a posteriori, respectiv după ce îl vom fi examinat îndeaproape. 

Să urmărim pas cu pas conținutul raționamentului pe care Robin Le Poidevin 
îl propune pentru justificarea sustenabilității logice exclusive a agnosticismului:

1) nu există nici un temei complet veridic în baza căruia să se poată afirma 
că „probabilitatea intrinsecă” a teismului este mai mare decât cea a ateismului și 
reciproc; cu alte cuvinte, nu ar exista niciun argument a priori pentru a considera 
că teismul este, în sine, mai probabil decât ateismul, reciproca fiind la fel de va-
labilă, drept pentru care, până la cercetarea aprofundată a chestiunii, existența și 
inexistența lui Dumnezeu trebuie privite ca fiind în egală măsură posibile;

2) examinând argumentele ce pot fi invocate pentru susținerea existenței, 
respectiv inexistenței lui Dumnezeu, se poate constata că nu există niciun motiv 
pentru a decide în favoarea unora sau altora; practic, niciunul dintre argumentele 
aduse în susținerea uneia dintre cele două opțiuni nu se poate dovedi ca fiind 
decisiv. 

În aceste condiții, nu se poate conchide decât că, (3) din perspectiva 
veracității (anume cuantificată de valorile numerice atașate probabilităților po și 
p), teismul și ateismul sunt practic două enunțuri probabilistic echivalente. De 
aceea, dacă existența și inexistența lui Dumnezeu se constituie în enunțuri care 
nu pot fi disjunse și ierarhizate sub aspectul valorii de adevăr, astfel încât niciuna 
dintre cele două variante posibile nu poate fi considerată drept mai „adevărată” 

5 Ibidem, pp. 48-53. Cf. Paul Draper, „Atheism and Agnosticism”, în Edward N. Zalta 
(ed.), The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Summer 2022 Edition, articol disponibil pe site-ul 
https://plato.stanford.edu/archives/sum2022/entries/atheism-agnosticism [accesat la 15.8.2022]. 
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decât cealaltă, atunci este sigur că, (4) neputându-se certifi ca nici existența, 
nici inexistența divinității, agnosticismul este singura alternativă logic posibilă 
la problema în discuție. Evident, era de așteptat ca argumentația lui Robin Le 
Poidevin să fi e contestată în fi ecare pas al ei, următoarele observații fi ind cele mai 
relevante:

• nu este deloc clar de ce „probabilitățile intrinseci” ale teismului – pot și 
ateismului – poa ar trebui privite ca perfect egale, cu toate că, abordate 
din cea mai generală perspectivă posibilă și abstracție făcând de orice 
alte considerente colaterale, ele par a fi , după cum susține și Le Poide-
vin, echivalente; apoi, este posibilă invocarea faptului că, așa cum este 
defi nit, conceptul de teism utilizat în argumentație pare a fi  mai puțin 
„general” decât cel aferent ateismului;

• deși în logica agnosticismului este inoperantă, fi ind cotată, cel mult, 
drept o formă aparte de „memorie colectivă” cu manifestări doar 
circumstanțiale, conștiința religioasă este în măsură, măcar prin uni-
versalitatea și perenitatea ei indiscutabile, să încline decisiv balanța 
„probabilităților intrinseci” pot și poa de partea teismului, astfel că, din 
punctul nostru de vedere, ni se pare indiscutabil faptul că pot > poa;

• în fi ne, s-a ridicat problema modalității efective de comensurare, co-
roborare și comparare a dovezilor și argumentelor – vădit neomogene 
și de valori cognitive potențiale complet diferite – care pot fi  invocate 
în susținerea uneia dintre cele două posibilități, căci, altfel, egalitatea 
probabilităților „fi nale” pt și pa ar fi  imposibil de certifi cat; în orice caz, 
o atare operație ar presupune, dincolo de complexitatea ei evidentă, uti-
lizarea unor criterii de ierarhizare și cuantifi care a dovezilor care să fi e 
unanim validate și acceptate (Paul Draper), doar astfel putându-se vorbi 
de o (eventuală) echivalență a celor două probabilități.

Astfel, în cazul în care cel puțin una dintre premisele (1) și (2) nu este ri-
guros adevărată, atunci, cu siguranță, enunțul intermediar (3) nu va mai putea fi  
susținut în mod credibil, astfel că, implicit, concluzia fi nală (4), cea care trimite la 
sustenabilitatea logică exclusivă a agnosticismului, nu poate fi  cotată drept certă. 
De aceea, întemeindu-se pe două premise, (1) și (2), contestabile sub aspectul 
veridicității, fapt care, inevitabil, alterează valoarea de adevăr a concluziilor cores-
punzătoare inferențelor (3) și (4), concluzia fi nală a raționamentului propus de 
Robin Le Poidevin va sta sub semnul echivocului, acesta neputând fi  interpretat 
ca reprezentând un argument hotărâtor în favoarea agnosticismului. 
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c) O recentă analiză asupra tipologiei agnosticismului filosofic contemporan6 
pornește de la premisa că „agnosticismul este o atitudine sui generis care nu poate 
fi definită în termeni de lipsă de credință sau neîncredere”, astfel că criteriul antic 
al scepticismului gnoseologic, respectiv „suspendarea judecății”, nu mai poate 
reprezenta, în exclusivitate, cheia identificării și evaluării abordărilor agnostice 
moderne.

Ca urmare, pozițiile de tip agnostic integrează acele „atitudini mentale” prin 
care, față de o anumită „problemă în discuție” și de un anumit „răspuns complet” 
la aceasta („complet” în sensul de capabil să o epuizeze), există „agenți” raționali 
care „se abțin atât de la a crede cât și de a nu crede” enunțul corespunzător răs-
punsului avansat. Spre exemplu, dacă la problema p: „Câte etaje are blocul de pe 
strada X?” vom stabili și formula „răspunsul complet” r: „Blocul de pe strada X 
are patru etaje”, atunci agnostic va fi acela care, independent de orice detalii și 
perspective analitice, va refuza să-și formuleze și precizeze opinia cu privire la 
valoarea de adevăr a propoziției corespunzătoare răspunsului r. Astfel perceput, 
agnosticismul se opune „gnosticismului” – concept (fără nicio legătură cu faptul 
religios antic bine cunoscut) pe care Filippo Ferrari și Luca Incurvati îl alocă 
„antonimului” epistemologic al agnosticismului, după cum acesta aduce laolaltă 
acele „atitudini mentale” care admit sau nu (cred sau nu cred) propoziția aferentă 
răspunsului r la problema p. 

Definirea agnosticismului ca exprimând refuzul creditării ca adevărată sau 
falsă a valorii de adevăr corespunzătoare „răspunsului complet” la o anumită 
problemă vine să depășească echivocul creat de potențialul caracter agnostic al 
atitudinilor de tip „indiferentist” („nu-mi pasă de problema p”), unele pe care 
filosoful american Mattthew McGrath le integra unui așa-numit „stored agnos-
ticism”, chiar dacă acestea nu presupuneau, cu necesitate, „abținerea de la jude-
cată”. Având în vedere perspectiva deschisă mai sus, vom observa că, la rigoare, o 
abordarea „indiferentă” într-o anumită problemă p echivalează în bună măsură cu 
ignorarea ei (deși existența lui p nu este efectiv negată), fapt care vine, cumva, în 
contradicție cu intenția și pretenția de a formula un punct de vedere cu privire la 
„răspunsul complet” potențial. De aceea, subliniază Filippo Ferrari și Luca Incur-
vati, presupusul „stored agnosticism” nu rezistă la o analiză atentă din punct de 
vedere al conținutului epistemologic, astfel că indiferentismul (inclusiv cel religi-
os, atât de prezent în contemporaneitate) nu va putea fi integrat agnosticismului 
propriu-zis decât dacă va fi dublat de o poziție tranșantă față de răspunsurile 
formulate cu privire la problemele în discuție. 

6 Filippo Ferrari, Luca Incurvati, „The Variates of Agnosticism”, în The Philosophical 
Quarterly, volume 72, issue 2, april 2022, pp. 365-380, material accesibil și pe site-ul https://doi.
org/10.1093/pq/pqab038 [accesat la 15.8.2022].
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Pe de altă parte, dacă agnosticismul presupune, din punctul de vedere al 
unui „agent” rațional, existența cel puțin a unei probleme p, a cel puțin un răs-
puns „complet” r și a unei poziționări față de enunțul constituit de răspunsul 
r care nu îi învederează acestuia explicit valoarea de adevăr, atunci este sigur că 
temeinicia rațiunilor pentru care calitatea de adevărat sau fals a lui r nu poate 
fi  precizată capătă o semnifi cație de sine stătătoare. Ca urmare, având în vedere 
acest aspect, vom putea distinge:

• „agnosticismul neîntemeiat”, categorie care vine să desemneze acele ati-
tudini care refuză să se pronunțe asupra validității răspunsului r cu toate 
că nu au întreprins nimic (sau au făcut-o într-o măsură superfi cială) 
pentru a studia problema p și a-i identifi ca/formula potențialele soluții;

• „agnosticismul întemeiat”, integrează situațiile în care, în pofi da 
desfășurării unor investigații riguroase și corect întreprinse, fi e valoarea 
de adevăr a răspunsului potențial la problema pusă în discuție nu a pu-
tut fi  stabilită, fi e problema în sine nu a putut fi  tranșată prin elaborarea 
unui răspuns neechivoc.

Dat fi ind faptul că, în sine, agnosticismul trebuie să fi e privit ca un concept 
dinamic, dependent fi ind, cumva, de factorul timp (după cum dinamică este 
cunoașterea însăși), se pot delimita următoarele categorii:

• „agnosticismul optimist”, respectiv perspectiva care consideră că, într-
un fi nal, după aprofundarea cercetărilor și elucidarea completă a pro-
blemei p, va putea fi  formulat un răspuns r de o manieră neechivocă; 
altfel spus, dacă la momentul to răspunsul r = r (t) se conturează ca fi ind 
neconcludent prin prisma gradului de veridicitate, varianta „optimistă” 
a agnosticismului presupune că, după fi nalizarea investigațiilor asupra 
problemei p, respectiv la un moment to + ∆t, va putea fi  obținut un 
răspuns defi nitiv, lipsit de orice ambiguitate; din această perspectivă, ne 
vom afl a practic în fața unui agnosticism doar „temporar”, în categoria 
căruia va putea fi  inclusă orice problemă, de orice natură, afl ată în curs 
de soluționare;

• „agnosticismul ezitant” desemnează acele viziuni după care posibilita-
tea sau imposibilitatea rezolvării în viitor a problemei avute în vedere 
nu poate fi  anticipată în niciun fel, în pofi da continuării și aprofundă-
rii cercetărilor, ambele posibilități putându-se concretiza, în viitor, în 
egală măsură; în această categorie s-ar încadra și o parte importantă a 
exponenților agnosticismului teologic, dispuși să accepte că viitorul ar 
putea aduce un răspuns credibil, respectiv verifi cabil și demonstrabil, la 
problema existenței sau inexistenței lui Dumnezeu.
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•	 „agnosticismul pesimist”, în speță abordarea care exclude cu desăvârșire 
posibilitatea furnizării unui răspuns concludent la problema investigată, 
indiferent de eforturile depuse și de timpul alocat pentru investigarea 
acesteia din urmă. 

Această din urmă tipologie vine să se constituie într-o variantă „hard” a 
agnosticismului, presupunând, măcar din punct de vedere „teoretic”, că aria sa 
de aplicabilitate include probleme de complexitate și cu anvergură maximală, 
inclusiv de ordin „metafizic”. În aceste circumstanțe, în cazul „agnosticismului 
pesimist” vor putea fi decelate două subcategorii distincte, după cum răspunsul 
r la problema p este, el însuși, complet deterrminat și lipsit de orice ambiguita-
te. Astfel, vom distinge un „agnosticism pesimist epistemic”, operațional atunci 
când „indeterminarea lui p este epistemică” și valoarea de adevăr a răspunsu-
lui r este determinată, respectiv atunci când, deși nu dispunem de mijloacele 
și capacitățile necesare pentru a putea soluționa problema p, aceasta comportă 
cu siguranță un răspuns r precis delimitat, și un „agnosticism pesimist nede-
terminat”, după care, pe lângă faptul că este imposibil de demonstrat, adevărul 
însuși este nedeterminat, astfel că, chiar dacă, cumva, problema p s-ar dovedi 
solvabilă, răspunsul r atașat acesteia va fi, întotdeauna, echivoc, constituindu-se 
într-o simplă virtualitate. În opinia noastră, primul caz, cel al „agnosticismului 
pesimist epistemic” poate corespunde, în mare, problemei existenței lui Dumne-
zeu, pentru care agnosticismul teologic prezumă imposibilitatea certificării sau 
infirmării unui răspuns altfel perfect determinat, după cum divinitatea fie există, 
fie nu. În al doilea caz, cel al „agnosticismului pesimist nedeterminat”, o proble-
mă încadrabilă în categoria în speță o poate reprezenta, credem, cea referitoare la 
imposibilitatea stabilirii altfel decât în limite probabilistice a parametrilor dina-
mici de poziție și de impuls ai unui sistem cuantic (în conformitate cu principiul 
incertitudinii al lui Werner Heisenberg), astfel că imposibilității cunoașterii i se 
alătură indeterminarea adevărului în sine. 

d) Este specific agnosticismului faptul că, deși nu admite ca valid, respectiv 
ca verificabil și demonstrabil, niciun fel de argument privind existența sau 
inexistența lui Dumnezeu, acceptă, măcar în variantele sale „soft”, că, în sine, 
ideea existenței divinității (sau, dimpotrivă, a inexistenței acesteia) nu este lipsită 
de sens, nefiind deci absurdă. Astfel, agnosticismul lasă deschisă posibilitatea 
existenței lui Dumnezeu, mai precis a unui Dumnezeu care „scapă” oricăror 
demersuri destinate cunoașterii Sale. Trebuie să spunem că, postulând că existența 
lui Dumnezeu – una la fel de posibilă ca și inexistența Lui – nu ține de domeniul 
absurdului, agnosticismul este nemijlocit opozabil neopozitivismului coagulat 
în jurul „Cercului de la Viena”, curent care, el însuși o variantă contemporană 
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a mai vechiului scepticism7, consideră, în esență, că „din moment ce existența 
lui Dumnezeu nu poate fi  verifi cată sau falsifi cată [infi rmată]” și, concomitent, 
„...toate aserțiunile metafi zicii sunt lipsite de sens”, atunci, cu siguranță, „...
aserțiunile religioase sunt lipsite de sens”8. Dar de ce orice enunț de ordin sau 
cu conotații în spațiul metafi zicii (și, subsecvent, al religiei și faptului religios) 
se vădește a fi , invariabil, lipsit de sens și, implicit, lipsit de orice relevanță și 
utilitate cognitivă? Pentru că – răspund exponenții „Cercului”, Otto Neurath, 
Friedrich Waismann sau Rudolf Carnap – orice enunț cu vocație gnoseologică 
trebuie, imperativ, trecut prin fi ltrul „principului verifi cării”, în urma căruia 
valoarea sa de adevăr va fi  validată în măsura în care se dovedește a fi  concordantă 
unei anumite „experiențe senzoriale”, inclusiv operaționalizată prin mijloacele 
științelor naturii, caz în care va fi  creditat ca posedând un sens de sine stătător.

În acest sens, Friedrich Waismann preciza că, atunci când elaborăm și 
formulăm o anumită propoziție cu vocație cognitivă, fi e ea p, al cărei conținut 
logic este determinată de un set de n propoziții subsidiare, fi e ele qi, astfel încât 
să putem scrie că p = p (q1, q2,,��,qn), atunci p este un enunț „cu sens”, adică non-
absurd, atunci când fi ecare dintre enunțurile qi va fi  fost, în mod aprioric, certifi cat 
printr-o „experiență senzorială” precisă, având deci, fi ecare, propriul sens.

În mod similar, Rudolf Carnap condiționa sensul unei anumite propoziții, 
fi e ea p, de existența și corectitudinea logică a unui set de n relații de tip funcțional, 
fi e ele ri, care permit determinarea fără echivoc a enunțului-cadru p prin in-
termediul unui set de n „propoziții de protocol”, fi e ele qi, respectiv „enunțuri 
simple referitoasre la ceea ce este dat în experiență”. Astfel, vom putea scrie că 
p = p(r1(q1), r2(q2),...., rn(qn)), în sensul unei determinări logico-raționale de tip 
funcțional lipsite de ambiguități, asigurându-ne implicit că enunțul p nu este 
unul absurd.

Ca urmare, neîntrunind exigențele „principiului verifi cării”, în sensul 
că nu pot face obiectul unor raționamente neechivoce (de tipul celor de mai 
sus), anume certifi cate în baza unor seturi de „experiențe senzoriale” validate de 
științele pozitive, propozițiile ce se doresc a fi  aplicabile în lumea inteligibilă nu 
au și nu pot avea sens, fi ind condamnate să furnizeze „concluzii” și „adevăruri” 
doar de domeniul absurdului. Așadar, aidoma mai vechiul pozitivism, exponenții 
„Cercului de la Viena” nu numai că neagă posibilitatea formulării unei concluzii 
indubitabile asupra existenței lui Dumnezeu, ci contestă coerența ideii de 
Dumnezeu în sine, tratând-o ca fi ind complet lipsită de inteligibilitate, deci 
de sens. Astfel, gânditorul german Rudolf Carnap (1891-1970) consemna 

7 Cristian Barna, Epistemologie teologică, Editura Argonaut, Cluj-Napoca, 2008, p. 24. 
8 Brian Davies, Introducere în fi losofi a religiei, traducere din engleză de Dorin Oancea, Edi-

tura Humanitas, București, 1997, pp. 10-11. 
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următoarele: „În accepțiunea sa metafizică, cuvântul «Dumnezeu» se referă la 
ceva dincolo de experiență, fiind privat intenționat de orice referire la o ființă 
fizică sau la o ființă spirituală imanentă în fizic; și de vreme ce nu i se acordă 
un sens nou, el [termenul «Dumnezeu», corespunzător divinității transcendente] 
ajunge să fie lipsit de sens”. La fel, filosoful britanic A.J. Ayer (1910-1989) nota 
că: „Termenul «Dumnezeu» este un termen metafizic. Iar dacă «Dumnezeu» 
este un termen metafizic, atunci existența lui Dumnezeu nu poate fi nici măcar 
probabilă. Pentru că a spune că «Dumnezeu există» înseamnă a face o afirmație 
de tip metafizic, care nu poate fi considerată nici adevărată, nici falsă. Și potrivit 
aceluiași criteriu, nicio propoziție care intenționează să descrie natura unui 
dumnezeu transcendent nu poate avea vreo semnificație literală”9. Vedem, așadar, 
că, în logica aparte a neopozitivismului, validarea agnosticismului ca soluție a 
problemei „valorii de adevăr a cunoașterii” este augmentată prin completa golire 
de sens a posibilității ca Dumnezeu să existe, astfel încât aceasta este suprimată, 
pur și simplu, ca problematică filosofică de sine stătătoare. Implicit, orice discuție 
referitoare la Dumnezeu, începând cu existența și terminând cu natura Lui, va 
sta sub semnul absurdului, fiind calificată aprioric ca fiind complet lipsită de 
conținut și relevanță. Astfel, orice strădanie legată de argumentarea rațională a 
existenței lui Dumnezeu va deveni inutilă, după cum, „țintind” realitatea non-
tangibilă, orice construcție rațională își va pierde coerența și credibilitatea. 

Cât este însă incontestabilă „axioma” după care orice enunț cognitiv care 
vizează domeniul transcendenței și, ca atare, nu poate fi demonstrat ori infirmat, 
este complet lipsit de sens? Este criteriul reprezentate de incapacitatea practică de 
a demonstra sau infirma un enunț cognitiv (prin raportarea unilaterală la con-
cluziile unor „experiențe senzoriale”) suficiente și relevante pentru a categorisi un 
enunț metafizic ca fiind lipsit de coerență interioară și, implicit, de sens? Față de 
aceste interogații, părintele Brian Davies subliniază faptul că, atunci când postu-
lăm, cvasi-axiomatic, că „...un enunț are sens dacă experiența senzorială poate să 
îl confirme măcar într-o oarecare măsură”, se impune cu necesitate să identificăm 
ca atare acele „experiențele senzoriale” pe care punctul nostru de vedere se înte-
meiază și edifică. Cu alte cuvinte, în lipsa unor „experiențe” care să indice „măcar 
într-o oarecare măsură” că reperul lipsei de sens este tocmai lipsa experienței care 
ar certifica-o, criteriul ales și operaționalizat de neopozitivism este el însuși con-
testabil și suspicionabil a fi catalogat drept arbitrar10.

Din punctul nostru de vedere este însă important de reținut că, așa cum 
sublinia la un moment dat părintele Brian Davies, prin faptul că „elimină în 

9 Ibidem, pp. 11-12. 
10 Ibidem, p. 14. 
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totalitate însăși problema existenței lui Dumnezeu” din spațiul gândirii fi losofi ce, 
neopozitivismul „Cercului de la Viena” merge mai departe decât agnosticismul – cu 
care însă se „înrudește” până la un punct – în privința îndepărtării de Dumnezeu, 
cu toate că, măcar aparent, discursul său nu lasă loc unui ateism explicit.

e) Ajunși în acest punct, trebuie să consemnăm faptul că, din punctul de 
vedere al epistemologiei, existența lui Dumnezeu și posibilitatea cunoașterii Lui 
stau într-un raport de echivalență care ne obligă să le tratăm în mod solidar, 
disjungerea lor fi ind, de la un punct, practic imposibilă11. În fapt, așa cum 
subliniază Antony Flew, dacă admitem că individul X este interesat să se raporteze 
în sens cognitiv la un enunț oarecare p (spre exemplifi care, „Dumnezeu există”), 
atunci propoziția „X cunoaște că p” este de natură să impună, în mod necesar și, 
în același timp, sufi cient, îndeplinirea următoarelor condiții:

1) p să se constituie într-o propoziție cu certitudine adevărată; în cazul 
particular invocat de noi, această înseamnă că valoarea de adevăr a enunțului 
„Dumnezeu există” trebuie să fi e indiscutabilă;

2) individul X să considere aprioric că p este adevărată sau, măcar, să fi e 
dispus să admită posibilitatea că propoziția în cauză poate fi  veridică;

3) individul X să nu se afl e în situația de a nu putea „ști că p”, adică de a 
nu fi  într-o postură din care, de pildă, să nu poată să recepteze ori să înțeleagă 
enunțul p.

Din punctul nostru de vedere, este important că perspectiva analitică sinte-
tizată de fi losoful britanic pune semnul echivalenței între existența lui Dumnezeu 
cu posibilitatea de a-L cunoaște, măsura și condițiile în care acest din urmă fapt 
este efectiv concretizabil, nefi ind relevantă pentru problema în discuție. Astfel, 
enunțurile q: „Dumnezeu există” și r: „Dumnezeu este cognoscibil”, afl ate într-un 
raport de perfectă echivalență (atât gnoseologică, cât și logică) și implicându-se 
simultan din punct de vedere logic (după „modelul” dacă q atunci r și reciproc) 
nu vor putea fi  abordate altfel decât laolaltă, „existența” divinității fi ind „sinoni-
mă” cu posibilitatea cunoașterii ei. Vom putea observa totodată că, echivalente 
fi ind, enunțurile q și r vor avea, întotdeauna, aceeași valoare de adevăr, remarcă 
pe care atât teismul, și deismul (cu q și r simultan adevărate), cât și agnosticismul 
(cu q și r simultan false) vin să o confi rme. Practic, cazul ipotetic în care o divi-
nitate a cărei existență este de netăgăduit (q adevărată), dar care nu poate fi  deloc 
cunoscută (r falsă) este total neinteligibil din punct de vedere fi losofi c, ca și din 
perspectiva celui mai elementar simț comun, căci cum putem ști că zeul există 
dacă nu îl putem cunoaște, prin nimic, ca fi ind existent? 

11 Antony Flew, Antony Flew (consultant editorial), Dicționar de Filosofi e și Logică, traducere 
din engleză de D. Stoianovici, Editura Humanitas, București, 1996, p. 84. 
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Pe de altă parte, dacă vom privi problema eminamente teologică a cunoașterii 
lui Dumnezeu, a teognoziei, deci, prin prisma epistemologiei filosofice, vom re-
marca faptul că această gravitează în jurul a patru „subprobleme” aflate într-un 
raport de complementaritate, respectiv existența lui Dumnezeu, natura lui Dum-
nezeu, posibilitatea cunoașterii lui Dumnezeu și posibilitatea definirii lui Dum-
nezeu12. Asumându-ne o perspectivă de factură teistă, vom observa, imediat, că 
negând existența lui Dumnezeu, orice discuție asupra celorlalte „subprobleme” 
își pierde complet sensul. Apoi, admițând că Dumnezeu există, vom deduce, 
imediat, posibilitatea de a-L cunoaște (în virtutea celor menționate mai sus), în 
timp ce natura Lui va rezulta, sub forma unor „atribute” generice, din extrapola-
rea semnificațiilor imanente ale revelației naturale, chestiunea „definirii” Creato-
rului, net diferită de cea a cunoașterii Lui, fiind, evident, insolvabilă. 

În schimb, logica aparte a agnosticismului conduce la reașezare completă a 
raporturilor dintre cele patru „subprobleme”. Astfel, în lipsa certitudinii cu privi-
re la existența lui Dumnezeu, agnosticul se va vedea pus în situația de a nu putea 
fructifica revelația naturală, deși, în fapt, receptează și experiază aceleași „indicii” 
care stau la dispoziția oricărui teist sau deist. Practic, chiar dacă admite, din punct 
de vedere „teoretic” posibilitatea ca Dumnezeu să existe, agnosticul nu poate 
spune nimic despre natura Lui virtuală, căci, pentru el, lumea, omul și istoria, 
cum ar spune Calvin, vor rămâne, în mod fatal, tăcute. În același timp, agnos-
ticul pune semnul echivalenței între ultimele două „subprobleme”, considerând 
că posibilitatea cunoașterii lui Dumnezeu ar induce, cu necesitate, posibilitatea 
de a-L defini, reciproca fiind la fel de valabilă. Însă din cea mai largă perspectivă 
posibilă, „cunoașterea” și „definirea” nu stau sub același semn, căci, spre exemplu, 
cunoașterea parțială a obiectului X, perfect asimilabilă cunoașterii în sine, nu 
permite, la rigoare, definirea lui X, demers care, firesc, impune o completitudine 
maximală. Cu atât mai mult din punct de vedere teologic, „cunoașterea” și „de-
finirea” lui Dumnezeu nu sunt câtuși de puțin coplanare, ultimul „obiect” fiind, 
de fapt, unul lipsit de sens. 

Concluzii

Acestea fiind spuse, vom conchide că „omul agnostic” – un tip aparte al 
„omului recent” (H.-R. Patapievici) – subzistă în circumstanțele unui „dualism 
epistemologic” auto-asumat și auto-impus, în virtutea căruia cunoașterea însăși, 
luată ca preocupare sistematică și, totodată, ca aspirație general umană, face 
obiectul unei trunchieri, unei parțializări deliberate, la capătul căreia individul 

12 Edmund Shanahan, art. cit. [accesat la 16.8.2022]. 
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renunță, odată cu dezideratul teognoziei, la însăși vocația sa cea mai autentică și 
mai profundă, aceea de a dobândi asemănarea cu Dumnezeu în Hristos (Fc 1, 
26). Ca urmare, dacă „...sensul vieții noastre se descoperă numai atunci când ne 
descoperim rădăcinile noastre adânc înfi pte în realitatea treimică și în cea cosmică, 
în Hristos”13, și dacă, tot atunci, „...în Hristos s-a surpat peretele despărțiturii și 
noi ce eram odinioară depărtați și despărțiți din pricina păcatului”, drept pentru 
care, în moartea și învierea Lui, „ne-am unit prin El și în El cu Dumnezeu și 
Tatăl”14, abandonarea deliberată a căutării și cunoașterii lui Dumnezeu (prin 
postularea ei ca fi ind imposibilă) se întoarce, inevitabil, asupra unui om pe 
care absența Creatorului îl va împinge în derizoriul vremelniciei și întâmplării, 
cufundându-l astfel într-un abis fără ieșire15. Limitându-și orizontul de așteptare 
la „realitatea vieții strict orizontale”, la o existență „radical lipsită de posibilitatea 
afi rmării unui principiu transcendent cât de cât credibil”16, omul care L-a pierdut 
pe Dumnezeu își vede pierdută, de fapt, propria umanitate, cea creată după chipul 
lui Dumnezeu în perspectiva asemănării cu el, după cum „omul fără Dumnezeu 
încetează a fi  om” (Nikolai Berdiaev).

13 Pr. Prof. D. Popescu, Omul fără rădăcini, Editura Nemira, București, 2001, p. 21.
14 Sf. Chiril al Alexandriei, Închinare în duh și adevăr, Cartea a III-a, în PSB, vol. 38, pp. 

107-108. 
15 Olivier Clément, „Creștinătate, secularizare și Europa”, în vol. Ioan I. Ică jr, Germano 

Marani (coord.), Gândirea socială a Bisericii� Fundamente, documente, analize, perspective, Sibiu, 
Ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 511.

16 H.-R. Patapievici, Omul recent, Editura Humanitas, București, 2001, p. 87.
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Însușirea virtuților creștine de către enoriașii cu dizabilități/
boli*
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Abstract: 

Christian virtues have a very important role in the life of Christians, 
since by acquiring them they can overcome certain barriers that might seem 
insurmountable. Parishioners with disabilities/illnesses have to endure certain 
problems caused by their disabilities/illnesses, but by acquiring Christian virtues 
they can better understand the positive side of the problems they face.
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Dobândirea virtuților ar trebui să fie o preocupare permanentă pentru 
enoriașii cu dizabilități/boli, întrucât, prin ele, pot depăși anumite limitări fi-
zice, psihice sau sufletești și se pot apropia mai ușor de Dumnezeu. Virtuțile 
sunt trupești (postul, slujirea, lucrul mâinilor ș.a.)1 și sufletești (iubirea, blânde-
ţea, răbdarea ș.a.)2. Virtuțile trupești ajută enoriașii să-și țină trupul curat și să îl 
întrebuințeze cu folos spre bucuria lui și a semenilor, iar virtuțile cele sufletești 
încununează, împreună cu virtuțile trupești, pe enoriași, în urcușul lor spre mân-
tuire.

Pentru a obține virtuțile, enoriașii cu dizabilități/boli trebuie să se ostenească 
îndelung întreaga viață. Fiind un proces atât de îndelungat, mulți se descurajează, 
dar, fiind milostivi, îngrijindu-se de rugăciune și iubind pe aproapele, pot să le 

* Articol scris sub îndrumarea Conf. Univ. Dr. Ciprian Toroczkai, care și-a dat acordul 
pentru publicare.

1 Sf. Maxim Mărturisitorul, Cele patru sute capete despre dragoste, în Filocalia, vol. II, ediţie 
jubiliară, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Institutul 
Biblic și de Misiune Ortodoxă, Bucureşti, 2017, p. 95.

2 Ibidem.



187

S  DAS  DAS  DII/2022

obțină3. Sfântul Simeon Metafrastul spune că: „iubitorul de virtute trebuie să se 
îngrijească mult de discernământ ca să cunoască deosebirea între bine și rău, și 
ca să probeze și să descopere uneltirile felurite ale celui rău, care înșală de obicei 
pe mulți prin năluciri ce par bine întemeiate”4. Pentru îndeplinirea unor virtuți 
trupești, anumiți enoriași cu dizabilități sau cu unele afecțiuni medicale găsesc 
îngăduință din partea lui Dumnezeu și a Bisericii pentru a nu le înfăptui, ca să 
nu li se agraveze starea lor de sănătate. Însă, în ceea ce privește virtuțiile sufl etești, 
nici măcar enoriașii cu dizabilități sau cei cu anumite afecțiuni medicale nu sunt 
îngăduiți, întrucât acestea nu țin de tăria trupului5.

Mergând pe calea virtuților, enoriașii cu dizabilități/boli pot întâlni 
vrăjmășie și prefăcătorie de la unii semeni. De asemenea, pot avea tot felul de 
stări sufl etești: bucurii, tristețe, descurajare ș.a. Această cale este anevoioasă și se 
va termina doar atunci când vor fi  în fața Judecătorului6. Nu poate spune nimeni 
că această cale este una ușoară, dar se cuvine a fi  urmată, pentru că virtuțile aduc 
multe lucruri bune în viața enoriașilor. Virtuțile sunt apreciate în funcție de natu-
ra lor, virtuțile trupești sunt apreciate, cu precădere, de oameni, iar cele sufl etești 
(duhovnicești), de Dumnezeu7. Virtuțile trupești împodobesc trupurile, iar cele 
sufl etești, sufl etele. 

Enoriașii cu dizabilități/boli pot ști că sunt pe calea cea bună a virtuților 
atunci când vor începe să disprețuiască lucrurile de pe pământ și să aibă gândul la 
Dumnezeu8, în caz contrar, atașamentul față de lucrurile materiale îi va împiedica 
să-și atingă scopul9, întrucât bogat cu adevărat nu este cel care are averi materiale, 

3 Sf. Ioan Damaschin, Cuvânt minunat și de sufl et folositor, în Filocalia, vol. IV, trad. din 
grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, 
p. 167.

4 Sf. Simeon Metafrastul, Parafraza în 150 de capete la cele 50 de Cuvinte ale Sfântului Ma-
carie Egipteanul, în Filocalia, vol. V, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru 
Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 259.

5 Sf. Maxim Mărturisitorul, op� cit�, pp. 95-96.
6 Cuv. Isaia Pustnicul, Douăzeci și nouă de cuvinte, în Filocalia, vol. XII, trad. din grecește, 

introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 161.
7 Talasie Libianul și Africanul, Despre dragoste, înfrânare și petrecerea cea după minte către 

Pavel presbiterul, în Filocalia, vol. IV, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru 
Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 10.

8 Teognost, Despre făptuire, contemplaţie și preoţie, în Filocalia, vol. IV, trad. din grecește, 
introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 217.

9 Nil Ascetul, Cuvânt ascetic, foarte trebuincios și folositor, în Filocalia, vol. I, ediţie jubiliară, 
trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Institutul Biblic și de 
Misiune Ortodoxă, București, 2017, p. 200.
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ci cel ce este bogat în virtuți10. Bogăția materială rămâne pe pământ; în schimb, 
bogăția obținută prin virtuți este veșnică și folositoare sufletului.

Fiecare virtute are rolul său în îmbunătățirea trupească și sufletească a fiecă-
rui enoriaș cu dizabilități/boli.

 Prin însușirea virtuții bărbăției, enoriașii cu dizabilități/boli îndură cu dâr-
zenie necazurile și încercările pe care le au, uneori, pricinuite de dizabilitățile/
bolile lor, pentru a-și pregăti sufletul să primească învățăturile Mântuitorului 
Iisus Hristos11. O altă luptă importantă pe care sunt nevoiți să o ducă enoriașii, 
în care este nevoie de virtutea bărbăției, este lupta cu ei înșiși, adică între trup și 
suflet, întrucât „trupul poftește împotriva Duhului și duhul împotriva trupului. 
Este o luptă surdă între amândouă, fiecare voind să biruiască pe cealaltă şi să 
atragă stăpânirea la sine”12. Din această luptă interioară dintre suflet și trup se 
pecetluiește încotro se îndreaptă enoriașii. Dacă vor reuși să câștige sufletele lor 
prin virtutea bărbăției, enoriașii cu dizabilități/boli au șanse să se mântuiască și 
să ajungă în Împărăția Cerurilor, iar dacă vor câștiga trupurile lor prin patimi se 
vor îndrepta spre iad, departe de dragostea lui Dumnezeu. Enoriașii trebuie să fie 
în stare de veghe tot timpul, pentru a respinge atacurile diavolului. Se cuvine ca 
fiecare enoriaș să se încurajeze pe sine pentru a rezista în această stare de veghe, 
ca să nu fie atacat prin surprindere13. Ca în orice luptă, cei care sunt pregătiți 
și virtuoși au prima șansă să câștige; în schimb, cei care nu se pregătesc pot fi 
surprinși nepregătiți și învinși foarte ușor. Diavolul se luptă cu Dumnezeu și prin 
oameni. Enoriașii cu dizabilități/boli sunt nevoiți să ducă o luptă intensă cu toate 
ispitele care vin de la diavol, pentru a putea respecta poruncile date de Dumnezeu 
și a face Voia Lui14. Prin virtutea bărbăției pot câștiga și această luptă teribilă.

10 Clement Alexandrinul, Scrieri, Partea întâia („Care bogat se va mântui?”), trad., introd., 
note și indici de Pr. Dumitru Fecioru, în col. PSB, vol. 4, Editura Institutului Biblic și de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1982, p. 47.

11 Sf. Maxim Mărturisitorul, Cele două sute de capete despre cunoştinţa de Dumnezeu şi icono-
mia întrupării Fiului lui Dumnezeu, în Filocalia, vol. II, ediţie jubiliară, trad. din grecește, introd. 
și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Institutul Biblic și de Misiune Ortodoxă, 
Bucureşti, 2017, pp. 198-199.

12 Cuv. Nichita Stithatul, Cele 300 de capete despre făptuire, despre fire şi despre cunoştinţă, în 
Filocalia, vol. VI, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura 
Humanitas, Bucureşti, 2017, p. 257.

13 Sf. Grigorie de Nyssa, Scrieri, Partea întâia („Despre rânduiala cea după Dumnezeu (a 
vieţii) şi despre nevoința cea adevarată”), trad. Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Pr. Ioan Buga, note Pr. 
Prof. Dumitru Stăniloae, indice Pr. Ioan Buga, în col. PSB, vol. 29, Editura Institutului Biblic și 
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1982, p. 465.

14 Filotei Sinaitul, Capete despre trezvie, în Filocalia, vol. IV, trad. din grecește, introd. și note 
de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, Bucureşti, 2017, p. 95.
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Virtutea răbdării îi face pe cei care o dobândesc să îndure cu înțelepciune 
toate încercările vieții. Însușindu-și virtutea răbdării, enoriașii cu dizabilități/boli 
vor putea să se apropie de Dumnezeu și să se supună poruncilor Lui15. Virtutea 
răbdării se împletește de minune cu rugăciunea, întrucât „dacă ești răbdător, pu-
rurea te vei ruga cu bucurie”16, pentru că „răbdarea e casa rugăciunii, căci e ţinută 
în ea”17. Mulți enoriași cu dizabilități/boli depun un efort susținut pentru a reali-
za anumite obiective în viață, în ciuda difi cultăților cauzate de dizabilitățile/bolile 
pe care le au, cum ar fi : fi nalizarea studiilor, îndeplinirea sarcinilor de serviciu, 
întemeierea unei familii sau altele. Când observă că își doresc lucrurile mai greu 
de realizat, în care se depune efort, au un semn că virtutea răbdării începe să facă 
parte din setul lor de virtuți18. Virtutea răbdării aduce multe bucurii, însă este 
nevoie de perseverență19. În caz contrar, nerăbdarea îi va împiedica să ajungă la 
lucrurile folositoare sufl etului și trupului. Practic, „nerăbdarea, izvorul a tot răul, 
se naște și se afl ă în diavolul însuși. Ea a pierdut pe îngerul prefăcut în demon, pe 
femeie și prin ea pe Adam, pe Cain – acesta neprimind cu liniște faptul că jertfa 
sa n-a fost primită –, mânia sa depinzând astfel tot de nerăbdare”20. Cunoscând 
cât de multe lucruri rele aduce nerăbdarea, enoriașii cu dizabilități/boli se cuvine 
să-și însușească virtutea răbdării și să urmeze învățăturile Mântuitorului Iisus 
Hristos, Care a spus: „prin răbdarea voastră veţi dobândi sufl etele voastre” (Lc 
21, 19). Așadar, pentru obținerea mântuirii este nevoie de dobândirea virtuții 
răbdării.

Pentru a avea o viață frumoasă și liniștită pe pământ și pentru a dobândi 
odihna veșnică în Împărăția Cerurilor, enoriașii cu dizabilități/boli trebuie să se 
încununeze și cu virtutea smereniei. Aceasta făcând parte din viața lor, vor fi  feriți 
de multe rele în viață21. Mântuitorul Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, putea 
veni în lume cu slava unui împărat, însă a preferat să se împodobească cu virtutea 

15 Tertulian, Apologeți de limbă latină („Despre răbdare”), trad. Prof. Nicolae Chițescu, 
Eliodor Constantinescu, Paul Papadopol, Prof. David Popescu, introd., note și indici Prof. Nicolae 
Chițescu, în col. PSB, vol. 3, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Române, București, 1981, p. 178.

16 Evagrie Ponticul, Cuvânt despre rugăciune împărțit 153 capete, în Filocalia, vol. I, ediţie 
jubiliară, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Institutul 
Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2017, p. 101.

17 Ilie Ecdicul, Capete morale, în Filocalia, vol. IV, trad. din grecește, introd. și note de Pr. 
Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 251.

18 Talasie Libianul și Africanul, op� cit�, p. 33.
19 Evagrie Ponticul, op� cit�, p. 111.
20 Tertulian, op� cit�, p. 178.
21 Sf. Ioan Gură de Aur, Scrieri, Partea a treia� Omilii la Matei, trad., introd., indici și note 

de Pr. Dumitru Fecioru, în col. PSB, vol. 23, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Române, București, 1994, p. 45.
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smereniei, pentru a arăta tuturor oamenilor calea către Împărăția cerurilor22. El a 
spus: „Cine se va înălţa pe sine se va smeri, şi cine se va smeri pe sine se va înălţa” 
(Mt 23, 12). Enoriașii care dobândesc virtutea smereniei vor vedea Slava lui 
Dumnezeu, pentru că cei ce se smeresc vor fi înălțați de Dumnezeu23. Mântuirea 
enoriașilor se face în multe chipuri tainice de către Dumnezeu, însă, fără smerenie, 
nimeni nu va ajunge în Împărăția Cerurilor24. Acolo unde este virtutea smereniei, 
cearta și ura nu pot exista. Având smerenie, enoriașii cu dizabilități/boli pot să 
se împace cu cei cărora le-au greșit și pot face primul pas pentru împăcare, chiar 
dacă nu au fost ei de vină. De asemenea, când au smerenie pot să se ierte chiar pe 
ei înșiși pentru ceea ce au greșit25.

Prin virtutea smereniei, enoriașii cu dizabilități/boli își pot cunoaște foar-
te bine propria ființă (trupul și sufletul)26. Realizând acest lucru, aceștia își vor 
da seama că oamenii sunt ființe limitate și vor ști să se raporteze corect față de 
semenii lor, având multe nevoi, atât materiale, cât și sufletești, la fel ca ei înșiși. 
În plus, vor ști să se raporteze și la Dumnezeu, Care este o Ființă necuprinsă 
de mintea omenească. Enoriașii care se afundă în smerenie sunt foarte sensibili 
la suferințele și greutățile pe care le au semenii lor. Dumnezeu, văzând aceas-
tă iubire profundă izvorâtă din smerenie, este și El prezent acolo27. Acumulând 
multe păcate de-a lungul vieții, enoriașii cu dizabilități/boli sunt nevoiți să gă-
sească o soluție pentru a ieși din această stare. Virtutea smereniei îi poate ajuta 
pe enoriași să conștientizeze starea în care se află și să ia măsurile necesare pentru 
a ieși din această stare28. Atunci când își dau seama cu adevărat că sunt păcătoși 
și neputincioși, pot spune că sunt pe calea smereniei29. În Sfânta Scriptură și în 
scrierile filocalice sunt exemple de oameni foarte mari cu trecere la Dumnezeu, 
care au căzut din pricina slavei deșarte. De aceea, enoriașii cu dizabilități/boli se 

22 Clement Romanul, Scrierile Părinților Apostolici („Epistola către Corinteni”), trad., note 
și indici de Pr. Dumitru Fecioru, în col. PSB, vol. 1, Editura Institutului Biblic și de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Române, București, 1979, p. 54.

23 Sf. Isaac Sirul, Cuvinte despre nevoinţă („Cuvântul V: Despre depărtarea de lume şi despre 
toate cele ce tulbură mintea”), în Filocalia, vol. X, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. 
Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, Bucureşti, 2017, p. 49.

24 Sf. Ioan Scărarul, Cartea despre nevoinţe, în Filocalia, vol. IX, trad. din grecește, introd. și 
note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, Bucureşti, 2017, p. 260.

25 Avva Dorotei, Diferite Învăţături de suflet folositoare, în Filocalia, vol. IX, trad. din grecește, 
introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, Bucureşti, 2017, p. 430.

26 Cuviosul Nichita Stithatul, op. cit., p. 223.
27 Sf. Simeon Noul Teolog, Cele 225 de capete teologice şi practice, în Filocalia, vol. VI, trad. 

din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, Bucureşti, 
2017, p. 61.

28 Sf. Ioan Scărarul, op. cit., p. 131.
29 Cuviosul Isaia Pustnicul, op. cit., p. 129.
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cuvine să fi e cu mare băgare de seamă și să urmeze calea smereniei pentru a nu 
cădea în păcate30. Cunoscând cât de benefi că este virtutea smereniei, este necesară 
o luptă permanentă pentru a o păstra, întrucât poate fi  încercată, prin ispite, de 
diavol31.

Prin virtutea blândeții, enoriașii cu dizabilități/boli pot câștiga foarte multe 
lucruri în viață. Mântuitorul Iisus Hristos a spus: „Fericiţi cei blânzi, că aceia 
vor moșteni pământul” (Mt 5, 5) și a îndemnat pe toți: „Luaţi jugul Meu asupra 
voastră și învăţaţi-vă de la Mine, că sunt blând și smerit cu inima și veţi găsi 
odihnă sufl etelor voastre” (Mt 11, 29). Se poate observa că virtutea blândeții este 
o însușire esențială pentru toți cei care vor să meargă pe calea mântuirii. Cei care 
își însușesc virtutea blândeții găsesc un echilibru pentru a gândi cu înțelepciune, 
a se ruga netulburat și a reacționa la ce li se întâmplă, fără a se mânia32. Sfântul 
Maxim Mărturisitorul îndeamnă pe cei care vor să aibă virtutea blândeții să fi e 
„împreună pătimitori și de oameni iubitori cu cei bolnavi; îndelung răbdători 
cu cei ce se mânie; iertători ai celor ce greșesc; mângâietori celor întristați”33. De 
multe ori, enoriașii își greșesc unii altora și se acuză reciproc. Pentru a ieși din 
acest cerc vicios, se cuvine să apeleze la blândețe și să ierte celor care le-au greșit, 
ca, după aceea, să aibă îndrăzneală, la rândul lor, să ceară iertare de la Dumnezeu 
și să obțină mântuirea34. Virtutea blândeții este o calitate esențială pentru mireni, 
dar mai ales pentru slujitorii lui Dumnezeu (2 Tim 2, 24-25).

Enoriașii cu dizabilități/boli se cuvine să își însușească virtutea recunoștinței/
mulțumirii. Recunoștința/Mulțumirea este o modalitate prin care cel care 
primește o binefacere apreciază gestul binefăcătorului. Virtutea recunoștinței/
mulțumirii poate fi  văzută la Mântuitorul Iisus Hristos de multe ori. Atunci când 
a instituit Sfânta Taină a Împărtășanii: „Și luând paharul, mulţumind, le-a dat și 
au băut din el toţi” (Mc 14, 23). Când a înfăptuit minunea înmulțirii pâinilor și a 
peștilor: „A luat cele șapte pâini și pești și, mulţumind, a frânt și a dat ucenicilor, 
iar ucenicii mulţimilor” (Mt 15, 36). Se poate observa că Mântuitorul, înainte să 
săvârșească aceste minuni, mai întâi a mulțumit Dumnezeu Tatălui pentru ele. 
Atunci când a vindecat pe cei 10 leproși, și doar unul s-a întors să-I mulțumească, 
Mântuitorul a întrebat: „Au nu zece s-au curăţit? Dar cei nouă unde sunt? Nu 

30 Isihie Sinaitul, Către Teodul, Scurt cuvânt de folos sufl etului și mântuitor despre trezvie și 
virtute, în Filocalia, vol. IV, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, 
Editura Humanitas, București, 2017, p. 50.

31 Sf. Grigorie de Nyssa, op� cit�, p. 473.
32 Sf. Ioan Scărarul, op� cit�, p. 243.
33 Sf. Maxim Mărturisitorul, Scrieri, Partea a doua� Scrieri și epistole hristologice și duhovnicești, 

trad., introd. și note Pr. Dumitru Stăniloae, în col. PSB, vol. 81, Editura Institutului Biblic și de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1990, p. 45.

34 Sf. Ioan Gură de Aur, op� cit�, p. 260.
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s-a găsit să se întoarcă să dea slavă lui Dumnezeu decât numai acesta, care este de 
alt neam?” (Lc 17, 17-18). Virtutea recunoștinței/mulțumirii are o însemnătate 
foarte mare în viața fiecărui enoriaș, întrucât îl poate defini ca persoană. Este 
obligația oricărui enoriaș să fie recunoscător, în primul rând, față de Dumnezeu, 
Care își revarsă iubirea față de toți oamenii și este îngăduitor cu ei, în al doilea 
rând, față de cei care se străduiesc să împlinească poruncile lui Dumnezeu și fac 
bine semenilor lor. Atunci când enoriașii fac lucruri bune celorlalți, este firesc să li 
se poarte recunoștință și să li se mulțumească pentru ceea ce au făcut. Bineînțeles 
că nu este bine ca enoriașii să facă lucruri bune semenilor doar pentru a li se 
mulțumi, pentru că atunci acele gesturi nu mai sunt creștinești, ci, pur și simplu, 
sunt făcute pentru orgoliul propriu al acelora sau pentru alte interese lumești.

Învățătura creștină se bazează pe iubirea față de Dumnezeu și de aproapele 
(Mc 12, 30-31). Prin virtutea milosteniei, enoriașii cu dizabilități/boli își pot 
manifesta iubirea față de Dumnezeu și de semeni prin diferite fapte. Mântuitorul 
Iisus Hristos este, prin excelență, Milostiv și Îi plac oamenii și locurile unde se fac 
astfel de fapte. Când Mântuitorul a poposit în casa lui Zaheu, a apreciat gestul 
lui de milostenie (Lc 19, 8). „Ca să vină Mântuitorul Iisus Hristos cu drag în casa 
enoriașilor atunci când Îl cheamă, trebuie să se împodobească casa cu miloste-
nii, rugăciuni și altele”35. Mântuitorul a spus în predica de pe munte: „Fericiţi 
cei milostivi, că aceia se vor milui” (Mt 5, 7). Se înțelege din această învățătură 
a Mântuitorului că faptele pe care le fac enoriașii, datorită virtuții milosteniei, 
nu vor rămâne nerăsplătite, ci, la rândul lor, se vor bucura de milostenie, prin 
grija lui Dumnezeu. Mântuitorul Iisus Hristos a mai spus și cum trebuie făcută 
milostenia: „când faci milostenie, nu trâmbiţa înaintea ta (Mt 6, 2), ci „să nu ştie 
stânga ta ce face dreapta ta, ca milostenia ta să fie într-ascuns şi Tatăl tău, Care 
vede în ascuns, îţi va răsplăti ţie” (Mt 6, 3-4). Așadar, virtutea milosteniei este o 
virtute care nu se cuvine a fi neapărat cunoscută de cei din jur, ci faptele de milos-
tenie trebuie făcute în ascuns, atât cât este posibil, pentru a nu se mândri cei care 
le fac. În plus, pentru a se înfăptui anumite acte de milostenie de către enoriași, 
contribuie însuși Dumnezeu în ascuns, fără ca aceștia să-și dea seama, și nu ar 
fi cuviincios ca cineva să primească laude pentru lucrurile făcute de Dumnezeu.

Prin însușirea virtuții credinței, enoriașii cu dizabilități/boli dobândesc 
credința adevărată. Credința adevărată o au cei care sunt botezați în Numele 
Prea Sfintei Treimi, mărturisesc Crezul Niceo-Constantinopolitan (Simbolul 
de Credință), urmează învățăturile Mântuitorului Iisus Hristos și ale Sfinților 
Părinți ai Bisericii Ortodoxe, lăudând și mulțumind lui Dumnezeu pentru toate, 
participă la săvârșirea Sfintelor Taine ale Bisericii Ortodoxe, la Sfânta Liturghie și 

35 Sf. Ioan Gură de Aur, op. cit., p. 946.
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la celelalte slujbe bisericești. Sfântul Grigorie Sinaitul spune: „credința adevărată 
despre Dumnezeu și cunoștința nemincinoasă despre făpturi alcătuiesc ortodoxia 
desăvârșită a dogmelor”36. Având credință în Mântuitorul Iisus Hristos, enoriașii 
cu dizabilități/boli trebuie să se asemene Lui în răbdarea necazurilor, suferințelor, 
întristărilor pe care le au în viață, așa cum El a răbdat până la capăt toate suferințele 
pentru mântuirea oamenilor37. Cei care au credință adevărată în Mântuitorul 
Iisus Hristos îndură orice li s-ar întâmpla, întrucât ei știu că Mântuitorul le va 
răsplăti osteneala (In 14, 1-31). Cuviosul Nichita Stithatul spune: „prin credință 
nădăjduim să primim răsplăţile ostenelilor; de aceea și purtăm cu ușurinţă 
ostenelile virtuţilor. Iar încredinţaţi de Duhul dumnezeiesc, zburăm cu dragoste 
către Dumnezeu”38. Virtutea credinței se cuvine să fi e împletită cu rugăciunea. 
Cel care crede cu adevărat în Dumnezeu crede că și va primi ceea ce cere, știind 
că Dumnezeu îi va da tot ceea ce îi este de folos39. Enoriașii cu dizabilități/boli 
se cuvine să se depărteze de cele lumești și să își asume credința adevărată în 
Mântuitorul Iisus Hristos, pentru a se asemăna cu ucenicii Lui. Astfel, vor ajunge 
în Împărăția Cerurilor și se vor bucura de viața veșnică40.

Prin virtutea nădejdii, enoriașii cu dizabilități/boli au încredere că toate pro-
misiunile lui Dumnezeu se vor îndeplini întocmai. Sfântul Apostol Pavel spu-
ne: „Să ţinem mărturisirea nădejdii cu neclintire, pentru că credincios este Cel 
ce a făgăduit” (Evr 10, 23). În orice relație este nevoie de încredere pentru ca 
acea relație să funcționeze foarte bine. În cazul relației pe care o au enoriașii cu 
dizabilități/boli cu Dumnezeu, prin virtutea nădejdii, această relație este frumoa-
să și roditoare. Încrederea dobândită prin nădejde îi face pe enoriași să respecte 
cu drag toate îndatoririle de creștini, care sunt bazate pe învățăturile Mântuito-
rului Iisus Hristos, întrucât sunt învederaţi că acele învățături sunt spre binele 
lor, și în fi nal îi vor duce spre Împărăția Cerurilor. Sfântul Apostol Ioan spune: 
Și oricine și-a pus în El nădejdea, acesta se curăţește pe sine, așa cum Acela curat 
este” (1 In 3, 3). Virtutea nădejdii îi face pe enoriași să fi e bucuroși încă de pe 
pământ, pentru că au încredere că Preasfânta Treime este alături de ei și participă 
cu drag la săvârșirea Sfi ntelor Taine ale Bisericii și la celelalte slujbe bisericești, 
care sunt o pregustare a Împărăției Cerurilor. Virtutea nădejdii le întărește foarte 

36 Sf. Grigorie Sinaitul, Capete foarte folositoare după acrostih, al căror acrostih este acesta: Cu-
vinte felurite despre porunci, dogme, ameninţări și făgăduinţe, ba și despre gânduri, patimi și virtuţi; 
apoi despre liniștire și rugăciune, în Filocalia, vol. VII, trad. din grecește, introd. și note de Pr. Prof. 
Dr. Dumitru Stăniloae, Editura Humanitas, București, 2017, p. 137.

37 Sf. Simeon Noul Teolog, op� cit�, p. 20.
38 Cuviosul Nichita Stithatul, op� cit�, p. 176.
39 Sf. Ioan Scărarul, op� cit�, p. 326.
40 Sf. Ioan Gură de Aur, op� cit�, p. 544.
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mult credința enoriașilor ce așteaptă cu bucurie întâlnirea cu Dumnezeu în Care 
au nădăjduit, deși nu L-au văzut.

Prin virtutea dragostei se definesc creștinii și se cuvine să fie însușită de toți 
enoriașii cu dizabilități/boli dacă vor să rămână în comuniune cu Prea Sfânta 
Treime (In 15, 9-10). Însușindu-și virtutea dragostei, enoriașii cu dizabilități/boli 
vor putea să respecte cele două mari porunci date de Mântuitorul Iisus Hristos: să 
iubească pe Dumnezeu și pe aproapele lor (In 13, 34-35). Aceste două mari po-
runci, care țin de dragoste, trebuie respectate de toți enoriașii pentru a fi plăcuți 
lui Dumnezeu. Datorită dragostei pe care a avut-o Dumnezeu față de oameni, 
a trimis pe Singurul Său Fiu în lume, ca oricine crede în El să se poată mântui 
(In 3, 16). La această dragoste supremă a lui Dumnezeu, toți oamenii se cuvine 
să Îi aducă laudă de mulțumire, pentru că au posibilitatea, dacă vor respecta 
învățăturile Mântuitorului Iisus Hristos, să aibă o viață veșnică alături de Dum-
nezeu și să se bucure de comuniune cu El în Împărăția Cerurilor. Așadar, virtutea 
dragostei este esențială în viața fiecărui enoriaș.

Pentru împlinirea virtuților, enoriașii cu dizabilități/boli ar fi bine să 
îmbrățișeze și trezvia, pentru a reuși să se detașeze de toate lucrurile materiale și 
să exceleze în virtuți. Prin trezvie, enoriașii găsesc o liniște a inimii care le bucură 
sufletul41. Atunci când enoriașii împletesc smerenia, rugăciunea și trezvia, acolo 
este împreună cu ei și Dumnezeu, iar diavolul nu are nicio putere asupra lor42.

Mai sunt și alte virtuți creștine, acestea fiind explicate în detaliu în cărțile 
Sfinților Părinți ai Bisericii Ortodoxe, pe care enoriașii cu dizabilități/boli pot să 
le citească în detaliu și să și le însușească și pe acelea, pentru a ști cum să trăiască 
armonios și să respecte învățăturile creștinești. Însușirea virtuților îi vor face să 
guste din Împărăția Cerurilor, fiind încă pe pământ, întrucât virtuțile creștine 
sunt căile către această Împărăție Dumnezeiască.

Concluzii 

Dobândirea virtuților creștine trebuie să fie dezideratul oricărui enoriaș, pen-
tru a putea să se îmbunătățească trupește și sufletește în urcușul lor spre Împărăția 
Cerurilor. Dobândind virtutea bărbăției, enoriașii pot lupta cu sârguință în lup-
tele pe care le au cu problemele cauzate de dizabilitățile/bolile lor, cu suferințele 
și necazurile întâmpinate în viață, dar mai ales cu ispitele diavolului. Prin virtutea 
răbdării vor răbda cu înțelepciune toate greutățile vieții, iar prin virtutea smereni-
ei și a blândeții vor ști să ceară iertare lui Dumnezeu, de fiecare dată când greșesc, 
și vor trăi în pace cu semenii lor, așa cum au fost învățați de Mântuitorul Iisus 

41 Isihie Sinaitul, op. cit., p. 44.
42 Filotei Sinaitul, op. cit., p. 91.
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Hristos. De asemenea, însușindu-și virtutea recunoștinței/mulțumirii, vor ști să 
fi e recunoscători lui Dumnezeu pentru toate binefacerile Sale către ei și vor înălța 
rugăciuni de laudă și de mulțumire pentru toate, iar prin virtutea milosteniei 
se vor asemăna cu Dumnezeu și vor ajuta și ei la rândul lor pe semenii lor. Prin 
virtuțile teologice ale credinței, nădejdii și dragostei își vor consolida credința în 
Dumnezeu și se vor apropia de mântuire, putându-se bucura de viața veșnică în 
Împărăția Cerurilor. Toate virtuțile creștine, cele menționate mai sus, dar și cele-
lalte, sunt foarte folositoare trupurilor și sufl etelor enoriașilor și ar trebui însușite 
de către aceștia.
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Incinerarea – o perspectivă misionară*

Drd. Ciprian-Lucian LAZĂR

Abstract: 

Man created by God „of the dust of the ground” has always had a deep 
connection with the earth in which God told him that he would return at the end 
of his life, and the heavens, in which he saw „the throne” of his Creator. These 
beliefs spread throughout most of the world’s religions have led to the emergence 
of the two most reliable funeral rites: burial and cremation.

Cremation was widespread during the Antiquity period, but as the Gospel 
message was made known, Christians came to a new perspective on understanding 
the dignity of the human body. Brought back to the attention of the public 
toward the end of the 19th century, modern cremation was one of the steps by 
which it was attempted to break away from the tradition of the Church. In this 
regard, the Orthodox Church does not remain a prisoner of the past and offers 
a pertinent answer to this current problem, recalling the biblical and patristic 
sources.

Keywords: 

Cremation, burial, Church, death, dignity

Introducere

„Ce se întâmplă după moarte?” reprezintă una dintre cele mai importante 
întrebări ale umanității, motiv pentru care fiecare popor a încercat în decursul 
timpului să ofere un răspuns în acest sens. Pentru că moartea și, mai mult decât 
atât, ceea ce se întâmplă după aceasta l-au preocupat pe om dintotdeauna, s-au 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. David Pestroiu, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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dezvoltat diferite concepții despre lumea de dincolo, ilustrate în primul rând 
prin ritualurile funerare. Încă din epoca preistorică și până în prezent, riturile și 
practicile funebre au exemplifi cat diferitele credințe existente.

Omul, creat de Dumnezeu „din țărâna luată din pământ” (Fc 2, 7), a avut 
întotdeauna o legătură profundă atât cu pământul, în care Dumnezeu i-a mărtu-
risit că se va întoarce la sfârșitul vieții (cf. Fc 3, 19), cât și cu cerul, în care vedea 
„scaunul de domnie” al Creatorului său (cf. Is 66, 1). Aceste credințe răspândite 
în majoritatea religiilor lumii au determinat apariția celor mai cunoscute două 
rituri funerare: înhumarea și incinerarea. 

Incinerarea, ca practică funebră, a fost larg răspândită la popoarele lumii, în 
special în Antichitate. Încreștinarea Europei, a Africii de Nord și a unei părți din 
Asia a dus la dispariția acestui rit funerar în spațiul menționat, întrucât mesajul 
Evangheliei a oferit o nouă perspectivă asupra înțelegerii trupului omenesc, în 
optica oferită de moartea și învierea Mântuitorului Iisus Hristos.

În contextul contemporan, Biserica și slujitorii ei trebuie să ofere un răs-
puns clar și fără echivoc persoanelor care se îndreaptă către practica incinerării. 
Readusă în prim-plan spre sfârșitul secolului al XIX-lea, cremațiunea modernă 
se deosebește de practicile Antichității și din punct de vedere practic, dar și din 
punct de vedere simbolic. Problematica incinerării a preocupat societatea româ-
nească mai ales în perioada interbelică, iar în prezent, după câștigarea libertății 
în urma evenimentelor din 1989, a fost readusă în discuție în mai multe rânduri. 

Înhumarea sau incinerarea – practica funerară a creștinilor

Mântuitorul Iisus Hristos S-a născut într-un spațiu și timp bine delimitate. 
Astfel, Fiul lui Dumnezeu ia fi re omenească din Fecioara Maria și se naște în 
sânul poporului evreu. De la căderea protopărinților neamului omenesc și până 
la împlinirea profețiilor în Persoana divino-umană a Mântuitorului, Dumnezeu 
Și-a deosebit un popor dintre toate ale lumii și l-a pregătit pentru momentul ce 
s-a întâmplat la „plinirea vremii” (Ga 4, 4). Dumnezeu descoperă poporului ce 
s-a născut din Avraam voia și legea Sa, prin împlinirea cărora vor fi  împlinite 
toate făgăduințele.

În acest context, Mântuitorul Își va începe activitatea Sa, la fi nalul căreia, 
prin Jertfa Sa de pe Cruce, reunește Cerul cu Pământul și deschide porțile Raiului 
pentru toți cei ce cred în El și înfăptuiesc poruncile Sale. După „îmbrăcarea cu 
putere de sus” (Lc 24, 49), Sfi nții Apostoli au început activitatea de propovăduire 
a Veștii celei bune a Învierii lui Hristos. Învățătura Mântuitorului Iisus Hristos 
s-a răspândit pentru început în spațiul iudaic, mai întâi în sinagogile evreiești, 
urmând ca prin lucrarea Sfântului Pavel să înceapă propovăduirea Evangheliei și 
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neamurilor. Învățătura creștină se dezvoltă pe bazele Vechiului Testament, pentru 
că Mântuitorul „nu a venit să strice Legea, ci să o împlinească” (Mt 5, 17-18).

În privința ritualurilor funerare, creștinismul a adoptat de la început prac-
tica ce s-a impus în religia poporului evreu, înhumarea. Însuși Mântuitorul Iisus 
Hristos a fost înhumat, iar odată cu propovăduirea Învierii Sale, a fost făcută cu-
noscută între popoare și modalitatea practică de înmormântare aleasă de creștini, 
pe baza tuturor învățăturilor revelate, rezumate în dictonul biblic „din pământ 
ești și în pământ te vei întoarce” (Fc 3, 19). În acest sens, fiecare popor care și-a 
însușit Legea lui Hristos a acceptat ca rit funerar înhumarea, indiferent de practi-
cile pre-creștine ale sale, pentru că a fost înțeleasă demnitatea trupului omenesc, 
trup pe care Însuși Fiul lui Dumnezeu l-a luat, smerindu-Se pe Sine (Flp 2, 6-8). 

În Vechiul Testament se remarcă faptul că înhumarea este ritul funerar im-
pus de Lege, expresia respectului arătat pentru rămășițele pământești ale per-
soanei umane. În acest sens, pasajul scripturistic „Trupul lui să nu rămână peste 
noapte spânzurat de copac, ci să-l îngropi tot în ziua aceea” (Dt 21, 23) este 
considerat ca fiind grăitor în ceea ce privește voința divină cu privire la practicile 
funerare. Alături de concepția privitoare la arderea trupurilor regăsită în Vechiul 
Testament, ilustrată în legea levitică, aceste prescripții devin definitorii pentru 
practica funerară a evreilor. 

În creștinism, înmormântarea rămășițelor pământești ale persoanelor dece-
date reprezintă expresia respectului arătat trupului omenesc. În lumea contem-
porană se observă tot mai accentuat faptul că trupul este văzut la două extreme: 
ori ca singura realitate a existenței, orice aspect al vieții spirituale nefiind im-
portant, viziunea antropologiei de factură marxistă, ori ca expresie a tot ce este 
mai rău, a materiei obscene care trebuie distrusă1, ca în gândirea dualistă. Ca 
răspuns la aceste două extreme, antropologia ortodoxă arată că „trupul omenesc 
e o raționalitate palpabilă specială, prin faptul că are de la început în sine lucrarea 
specială a sufletului, imprimată în el cu toată complexitatea activităților raționale 
și a formelor lui de sensibilitate”2. 

În viziunea creștină, trupul participă la chipul lui Dumnezeu în om, așezat 
prin creație în firea umană și nedistrus odată cu căderea, ci doar întunecat. Din 
acest motiv, după refacerea raporturilor dintre Dumnezeu și om prin Jertfa mân-
tuitoare a lui Hristos, trupul omenesc, care se întoarce în pământ prin moarte, va 
fi ridicat prin puterea lui Dumnezeu la Învierea cea de obște, când va fi înviat, iar 
persoana umană va fi reconstituită în integritatea ei. 

1 Ioan Petru Culianu, Gnozele dualiste ale Occidentului, Ed. Polirom, București, 2002, p. 
205.

2 Pr. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. I, Editura Institutului Biblic și 
de Misiune Ortodoxă, București, 2010, p. 392.
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Arderea trupului uman nu a însemnat, în creștinism, în mod automat și 
absolut necesar pierderea vieții veșnice sau neputința învierii la Parusie. Mântu-
itorul Iisus Hristos arată că „Dumnezeu poate să ridice și din pietrele acestea fi i 
lui Avraam” (Mt 3, 9), învierea trupurilor făcându-se prin puterea lui Dumnezeu, 
nedepinzând de nicio premisă omenească. În acest sens, mărturie stă mulțimea de 
Sfi nți martiri arși pentru mărturisirea credinței în Hristos, precum cei douăzeci 
de mii de martiri arși în Nicomodia de către Împăratul Maximian, în anul 302. 
Trebuie însă menționat că rămășițele acestor martiri au fost înhumate de către 
contemporani, arătând că atitudinea creștinilor a fost de la început una de respect 
față de trupul uman. Martirii nu au ales să fi e arși, ci au suferit acest chin pentru 
credința în Hristos, prin care au câștigat Împărăția lui Dumnezeu. De asemenea, 
Caecilius (secolul al II-lea) arată că:

„trupul, chiar dacă s-ar usca și s-ar preface în praf, dacă s-ar descompune în 
apă, dacă ar deveni cenușă, numai pentru noi se pierde, nu mai există, dar pentru 
Dumnezeu se păstrează, căci Lui îi este dată paza elementelor� Noi nu ne temem, 
cum spuneți voi, să nu suferim vreo stricăciune la înmormântare, ci ne folosim de 
un obicei vechi și bun, acela al îngropării�”3

Cu alte cuvinte, chiar dacă arderea trupului nu înseamnă automat căderea 
din legea lui Dumnezeu, atunci când este aleasă de bună-voie reprezintă contra-
zicerea acesteia.

În concluzie, ritul funerar uzitat în Biserica Creștină a fost de la început doar 
înhumarea. Valoarea trupului omenesc, întemeiată pe afi rmația paulină „trupul 
vostru este templu al Duhului Sfânt” (1 Co 6, 19), și credința nestrămutată în 
învierea cea de obște reliefează și accentuează grija ce trebuie arătată rămășițelor 
pământești. 

Scurt istoric al incinerării moderne

Începând cu sfârșitul secolului al XVIII-lea, ideea incinerării capătă contur 
ca parte din schimbările sociale și politice din contextul Revoluției Franceze. 
Cu toate acestea, abia spre sfârșitul secolului al XIX-lea se constituie primele 
Societăți sau Asociații pentru incinerare, în orașe mari precum Londra (1874), 
Washington (1876) și New York (1882), care și-au propus schimbarea ritului 
înhumării, ca expresie a materialismului și a rupturii dintre Stat și Biserică.

Alături de înfi ințarea asociațiilor cremaționiste, fi guri infl uente în societatea 
acelor ani, precum Sir Henry Th ompson, medicul Reginei Victoria, sau William 

3 Minucius Felix, Dialogul Octavius, în colecția Părinți și Scriitori Bisericești, vol. III, trad. 
Nicolae Chițescu, Ed. Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 1981, p. 
362.
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Eassie Jr, au susținut incinerarea ca alternativă pentru o societate mai curată, mai 
sănătoasă și mai organizată, văzând în cremațiune o modalitate mai practică și 
mai viabilă de tratare a rămășițelor pământești umane. Trebuie menționat că un 
rol aparte în susținerea incinerării l-a avut și Revoluția Industrială, întrucât ideea 
de construire a crematoriilor a susținut cauza unui mediu mai curat și a unor 
orașe mai organizate, fără teritorii dedicate înmormântării defuncților4.

Cu toate că promotorii incinerării susțineau că „arderea celor morți este 
de dorit din motive pur sanitare și este eronat să se considere că ar fi din moti-
ve religioase”5, ritul acesta este una dintre expresiile ieșirii de sub tutela Biseri-
cii, a secularizării și a noilor perspective asupra Bibliei și asupra creștinismului 
tradițional, care se încearcă a fi impuse. Mai mult decât atât, incinerarea a repre-
zentat, începând cu secolul al XX-lea, modul prin care diferitele ideologii, pre-
cum comunismul, au încercat îndepărtarea oamenilor de practicile tradiționale 
ale Bisericii și, implicit, abandonarea credinței. 

Bazele incinerării moderne în societatea vestică au fost puse în anul 1870, 
când Profesorul italian Ludovico Brunetti inventează crematoriul modern, iar 
șase ani mai târziu se deschide primul crematoriu din Occident, în Milano. Spre 
deosebire de înhumare, prin care trupul defunctului se descompune sub acțiunea 
timpului și a organismelor naturale, incinerarea este procedeul prin care trupul 
unei persoane este ars până la transformarea în cenușă și fragmente de oase. După 
ardere, urmează o perioadă de răcire și apoi diferitele obiecte care nu au ars, 
metale, implanturi etc., sunt separate de cenușă. Fragmentele de oase care au 
rămas nearse sunt procesate într-un dispozitiv care le fărâmițează. Cenușa astfel 
rezultată, de culoare alb-gri, este depozitată într-o urnă și returnată familiei. 
Resturile funerare sunt depozitate apoi în cimitir, columbariu sau în casă sau 
sunt împrăștiate în mare, în pădure sau este făcută bijuterie, ținându-se cont de 
legile fiecărui stat, care reglementează ce se poate întâmpla cu cenușa funerară6.

Biserica Ortodoxă și practica incinerării 

Spre deosebire de celelalte confesiuni creștine, care au acceptat incinerarea, 
Biserica Ortodoxă este mai fermă în ceea ce privește această problematică. Fiecare 
Biserică Ortodoxă locală s-a confruntat cu apariția fenomenului pro-cremaționist, 

4 Douglas James Davies, „Introduction”, în Encyclopedia of Cremation, Douglas James Davies 
with Lewis H. Mates, Ashgate Publishing Limited, Hampshire – England, 2005, pp. XIX-XX.

5 William Eassie, Cremation of the dead – its history and bearings upon public health, Smith, 
Elder&Co., Waterloo Place, 1875, p. 8.

6 Dana K. Cassell, Robert C. Salinas, Peter A. S. Winn, „Cremation”, în The Encyclopedia of 
death and dying, Dana K. Cassell, Robert C. Salinas, Peter A. S. Winn (eds.), Facts on File, New 
York, 2005, pp. 83-85.
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începând cu prima jumătate a secolului al XX-lea, și a răspuns neacceptând 
această practică.

Fenomenul pro-incinerare a ajuns în Rusia Țaristă încă de la începuturi-
le lui, în jurul anilor 1880, dar a fost primit cu o deosebită reticență datorită 
infl uenței pe care o avea Biserica Ortodoxă la acel moment. Revoluția bolșevică 
din 1917 devine momentul de reînviere a incinerării, pentru că această practi-
că funerară a fost privită de liderii comuniști ca expresie a valorilor pe care le 
susținea doctrina marxist-leninistă. În anii 1930, Biserica Rusă din diaspora a dat 
un răspuns răspândirii acestei practici în Rusia Sovietică. Mitropolitul Antonie 
Hrapovițki, primul întâi-stătător al Bisericii Ruse din afara Rusiei (ROCOR), îi 
scria patriarhului Varnava al Serbiei într-o scrisoare din 24 aprilie/6 mai 1928: 
„a face slujbă de înmormântare celor [...] dați focului înseamnă a încălca această 
datină primită de Biserică de la începutul creștinismului”7.

Mai târziu, în ședința de lucru din 20 august/2 septembrie 1932, Sinodul 
episcopal al ROCOR a luat o decizie ofi cială privitor la această problematică: 
„Nu se va autoriza, din principiu, incinerarea, pentru că această practică a fost 
introdusă de către ateii și vrăjmașii Bisericii”8. 

În anii de dominație ai bolșevismului, incinerarea a fost dată ca exemplu de 
autoritățile comuniste. Pentru ca populația URSS-ului să adere la ateismul pro-
pus de doctrina marxistă, au fost incinerați membri din Partidul Comunist, cer-
cetători sau cetățeni importanți, precum Feliks Dzerzhinsky (1927), Iosif Vissa-
rionovici Stalin (1961), Marshall Malinovsky (1967), precum și Yuri Gagarin 
(1967). Căderea Uniunii Sovietice din 1991 a însemnat și restaurarea libertății 
religioase, iar infl uența Bisericii Ortodoxe Ruse a crescut, ceea ce a dus la o scă-
dere a numărului de incinerări. Cu toate că practica funerară a cremațiunii este 
una nepopulară, este aleasă de pătura săracă a populației din orașe, întrucât în-
mormântarea este o opțiune scumpă9.

În Serbia, în contextul aprobării construcției primului crematoriu în Bel-
grad, Sinodul Bisericii Ortodoxe a luat, la data de 11/21 octombrie 1928, de-
cizia, care este menținută și în prezent, de „a nu permite participarea clerului 
ortodox la incinerare sau la punerea în urnă a cenușii”10 .

7 Scrisoare afl ată în arhivele Sfântului Sinod al Bisericii Sârbe, în Jean-Claude Larchet, Sfârșit 
creștinesc vieții noastre, fără durere, neînfruntat, în pace���, trad. Marinela Bojin, Editura Basilica a 
Patriarhiei Române, București, 2012, pp. 304-305.

8 Ibidem, p. 305.
9 Douglas J. Davies, Dmitri Gorokhov, Christopher Binns, „Russia and the USSR”, în En-

cyclopedia of Cremation, Douglas James Davies with Lewis H. Mates, Ashgate Publishing Limited, 
Hampshire – England, 2005, pp. 369-371.

10 Jean-Claude Larchet, Sfârșit creștinesc vieții���, p. 307.
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În privința Greciei, situația privind cremațiunea este una aparte față de 
întreg teritoriul Europei, întrucât, până în 2006, această practică a fost interzisă 
de lege. Începând cu anul 1937 Sfântul Sinod al Bisericii Greciei a luat în discuție 
problema incinerării, arătând că aceasta nu este îngăduită creștinilor ortodocși. 
Această atitudine a fost reiterată în mai multe rânduri, în anul 2002 prin pastorala 
Despre incinerarea celor răposați, dar și în 2006, când a fost legalizată cremațiunea.

În Statele Unite, Biserica Ortodoxă din America (OCA) are aceeași poziție 
ca toate celelalte Biserici Ortodoxe, menținând o opoziție clară față de incinerare, 
dar în anumite cazuri aplică principiul iconomiei, săvârșind slujba de prohodire 
și pentru cei care urmează să fie incinerați. De asemenea, trebuie menționat fap-
tul că, în majoritatea diviziilor administrative ale Japoniei, incinerarea este obli-
gatorie, acesta fiind și motivul pentru care rata de incinerare în acest stat a fost 
de 99,97%. În aceste circumstanțe, credincioșii Bisericii Ortodoxe Autonome a 
Japoniei se supun legilor statale11.

Răspunsul Bisericii Ortodoxe la încercarea de introducere a incinerării 
ca practică funerară a fost unul unanim, chiar dacă nu a fost oferit în cadrul 
unui Sinod pan-ortodox. Întemeindu-se pe Revelația divină, pe Sfintele Canoa-
ne și învățătura de credință ortodoxă, Sinodul fiecărei Biserici locale a conside-
rat incinerarea un rit funerar străin de întreaga Tradiție ortodoxă, dar în cazuri 
excepționale existând posibilitatea aplicării principiului iconomiei.

Incinerarea în România: date și perspective

Ideea incinerării, ca alternativă la înhumare, apare în România spre sfârșitul 
secolului al XIX-lea prin vocile doctorului de origine cehă-austriacă Iacob Dimi-
trie Felix (1832-1905), a academicianului Constantin Istrati (1850-1918) sau a 
doctorului Mina Minovici (1858-1933), directorul primului Institut de Medici-
nă Legală din România, care astăzi îi poartă numele. Aceste personalități ale do-
meniului medical susțineau incinerarea ca o soluție pentru menținerea sănătății 
publice, în contextul mai multor epidemii cu care s-a confruntat capitala țării.

Măsuri concrete în sprijinul cremațiunii au fost luate abia după Primul Răz-
boi Mondial, marcând începuturile incinerării în România. Astfel, în anul 1923 
a apărut „Societatea Nirvana”, denumită apoi „Cenușa”, prin contribuțiile căreia 
se pune piatra de temelie pentru primul crematoriu din România, în data de 8 
iulie 1925, finalizat parțial în 1928 și complet în anul 193412.

11 Cremation, https://www.oca.org/questions/deathfunerals/cremation (accesat la data de 15 
martie 2021).

12 Marius Rotar, Corina Rotar, Murire și Moarte în România secolelor XIX-XX. Lucrările 
conferințelor naționale, Alba Iulia, 11-12 octombrie, Ed. Accent, 2007, p. 152.
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Odată cu fi nalizarea parțială a crematoriului din București, în același an, pe 
data de 27 ianuarie 1928, la două zile de la inaugurarea ofi cială, a avut loc pri-
ma incinerare umană din România. La acel moment nu a fost dezvăluit numele 
primei persoane incinerate, dar mai târziu a fost făcut public, Profi ra Feraru, cas-
nică. Evenimentul menționat nu a fost trecut cu vederea în viața religioasă, atât 
Biserica Ortodoxă Română, care a reacționat printr-o hotărâre sinodală, cât și 
reprezentanții altor culte (Biserica Greco-Catolică, Cultul Mozaic) s-au declarat 
împotriva unei asemenea practici.13 

Întemeindu-se pe tradiția, istoria și cultul Bisericii, Sfântul Sinod al Bisericii 
Ortodoxe Române hotărăște în ședința din 15 iunie 1928 că „Biserica va refuza 
orice asistență religioasă, fi e la înmormântare, fi e la pomenirea pentru morți după 
înmormântare”.

În hotărârea Sfântului Sinod se face mențiunea că „în situația în care incine-
rarea s-a făcut fără voia sau împotriva dorinței celui decedat, din motive obiective 
(fi nanciare sau legale, legi specifi ce unor state în care incinerarea este obligatorie), 
chiriarhul este singurul care are autoritatea de a acorda sau nu dispensă, prin ico-
nomie, în urma studierii amănunțite a fi ecărui caz în parte, cu precizarea că, pen-
tru astfel de cazuri, la depunerea urnelor funerare în cripte, se poate ofi cia doar 
slujba Trisaghionului cu pomenire individuală”. Acest act sinodal a fost reconfi r-
mat în 20 februarie 1933 și prin hotărârea nr. 4529 din 5 iulie 2012, cu semna-
larea că abaterea preoților este sancționată cu oprirea de la slujirea preoțească și 
judecata Consistoriului Eparhial14.

De asemenea, hotărârea Bisericii Ortodoxe Române prevede ca fi ecare cen-
tru eparhial să susțină catehizarea credincioșilor spre a înțelege însemnătatea 
practicii funerare a înhumării, precum și ajutorarea concretă a familiilor îndolia-
te, pentru ca lipsa banilor să nu constituie un motiv de a alege incinerarea.

În continuare, demersurile privind statutul incinerării în România au conti-
nuat prin apariția periodicului „Flacăra Sacră”, în decembrie 1934, prin interme-
diul căreia se dorea popularizarea practicii. În ianuarie 1935, în al doilea număr 
al revistei, apare un articol semnat de către arhimandritul caterisit Calinic I. Popp 
Șerboianu, singurul cleric român care a susținut incinerarea și care a încercat să 
dovedească faptul că această practică nu este în contradicție cu religia creștină. 
Opiniile sale sunt regăsite în mai multe articole din revista „Flacăra Sacră” și 
au reprezentat o contribuție decisivă pentru legiferarea incinerării prin Codul 

13 M. Rotar, C. Rotar, Murire și Moarte în România secolelor XIX-XX���, p. 153.
14  Gheorghe Cristian Popa, Biserica Ortodoxă respinge practica incinerării, în: https://ziarul-

lumina.ro/actualitate-religioasa/stiri/biserica-ortodoxa-respinge-practica-incinerarii-73807.html 
(accesat la data de 24 martie 2021).
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Penal promulgat de către Regele Carol al II-lea, din 18 martie 193615. Calinic 
Șerboianu moare în anul 1941, fiind înmormântat în cimitirul Bellu, dar în 1948 
a fost exhumat pentru ca rămășițele sale pământești să fie incinerate la Cremato-
riul Cenușa, conform Asociației Amurg16.

În perioada interbelică, România se afla printre țările cu un progres avansat 
în ceea ce privește incinerarea. După al Doilea Război Mondial însă, cu toate că a 
fost instaurat regimul ateu comunist, cremațiunea nu devine o practică răspândi-
tă, spre deosebire de Ungaria sau Iugoslavia, unde se observă un progres accelerat 
față de perioada anterioară. 

La începutul perioadei comuniste, incinerarea a constituit practica funerară 
preferată pentru unii dintre comuniștii români, precum și pentru câțiva dintre 
lideri. Cu toate acestea, nu a mai fost construit niciun alt crematoriu, ceea ce 
arată faptul că regimul comunist din România a fost influențat de rădăcinile ru-
rale din gândirea unor lideri de marcă și cu putere de decizie în cadrul Partidului 
Comunist Român, dar și de costurile ridicate pe care le-ar fi implicat construcția 
de asemenea edificii17.

Instalarea regimului comunist a dus la o lipsă de comunicare între susținătorii 
români ai incinerării și Federația Internațională a Incinerării (ICF), din cauza 
temerii liderilor P.C.R. privind imixtiunile străine în România. O nouă lovitură 
puternică dată incinerării în perioada comunistă este reprezentată de criza ga-
zului, datorată economisirii drastice impuse de regimul Ceaușescu. Din cauza 
presiunii scăzute a gazelor, nu se putea realiza incinerarea completă a cadavrelor, 
multe familii luându-și cadavrul ars incomplet18.

În secolul al XX-lea, societatea românească este martora a două evenimente 
care se încadrează în ceea ce cercetătorii numesc „politica diabolică a incinerării”. 
Descrisă ca fiind acțiunea prin care incinerarea este folosită pentru exterminarea 
adversarilor politici și a oricăror urme ale lor, această politică se observă în Româ-
nia în anul 1939, când 20 de trupuri neînsuflețite aparținând grupului Dumi-
trescu au fost incinerate la Crematoriul Cenușa19. 

15 Calinic I. Popp Șerboianu, Cremațiunea și religia creștină, Ed. Institutul European, Iași, 
2013, p. 31.

16 Români celebri care au fost incinerați, http://www.incinerareamurg.ro/romani-celebri-care-
au-fost-incinerati (accesat la data de 22 martie 2021).

17 Marius Rotar, Eternitate prin cenușă. O istorie a crematoriilor și incinerărilor umane în Ro-
mânia secolelor XIX-XXI, Ed. Institutului European, Iași, 2011, pp. 439-440.

18 Lewis H. Mates, „Romania”, în Encyclopedia of Cremation, Douglas James Davies with 
Lewis H. Mates, Ashgate Publishing Limited, Hampshire – England, 2005, pp. 364-366.

19 Marius Rotar, „The mask of the red death: The evil politics of cremation in Romania in 
December 1989”, în Mortality: Promoting the interdisciplinary study of death and dying, nr. 1/2010, 
pp. 1-17. 
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Cel de-al doilea eveniment care se încadrează în această politică a avut loc 
în contextul evenimentelor din Decembrie 1989. În noaptea de 18-19 decem-
brie 1989, 43 de trupuri au fost luate de la Morga Spitalului din Timișoara și 
incinerate pe 20 decembrie la Crematoriul Cenușa din București. Acest episod, 
cunoscut ca Operațiunea Trandafi rul, devenită apoi Acțiunea Vama, arată încă 
o dată caracteristica regimului totalitar: controlarea informațiilor cu orice cost 
și distrugerea memoriei, dacă este necesar. Cei 43 de oameni incinerați în acea 
operațiunea făceau parte din cele aproximativ 70 de victime ale represaliilor con-
duse de Armată în data de 17 decembrie, în timpul manifestațiilor protestatare 
din Timișoara. Nicolae Ceaușescu, afl at într-o vizită în Iran, la îndemnurile Ele-
nei Ceaușescu, ale lui Tudor Postelnicu, Ministrul Afacerilor Interne, și ale lui 
Emil Bobu, Secretarul Partidului Comunist Român, aprobă această operațiune 
în încercarea de a opri manifestațiile din vestul țării. Cenușa celor 43 de persoane 
a fost pusă în patru tomberoane și deversată într-o gură de canal în Popești-
Leordeni, unde în prezent este ridicată o biserică de lemn suspendată, monument 
în cinstea primilor martiri ai Revoluției Române din Decembrie 198920.

România post-decembristă – atitudini și controverse privind incinerarea

După evenimentele ce au avut loc în Decembrie 1989, România a trecut 
prin diferite schimbări atât pe plan politic, cât și social sau economic. În ceea ce 
privește funcționarea crematoriilor și practica funerară a incinerării, și în regimul 
politic de după 1989, acestea au fost reglementate prin Legea nr. 102/201421.

În cei peste treizeci de ani de la căderea comunismului în România au avut 
loc câteva momente-cheie în ceea ce privește crematoriile și incinerările umane 
din țară. În acest sens, printre cele mai importante evenimente care au modelat 
istoria cremațiunii în România se numără inaugurarea celui de-al doilea crema-
toriu uman din România, Crematoriul Vitan-Bărzești, în anul 1994. Proiectat 
încă din 1988, acest crematoriu este în prezent singurul funcțional din București, 
întrucât, în data de 13 mai 2002, Crematoriul Cenușa a fost închis din motive 
ecologice22.

În septembrie 2009 ia naștere Asociația Cremaționistă Amurg, revendicându-
se drept moștenitoarea și continuatoarea mișcării cremaționiste interbelice 

20 M. Rotar, „Th e mask of the red death...”, pp. 1-17.
21 Guvernul României, https://lege5.ro/Gratuit/geztemzvgu4q/normele-tehnice-si-sa-

nitare-privind-serviciile-funerare-inhumarea-incinerarea-transportul-deshumarea-si-reinhu-
marea-cadavrelor-umane-cimitirele-crematoriile-umane-precum-si-criteriile-profesionale-pe-
?pid=106190027#p-106190027 (accesat la data de 25 martie 2021).

22 M. Rotar, Eternitate prin cenușă���, pp. 492-494.
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românești. Președintele Asociației este Marius Rotar, una dintre cele mai 
cunoscute personalități în domeniul cremațiunii din România23.

În ultimii ani, societatea românească s-a confruntat cu câteva controverse 
care au adus în prim-plan discuția despre incinerare. În acest sens, în ianuarie 
2011 a trecut la cele veșnice cantautorul Cristian Pațurcă, cunoscut pentru zelul 
său anticomunist din anii 1990 și autorul Imnului Golanilor. Acesta a murit cu 
dorința ca trupul lui să fie incinerat și cenușa să fie depusă la baza troiței din Piața 
Universității, dar familia a ales să fie înmormântat pe Aleea Artiștilor din Cimiti-
rul Bellu, alături de Valerian Sterian și Florian Pittiș24.

Mai târziu, în 2013, moartea renumitului regizor și actor Sergiu Nicolaescu 
devine unul dintre subiectele de mare interes în societatea românească. Familia 
regizorului a făcut cunoscut faptul că acesta și-a exprimat prin testament opțiunea 
de a fi incinerat, dorință care i-a fost îndeplinită. În acest context, printre con-
troversele apărute se numără și anunțul postat pe site-ul Arhiepiscopiei Romano-
Catolice de București despre organizarea unei slujbe religioase pentru pomenirea 
regizorului Sergiu Nicolaescu. La acesta, Biroul de presă al Patriarhiei Române a 
răspuns că „Biserica Ortodoxă Română rămâne fidelă tradiției sale bimilenare de 
neacceptare a practicii necreștine a incinerării”25.

În prezent, în România sunt funcționale trei crematorii umane, în 
București, Oradea și în Satul Bădeni, Comuna Moldovenești, aproape de Cluj-
Napoca. Acesta din urmă a fost deschis pe 2 septembrie 2014 de către firma 
Ignis Crematorium, fosta RDK Cremation Company, actualmente Pro Ignis26. 
Conform datelor The Cremation Society of Great Britain, membră fondatoare 
a International Cremation Federation, în România, în anul 2017, au avut loc 
1314 incinerări din totalul de 260.886 de morți, însemnând că incinerarea este 
aleasă în proporție de 0,45%. De asemenea, în anul 2018, au avut loc 1314 
incinerări din totalul de 263.463 de morți, proporția fiind de 0,5% în favoarea 
cremațiunii27. Aceste date arată o ușoară creștere față de anii precedenți, borna de 
1000 de incinerări pe an fiind depășită în anul 2016. 

23 Statutul Asociației AMURG, http://www.incinerareamurg.ro/despre-noi/statul-asociatiei-
amurg (accesat la data de 25 martie 2021).

24 Alexandru Ulea, Incinerarea desconsideră demnitatea trupului, în https://ziarullumina.ro/
societate/incinerarea-desconsidera-demnitatea-trupului-16174.html (accesat la data de 25 martie 
2021).

25 Biroul de Presă al Patriarhiei Române, Precizare: Biserici diferite – practici diferite, în https://
ziarullumina.ro/actualitate-religioasa/stiri/precizare-biserici-diferite-practici-diferite-77209.html 
(accesat la data de 25 martie 2021).

26 M. Rotar, „Attitudes towards cremation in contemporary Romania”..., pp. 145-162.
27 Romania, https://www.cremation.org.uk/Romania-2019 (accesat la data de 25 martie 

2021).
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Cu toate acestea, în România, atitudinea asupra morții încă stă sub semnul 
unui sistem tradițional. Chiar și în cazul incinerărilor se poate vorbi de o compo-
nentă creștină, întrucât multe dintre familiile celor care au ales cremațiunea îi po-
menesc pe aceștia la soroacele cuvenite sau chiar îngroapă urna, arătând legătura 
profundă între om și tradițiile și credințele religioase. Totuși, trebuie menționat 
faptul că în societatea românească contemporană se poate observa începutul unei 
schimbări de atitudine în ceea ce privește moartea, locuitorii marilor orașe, în 
special, căutând să se elibereze de gândul morții.

Trebuie menționat faptul că atenția Bisericii s-a îndreptat și către 
comunitățile românești din diaspora, unde contextul a făcut ca atitudinea aces-
teia să se nuanțeze. În acest sens, în anul 2005, Mitropolia Ortodoxă Română a 
Germaniei, Europei Centrale și de Nord arăta într-o hotărâre că Biserica Orto-
doxă respinge incinerarea trupurilor celor răposați ca fi ind contrară învățăturii 
și tradiției sale. Cu toate acestea, „în cazul în care preoții vor întâlni familii care 
insistă totuși pentru incinerarea trupurilor celor răposați ai lor, slujba înmor-
mântării se va face numai înainte de incinerare”28. De asemenea, „în cazul în care 
cineva, din neștiinţă sau din alte motive, îl va informa pe preot despre decesul 
unei persoane abia după ce trupul celui răposat a fost incinerat, nu se va mai 
săvârși Slujba Înmormântării, ci doar aceea a Parastasului, cu citirea Apostolului 
și Evangheliei”29. 

Concluzii 

Pornind de la premisa că problematica incinerării moderne mai are multe 
aspecte care, odată cu trecerea timpului, e posibil să fi e analizate, se poate spune 
cu certitudine că practica arderii trupului defunctului face parte din istoria ome-
nirii. Alături de înhumare, incinerarea a fost printre cele mai răspândite practici 
funerare, lucru dovedit prin descoperirile arheologice.

În creștinism, întruparea Mântuitorului Iisus Hristos a ridicat la un nivel 
superior fi rea umană și, implicit, trupul omului. Moartea Mântuitorului, așezarea 
trupului Său în mormânt, Învierea Sa, îndumnezeirea fi rii umane realizate în 
persoana Sa divino-umană reprezintă dovezi incontestabile ale faptului că 
incinerarea este o practică necreștină. În acest sens, se poate observa că până 
în secolul al XIX-lea, când unele voci ale societății vestice cer eliberarea de sub 
tutela Bisericii și a creștinismului, acest rit funerar nu a fost practicat în zonele 

28 Hotărârea Mitropoliei referitoare la incinerare, https://www.cbrom.de/index.php/despre-
noi/decizii-bisericesti/decizii-mitropolitane/128-hotararea-mitropoliei-referitoare-la-incinerare 
(accesat la data de 24 martie 2021).

29 Ibidem�
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creștine ale Europei, fiecare popor nou-creștinat acceptând înhumarea, indiferent 
de ritualul funerar uzitat înainte.

Cu toate că motivele invocate de susținătorii cremațiunii moderne sunt 
de ordin sanitar, ecologic sau economic, în esență incinerarea este o practică ce 
lipsește omul de demnitatea cu care a fost învrednicit de Dumnezeu. Biserica 
Romano-Catolică, inițial împotriva acestui rit funerar, după Conciliul Vatican 
II prezintă o atitudine de aggiornamento, adaptându-se la cerințele apărute în 
comunitățile catolice. Această atitudine nu a fost împărtășită și de Biserica Or-
todoxă, care a accentuat faptul că nu există nicio justificare pentru care se poate 
alege incinerarea, problemele invocate putând fi soluționate, cu excepția alegerii 
incinerării din dorința de a fi împotriva Tradiției Bisericii.

În România, cremațiunea modernă a avut la început o dezvoltare intensă, 
aici fiind ridicat primul crematoriu din Balcani. În perioada următoare însă, nici 
propaganda ateist-comunistă a regimului instituit după cel de-al Doilea Război 
Mondial nu a putut trece peste rezervele populației cu privire la cremațiune. În 
prezent, statisticile arată o ușoară creștere a numărului de incinerări, această prac-
tică devenind astfel o provocare actuală la adresa credinței creștine. Înființarea 
Societății Amurg și deschiderea celor două crematorii din regiunea istorică Tran-
silvania sugerează dorința unei anumite elite secularizate de a amplifica fenome-
nul acesta.

În concluzie, cu toate că majoritatea populației din România prezintă rezerve 
în ceea ce privește practica incinerării, această problematică este de actualitate. 
Prezența unui număr foarte mare de conaționali în țările din vestul Europei, țări 
într-un amplu proces de secularizare, duce la necesitatea formulării unui răspuns 
pertinent din partea Bisericii Ortodoxe din Diaspora subiectului incinerării. 
Din acest motiv, cremațiunea modernă reprezintă una dintre provocările pe care 
Biserica Ortodoxă și slujitorii ei, cler sau popor, nu le pot ignora.
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Rugăciunea în viața liturghisitorului – de la pregătirea 
personală la slujirea liturgică – în gândirea Sfântului Ioan 

Gură de Aur*

Ierom. Drd. Alexandru Bogdan POPESCU

Abstract: 

Th e beating heart of the world, the Divine Liturgy is the Lord’s Kingdom 
on earth and the heart of the priest celebrating the Liturgy should be itself such 
a dwelling place for the Holy Ghost. As Saint John Chrysostom posits, the priest 
serving the Liturgy only lends his hands to God while doing it; therefore, his 
preparation for the event to which he has dedicated his life should be exemplary. 
His whole life is shaped by this due preparation: not only in all aspects of his 
socio-moral life, but also in what regards the continuous guarding of his mind 
and the inner tension in the fi ght he has to undergo. Prayer is not just in strict 
preparation for tomorrow’s Liturgy, it is a way of living one’s life and calling. A 
selfl ess life is in serving one’s neighbour, but mainly in `putting on Christ`. Saint 
John Chrysostom dedicated a lot of thought to these matters. In this article we 
will analyze the inspired and experienced advice of this outstanding theological 
personality.

Keywords: 

Saint John Chrysostom, Liturgy, Liturgy celebrant, priest, preparation, 
prayer rule

În ședința sa de lucru din 25 februarie 2021, Sfântul Sinod al Bisericii 
Ortodoxe Române a aprobat propunerea Preafericitului Părinte Patriarh Daniel ca 
anul 2022 să fi e declarat, în Patriarhia Română, „Anul omagial al rugăciunii în 
viața Bisericii și a creștinului” și „Anul comemorativ al sfi nților isihaști Simeon Noul 
Teolog, Grigorie Palama și Paisie de la Neamț”�

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Viorel Sava, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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În acest studiu ne propunem să abordăm aspecte referitoare la rugăciunea 
preotului liturghisitor, așa cum reies acestea din gândirea teologică a Sfântului 
Ioan Gură de Aur, rugăciune văzută atât ca mod de trăire și de pregătire pentru 
viața liturgică, cât și ca mijloc de luptă și depășire a încercărilor personale. Ne 
dorim ca prin demersul nostru, plecând de la lumina rugăciunii, să ne adâncim în 
teologia luminii Sfântului Ioan Gură de Aur.

Teologia ortodoxă este o teologie a luminii, întrucât, potrivit Sfintei Scrip-
turi, Dumnezeu a creat lumina (cf. Fc 1, 3), „Dumnezeu este lumină ” (1 In 1, 5), 
locuiește în lumină neapropiată (cf. 1 Tim 6, 16) și Se îmbracă cu lumina ca și cu 
o haină (cf. Ps 103, 2). Cuvântul lui Dumnezeu este „Lumina cea adevărată care 
luminează pe tot omul, care vine în lume” (In 1, 9) și aduce viața, iar viața este 
lumina oamenilor (cf. In 1, 9). Fiind chemat să trăiască și el îmbrăcat în lumină, 
omul se unește cu Hristos, prin Taina Luminării sau a Sfântului Botez, apoi este 
pecetluit și consacrat lui Dumnezeu prin Sfântul Duh, „Dătătorul de viață”, care 
ne luminează mintea pentru a reuși să ne rugăm „în duh și adevăr” (cf. In 4, 24). 
Prin Taina Sfintei Euharistii se luminează întreaga ființă a creștinului, primirea 
Preacuratelor și de viață făcătoarelor Taine fiind „ca focul și ca lumina”1, așa cum 
ne rugăm în Canonul Rânduielii Sfintei Împărtășiri.

În două dintre rugăciunile alcătuite de Sfântul Ioan Gură de Aur și rostite 
înainte de împărtășire, cerem să ne fie înfricoșătoarele Taine spre sfințire și spre 
luminare2, iar în timpul Dumnezeieștii Liturghii întâlnim o frumoasă rugăciu-
ne liturgică rostită înainte de citirea Sfintei Evanghelii, prin care liturghisitorul 
cere Mântuitorului să strălucească în inimile noastre lumina cea neînserată a 
cunoștinței dumnezeirii Sale și să deschidă ochii cugetului nostru spre cunoașterea 
evanghelicelor Sale propovăduiri, ca unul care este „luminarea și sfințirea și mân-
tuirea sufletelor noastre”3.

Rugăciunea liturgică

În Dicționarul enciclopedic de cunoștințe religioase întâlnim câteva înțelesuri 
ale rugăciunii liturgice: „Rugăciunea liturgică reprezintă un mijloc de expresie a 
cultului de adorație a lui Dumnezeu și de venerare a persoanelor și lucrurilor 
sfinte, precum și expresia funcției harismatice a cultului, sfințitoare prin jertfa 

1 Cântarea a noua din „Rânduiala Sfintei Împărtășiri”, Liturghier, Editura Institutului Biblic 
și de Misiune Ortodoxă, București, 2012, p. 340.

2 Rugăciunea a doua, a Sfântului Ioan Gură de Aur, din „Rânduiala Sfintei Împărtășiri”, Li-
turghier..., 2012, p. 351; Rugăciunea a zecea, a Sfântului Ioan Gură de Aur, din „Rânduiala Sfintei 
Împărtășiri”, Liturghier..., 2012, pp. 363-364.

3 Rugăciunea dinainte de Evanghelie din „Dumnezeiasca Liturghie a celui între sfinți Pă-
rintele nostru Ioan Gură de Aur, Arhiepiscopul Constantinopolului”, Liturghier..., 2012, p. 148.
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liturgică”4. Ea reprezintă: „cea mai înaltă expresie a rugăciunii de cerere sau de 
mijlocire, în care Îl implorăm pe Dumnezeu să Se înduplece în favoarea noastră, 
a celor vii și a celor morți”5. Totodată, exprimă: „prinosul de mulțumire și de 
recunoștință față de Dumnezeu pentru binefacerile primite de la El, pentru care se 
aduc daruri la Sfânta Liturghie”6. 

Utilizarea ecleziastică a termenului liturghie este mult diferită față de sensul 
original al formelor grecești λειτουργέω și λειτουργία, ce aveau doar conotații 
laice. Λειτουργέω – a liturghisi – făcea referire la a servi statul pe cheltuieli proprii; 
a îndeplini o funcție publică administrată pe spezele proprii7� Al doilea sens căpătat a 
fost cel de a realiza un serviciu, o lucrare: 

a) a preoților și leviților ce erau ocupați cu riturile sacre de la cortul mărturiei 
sau de la templu (Iș 28, 35.43; Nm 8, 22; Iș 29, 30); 

b) a Domnului (FA 13, 2)8, ale creștinilor slujind Domnului, fi e prin rugă-
ciune sau prin instruirea altora privind calea mântuirii, fi e în alt mod; 

c) a celor ce-i ajută pe alții, cu resursele lor, ușurându-le lipsa celor materiale 
(Rm 15, 27; Sir 10, 25)9.

Pregătirea pentru slujirea liturgică după Sfântul Ioan Gură de Aur

Pentru slujirea liturgică, preotul liturghisitor trebuie să se pregătească din 
timp. Iar cea mai bună pregătire începe tot cu rugăciune. De altfel, pentru ofi -
cierea Dumnezeieștii Liturghii, liturghisitorul are obligația ca, pe lângă pravila 
obișnuită, să săvârșească și Rânduiala Sfi ntei Împărtășiri, care cuprinde Canonul 
Sfi ntei Împărtășiri și douăsprezece rugăciuni, dintre care cinci au fost alcătuite 
de Sfântul Ioan Gură de Aur (a doua, a opta, a noua, a zecea și a douăsprezecea). 
Însă și aceasta presupune o întreagă luptă: „Când vrem să ne facem canonul, mii 
de gânduri rele ne aduce (diavolul, n�n.) și ne întunecă rugăciunea noastră”10, zice 
Sfântul Părinte antiohian. 

4 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, Prof. Ecaterina Braniște, Dicționar enciclopedic de cunoștințe 
religioase, Editura Diecezană Caransebeș, ediție îngrijită de Sectorul Cultural al Episcopiei 
Caransebeșului, 2001, p. 416.

5 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, Prof. Ecaterina Braniște, Dicționar enciclopedic���, p. 416.
6 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, Prof. Ecaterina Braniște, Dicționar enciclopedic���, p. 416.
7 A Greek-English Lexicon of the New Testament being Grimm’s Wilke’s Clavis Novi Testamenti, 

translated, revised and enlarged by Joseph Henry Th ayer, American Book Company, 1889, p. 375.
8 Novum Testamentum Graece, Nestle-Aland, 28th edition, Deutsch Bibelgesellschaft, Stutt-

gart, 2012, p. 421.
9 A Greek-English Lexicon of the New Testament being Grimm’s Wilke’s Clavis Novi Testamenti, 

translated, revised and enlarged by Joseph Henry Th ayer, American Book Company, 1889, p. 375.
10 Sfântul Ioan Gură de Aur, Mărgăritarele Sfântului Ioan Gură de Aur, traducere de diacon 

Gheorghe Băbuț, Editura Pelerinul Român, Oradea, 1994, p. 153.
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De ce se dă o aprigă luptă împotriva pregătirii pentru slujirea lui Dumnezeu 
prin rugăciune? Deoarece miza este supremă: unirea cu Hristos în Sfânta Euharistie. 
Pentru că rugăciunea își are finalitatea – sau, mai bine zis, se desăvârșește – în 
unirea reală și deplină cu Hristos și în sfințirea sufletului și a trupului. De aceea 
liturghisitorul este îndemnat de Sfântul Ioan Gură de Aur să stăruie în rugăciune: 
„Când pățim așa, să ne întoarcem a doua oară și a treia oară asupra înțelesurilor 
rugăciunii, iar diavolul cel viclean va fugi cu rușine, pentru că ne rugăm cu grijă 
și cu frică”11. „Atunci ne ascultă mai mult Stăpânul, când Îl chemăm cu sufletul 
smerit și cu inima zdrobită și când facem rugăciuni cu multă stăruință”12.

Despre liturghisitorul care se pregătește de slujire, Sfântul Ioan ne învață că 
trebuie să fie un bun orânduitor, curat, drept, blând, smerit, postitor, întreg la 
minte și să nu fie ocărâtor, invidios sau învrăjbit13. „Iar de nu va avea aceste fapte 
bune și va sluji Liturghie, adună mare muncă în sufletul lui, fiindcă apucă cărbu-
nele acela de care zice Isaia cum că nici serafimii n-au cutezat fără de clește să-l 
apuce, iar tu, preotule, vezi pururea mântuirea lui Dumnezeu, adică pe Hristos, și 
Îl prinzi cu mâinile tale, pe care primitorul de Dumnezeu Simeon numai o dată 
L-a văzut și L-a ținut în brațe. Câtă sfințire trebuie să aibă preotul și îndrăznire 
către Domnul, ca un împăciuitor al lui Dumnezeu și al oamenilor, întru Sfânta și 
Preacinstita Liturghie, ca nu cumva, făcând Liturghie fără vrednicie, să ia bleste-
mul în loc de binecuvântare și să dobândească întuneric în loc de lumină și osândă 
și muncă netrecută în loc de binecuvântare și de fericire”14.

Importanța rugăciunii preotului este cu atât mai mare cu cât el se roagă nu 
doar pentru sine, ci devine și un intermediar, un mijlocitor, prin rugăciunile sale, 
între oameni și Dumnezeu. El îndeplinește funcția liturghisitoare a preoției ca 
rugător față de Dumnezeu, pentru întreaga lume, precum se vede din rugăciunile 
ritualului bisericesc15 și precum remarca însuși Sfântul Ioan Gură de Aur în 
celebrul său tratat Despre preoție: „Ce fel de om trebuie să fie cel ce se roagă pentru 
tot orașul – dar pentru ce spun tot orașul, pentru toată lumea –, care se roagă să 
facă pe Dumnezeu îndurător față de păcatele tuturora, nu numai ale celor vii, dar 
și ale celor morți? Socot că nu-i de ajuns pentru o rugăciune atât de mare nici 
îndrăznirea lui Moise și a lui Ilie. Ca și cum i s-ar fi încredințat întreaga lume, 

11 Sfântul Ioan Gură de Aur, Mărgăritarele..., p. 153.
12 Sfântul Ioan Gură de Aur, Omilii la Facere (II), Omilia XXXVIII, VI, traducere, intro-

ducere, indici și note de Pr. D. Fecioru, în colecția Părinți și Scriitori Bisericești, vol. 22, Editura 
Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, București, 1989, p. 60.

13 Cf. Sfântul Ioan Gură de Aur, Mărgăritarele..., p. 251.
14 Ibidem.
15 Pr. Prof. Univ. Dr. Petre Vintilescu, Preotul în fața chemării sale de păstor al sufletelor, Edi-

tura Mitropolia Olteniei, Craiova, 2007, pp. 206-207.
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ca și cum ar fi  tatăl tuturor oamenilor, așa se aproprie preotul de Dumnezeu, 
rugându-se să se stingă războaiele de pretutindeni, să înceteze tulburările și cerând, 
atât în rugăciunile din casă, cât și în rugăciunile din biserică, pace, an îmbelșugat, 
izbăvire grabnică de toate necazurile ce supără pe fi ecare. Preotul trebuie să se 
deosebească atât de mult în toate de toți cei pentru care se roagă, cât se deosebește 
un conducător de supușii săi”16.

Preotul liturghisitor, care împlinește ritualul de rugăciune și gest într-un 
spațiu-timp sacru prin prezența și lucrarea Duhului Sfânt, este de neînlocuit în 
iconomia și viața lumii: cuvântul dumnezeiesc rămânând neschimbat, ultimul 
preot pe pământ slujitor al Liturghiei va aduce mărturie despre iubirea jertfelni-
că a lui Dumnezeu pentru oameni. „Mai socotești, oare – întreabă Sfântul Ioan 
–, că mai ești printre oameni și că mai stai pe pământ, când vezi că Domnul stă 
jertfă pe Sfânta Masă, iar pe preot stând lângă jertfă rugându-se, când vezi că toți 
se înroșesc cu împărtășirea cu cinstitul Sânge al lui Hristos? Mai socotești, oare, 
că mai ești printre oameni și că stai pe pământ? Nu socotești, oare, că te-ai mutat 
dintr-odată în cer, că ai scos din sufl et orice gând trupesc și că privești numai cu 
sufl etul gol și cu mintea curată cele din ceruri?”17. 

Sfântul Ioan Gură de Aur afi rmă că cea mai bună rugăciune pentru litur-
ghisitor este cea pentru fi ii lui duhovnicești: „Eu nu numai în biserică, ci și acasă, 
mai înainte de orice, fac către Dumnezeu rugăciunea mea pentru sănătatea voastră 
sufl etească și trupească. Altă rugăciune nici nu este mai bună pentru un preot, 
decât a se ruga lui Dumnezeu pentru câștigarea celor bune de către păstoriții săi, 
mai înainte de a se ruga pentru sine. Dacă Iov, sculându-se în fi ecare dimineață, 
de îndată făcea rugăciuni pentru fi ii săi trupești, apoi cu cât mai mult, oare, nu 
suntem noi datori de a face aceasta pentru fi ii cei duhovnicești?”18. 

Sfântul Părinte ne mai învață că: „Rugăciunea este un mare bun și un păzitor 
mântuitor al sufl etelor noastre. Dar este un mare bun numai atunci când facem 
lucruri vrednice de rugăciune și nu ne arătăm nevrednici de dânsa. Deci tu, când 
te apropii de preot, iar el îți zice: «Dumnezeu să te miluiască, fi ule», că nu te 
încurajez numai în vorbe, ci pune alături și fapte, adică fă cele vrednice de milă. 
«Dumnezeu să te miluiască, fi ule», zice, și dacă tu vei face cele vrednice de bine-
cuvântare, vei fi  binecuvântat; adică, dacă îl vei milui pe aproapele, căci de cele 

16 Sfântul Ioan Gură de Aur, Tratatul despre preoție, cartea a șasea, cap. 4, trad., introd. și note 
de Pr. D. Fecioru, Editura Sophia, București, 2004, pp. 168-169.

17 Ibidem, p. 75.
18 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Comentariile sau Explicarea Epistolei II către Tesaloniceni”, 

omilia IV, în vol. Comentariile sau Explicarea Epistolei către Coloseni, I și II Tesaloniceni a Sfântului 
Apostol Pavel, traducere din limba elină, după ediția Oxonia, 1855, de Arhim. Th eodosie Athana-
siu, București, 1905, p. 326.
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ce voim a ne învrednici de la Dumnezeu, pe acelea suntem datori a le împărtăși 
aproapelui nostru”19.

Rugăciunea liturghisitorului în gândirea teologică a Sfântului Ioan 
Gură de Aur

Sfântul Ioan Gură de Aur își exprimă dorința de a vorbi despre rugăciune 
pentru a face mai sârguincioși pe cei ce trăiesc deja o viață de rugăciune, cu luare-
aminte la slujbele lui Dumnezeu, și, totodată, pentru ca cei trândavi, care au 
sufletele pustii de rugăciune, să cunoască pierderea ce au avut-o și să se întoarcă 
pe calea mântuirii20. Sfântul Ioan Gură de Aur afirmă: „Dacă te străduiești să-ți 
petreci toată viața în rugăciune și în slujirea lui Dumnezeu, ai trecut îndată la o 
viețuire îngerească, ai trecut la viața, cinstea, noblețea, înțelepciunea și priceperea 
îngerească. Poate fi, oare, sfințenie mai mare decât a acelora ce stau de vorbă cu 
Dumnezeu?”21.

În Cuvântul al 9-lea – Pentru Rugăciune, Sfântul Ioan aseamănă preotul cu 
un Părinte de obște al întregii lumi care trebuie să poarte grijă de toți, precum 
poartă și Dumnezeu, al Cărui preot este22. 

Viziunea Sfântului Ioan Hrisostom referitoare la rugăciunea din viața litur-
ghisitorului are în centru modelul desăvârșit al Mântuitorului Hristos. În Co-
mentariul la Evanghelia de la Ioan ne înfățișează exemplul dat de Iisus ucenicilor 
Săi: „«Cel ce va face și va învăța», zice Iisus Hristos, «acela mare se va chema în 
împărăția cerurilor» (Mt 5, 19) și pe bună dreptate. Este ușor a filozofa în cuvinte, 
dar a pune în practică regulile înțelepciunii, aceea este mare și demn de un suflet 
tare și generos. Iată pentru ce Iisus Hristos, vorbind despre răbdare, se propune 
pe sine însuși drept exemplu și ne poruncește ca să-l luăm ca modelul nostru. Iată 
pentru ce, după ce ne-a dat acest aviz și această învățătură, El se pune să se roage, 
pentru a ne învăța că în ispite și în necazuri trebuie să ne desprindem de totul și 
să ne punem în Dumnezeu scăparea și încrederea. Căci, după ce le-a zis ucenicilor 
Săi: «Necazuri veți avea în lumea aceasta» și a aprins sufletul lor, El îi ridică printr-
o rugăciune, așteptând ca ei să-L privească încă precum este un om” 23. 

19 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Comentariile sau Explicarea Epistolei către Filimon”, omilia 
III, în Tâlcuiri la Epistola a doua către Timotei, Epistola către Tit, Epistola către Filimon ale Sfântului 
Apostol Pavel, Editura Nemira, București, 2005, pp. 222-223.

20 Cf. Sfântul Ioan Gură de Aur, „Cuvânt despre rugăciune”, traducere de Pr. D. Fecioru, în 
Ortodoxia, an. XXXV (1983), nr. 3, p. 421.

21 Ibidem.
22 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Cuvântul al 9-lea – Pentru Rugăciune”, în Puțul și Împărțirea 

de grâu – 57 de predici de Sfântul Ioan Gură de Aur, Editura Buna Vestire, Bacău, 1995, p. 82.
23 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Omilia 80”, în Comentariul la Evanghelia de la Ioan, traducere 

din limba franceză de Diacon Gheorghe Băbuț, colecția „Ortodoxia românească”, Editura 
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Potrivit Sfântului Ioan, era nevoie ca Mântuitorul Hristos să dea un astfel de 
exemplu înaintea ucenicilor, pentru că aceștia aveau mai multă nevoie de dovezi și 
învățături decât ceilalți oameni24. În continuare, Sfântul afi rmă că: „[…] evanghe-
listul nu numește această faptă o rugăciune, el zice: «Iisus ridicând ochii săi la cer». 
Prin care face să se înțeleagă că era mai mult o convorbire pe care-o avea Fiul cu 
Tatăl Său, decât o rugăciune. Căci, dacă altădată vorbește despre rugăciune, dacă 
îl arată pe Domnul pe atâta în genunchi, pe atâta ridicând ochii Săi la cer […] 
aceasta o face pentru a ne învăța că trebuie să stăruim în rugăciune, că noi, stând 
jos, trebuie să privim cerul, nu numai cu ochii trupului, ci și cu ochii duhului; 
și la fel trebuie să ne punem în genunchi și să ne frângem inimile noastre. Căci 
Iisus Hristos n-a venit numai pentru a ni se arăta nouă, ci la fel, pentru a ne învăța 
virtutea nespusă. Un învățător, deci, nu trebuie să se mulțumească să învețe din 
vârful buzelor, el trebuie să învețe la fel cu exemplul și prin faptele sale”25. 

Fiind el însuși un model de preot cu viață curată și un slujitor de vocație, 
Sfântul Ioan Gură de Aur învață liturghisitorul astfel: „Așa trebuie să se roage 
rugătorul: adunându-și și încordându-și toată gândirea ca să cheme pe Domnul 
cu sufl et îndurerat, nici întinzând cuvinte lungi, nici întinzându-și cererea prea 
lung, ci să spună cuvinte puține și simple; căci faptul de a fi  ascultat nu stă în 
mulțimea vorbelor, ci în trezia gândirii... Prin urmare, rugătorul nu trebuie să 
întindă cuvinte lungi, ci să-și facă rugăciunile continuu, cum a poruncit Hristos 
prin Pavel, la intervale mici... Dacă faci rugăciuni continue și dese, vei putea să te 
ții toată vremea în aceste rugăciuni dese și să-ți faci rugăciunile cu multă trezie”26. 
De asemenea, „de fi ecare dată când ne dăm seama că gândul nostru s-a îndepărtat 
de Dumnezeu și s-a apropiat de problemele de zi cu zi, să-l aducem înapoi și să-l 
silim să rămână atent și nedezlipit de înțelesurile rugăciunii. Dacă ne-am pierdut 
atenția, să spunem rugăciunea din nou, de la capăt, și dacă iarăși gândul nostru 
se îndepărtează, să spunem rugăciunea și a treia oară, și a patra oară. Să nu ne 
oprim din rugăciune până când nu am reușit să o spunem toată, de la un capăt 
la celălalt, având cuget treaz și netulburat. Iar când diavolul va înțelege că nu 
depunem armele, atunci va renunța și el să mai lupte cu noi”27. 

Despre lupta prin rugăciune găsim, în Omiliile la Facere, calea prin care pu-
tem birui: să ne apropiem de Dumnezeu cu mintea trează și să ne strângem de 

Pelerinul Român, Satu Mare, 1997, p. 415. 
24 Cf. Sfântul Ioan Gură de Aur, Comentariul la Evanghelia de la Ioan..., p. 416.
25 Ibidem, pp. 415-416.
26 Sfântul Ioan Gură de Aur, Rugăciunea lui Iisus în Bizanț – manifeste „hrisostomiene” și 

comentarii, traduceri și studiu de diac. Ioan I. Ică jr, Editura Deisis, Sibiu, 2021, pp. 19-20.
27 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Rugăciunea”, în Problemele vieții, traducere de Cristian Spătă-

relu și Daniela Filioreanu, Editura Egumenița, Galați, pp. 189-190.
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pretutindeni gândurile. „Să ne apropiem de Stăpân în așa chip ca să nu-i lăsăm 
dușmanului mântuirii noastre nici o portiță de intrare. Dușmanul mântuirii noas-
tre știe că în timpul rugăciunii putem vorbi cu Dumnezeu de cele ce țin de mân-
tuirea noastră, că în timpul rugăciunii ne răscumpăram păcatele, că în timpul ru-
găciunii arătăm doctorului rănile, că ne tămăduim; de aceea mai cu seamă atunci 
diavolul ne atacă, face și uneltește totul, ca să ne pună piedică să ne trândăvim. 
Pentru aceasta, vă rog, să fim cu mintea trează!”28

Asemeni Sfântului Apostol Pavel, la care se raportează ca model duhovnicesc 
și cu care se află vădit într-o relație de filiație spirituală, Sfântul Ioan Hrisostom 
își dezvăluie neputința în afara lucrării ziditoare a harului. Puterea lui se vădește 
în slăbiciune, însemnând că o deșertare cât mai deplină de omul căzut face loc lui 
Dumnezeu în inimă. Liturghisitorul este un luptător desăvârșit, dar nu în terme-
nii lumii, în putere, ci în slăbiciune, în kenoză, într-o lucrare de lepădare a tot ce 
înseamnă eu, pentru a face loc lui Hristos Însuși. Întreaga sa viață este o pregătire 
pentru intrarea în arenă, căci în arenă se intră „îmbrăcat în Hristos”, dezbrăcat 
de sine: „Că nu întru puterea mea îndrăznind, ci întru totul bizuindu-mă pe ru-
găciunile întâi-stătătorilor și ale voastre m-am dezbrăcat ca să intru în arenă – iar 
rugăciunea Bisericii atâta-i de puternică, că, și mai mut decât pietrele să fi fost, 
mi-ar fi făcut limba mai ușoară ca orice aripă, precum zefirul, căzând în pânzele 
corăbiei, o face să țâșnească înainte mai iute ca săgeata, așa și rugăciunea Bisericii, 
căzând în limba celui ce vorbește, face cuvântul a țâșni mai ușor ca zefirul. Întru 
aceasta îndrăznind intru și eu în luptă în fiecare zi”29. Arena de luptă este rugă-
ciunea liturgică, unde se intră cu pregătire în prealabil, nu doar în ceea ce privește 
curăția trupească și sufletească, cu smerenie și lepădare de sine, cât mai ales prin 
rugăciune, prin pravila personală.

După cum reiese din scrierile Sfântului Ioan Gură de Aur asupra cărora ne-
am oprit în acest studiu, rugăciunea joacă un rol esențial în luminarea minții, în 
curățirea permanentă și apropierea de Dumnezeu a preotului, în întărirea relației 
cu fiii săi duhovnicești și cu cei pe care îi păstorește și, în mod deosebit, în pregă-
tirea preotului liturghisitor pentru slujirea Dumnezeieștii Liturghii. Rugăciunea 
este începutul fiecărui bine și pricină a mântuirii și a vieții veșnice30.

28 Sfântul Ioan Gură de Aur, Omilii la Facere (I), Omilia XXX, V, traducere, introducere, in-
dici și note de pr. D. Fecioru, în colecția Părinți și Scriitori Bisericești, vol. 21, Editura Institutului 
Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1987, p. 389.

29 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Cuvântul al doilea”, în Cele dintâi omilii la Facere, traducere 
din limba greacă veche și note de Adrian Tănăsescu-Vlas, Editura Sophia, București, 2004, pp. 
25-26.

30 Cf. Sfântul Ioan Gură de Aur, „Cuvânt despre rugăciune...”, p. 421.
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Fundament al creșterii duhovnicești a oricărui creștin, rugăciunea reprezintă, 
cu atât mai mult, o îndatorire și o formă de jertfă pentru preotul liturghisitor care 
este chemat să se desăvârșească pentru a ofi cia cea mai importantă slujbă ‒ Dum-
nezeiasca Liturghie ‒ și pentru a deveni un model de urmat pentru credincioșii săi. 

Legătura dintre lumina rugăciunii și teologia luminii o întâlnim și în gândirea 
Sfântului Ioan Hrisostom. Rugăciunea ne pregătește de luminare și sfi nțire. Cel 
ce se roagă se umple de lumină. Rugăciunea aduce în sufl et lumina lui Hristos31.

În Rânduiala rugăciunilor dimineții, la Rugăciunea a opta, care este alcătuită 
de Sfântul Ioan Gură de Aur, cea după numărul ceasurilor nopții, întâlnim cere-
rea: „Doam  ne, luminează-mi inima pe care a în tu necat-o pofta cea rea”. În cuvân-
tul Despre rugăciune, Sfântul Ioan întreabă: „Spune-mi, cum vei privi soarele dacă 
nu te-ai închinat Celui ce a trimis ochilor tăi preadulcea lumină?”32.

În Rânduiala dinaintea împărtășirii, omul se pregătește prin rugăciune pen-
tru a se uni cu Hristos, Lumina lumii, prin Preasfi ntele Taine, „spre sfi nțire și spre 
luminare”, iar în rugăciunile liturgice, precum cea dinaintea citirii Sfi ntei Evan-
ghelii din cadrul Dumnezeieștii Liturghii, preotul cere ca Mântuitorul să strălu-
cească în inimile noastre lumina cea neînserată a cunoștinței Sale.

Lumina rugăciunii la Sfântul Ioan Hrisostom are în centru atenția gândirii la 
cuvintele rugăciunii� Îndemnul său pentru liturghisitori este de a săvârși rugăciuni 
scurte, continue și dese, cu cuget curat și netulburat. Pierderea atenției trebuie să 
conducă la reluarea rugăciunii, iar dacă gândul se îndepărtează din nou, ea trebuie 
reluată până reușim să o spunem toată.

Teologia hrisostomică a rugăciunii are la bază o deșertare a omului prin 
încredințarea totală doar în lucrarea ziditoare a harului dumnezeiesc, și nu în vreo 
capacitate proprie. Această deșertare este kenoza necesară fi ecărui creștin pentru 
a accede la teologia luminii, cu atât mai mult a liturghisitorilor, care sunt slujitori 
aleși să mijlocească între Dumnezeu și popor, să lucreze spre luminarea, sfi nțirea 
și mântuirea oamenilor.

31 Sfântul Ioan Gură de Aur, „Despre rugăciune”, cuvântul I, în vol. Omilii la săracul Lazăr� 
Despre soartă și Providență� Despre rugăciune� Despre viețuirea după Dumnezeu, traducere din limba 
greacă veche și note de Pr. Prof. Dumitru Fecioru, Editura Institutului Biblic și de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Române, București, 2005, p. 208. 

32 Ibidem, p. 211.
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Importanța și necesitatea morală a rugăciunilor 
și a pomenirii celor adormiți*

Pr. Drd. Emanuel-Ioan PAVEL

Abstract: 

Various forms of prayer are common between different cultures all around 
the world. Prayer is something innate in human nature. The human soul has 
always felt the need to be in a perpetual connection with divinity. Those who 
live an active Christian life have a stronger desire to pray for each other. To pray 
means to maintain an everlasting connection between the living and who have 
fallen asleep. This paper aims to point out that intercessions and prayers are 
important for our deceased loved ones.

Keywords: 

Prayer, asleep, cult of the dead, immortality of the soul, salvation, christian 
love, intercession

Cultul morților în Biserica Ortodoxă

Încă din cele mai timpurii și străvechi vremuri putem să vorbim despre 
cultul morților, cu toate multiplele lui forme, el ocupând un loc privilegiat în 
toate religiile lumii. Noutatea absolută este dată însă de noua religie a iubirii 
adusă de Mântuitorul Iisus Hristos, care prin conținutul său a eliminat tot ce era 
„înjositor, crud și grosier”1 în toate aceste modalități prin care cei vechi încercau 
să își arate legătura lor cu cei adormiți, arătându-ne în modul cel mai sublim și 
concis cum trebuie exteriorizate și transpuse în fapte toate simțămintele și trăirile 
noastre în raport cu cei adormiți.

* Articol scris sub îndrumarea Conf. Univ. Dr. Ciprian Iulian Toroczkai, care și-a dat acordul 
pentru publicare.

1 Pr. Prof. I. Constantinescu, „Rugăciunile pentru cei morți”, în Glasul Bisericii, an. XXXIV 
(1975), nr. 7-8, p. 749.
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Cultul pentru cei adormiți a fost înțeles de la începutul Bisericii ca una 
dintre „pârghiile puternice ale Bisericii Ortodoxe, ale legăturii spirituale 
nezdruncinate între membrii ei, vii și adormiți, uniți în dragostea și viețuirea în 
Hristos, constituind totodată o școală permanentă a pedagogiei divine, pe care 
nici prigoanele de secole, nici ciuma și holera nu le-au putut clinti, ci tot mai 
mult le-au consolidat”2.

Pentru creștinii ortodocși, moartea3 înseamnă trecerea lor într-o existență 
superioară, în care sufl etele lor își găsesc pacea și bucuria veșnică în nesfârșita 
împărtășire din Hristos, mormântul fi ind pentru ei „patul de odihnă pe care 
țărâna lor așteaptă, încrezătoare, la adăpostul crucii lui Hristos, învierea pentru 
viața veșnică, al cărei începător și chezășuitor s-a făcut Cel a treia zi înviat din 
morți”4. A muri înseamnă a fi  „înveșmântat în veșnicie”5. Omul nu a fost făcut 
pen tru moarte, el a fost și este creat pen tru viața veșnică. Prin Hristos, moartea 
nu mai este înțeleasă ca ultima etapă a vieții, ci ea devine „trecerea la existența cea 
întru fericire veșnică”6.

Cei care sunt împlinitori și mărturisitori ai credinței ortodoxe țin cu stator-
nicie la toate rânduielile Bisericii Ortodoxe pentru cei adormiți. Nu vor avea ne-
voie niciodată de argumente scripturistice, istorice, patristice ori alte argumente. 

În Biserica noastră Ortodoxă, cultul pentru cei adormiți este pe cât de vechi, 
pe atât de puternic, sub toate formele sale de manifestare interioară și exterioară.

Nemurirea sufl etului și dăinuirea lui în viața de după moarte

La temelia cultului pentru cei adormiți, precum și a pomenirilor și rugăciu-
nilor pentru ei stă învățătura Bisericii despre nemurirea sufl etului și dăinuirea lui 
veșnică. 

Amintim faptul că Sfântul Sinod al Bisericii Ortodoxe Române a proclamat 
anul 20227, printre altele, drept „Anul omagial al rugăciunii în viața Bisericii și 
a creștinului”.

2 Pr. Ioan Mircea, „Cultul morților în Biserica Ortodoxă după Sfânta Scriptură și Sfânta 
Tradiție”, în Ortodoxia, an. XXXVII (1985), nr. 3, p. 495.

3 Pentru înțelesul detaliat al acestei noțiuni, vezi Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, „Sâmbăta, ziua 
morților – duminica, ziua Învierii și a vieții fără de sfârșit”, în Ortodoxia, an. XXXIII (1981), nr. 
2, p. 179.

4 Pr. Prof. Ene Braniște, „Zilele pentru pomenirea generală a morților, din cursul anului 
bisericesc ortodox”, în Mitropolia Olteniei, an. XV (1963), nr. 7-8, p. 538.

5 Mitr. Antonie de Suroj, Viața, boala, moartea, trad. din lb. engleză și franceză de Monahia 
Anastasia (Igiroșanu), Editura Sophia, București, 2017, p. 169.

6 Nicolae Răzvan Stan, „Moartea lui Hristos sau omorârea morții noastre”, în Mitropolia 
Olteniei, an. LIII (2001), nr. 5-6, p. 153.

7 Sorin Ionițe, „Actul de proclamare a Anului omagial și comemorativ 2022”, https://ba-
silica.ro/actul-de-proclamare-a-anului-omagial-si-comemorativ-2022/ (accesat la data de 29 sep-
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Ființa umană este o ființă bipolară, fiind parte integrantă a sintezei dintre 
două „realități cosmice distincte: materie și spirit, trup și suflet. Dacă n-ar avea 
spirit, omul ar fi animal; dacă n-ar avea trup, omul ar fi înger”8. 

Ne este cunoscut tuturor faptul că mântuirea ne-o câștigăm prin efort per-
sonal, prin conlucrarea voinței noastre în mod liber cu harul divin. Odată cu tre-
cerea pragului morții trupești, noi nu mai putem lucra pentru mântuirea noastră. 
Prin această despărțire a sufletului de trup este „pecetluită soarta fiecărui suflet și 
nici o forța omenească n-o poate schimba. Copacul rămâne pe veci acolo unde 
a căzut (Ecc 11, 3)”9. Sufletul prin moarte se desparte provizoriu de trup, care se 
dă firii din care a fost zidit (Fc 3, 19), dar el continuă să trăiască, sufletul nu are 
somn, el activează chiar când doarme trupul10, fiindcă este imaterial. Prin moarte 
încetează viața aceasta trupească, însă nu și cea duhovnicească. 

Moartea este asemenea unui sol ce ne este trimis „nu spre osândire, ci spre 
desăvârșire și fericire. A muri înseamnă a trece în nemurire; nu se poate ajunge 
la viața veșnică, dacă nu este părăsită aceasta de aici”11. Pentru creștinul ortodox, 
moartea12 nu este altceva decât „poarta de trecere de la viața corporal-spirituală la 
cea pur spirituală”13. Însuși Domnul Hristos ne arată lămurit acest etern și sfânt 
adevăr atunci când ne spune: „Dumnezeu nu este Dumnezeul celor morți, ci al 
celor vii, căci toți sunt vii în El” (Lc 22, 38).

Scopul și importanța rugăciunilor Bisericii pentru cei adormiți

Rugăciunea, sub toate aspectele și formele ei, reprezintă una dintre „tră-
săturile esențiale și firești ale sufletului omenesc de pretutindeni și din toate 
timpurile”14, fiind întâlnită în toate religiile și popoarele lumii din trecut și de 
astăzi.

tembrie 2022).
8 Prot. Stavr. Dr. Simion Radu, „Temeiul rugăciunilor bisericii pentru cei adormiți”, în Mitropolia 

Ardealului, an. XXII (1977), nr. 1-3, p. 127.
9 Ibidem, p. 125.
10 Pr. Natanail, Rugăciunile și milosteniile pentru cei adormiți, Editura Buna-Vestire, Beiuș, 

2018, p. 29.
11 Mitr. Nicolae Corneanu, Patristica mirabilia. Pagini din literatura primelor veacuri creștine, 

Editura Mitropoliei Banatului, Timișoara, 1987, p. 181.
12 Pr. Alexander Schmemann, Pentru viața lumii. Sfintele Taine și Ortodoxia, trad. din lb. en-

gleză de Pr. Prof. Dr. Aurel Jivi, ediția a II-a, Editura Basilica, București, 2012, p. 127, punctează 
extraordinar: „Hristos este Viață. Și pentru că Hristos este Viață, creștinismul vădește moartea ca 
ceea ce este, și anume dușmanul care trebuie distrus”.

13 Pr. Dr. Gheorghe Paschia, „Comuniunea dintre vii și morți după epitafurile arheologice și 
cele contemporane”, în Studii Teologice, an. XXX (1978), nr. 1-2, p. 106.

14 Pr. Prof. Dr. Sorin Cosma, „Rugăciunea în duh și adevăr”, în Iisus Biruitorul, an. XXXI-
II(2022), nr. 38, 12-18 septembrie, p. 3.
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Slujba în care se pomenesc cei adormiți întru Domnul poartă numele de 
parastas – παράστασις –, care înseamnă în lb. greacă „a alinia pe cineva, a sta în 
rând cu cineva, a fi  apropiatul cuiva”15. Prin săvârșirea slujbei parastasului noi, 
cei vii, ne alăturăm, prin rugăciune, celui adormit și ne prezentăm înaintea lui 
Dumnezeu cu rugăciuni și mijlociri stăruitoare, pentru ca El să ierte toate păca-
tele celui adormit.

Rugăciunile și toate pomenirile Bisericii Ortodoxe pentru cei adormiți con-
stituie un act de mărturisire a credinței ortodoxe și o dovadă a iubirii față de 
semeni. De aceea, pentru a cinsti memoria lor cum se cuvine, Biserica noastră 
perpetuează peste veacuri și generații „o rânduială am plă de slujbe și pomeniri 
(parastase) care cuprind rugăciuni și cereri pentru ier tarea păcatelor acestora, 
odihna și mântuirea sufl etelor lor”16. În acest sens Biserica Ortodoxă a introdus 
în rânduiala cultului ei pomeniri generale, ale tuturor celor adormiți, dar și po-
meniri particulare, la anumite perioade de după înmormântarea unui membru 
al comunității sale. 

Conform învățăturii de credință ortodoxe, imediat după despărțirea sufl e-
telor de trupuri, are loc o judecată particulară a lor17, când primesc ori fericire, 
ori osândă, în conformitate cu faptele săvârșite în viața pământească18. Însă de-
osebit de important este aspectul că nici fericirea și nici osânda dobândite în 
urma acestei judecăți nu sunt „depline și veșnice, ci nedepline și vremel nice, 
până la Judecata de Apoi, când vor fi  iarăși unite cu trupurile”19. Rugăciunile 
pentru cei adormiți urmăresc tocmai acest răstimp din tre judecata particulară și 
cea obștească sau universală, când sufl etele tuturor celor adormiți vor primi, în 
urma judecății universale, un loc defi nitiv în rai sau iad. 

Această stare provizorie a sufl etelor ne dă fericita posibilitate a schimbării 
în bine a locului lor vremelnic prin rugăciunile făcute în Biserici sau în cimitire 
de ierarhi și preoți, slujitori consacrați ai Sfi ntelor Altare. Tocmai din pricina 

15 Pr. Conf. Dr. Alex. I. Stan, „Temeiuri doctrinare ale rugăciunilor pentru cei răposați (în-
mormântare, parastase, sărindare, pomeniri, pomeni)”, în Studii Teologice, an. XXXIX (1987), nr. 
4, p. 83.

16 PF Daniel, „Cuvânt rostit cu prilejul proclamării anului omagial și comemorativ 2021: 
Anul omagial al pastorației românilor din afara României și Anul comemorativ al celor adormiți în 
Domnul; valoarea liturgica și culturală a cimitirelor”, în Ortodoxia, an. XIII(2021), nr. 1, pp. 8-9.

17 Ceea ce vedem, spre exemplu, din pilda bogatului nemilostiv și a săracului Lazăr (Lc 17, 
19).

18 Drd. Ierom. Antonie Plămădeală, „Învățătura ortodoxă despre rai și iad”, în Studii Teolo-
gice, an. XX(1968), nr. 7-8, pp. 558-575, vorbește în detaliu despre perioada aceasta provizorie 
dintre judecata particulară și cea universală. 

19 Pr. Dumitru Belu et al., Catehismul creștinului dreptcredincios, ediția a II-a, revizuită și 
adnotată, Editura Basilica, București, 2019, p. 62.
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acestei stări a sufletelor în urma judecății particulare, Biserica Ortodoxă „învață 
și practică rugăciunile și milosteniile pentru cei adormiți, care până la judecata 
universală pot fi ridicați la o treaptă de mai multă fericire sau izbăviți de osânda 
cea veșnică”20. Sufletul, după moarte aflându-se în această stare provizorie, își 
găsește prin rugăciunile și mijlocirile acestea singura și liniștitoarea nădejde a 
îmbunătățirii stării sale. 

Slujbele și rugăciunile Bisericii luptătoare pentru cei adormiți au un întreit 
scop: soteriologic, catehetic și pedagogic21. Prin ele, Biserica urmărește „nu nu-
mai să ajute pe morți, ci și să mângâie pe cei rămași în viață, să le ușureze durerea, 
să le amintească nestatornicia lucrurilor pământești și să le întărească speranța și 
credința în nemurirea sufletului și în învierea morților”22. 

Conținutul tuturor cererilor, rugăciunilor și mijlocirilor pentru cei adormiți 
în Biserica Ortodoxă este izvorât dintr-o „doctrină clară și mângâietoare”23, ce își 
are fundamentul în cuvintele Sfintei Scripturi și în învățătura Sfinților Părinți. 

Rugăciunile Bisericii pentru cei adormiți sunt „implorări de har și milă 
de la Dumnezeu pentru iertarea păcatelor sufletelor aflate în iad, în suferințe și 
chinuri”24. Biserica de pe pământ, spune marele nostru dogmatist Pr. Dumitru 
Stăniloae, se roagă cu lacrimi lui Hristos și „cere lumii îngerești și Bisericii trium-
fătoare să se asocieze cu ea într-o imensă sau cosmică rugăciune către Hristos, ca 
să așeze sufletul celui adormit în ceata drepților”25. 

Starea sufletelor de după despărțirea de trupuri nimeni nu o poate 
schimba decât rugăciunile fierbinți ale Sfintei Bisericii, concentrate în Jertfa cea 
nesângeroasă de la Sfânta Liturghie, prin care sufletele dobândesc curățirea de 
orice păcat (1 In 1, 7; Rm 5, 9; Col 1, 14, 20; Ap 1, 5; 5, 9). De altfel punctul 
culminant al rugăciunilor Bisericii pentru cei adormiți îl avem în Sfânta Liturghie. 
Pe Sfântul Disc, unde în centru este așezat Domnul Hristos (sub chipul Sfântului 
Agneț), alături de celelalte părticele așezate, avem părticelele scoase pentru cei vii 
și pentru cei adormiți26. 

20 Pr. Conf. Ioan Mihălțan, „Rugăciunile Bisericii pentru cei răposați”, în Mitropolia Bana-
tului, an. XXXVIII(1988), nr. 3, p. 16.

21 Drd. Constantin Strugariu, „Grija pentru cei morți în cultul și spiritualitatea ortodoxă”, 
în Biserica Ortodoxă Română, an. CI (1983), nr. 9-10, p. 691.

22 Pr. Prof. Ene Braniște, Liturgica Specială, București, 1980, p. 473, apud Drd. Constantin 
Strugariu, „Grija pentru cei morți...”, p. 691.

23 Pr. Ioan Chirvasie, „Rugăciunile pentru cei adormiți în învățătura bisericilor romano-
catolică și ortodoxă”, în Biserica Ortodoxă Română, an. LXXVII (1959), nr. 3-4, p. 394.

24 Prot. Stavr. Dr. Simion Radu, „Temeiul rugăciunilor...” , p. 125.
25 Pr. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, vol. 3, Editura Institutului Bi-

blic și de Misiune Ortodoxă, București, 1978, p. 298.
26 După ce se împărtășesc clericii și credincioșii cu Trupul și Sângele Domnului, la momen-

tele rânduite din timpul Sfintei Liturghii, preotul așază cu grijă miridele, cu numele celor vii și 
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Rugăciunile, mijlocirile și toată grija plină de jertfelnicie pentru cei adormiți 
sunt toate „un foarte prețios dar de sus”27, pe care Biserica noastră străbună l-a 
practicat, propovăduit și răspândit în tot decursul existenței sale până în zilele 
noastre. 

Rugăciunea pentru cei adormiți oglindită în Sfânta Scriptură

Când vorbim despre rugăciunile și mijlocirile pentru cei adormiți trebuie să 
înțelegem mai întâi de toate faptul că ele sunt izvorâte din revelația divină. Din 
mărturiile Sfi ntei Scripturi și ale Sfi ntei Tradiții, toate aceste rugăciuni, cereri și 
mijlociri pentru cei adormiți, precum și toate celelalte gesturi și sentimente since-
re ale inimii, transpuse de către noi, cei vii, în fapte ale milei sufl etești și trupești, 
sunt ireversibil unite cu însăși esența creștinismului. 

În cele mai multe cărți ale Vechiului Testament se vorbește despre postul 
pentru cei morți, precum și despre zidirea și împodobirea mormintelor lor28 (Dt 
26, 10-14; Lv 15, 30; Ir 16, 7; Tob 4, 17; 1 Rg 31, 13; 2 Rg 1, 12; 2 Mac 12, 
41-46; Sir 7, 36-37; Rut 2, 20; Ps 15, 10-11; 141, 7; Bar 3, 5). Poporul evreu 
și evreii aveau o rânduială deosebită de rugăciuni pentru cei adormiți, rânduială 
ce o repetau anual (Jd 11, 40) și care era „împletită” cu feluritele fapte de milos-
tenie. În Vechiul Testament se menționează, de asemenea, faptul că atunci când 
trecea la cele veșnice cineva era o jale și durere de nedescris și în acest context se 
postea pentru cei morți 7 zile (1 Rg 31, 13), după pilda regelui-psalmist David, 
care a plâns și a postit până seara pentru Saul și fi ul său (2 Rg 1, 12). Pe urmă, 
Iuda Macabeul se roagă fi erbinte lui Dumnezeu, aducând și jertfe de curăție, ca 
El să ierte păcatele iudeilor morți eroic pe câmpul de luptă contra păgânilor lui 
Gorgias, mai-marele Edomului, ei având asupra lor și obiecte închinate idolilor 
din Iamnia (2 Mac 12, 39-46). Tobit, recunoscând folosul rugăciunii pentru cei 
morți, a poruncit fi ului său ca să fi e darnic cu pâinea și cu vinul la mormântul 
celor drepți (Tob 7, 17). Prorocul Ieremia vorbește și el de milostenia făcută pen-
tru cei morți, prin frângerea pâinii și consumarea paharului mângâierii, de care 
n-aveau parte însă cei ce erau nelegiuiți și idololatri (Ir 16, 4-10).

În ceea ce privește mărturiile nou-testamentare referitoare la rugăciunile 
pentru cei adormiți, acestea nu ne sunt date într-un mod direct, și aceasta întru-
cât ei, cei adormiți, sunt considerați vii cu sufl etul și adormiți doar din punct de 

adormiți pomeniți, de pe Sfântul Disc în Sfântul Potir, rostind: „Spală, Doamne, păcatele celor ce 
s-au pomenit aici cu Cinstit Sângele Tău, pentru rugăciunile sfi nților Tăi”.

27 Dr. Ionuț-Daniel Barbu, „Cimitirul, loc de refl ecție și sfi nțenie la adăpostul Sfi ntei Cruci”, 
în Ortodoxia, an. XIII (2021), nr. 1, p. 28.

28 Pr. Drd. Valeriu Drăgușin, „Rugăciunile pentru cei adormiți, în lumina Sfi ntei Scripturi”, 
în Ortodoxia, an. XXXVIII (1986), nr. 4, p. 121.
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vedere trupesc. Prin urmare, suntem datori cu rugăciunile, cererile și mijlocirile 
pentru ei ca și pentru toți cei vii, după îndemnul Apostolului Neamurilor, Sf. 
Ap. Pavel: „Faceți cereri, rugăciuni, mijlociri și mulțumiri pentru toți oamenii” 
(1 Tim 2, 1-4). Interpretând acest text vom înțelege că „în cuvântul «mijlociri», 
ca și în genericul «toți oamenii», se cuprind și cei adormiți. Ei se deosebesc de noi 
numai prin faptul că au dezbrăcat haina trupului trecător, au ieșit din acest cort 
stricăcios (2 Co 5, 1-4)”29. 

În vremea activității Sale pe pământ, Mântuitorul Hristos a săvârșit marea 
minune a învierii din morți asupra unor persoane moarte la rugămintea și mij-
locirea celor dragi și apropiați ai celor adormiți30. Din aceasta deducem în mod 
limpede că și rugăciunile și mijlocirile noastre, ale celor vii, pentru cei adormiți 
pot fi ascultate și împlinite.

Sf. Apostol Petru le dă îndemnuri și îi sfătuiește pe creștinii din Asia Mică, 
rugându-i să-și aducă aminte de el după ce sufletul său va părăsi „acest cort” (2 
Ptr 1, 13-15) ori de câte ori vor fi în necaz și strâmtorare spre a le veni degrabă 
în ajutor. 

Creștinii primelor veacuri aveau o încredințare atât de neclintită în eficaci-
tatea rugăciunilor și mijlocirilor pentru cei adormiți, încât unii dintre ei se bote-
zau pentru adormiții lor31, considerând că prin aceasta suplineau lipsa botezului 
creștin la rudele, prietenii sau cunoscuții lor care nu apucaseră să-l primească în 
viață32 (1 Co 15, 29). 

După cum vom constata și în continuare, rugăciunile Bisericii Ortodoxe 
pentru cei adormiți au un puternic temei scripturistic, cu rădăcini bine consoli-
date în epoca apostolică și patristică a secolelor I-IV.

Rugăciunea pentru cei adormiți reflectată în scrierile Sfinților Părinți

Practica rugăciunilor și a pomenirii celor adormiți este în același timp dove-
dită și întărită de mărturiile33 apostolice și patristice. Încă de timpuriu, în primul 
veac creștin, vom găsi rugăciuni pentru cei adormiți. Astfel, în cuprinsul Litur-
ghiei Sfântului Iacob este redată o înduioșătoare rugăciune pentru cei adormiți: 

29 Prot. Stavr. Dr. Simion Radu, „Temeiul rugăciunilor...”, p. 126.
30 Învierea fiicei lui Iair (Lc 8, 54-55) sau învierea lui Lazăr cel mort de patru zile (In 11,43-

44) sunt două exemple evidente în acest sens.
31 Drd. Diac. Aruppala Gheevarghis, „Grija pentru cei morți în cultul Bisericii Ortodoxe 

de rit sirian din India (Malabar) în comparație cu cel al Bisericilor Ortodoxe de rit bizantin”, în 
Ortodoxia, an. XXIII (1971), nr. 3, p. 418.

32 Această practică a fost condamnată de Sfânta Biserică. Am notat această mărturie biblică 
doar pentru a vedea cât de statornici și plini de nădejde erau creștinii primelor veacuri în toate 
mijlocirile, faptele și rugăciunile lor pentru cei dragi adormiți.

33 Vezi Pr. Prof. Ene Braniște, „Zilele pentru pomenirea...”, pp. 539-541.
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„Doamne, Dumnezeul duhurilor și al trupurilor, adu-Ți aminte de toți drepții 
de care ne-am adus aminte, de la Abel până în ziua de azi. Dă-le lor odihnă în 
locașurile cerești, în desfătările raiului, în sânul lui Avraam, al lui Isaac și al lui 
Iacov, sfi nții noștri părinți, acolo unde nu este durere, nici întristare, nici suspin, 
unde strălucește tot deauna lumina feței Tale”34.

Istoricul bisericesc Eusebiu al Cezareei (†340), referindu-se la momentul sluj-
belor săvârșite la căpătâiul marelui împărat Constantin cel Mare, relatează: „Tot 
poporul cu preoții adresa lui Dumnezeu rugăciuni fi erbinți însoțite de lacrimi și de 
adânci suspine pentru sufl etul împăratului Constantin”35.

Apologetul creștin Tertulian notează următoarele: „noi facem rugăciuni pen-
tru cei morți în fi ecare an la ziua morții lor”36, întrebându-se, ca mărturie în timp: 
„Văduva nu se roagă pentru sufl etul bărbatului său? Ea cere pentru el ușurarea și 
unirea la înviere și face milostenie în ziua adormirii lui”37, iar Fericitul Augustin 
(†430) face un apel la discernământul duhovnicesc și la glasul conștiinței celor 
ce au nedumeriri referitoare la rentabilitatea și benefi ciile rugăciunilor pen tru cei 
adormiți: „nimeni nu trebuie să se îndoiască că rugăciunile bisericii, jertfa cea mân-
tuitoare (adică Sfânta Liturghie) și milosteniile făcute pentru sufl etul morților nu 
ajută foarte mult ca Domnul să fi e mai milostiv decât cum meritau ei după păcatele 
lor”38. 

Sf. Chiril al Ierusalimului (†386) relatează despre vechimea rugăciunilor Bise-
ricii pentru cei adormiți: facem pomenire, spune el, și de cei „mai înainte adormiți, 
mai întâi de patriarhi, de profeți,  de  apostoli,  de  mucenici,  pentru  ca  Dumne-
zeu, prin rugăciunile și mijlocirile lor, să primească cererea noastră; apoi ne rugăm 
și pentru cei mai înainte adormiți sfi nți părinți și episcopi și, scurt vorbind, pentru 
toți cei adormiți înainte de noi. Credem că vor dobândi cel mai mare folos sufl e-
tele pentru care facem rugăciune la jertfa sfântă și prea înfricoșătoare ce este pusă 
înainte”39. 

34 Pr. Asist. Nicolae Necula, Rugăciunile pentru cei adormiți și folosul lor în perspectiva eshato-
logică, ms. dactilografi at, București, 1983, p. 6, apud Pr. Drd. Vasile Gordon, „Rugăciunile pentru 
cei adormiți...”, p. 97.

35 Vita Constantini, lib. IV, cap. 71, Migne, PG, XX, apud Drd. Dan-Ilie Ciobotea, „Învățătura 
Sfântului Ioan Gură de Aur despre rugăciunile pentru cei adormiți în Domnul”, în Mitropolia Bana-
tului, an. XXVI (1976), nr. 9-12, pp. 646-647.

36 De coronare militibus, C, 3, apud Pr. Drd. Vasile Gordon, „Rugăciunile pentru cei 
adormiți...”, p. 97.

37 Tertulian, De monogramia, cap. X, apud Pr. Dr. Gheorghe Paschia, „Rugăciuni pentru morți 
în scrierile sfi nților părinți, în epitafurile antice și cele contemporane”, în Mitropolia Banatului, an. 
XXXVII (1987), nr. 1, p. 61.

38 Fericitul Augustin, Sermo 172, 2, Migne, PL, XXXVIII, apud Drd. Dan-Ilie Ciobotea, 
„Învățătura Sfântului Ioan Gură de Aur...”, p. 647, nota 9.

39 Sf. Chiril al Ierusalimului, Cateheze (Cateheza a V-a mistagogică: Despre zidirea duhovnicească), 
trad. din lb. greacă și note de Pr. Dumitru Fecioru, Editura Institutului Biblic și de Misiune 
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De la Sfinții Ioan Gură de Aur (†407) și Vasile cel Mare (†379) ne-au rămas 
alte rugăciuni și cereri de o frumusețe deosebită și cu un bogat conținut, rugă-
ciuni și cereri de îndurare și milostivire a lui Dumnezeu spre cei adormiți, ce se 
regăsesc în cuprinsul40 Sfintelor Liturghii ce le poartă numele. 

Trimiteri și referințe despre rugăciunile pentru cei adormiți întâlnim, de 
asemenea, și la Sf. Dionisie Areopagitul (sec. V), în „Ierarhia bisericească”, iar 
prin truda și inspirația divină a Sfinților Ioan Damaschin (†754), Teodor Studi-
tul (†826), Iosif Studitul (†830) și Teofan Graptul (†843) avem imnele pentru 
înmormântare, imne care prin conținutul41 lor mângâie sufletele celor îndurerați, 
insuflându-le celor vii, care le ascultă sau le cântă, sentimentul că rugăciunile, 
mijlocirile și cererile ce le fac pentru cei adormiți au un puternic ecou și o împli-
nire întocmai cu ceea ce ei cer cu ardoare. 

Sf. Ambrozie (†397), într-o scrisoare trimisă unui prieten căruia îi murise 
sora, îi adresează acestuia următoarele: „Nu trebuie s-o plângeți, ci să vă rugați 
pentru ea, n-o întristați prin lacrimile voastre, ci rugați-vă pentru sufletul ei lui 
Dumnezeu, aducând jertfe liturgice”42.

Mama Fer. Augustin, Sf. Monica (†378), înainte de a se muta la cele veșnice 
le spune copiilor săi, Augustin și Navigiu, acestea: „vorbind apoi către amândoi 
adăugă: Îngropați-mi corpul oriunde ar fi și să nu vă faceți nici o grijă; atâta doar 
vă rog, să vă aduceți aminte de mine în fața altarului Domnului, oriunde ați fi”43. 

Un accent deosebit de important arată Sf. Ioan Gură de Aur, în multe 
dintre omiliile și scrierile sale, rugăciunilor, milosteniilor, ofrandelor și jertfelor 
nesângeroase și euharistice pentru cei adormiți. Nu se aduc, spune el, zadarnic 
„jertfele pentru cei care au murit, nici rugăciunile, nici milosteniile. Toate acestea 
Duhul Sfânt le-a rânduit, voind ca noi să ne folosim prin ele. Pentru că, ia seama, 
mortul se folosește prin ajutorul tău, iar tu te folosești datorită lui”44. Sfântul 
Simeon al Tesalonicului completează și el de asemenea: „celor adormiți le sunt de 
folos liturghiile, pentru că omul, murind, a încetat de la păcat, iar prin jertfă se 

Ortodoxă, București, 2003, p. 233.
40 Liturghier, Editura Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2012, pp. 152-

153.
41 Vezi Pr. Prof. Petre Vintilescu, Despre poezia imnografică din cărțile de ritual și cântarea 

bisericească, Editura Pace, București, 1937, pp. 338-377.
42 Sf. Ambrozie, Epistola 1, 59, 4, apud Pr. Dr. Gheorghe Paschia, „Rugăciuni pentru 

morți...”, p. 61.
43 Fer. Augustin, Confesiuni, trad. din lb. latină, introducere și note de Eugen Munteanu, 

ediție bilingvă, Editura Nemira, 2000, pp. 407-408.
44 Sf. Ioan Gură de Aur, Cuvinte de aur. VII. Mângâierea celor îndurerați (despre moarte, doliu, 

parastase), trad. de Pr. Victor Manolache, Editura Egumenița, 2015, p. 266.
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împărtășesc cu Hristos. Se umple de dumnezeiasca veselie, de Dar, și se izbăvește, 
cu dumne zeiasca milă, de toată durerea”45.

Din aceste mărturii reiese un lucru de netăgăduit, și anume că toate rugăciu-
nile, cererile, mijlocirile și milosteniile sunt extrem de folositoare celor adormiți, 
ușurând suferințele celor din iad, ale celor plecați dintre noi fără să reușească să-și 
spele sufl etele în totalitate de mulțimea păcatelor săvârșite. 

Iubirea – sens și fundament al rugăciunilor pentru cei adormiți

Privite din perspectiva măreței virtuți a iubirii, rugăciunile pentru cei 
adormiți sunt expresia cea mai intimă cu putință a legăturii nezdruncinate46 din-
tre cei vii și cei plecați dintre noi. Iubirea, pe care nici boldul morții nu o poate 
nimici (1 Co 13, 8) și care poate strânge pe toți „într-o unire neîntreruptă de la 
Hristos până la sfârșitul veacurilor, este liantul nostru, al celor vii cu acei care au 
murit trupește”47, fi ind fi rul roșu care trece dincolo de timp și ne ajută să fi m 
mereu conectați generații și generații într-o permanentă comuniune. 

Iubirea nu cade niciodată, fi indcă aceasta este numele lui Dumnezeu (1 In 
4, 8). Ea „zâmbește” sfi dător morții acesteia trupești și nu se clatină niciodată în 
fața ei. Pentru toți cei ce au lucrătoare această inegalabilă virtute a iubirii, moartea 
unuia dintre semenii săi nu înseamnă și sfârșitul relației de iubire, armonie și 
comuniune cu el. În lupta dintre iubire și moarte, spunea inconfundabilul Pr. 
Prof. Constantin Galeriu, în vinge „totdeauna cea dintâi. Iisus Hristos, prin 
jertfa Sa a învins-o pentru totdeauna”48. Atunci când cineva de mare preț inimii 
noastre, pe care-l iubim și care ne iubește, trece porțile veșniciei, în chizând ochii 
aceștia trupești, însă nu și pe cei sufl etești, acesta „nu întrerupe legătura iubirii și a 
comuniunii cu noi. Este o închidere care se deschide. O închidere pentru efemer 
și stricăcios, o deschidere pentru eternitate și nestricăciune”49, cum deosebit 
sublinia Constantin Noica, fi losoful din Păltiniș. Legătura dintre oameni nu 
trebuie să se rupă odată cu plecarea unora în viața de din colo, căci „ruperea ei ar 

45 Sf. Simeon al Tesalonicului, Tratat asupra tuturor dogmelor credinței noastre ortodoxe, după 
principii puse de Domnul nostru Iisus Hristos și urmașii Săi, vol. II, trad. de Toma Teodorescu, Edi-
tura Arhiepiscopiei Sucevei și Rădăuților, 2003, p. 251.

46 Pr. Prof. Ene Braniște, „Zilele pentru pomenirea...”, p. 538, arată că această „strânsă și 
indestructibilă legătura spirituală, de iubire reciprocă, de credința unică și de rugăciune mutuală, 
care unește pe cei din lumea aceasta cu cei din lumea de dincolo, a fost formulată de Biserică în 
cunoscuta doctrina a Comuniunii Sfi nților (communio Sanctorum)”.

47 Pr. Drd. Valeriu Drăgușin, „Rugăciunile pentru cei...”, p. 120.
48 Pr. Constantin Galeriu, „Jertfă și Răscumpărare”, în Glasul Bise ricii, an. XXXII (1973), 

nr. 1-2, p. 45.
49 Constantin Noica apud Gabriel Liiceanul, Jurnalul de la Păltiniș� Un model paidec în cul-

tura umanistă, Editura Cartea Românească, București, 1983, p. 77.
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însemna lipsa credinței în Dumnezeu și lipsa dragostei creștine”50, care, atunci 
când este adevărată, nu încetează niciodată. 

Rugăciunile, mijlocirile și milosteniile pentru cei dragi ai noștri adormiți 
sunt un rod al iubirii51 noastre pentru ei, pe care lespedea mormântului nu le va 
putea opri. Prin iubire se fundamentează între cei vii și cei adormiți o legătură 
pe care moartea nu o poate desface. Prin toată osteneala, prin tot ceea ce facem 
pentru cei adormiți dovedim faptul că îi iubim și dincolo de moarte, iar sufletele 
lor nemuritoare „simt iubirea noastră. Ei cunosc momentele când îi pomenim și 
simt când împărțim milostenii pentru ei”52.

Între cei vii și cei adormiți nu este zid despărțitor, deoarece rugăciunile uno-
ra pentru alții îi apropie53 pe toți între ei. Credința îi unește pe aceștia, spune Pr. 
Prof. Dumitru Stăniloae, atât „de strâns și atât de intim încât se pare că nu au, 
întocmai ca primii creștini, decât un singur suflet și o singură inimă”54. Rugăciu-
nile pentru cei adormiți sunt prin prisma acestui fapt nu doar o încredințare și un 
semn al iubirii pentru ei, ci și o dovadă a credinței. Credința și nădejdea ne arată 
astfel că nici iubirea lor nu încetează. 

Mormântul „nu poate pecetlui sau frânge iubirea (1 Co 13, 8)”55 și de aceea 
rugăciunea pentru cei adormiți este o datorie.

Prin iubire, recunoștința și florile cele mai calde și scumpe ale aducerii-
aminte față de toți cei ce ne-au crescut și povățuit în viață, prin jertfelnicia și 
truda lor trupească și sufletească, nu își au finalitatea prin ridicarea unei frumoase 
cruci de marmură la căpătâiul lor, uitată pe urmă în negura vremii. Dimpotrivă, 
candela cea vie a iubirii și recunoștinței trebuie să ardă necontenit la căpătâiul lor, 
bucurându-le sufletele în dulcea și nesfârșita zi neînserată a Împărăției Cerurilor.  

Concluzii

Rugăciunile, cererile și pomenirile celor dragi ai noștri adormiți sunt de o 
importanță capitală, pentru că înlesnesc suferințele celor din iad, celor plecați 
dintre noi „fără să fi putut a-și curăți complet sufletele de păcate. Tocmai de 
aceea, când ne preocupăm de cei adormiți, accentul cel mai stăruitor îl punem 

50 ***, Rugăciunile pentru cei morți, Oradea, Tipografia Diecezană, 1937, p. 4.
51 Pr. Drd. Vasile Gordon, „Rugăciunile pentru cei adormiți în expunere catehetică”, în 

Glasul Bisericii, an. XLIII (1984), nr. 1-2, pp. 93-94, entuziasmat de marea taină a virtuții iubirii, 
exclamă: „Rugăciune și iubire: două daruri sublime primite de noi de la Dumnezeu”.

52 PF Daniel, „Cultul celor adormiți în Domnul și consolarea îndoliaților”, în Pr. Nicolae 
D. Necula, Pomenirea celor adormiți în Domnul. Mic catehism liturgic, Editura Basilica, București, 
2021, pp. 14-15.

53 Vedem astfel că iubirea deplină presupune reciprocitate.
54 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, „Rugăciunile pentru alții și sobornicitatea Bisericii”, în Studii 

Teologice, an. XXII (1970), nr. 1-2, p. 31.
55 Drd. Dan-Ilie Ciobotea, „Învățătura Sfântului Ioan Gură de Aur...”, p. 645.
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pe cererea iertării pentru păcatele lor, pentru că ei nu mai pot face nimic pentru 
obținerea acestei iertări; nu mai pot curăți, prin fapte bune, drumul de la sufl etul 
lor la sufl etul celor cărora le-au greșit”56. 

Foarte inspirat, Pr. Prof. Dumitru Stăniloae arată că mila ce o cerem lui 
Dumnezeu pentru cei adormiți ai noștri este în același timp și „o milă a lui Dum-
nezeu față de noi. Căci nu putem fi  deplin liniștiți când îi știm pe cei adormiți ai 
noștri că au nevoie de iertarea lui Dumnezeu”57.

Să îi avem mereu în gând, în rugăciune și în toate strădaniile noastre pe cei 
adormiți ai noștri, fi ind permanent conștienți de realismul faptului că tot ceea ce 
facem pentru cei adormiți, astăzi, în trup fi ind, ne vor face și nouă, într-un viitor 
numit mâine, urmașii noștri, întru eterna și nesfârșita noastră fericire cerească.

56 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Spiritualitate și comuniune în Liturghia Ortodoxă, Editura 
Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2004, p. 339.

57 Ibidem, p. 337.
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Abstract: 

A controversial and even contested historical phenomenon, the Shoah has 
become a subject of study, introduced into the official curricula of many world 
countries. This article aims to provide an overview of Holocaust education in 
several European countries, including Romania. Although Shoah education is 
now included in the national curricula of European countries, research still reflects 
a developing, less unified field. Moreover, research reveals gaps and shortcomings 
in teaching and the knowledge of the actors involved in the teaching-learning 
process, thus highlighting the need for more proper teacher training, especially 
in the context of the diversification of school populations in Europe, with the 
increasing number of immigrants from different cultures and religions.
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Introducere 

La fel cum celelalte evenimente transformative din istoria evreilor – Exodul 
sau distrugerea Templului – sunt povestite din generație în generație, se consideră 
că și realitatea Shoah-ului trebuie comunicată mai departe viitoarelor generații, 
reiterându-se principiul enunțat de Elie Wiesel conform căruia cine a ascultat un 
martor a devenit el însuși mărturisitor.

Interesul pentru Shoah a apărut după cel de-al Doilea Război Mondi-
al, prin intermediul zilei de comemorare a victimelor Shoah, a narațiunilor 
supraviețuitorilor, a proceselor mediatizate ale criminalilor de război, prin cultura 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Valer Necula, care și-a dat 
acordul pentru publicare.
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de masă, emisiuni de televiziune, fi lme, jurnale și cărți publicate. Astfel, Shoah a 
intrat în memoria colectivă europeană și mondială. 

Educația despre Shoah s-a dezvoltat mai târziu, după crearea instituțiilor 
care au inițiat identifi carea, culegerea, arhivarea, cercetarea și publicarea docu-
mentelor referitoare la Holocaust. 

Cu toate că încă mai este un fenomen istoric controversat și chiar contes-
tat, în ciuda evidenței, Shoah a devenit obiect de studiu, cuprins în curricula 
națională a multor state, predat fi e obligatoriu, în special în contextul disciplinei 
istorie, dar și al religiei, eticii și, în general, al științelor umaniste, fi e opțional, 
oferit elevilor prin intermediul propunerilor extracurriculare și al proiectelor 
inițiate de diferite instituții sau organizații nonguvernamentale.

Începuturile educației privind Shoah în Europa

Dacă după încheierea celui de-al Doilea Război Mondial, lumea părea că 
vrea să uite ororile săvârșite, concentrându-se pe reconstrucția țărilor, memoria 
colectivă a fost curând reîmprospătată prin mărturiile supraviețuitorilor Shoah, 
dar și prin narațiunile criminalilor de război, procesele de la Nürnberg fi ind 
intens mediatizate1. Treptat, Shoah-ul, fenomen nefast menit să extermine o 
națiune și, implicit, o cultură spirituală ce s-a așezat la baza moralei europene, fi e 
direct, fi e prin intermediul creștinismului, a devenit dintr-o „notă de subsol a ce-
lui de-al Doilea Război Mondial”, un eveniment cu „propria sa istorie distinctă”2. 
O contribuție semnifi cativă în acest sens a avut-o comemorarea anuală a Shoah-
ului de către comunitățile de evrei și izolat, la nivel individual, în ziua de Yom 
HaShoah, sărbătorită încă din 1950 și instituită ofi cial de către Knesset în 1951. 
Cu toate acestea, în primele decenii nu se poate vorbi de o educație care să abor-
deze tematici legate de Shoah, în prima decadă, subiectul nefi ind predat nici 
măcar în Israel3. Manualele de istorie din Franța și Anglia din anii 1950-1960 nu 
menționau deloc termenul „Shoah” sau „Holocaust”4, iar în contextul comemo-
rării celui de-al Doilea Război Mondial, accentul era pus pe luptele propriu-zise 

1 Jeff rey Alan Ellison, „How they teach the Holocaust in Jewish day schools”, în Cogent 
Education, 4:1 (2017), 1310010, DOI: 10.1080/2331186X.2017.1310010 (accesat la 6.1.2023), 
p. 2.

2 R. Landau (1998), apud Paula Cowan, Henry Maitles, Understanding and Teaching Ho-
locaust Education, SAGE Publication, Los Angeles/London/New Delhi/Singapore/Washington 
DC/Melbourne, 2017, p. 21.

3 Council For Cultural Cooperation, In-Service Training Programme for Educational Staff , 
„European Seminar for Educational Staff  on Teaching about the Holocaust – Report”, Vilnius, 
Lithuania, 1-6 April, 2000, p. 8.

4 Ibidem�
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și pe faptele de eroism ale armatelor, iar resposabilitatea atrocităților era atribuită 
trupelor speciale, armata și poporul german fiind absolvite de vina participării. 

În anii 1960, în special după procesul lui Eichmann (1961) se remarcă o 
ușoară creștere a interesului față de evenimentele trecute5, determinând schim-
bări de optică și raportarea critică față de acestea. Înființarea Yad Vashem (Me-
morialul Victimelor Holocaustului – Ierusalim) de către Parlamentul Israelian 
în 1953 rămâne unul dintre momentele principale în dezvoltarea educației pri-
vind Shoah-ul, instituția adunând, în timp, experți care au dezvoltat o filozofie 
educațională ce stă la baza predării și învățării despre Shoah, precum și materiale, 
metode și instrumente pedagogice potrivite vârstei și dezvoltării cognitive și afec-
tive a subiectului educat. În acest scop, în cadrul Yad Vashem a fost înființată, în 
anul 1993, Şcoala Internaţională pentru Studierea Holocaustului, un organism 
ce organizează programe şi produce materiale pedagogice pe temă, de care au 
beneficiat până în prezent mii de profesori, pedagogi, studenți și alte persoane 
interesate din întreaga lume. 

Un aport decisiv la dezvoltarea educației despre Shoah și a cercetării ei l-a 
avut Organizația Internațională pentru Memoria Holocaustului (International 
Holocaust Remembrance Alliance – IHRA). Dacă, până în 1998, Shoah-ul era 
de interes mai ales pentru cei care aveau o legătură directă cu fenomenul, după 
această dată a început să se internaționalizeze, prin aportul decisiv al IHRA, 
care a dat amploare comemorării anuale a Shoah-ului, prin propunerea unei 
zile de aducere-aminte la nivel mondial, dar și particular, pentru fiecare țară 
membră, evenimentele organizate în acest context adăugându-se constructiv 
educației oferite în cadrul școlilor6. Organizaţie interguvernamentală ce reunește 
în prezent 35 de state membre, printre care și țara noastră, IHRA derulează 
programe de cercetare ample, încurajând implementarea de politici și programe 
naționale în sprijinul educației, comemorării și cercetării Holocaustului, precum 
și dezvoltarea de către statele membre a unor parteneriate multilaterale, prin care 
să se promoveze schimburile de bune practici, contribuind astfel la păstrarea și 
valorificarea acestuia în memoria generațiilor din toate țările. 

5 Paula Cowan, Henry Maitles, op. cit., p. 21.
6 The International Holocaust Remembrance Alliance (IHRA), Recommendations for tea-

ching and learning about the Holocaust, 2022, https://www.unesco.org/en/articles/new-recom-
mendations-teaching-and-learning-about-holocaust-published-partnership-unesco (accesat la 
6.1.2023), p. 13.
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Educația privind Shoah în zilele noastre

Educația privind Shoah în Ungaria

Astăzi, Shoah este studiat în majoritatea țărilor europene, mai ales 
în școlile secundare, dar nu numai. În Ungaria este o materie obligatorie 
prevăzută în Curriculumul național și se studiază în contextul istoriei naționale 
și internaționale, la clasele a 8-a și a 12-a. Tematici legate de Shoah au fost 
introduse și în programa de etică. Activități și proiecte educaționale specifi ce sunt 
desfășurate de către profesori și elevi și în contextul Zilei de comemorare a Shoah 
(16 aprilie). Organizațiile neguvernamentale, precum Centropa Hungary, USC 
Shoah Foundation Hungary, Zachor Foundation for Social Remembrance, Haver 
Foundation, dezvoltă și propun școlilor programe educaționale și materiale, 
oferind suport în ce privește pedagogia legată de predarea și învățarea despre 
Shoah. Ele vizează, de asemenea, consolidarea cunoștințelor despre viața și 
identitatea culturală evreiască și combaterea antisemitismul și a intoleranței. 
Unele universități din Ungaria oferă cursuri legate de Shoah, iar în cadrul Eötvös 
Loránd University din Budapesta își desfășoară activitatea de cercetare experți în 
domeniul educației despre Shoah și a drepturilor omului („Holocaust and human 
rights education Research Group”)7.

Educația privind Shoah în Polonia

În septembrie 1999, Ministerul Educației din Polonia a decis să inclu-
dă studiul Shoah în programa școlară, ca materie obligatorie în învățământul 
secundar, așadar, pentru elevi cu vârste cuprinse între 13 și 19 ani. Din anul 
2000, când ministerul a recomandat utilizarea de către profesori a unui nou pro-
gram educațional – „Holocaustul. Un curriculum pentru științele umaniste în 
învățământul secundar pentru predarea despre distrugerea evreilor”8 –, Shoah 
este predat în principal în cadrul orelor de istorie, dar și al celor de literatură 
poloneză, educație civică, etică, religie, educație fi lozofi că și al activităților extra-
curriculare. Pe baza curriculumului menționat mai sus, în 2003 a fost publicat 
un manual alternativ, „Înțelegerea Holocaustului”, recomandat în special profe-
sorilor de gimnaziu. Programele de liceu recomandă vizitele la fostele lagăre de 
concentrare sau de exterminare. Se estimează că, din cei 400.000 de vizitatori 

7 IHRA, Holocaust Education, Remembrance, and Research in Hungary, https://2015.holocaustre-
membrance.com/member-countries/holocaust-education-remembrance-and-research-hungary (accesat la 
26.2.2023).

8 IHRA, Holocaust Education, Remembrance, and Research in Poland, https://2015.holocaustre-
membrance.com/member-countries/holocaust-education-remembrance-and-research-poland (accesat la 
26.2.2023).
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polonezi la Auschwitz-Birkenau în 2014, mai mult de unul din patru erau elevi 
de liceu9. 

Una dintre prioritățile în domeniul educației despre Shoah din Polonia este 
îmbunătățirea cunoștințelor profesorilor și, implicit, a predării. În acest scop, ei 
beneficiază de programe de formare oferite de International Center for Educati-
on about Auschwitz and the Holocaust (Auschwitz-Birkenau State Museum), Yad 
Vashem, Mémorial de la Shoah, Wansee Conference House sau Muzeul Memorial al 
Holocaustului din Statele Unite ale Americii (US Holocaust Memorial Museum). 
Centrul pentru dezvoltarea educației (Centre for Education Development) din 
Varșovia a îmbunătățit infrastructura în acest domeniu, începând cu 2006, prin 
crearea unei rețele de 22 de coordonatori regionali ai educației pentru Shoah, 
facilitând astfel accesul profesorilor la conferințe, cursuri de formare, întâlniri, 
seminarii și expoziții și, implicit, selectându-i pentru seminariile organizate de 
Yad Vashem și de Mémorial de la Shoah din Paris10. 

Educația privind Shoah în Germania

În Germania, educația privind Shoah a traversat un drum sinuos. Imedi-
at după război, manualele de istorie care prezentau versiunea național-socialistă 
a acesteia au fost distruse. În perioada Războiului Rece, manualele de istorie 
conțineau unele informații despre Shoah, însă studiile arată că rar se întâmpla 
ca ele să fie efectiv predate, chiar la începutul anilor 197011. Preocuparea față de 
educația privind Shoah s-a intensificat abia din anii ’80, pe de-o parte datorită 
motivației interne, iar pe de altă parte, datorită presiunii și provocărilor exter-
ne, care au iscat dezbateri publice. Un exemplu este miniserialul „Holocaustul” 
(1979), care a stârnit dezbateri mai ales în școli cu privire la modul cel mai bun de 
abordare a subiectului, ducând la ceea ce s-a numit „Historikerstreit” din 1986, o 
dezbatere a istoricilor și filozofilor cu privire la felul în care să fie consemnată pe-
rioada nefastă și întunecată din istoriea Germaniei din timpul celui de-al Doilea 
Război Mondial12. Aceste reacții la provocările externe de conștientizare a Shoah 
au continuat și după reunificarea Germaniei, când viziunile educaționale au fost 
marcate tot mai mult de unitate, lagărele de concentrare au fost transformate 
în memoriale și s-au dat legi împotriva negării Holocaustului13. Indignarea ce a 

9 Ibidem. 
10 Ibidem.
11 S. Pagaard (1995), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, „Holocaust Education in Ger-

many: Ensuring Relevance and Meaning in an Increasingly Diverse Community”, în FIRE: Fo-
rum for International Research in Education, vol. 5, iss. 1, 2019, https://files.eric.ed.gov/fulltext/
EJ1207646.pdf (accesat la 26.2.2023), p. 46.

12 R. Boschki et al. (2010), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art. cit., p. 46.
13 P. Monteath (2013), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art. cit., p. 46.
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cuprins Germania după publicarea de către politologul american Daniel Goldha-
gen a textului Hitler’s Willing Executioners (1996), care acuza poporul german cu 
privire la Shoah, reacția la expoziția care prezenta crimele armatei germane sub 
regimul nazist sau controversa legată de Memorialul Holocaustului din Berlin, 
deschis în 2005, după 18 ani de discuții controversate14, au avut impact asupra 
educației privind Shoah. Astfel, s-a considerat importantă crearea unei „pedago-
gii a resposabilității”15.

Astăzi, educația despre Shoah este obligatorie și este prevăzută în programa 
școlară din Germania, însă sistemul educațional german oferă fi ecăruia dintre 
cele șaisprezece landuri autonomie în ceea ce privește crearea și punerea în apli-
care a curriculumului. Mai mult decât atât, pentru nivelul secundar, programa 
școlară este particularizată tipului de școală sau nivelului educațional. Astfel, un 
curriculum elaborat pentru un „Gymnasium” nu va fi  utilizat la „Realschule” sau 
în cadrul „Hauptschule”16. 

Educația privind Shoah în Germania se confruntă în prezent cu noi provo-
cări și difi cultăți, în contextul numărului mare din imigranți din culturi și religii 
diferite. Diversifi carea comunității școlare, specifi că majorității țărilor Europei 
Occidentale, a scos la iveală noi atitudini față de educația privind Shoah și, im-
plicit, noi direcții de abordare și cercetare. Astfel, cu toate că studierea Shoah 
este parte obligatorie a curriculumului german, este considerată de către o parte 
din populație ca fi ind irelevantă sau este chiar negată17. Cu toate că educația 
despre Shoah poate fi  abordată din perspectiva drepturilor omului, a toleranței 
și diversității, contribuind substanțial la dialogul între diferitele grupuri etnice, 
religioase și culturale, adesea aceste obiective nu se realizează datorită insufi cien-
tei pregătiri a profesorilor, care nu au abilitățile necesare și, astfel, nici încredere 
în a aborda adecvat Shoah-ul, nu doar ca pe un eveniment istoric întunecat din 
trecut, fără legătură cu prezentul18. Apoi, de multe ori, profesorii nu sunt echipați 
corespunzător pentru a face față rezistenței puternice a grupurilor antisemite 
din Germania. Un studiu realizat în 2015 în Berlin arăta că, în ciuda creșterii 
islamofobiei, există uneori o alianță neașteptată dintre elevii musulmani și cei 

14 P. Monteath (2013), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art� cit�, pp. 46-47.
15 R. Boschki et al. (2010), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art� cit�, p. 47. 
16 Mai multe informații despre sistemul educațional din Germania https://de.wikipedia.org/

wiki/Schulsystem_in_Deutschland. 
17 D. Porat (2013), R.S. Wistrich (2012), apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art� cit�, 

p. 48.
18 Short & Reed (2017), Macgilchrist & Christophe (2011) apud Monica Vitale, Rebecca 

Clothey, art� cit�, p. 48.
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neonaziști, ambele grupuri vizate de studiu folosind cuvântul de cod „Palestina” 
și manifestând atitudini puternice antisemite19.

Educația privind Shoah în Suedia

Cu toate că nu există instrucțiuni specifice privind educația despre Shoah în 
Suedia, începând cu 2011 s-a decis ca predarea Shoah și a altor genociduri să fie 
obligatorie. Așa cum este formulată în programa națională de istorie pentru anii 
școlari 7-9, educația privind Shoah este considerată o parte importantă a predării 
și este destul de frecvent abordată în cadrul istoriei, precum și al altor materii, 
cum ar fi studiile sociale. Conform cercetărilor privind experiențele profesorilor 
în predarea Holocaustului, profesorii suedezi sunt foarte motivați să predea des-
pre Shoah, iar elevii sunt receptivi la acest subiect20. Încă din 1990, predarea în 
sala de clasă a fost dinamizată prin mărturiile supraviețuitorilor, facilitându-se 
întâlnirea elevilor cu aceștia. O altă preocupare în arealul educațional suedez a 
fost îmbunătățirea metodologiei privind excursiile la locurile de comemorare a 
Holocaustului21. Printre publicațiile de impact se numără „Spuneți-le copiilor 
voștri”, utilizată pe scară largă în Suedia22. 

Educația privind Shoah în Anglia

În ultimii ani ai secolului al XIX-lea și începutul celui de-al XX-lea, Regatul 
Unit a ajuns printre țările puternic angajate politic și instituțional în ce privește 
comemorarea Shoah și educația în domeniu, care a devenit disciplină obligatorie 
din anul 199123. În 2014 a fost înființat UK Holocaust Memorial Foundation 
(UKHMF), un organism menit să pună în aplicare recomandările Comisiei 
pentru Holocaust. Două cercetări empirice extinse – cele mai relevante de până 
acum la nivel mondial – intreprinse pe aproximativ 2.100 de profesori și 9.500 
de elevi, cu vârste între 11 și 18 ani, au fost realizate de către UCL Centre for 
Holocaust Education, parte a IOE, University College London’s Faculty of 
Education and Society, și lider internațional în domeniu. Primul raport a fost 
publicat în 2009, pe baza unui sondaj ce a cuprins 54 de secțiuni, la care au 
participat în prima fază 2.108 de cadre didactice, iar în faza a doua, 68 din 24 

19 G. Jikeli (2015) apud Monica Vitale, Rebecca Clothey, art. cit., p. 48.
20 IHRA, Holocaust Education, Remembrance, and Research in Sweden, https://2015.ho-

locaustremembrance.com/member-countries/holocaust-education-remembrance-and-research-
sweden (accesat la 26.1.2023).

21 Ibidem.
22 Ibidem. 
23 St. Foster, A. Pettigrew, A. Pearce (editori), Holocaust Education: Contemporary challenges 

and controversies, UCL Press, London, 2020, https://doi.org/10.14324/111.9781787355699 (ac-
cesat la 29.8.2022), p. 17.
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de școli participante la interviuri de monitorizare24. Cel de-al doilea raport, din 
2016, reprezintă un studiu de caz realizat în două etape, prima constând într-un 
sondaj online, cuprinzând 91 de secțiuni, iar a doua, în interviuri de tip focus-
grup25. 

Principalul scop al acestor cercetări a fost, în primul rând, să prezinte o ima-
gine detaliată a cunoștințelor profesorilor și a modului de abordare a tematicilor 
Shoah de către aceștia, iar în al doilea rând să ofere o imagine de ansamblu a 
cunoștințelor și înțelegerii elevilor despre Shoah, atitudinile față de educația des-
pre Shoah, experiențele de învățare și contactul cu istoria, atât în școală, cât și în 
afara acesteia. Nu în ultimul rând, prin acest tip de cercetare s-a căutat să se sta-
bilească o bază empirică pentru viitoarele îmbunătățiri și invovații în activitățile 
de predare și învățare despre Holocaust. 

Rezultatele cercetărilor au dezvăluit limite semnifi cative în ce privește prac-
tica la clasă și lacune în cunoștințele și înțelegerea conceptuală a elevilor. Cu 
toate că a fost un subiect obligatoriu în curriculumul pentru istorie, începând 
cu 1991, statisticile efectuate arată că peste două treimi dintre elevi (68%) nu 
cunoșteau termenul „antisemitism”26. Aceștia erau de obicei prost informați des-
pre reacția guvernului britanic la Shoah și nu puteau evalua critic relația Marii 
Britanii cu genocidul27. Majoritatea elevilor au acceptat fără un fi ltru critic mitu-
rile și concepțiile greșite vehiculate pe scară largă în cultura contemporană, mulți 
supraestimând dimensiunea populațiilor evreiești de dinainte de război, dând 
explicații centrate pe Hitler28, localizând incorect genocidul (doar în Germania) 
și folosind stereotipuri despre poporul evreu29. Aceste limite în cunoaștere i-au 
împiedicat pe elevi să considere genocidul drept o crimă societală și le-a limitat 
capacitatea de a face conexiuni cu problemele contemporane. Analizându-se răs-
punsurilor elevilor, au fost identifi cate greșeli în abordarea Shoah, constatându-
se că mulți profesori, organizații neguvernamentale și factori de decizie susțin 
și promovează în continuare „lecțiile morale”, bine intenționate, dar simpliste, 
care trebuie depășite30. În cadrul acestei abordări, Holocaustul este prezentat în 

24 St. Foster, A. Pettigrew, A. Pearce, R. Hale, A. Burgess, P. Salmons, R.A. Lenga, What do 
students know and understand about the Holocaust? Evidence from English secondary schools, ediția a 
II-a, https://discovery.ucl.ac.uk/id/eprint/1475816/14/Foster_What-do-students-know-and-un-
derstand-about-the-Holocaust-2nd-Ed.pdf (accesat la 27.7.2022), pp. 10-14.

25 Ibidem, p. 23 ș.u.
26 Ibidem, p. 105. 
27 Ibidem, p. 2.
28 Ibidem, p. 102.
29 Ibidem, pp. 129-140.
30 Ibidem, p. 212.



240

Studia Doctoralia Andreiana

primul rând ca un avertisment despre unde pot duce rasismul, prejudecățile sau 
discriminarea. 

Alte cercetări arată tendința ca educația privind Shoah să fie implementată 
de la vârste tot mai mici în multe școli din Marea Britanie, 28,5 % dintre elevii 
cu vârste cuprinse între 11 și 12 ani, care ajung în sistemul secundar având deja 
cunoștințe despre Shoah31. Acest fapt a stârnit dezbateri, mai ales că în curricu-
mul național nu există vreo prevedere în acest sens și practica nu este susținută 
prin cercetări empirice.

Educația privind Shoah în România

În România, după o dezbatere care a avut loc între 2004 și 2005, disciplina 
„Istoria evreilor din România şi Holocaustul” s-a aprobat ca opţională. În 
luna noiembrie a anului 2021 s-a revenit asupra creării unei noi discipline – 
„Istoria Evreilor. Holocaustul“ – ca parte a trunchiului comun. Senatul a 
aprobat propunerea cu 107 voturi pentru, 13 contra şi o abţinere32, disciplina 
fiind astfel introdusă în planurile-cadru ale învăţământului liceal şi profesional. 
Silviu Vexler, iniţiatorul propunerii legislative, a subliniat importanța cultivării 
memoriei, „asumarea trecutului”, „învăţarea toleranţei ca exerciţiu de sinceritate 
şi ca formă de asumare a propriei identităţi”, precum și rolul fundamental al 
creării unui „cadru educaţional prin care tinerii să cunoască şi să înţeleagă ceea 
ce s-a întâmplat în trecut, ca parte a formării lor ca cetăţeni”33. El susținea că 
„Educaţia şi înţelegerea sunt cele mai bune arme pentru a cultiva democraţia şi 
libertatea, pentru a contracara intoleranţa şi extremismul”34.

Institutul Național pentru Studierea Holocaustului din România „Elie 
Wiesel”, înființat în anul 2005, prin hotărâre guvernamentală, pe lângă activitatea 
de identificare, culegere, arhivare, cercetare și publicare a documentelor, elaborează 
şi implementează programe educaţionale şi culturale privind cunoașterea și 
comemorarea acestui eveniment istoric35 și pune la dispoziția profesorilor resurse 

31 Andy Pearce, Arthur Chapman, „Holocaust education 25 years on: challenges, issues, 
opportunities”, în Holocaust Studies, 23:3 (2017), DOI:10.1080/17504902.2017.1296082 (ac-
cesat la 6.1.2023), p. 224.

32 Mariana Iancu, „Holocaustul şi istoria evreilor, disciplină de studiu în şcoli. Păreri pro 
şi contra”, în Adevărul din 23.11.2021, https://adevarul.ro/stiri-locale/constanta/holocaustul-si-
istoria-evreilor-disciplina-de-2134218.html (acccesat la 27.11.2022).

33 Cătălina Matei, „Camera Deputaţilor este prima Cameră sesizată în cazul acestui proiect 
de lege, care urmează să fie supus aprobării de Senat”, Agerpres, 3.11.2021, https://www.agerpres.
ro/viata-parlamentara/2021/11/03/camera-deputatilor-a-aprobat-proiectul-privind-introducerea-
disciplinei-scolare-istoria-evreilor-holocaustul--807861 (accesat la 27.11.2022).

34 Ibidem. 
35 Institutul Național pentru Studierea Holocaustului din România „Elie Wiesel”, „Cine 

suntem?”, https://www.inshr-ew.ro/despre/ (accesat la 27.7.2022).
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online pentru lecțiile de istorie36. De reținut sunt și programele de formare pentru 
profesorii din învăţământul preuniversitar, pe teme și subiecte relevante despre 
Holocaust, xenofobie, discriminare.

Muzeul Holocaustului din Transilvania de Nord oferă la rându-i resurse 
prețiose pentru aprofundarea educației despre Holocaust. Una dintre acestea a 
apărut în cadrul proiectului Eternal Echoes. Teaching and learning about Holoca-
ust, pe scurt ICTHE (Erasmus+), la care a participat o echipă formată din membri 
a șapte țări partenere, organizații nonguvernamentale din domeniul educațional, 
universitar și muzeal. În cadrul proiectului, elevi cu vârste cuprinse între 14 și 17 
ani au învățat despre viața evreiască din Europa de dinaintea și de după cel de-
Al Doilea Război Mondial, dar și despre consecințele Shoah. Platforma online, 
interactivă și comprehensivă, Eternal Echoes37 este un instrument valoros, pus 
la îndemâna profesorilor și elevilor, menit să informeze și să educe în privința 
problematicii legate de Shoah, prin mărturii video, articole, documente istorice 
și fotografi i. Rezultatele proiectului au fost diseminate în cadrul unei conferințe 
internaționale ce a avut loc la Polin Museum of the History of Polish Jews din 
Varșovia, în perioada 24-25 august 2019.

Concluzii

Dacă interesul față de cunoașterea și studierea Shoah a fost mai scăzut în 
primii ani de după război – când, în est, popoarele erau preocupate să facă față 
ostracizării venite din partea unor regimuri dictatoriale, iar cele din vest să își 
reconstruiască țările și să își redreseze economiile –, procesele de la Nürnberg, 
intens mediatizate, procesul lui Eichmann din 1961, în special, și narațiunile 
supraviețuitorilor au determinat intensifi carea preocupărilor față de studierea 
Shoah. Precedată de Ziua Amintirii Holocaustului și a Eroismului (Yom Ha-
Shoah), instituită în Israel în anii ’50, și de cultura de masă reprezentată prin 
fi lme, cărți, jurnale publicate, expoziții, educația privind Shoah s-a dezvoltat 
odată cu crearea instituțiilor și organizațiilor importante care au inițiat alcătu-
irea de arhive valoroase, dând startul cercetării riguroase în domeniu. Școala 
Internațională pentru Studierea Holocaustului înfi ințată la Yad Vashem, în cadrul 
căreia s-a creat fi lozofi a educațională și pedagogia privind predarea Shoah, pre-
cum și IHRA, care încurajează implementarea de politici și programe naționale 
în sprijinul educației, comemorării și cercetării Holocaustului și dezvoltarea de 
către statele membre a unor parteneriate multilaterale promovând schimburile de 

36 Idem, https://www.inshr-ew.ro/portfolio-item/lectiadeistoriealtfel/ (accesat la 27.7.2022).
37 Eternal Echoes� Teaching and learning about Holocaust, https://www.eternalechoes.org/ro 

(accesat la 25.7.2022).
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bune practici, sunt două dintre promotoarele educației privind Shoah. Cu toate 
că educația despre Shoah este astăzi cuprinsă în curriculumul național al statelor 
europene, cercetările dezvăluie un domeniu încă în formare, mai puțin unitar 
privind abordarea, practicile și metodologia, precum și nevoia unei formări mai 
solide a profesorilor, în special în contextul diversificării populațiilor școlare prin 
creșterea numărului de imigranți, proveniți din culturi și religii diferite.
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Sfântul Nersēs Šnorhali (1102-1173), patriarhul armean 
imnograf, promotor al dialogului teologic cu Biserica 
bizantină în vederea realizării comuniunii ecleziale*

Pr. Drd. Sorin-Alexandru COJOCARU

Abstract: 

During its long and troubled history, the Armenian Church has sometimes 
conceived legendary fi gures or emblematic personalities, who clearly transcend 
national borders, to belong to the common heritage of Christian civilization. 
Undoubtedly, one of these representative fi gures is the Catholicos Nersēs Šnorhali 
(1166-1173). Th e discovery, nowadays, of a dimension of Christianity almost 
unsuspected in past ages, namely the ecumenical dimension of the Church, 
can reveal to us, at the same time, a new aspect of the polyvalent personality of 
Catholicos Šnorhali: his ecumenical scope. Th e negotiations he began, with a 
view to the union of the two Churches, Armenian and Byzantine, with the special 
envoy of the emperor and the Holy Synod of the Great Church in Constantinople, 
off ers the multiple types of approaches, the example or the model of a dialogue 
impregnated with an irenic spirit and inspired by noble, high principles, which, in 
our current perspective, we could qualify as ecumenical. If, however, this notable 
initiative failed, it was due to various historical circumstances, independent of 
the will and purpose of its promoters.

Keywords: 

Armenian Church, Catholicos Nersēs Šnorhali, ecumenism, theological 
dialogue, unity

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan-Vasile Leb, care și-a dat acordul 
pentru publicare.
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Pe parcursul istoriei sale îndelungate 
și frământate, Biserica Armeană a zămislit 
uneori figuri legendare sau personalități 
emblematice, care depășesc în mod clar 
frontierele naționale, pentru a aparține pa-
trimoniului comun al civilizației creștine. 
Fără îndoială, una dintre aceste figuri repre-
zentative este catholicosul Nersēs Šnorhali 
(1166-1173).

Cu o imagine de păstor generos și res-
ponsabil, scriitor rodnic, poet remarcabil 
și, mai presus de toate, aura de sfânt cu o 
viață aleasă și temperament ideal, acesta se 
numără printre cele mai populare și relativ 
bine studiate personalități ale Bisericii Ar-

mene. Venerarea atestată de-a lungul secolelor pentru cântările sale liturgice in-
spirate, cu care a îmbogățit imnografia Bisericii sale, unele dintre acestea hrănind 
și astăzi evlavia zilnică a poporului său credincios, reprezintă un reper incontesta-
bil al acestei largi popularități.

Cu toate acestea, descoperirea în zilele noastre a unei dimensiuni a 
creștinismului aproape nebănuită în epocile trecute, și anume dimensiunea ecu-
menică a Bisericii, ne poate dezvălui, în același timp, un nou aspect al personalității 
polivalente a catholicosului Šnorhali: anvergura sa ecumenică.

De fapt, negocierile pe care le-a început în vederea unirii celor două Biserici, 
Armeană și Bizantină, cu trimisul special al împăratului și al Sfântului Sinod al 
Marii Biserici din Constantinopol, teologul Theorianos, oferă multiplelor tipuri 
de abordări exemplul sau modelul unui dialog impregnat de spirit irenic și inspi-
rat de principii nobile, înalte, pe care, în perspectiva noastră actuală, le-am putea 
califica drept ecumenice. Nu este vorba despre faptul că aceste tratative nu au 
făcut obiectul unor studii și discuții până acum, ci de faptul că mediul teologic 
și circumstanțele acelor vremuri au reușit, poate, să împiedice valorificarea lor 
deplină în dimensiunea ecumenică.

Evenimentele care pregătesc acest acord teologic și îl însoțesc, se încadrează 
în mediul și spațiul cilician care deschide, din mai multe motive, o nouă epocă în 
istoria politică și religioasă a poporului armean. Unul dintre motivele care merită 
evidențiat este noua poziție teritorială a Bisericii Armene, cu repercusiuni sociale 
și psihologice atât în relațiile externe, cât și în cele interne, în viața, mentalitatea 
și obiceiurile oamenilor. Acest lucru a avut, fără îndoială, o influență decisivă în 
apropierea celor două Biserici.
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Iată, pe scurt, contextul istoric al principalelor evenimente.
În timpul uneia dintre călătoriile sale, Sfântul Nersēs (1102-1173)1 l-a în-

tâlnit, în 1165, pe guvernatorul Mamistrei, Alexis Protostrategul, ginerele îm-
păratului Manuil I Comnenul (1114-1180). După ce au discutat despre aspecte 
teologice, Sfântul Nersēs a fost invitat de guvernator să fi xeze în scris mărturisirea 
de credință a Bisericii Armene și să o adreseze împăratului, ceea ce a fost făcut 
în septembrie 1165. Lectura acesteia l-a umplut de bucurie pe Manuil I, deter-
minându-l să-l cheme pe Sfântul Nersēs. Acesta din urmă, succedând între timp 
fratelui său pe tronul patriarhal, nu a putut să dea curs invitației împăratului, ci 
i-a scris, între septembrie și decembrie 1166, o a doua scrisoare ca răspuns la un 
chestionar pregătit de arhimandriții greci, mai amplă decât prima scrisoare, care 
a determinat Patriarhia și sinodul să intre în tratative directe. O delegație formată 
din teologul Th eorianos2 și un arhimandrit din Philippopole, de origine armeană, 
Ioan Atman, a ajuns la Hromklay, reședința Patriarhiei armene, la 15 mai 1170. 
Misiunea lor a durat o lună, la sfârșitul căreia Sfântul Nersēs le-a încredințat, 
pentru împărat, o scrisoare conținând o a treia mărturisire de credință, precum și 
de o scrisoare privată, al cărei conținut împăratul trebuia să-l dezvăluie patriarhu-
lui și sinodului, care nu voiau să creadă în sinceritatea Sfântului Nersēs.

Spre sfârșitul anului 1171, Th eorianos și Ioan Atman s-au întors la Hromklay, 
având asupra lor o scrisoare a Patriarhului Mihail al III-lea (1170-1178)3 și două 

1 De o sfi nțenie strălucitoare, care i-a făcut pe contemporanii săi să spună că este „plin de 
harurile Duhului Sfânt, ca o mare care se răspândește peste tot, mereu în fl ux și refl ux”, Sfântul 
Nersēs Šnorhali (Grațiosul-cel plin de har) a fost unul dintre cei mai înfocați artizani ai unității 
Bisericii pe care lumea creștină a cunoscut-o, lucrând neobosit la restabilirea comuniunii dintre 
Biserica sa și Biserica Ortodoxă și urmărind îndeaproape eforturile depuse pentru a fi  restabilită 
comuniunea dintre Roma și Constantinopol. A fost hirotonit preot la vârsta de șaisprezece ani, a 
fost colaborator al fratelui său, catholicosul Grigor al III-lea Pahlawuni, în timpul lungii sale păs-
toriri (1120-1166), înainte de a fi  ales în unanimitate pentru a-i succeda. Considerat unul dintre 
eminenții Părinți ai Bisericii Armene, imnurile sale hristologice au fost introduse foarte devreme în 
liturghie, printr-o favoare care a fost acordată doar altor câțiva părinți, precum Sfântul Grigorie de 
Narek. Și-a încredințat sufl etul lui Dumnezeu la 13 august 1173, epuizat de munca necontenită 
și de malarie. Pentru detalii despre viața Sfântului Nersēs, vezi Boghos Levon Zekiyan, „Nerses IV 
Šnorhali”, în Dictionnaire de Spiritualité, XI, Paris, 1982, pp. 134-150.

2 Nersēs de Lambron, episcopul Tarsului și nepotul Sfântului Nersēs Šnorhali, a scris despre 
Th eorianos: „[…] el a povestit tuturor despre blândețea sufl etului [Sfântului Nersēs], despre mo-
destia persoanei sale și despre austeritatea moravurilor sale la care fusese martor. […] După ce au 
auzit aceste lucruri, cei mari și cei mici au schimbat în dragoste ura pe care o purtau față de noi 
armenii, care, din obișnuință, devenise o a doua natură”, cf. B.L. Zekiyan, „Nerses IV Šnorhali”, 
p. 138.

3 Originar din orașul pontic Anchialos (azi Pomorie, în Bulgaria), a fost numit patriarh al 
Constantinopolului de către împăratul bizantin Manuil I Comnenul în luna ianuarie 1170 și până 
la moartea acestuia, în luna martie 1178.
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răspunsuri ale împăratului, unul la scrisoarea oficială a Sfântului Nersēs și celălalt 
la scrisoarea sa privată. Ei au adus și o listă cu nouă condiții pe care le-a impus 
sinodul în vederea restabilirii comuniunii și care a cerut Bisericii Armene să adere 
la hristologia calcedoniană și la riturile grecești, alegerea catholicosului trebuind, 
de asemenea, să fie confirmată de împărat. Iată lista acestor condiții:

1) Să anatematizeze pe cei care mărturisesc o natură, Eutihie, Sever de An-
tiohia și Timotei4;

2) Să mărturisească în Hristos o persoană, două naturi, două voințe și două 
acțiuni;

3) Să sărbătorească Nașterea Domnului (Crăciunul) și Buna Vestire împre-
ună cu bizantinii;

4) Să cânte Trisaghionul fără „Cel ce Te-ai răstignit pentru noi”5;
5) Se prepare Sfântul Mir cu ulei de măsline;
6) Să folosească pâine cu aluat pentru Euharistie și să o amestece cu vin;
7) În timpul liturghiei, oamenii să stea în Biserică, și nu în pronaos, cu 

excepția penitenților6;
8) Să accepte hotărârile Sinoadelor Ecumenice al IV-lea, al V-lea, al VI-lea 

și al VII-lea;
9) Să fie confirmată alegerea catholicosului de către împărat.
În ciuda rigorii acestor cereri, Sfântul Nersēs a început demersurile în 

vederea convocării unui sinod, pe care însă, adormirea sa, la 13 august 1173, 
l-a împiedicat să se reunească. Succesorul său, Grigor al IV-lea, l-a informat 
pe împăratul Manuil despre dificultatea în a fi admise cele nouă condiții ale 
sinodului, cerându-i să le amâne până la momentul când, odată restabilită 
comuniunea, schimbările ar putea fi introduse treptat. În consecință, împăratul 
a redus aceste condiții la două: aderarea la Sinodul de la Calcedon și mărturisirea 
celor două naturi în Hristos. Un sinod s-a întrunit în 1179 la Hromklay, care a 
reiterat anatemele împotriva doctrinelor monofizite și diofizite și a formulat noi 
propuneri; dar înainte ca scrisoarea sinodală să fie trimisă la Constantinopol, 
împăratul Manuil I Comnenul s-a stins. Succesorul său, Isaac al II-lea Anghelos, 

4 Eutihie a fost condamnat în 506, Sever de Antiohia în 555 și 726, aftartodocetismul atri-
buit lui Iulian din Halicarnas în 726. Este foarte puțin probabil ca romanii (bizantinii) să nu fi fost 
informați despre acest lucru de către Sfântul Nersēs.

5 În tradiția armeană, Trisaghionul este de obicei cântat lui Hristos, și nu Sfintei Treimi. 
Soluția propusă de Sfântul Nersēs în a doua sa scrisoare, menită să satisfacă ambele părți, este 
ignorată.

6 Este o cerință curioasă, deoarece menținerea oamenilor în pronaos nu a reprezentat nicio-
dată practica Bisericii Armene. Doar penitenții ar trebui să rămână acolo după Liturghia Cuvân-
tului. Din punct de vedere arhitectural, bisericile din Armenia sunt întotdeauna de dimensiuni 
mici, iar pronaosul, foarte mic. 
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a abandonat negocierile, de la urcarea pe tron, în 1185, inaugurând un regim 
opresiv împotriva armenilor stabiliți în imperiu. Singura scrisoare a acestui 
împărat către Grigor al IV-lea a fost un răspuns la cele două scrisori de protest 
împotriva acestor persecuții pe care le-a avut, catholicosul i le-a adresat începând 
cu anul 11867.

În cele ce urmează prezentăm traducerile parțiale a patru documente: un 
extras din prima mărturisire de credință (septembrie 1165)8, un extras din a doua 
mărturisire de credință (septembrie-decembrie 1166)9, un extras din a treia măr-
turisire de credință (iunie 1171)10 și scrisoarea Sfântului Nersēs „Către episcopii 
și vardapeții armeni pe subiectul prieteniei și unirii cu Grecii” (1171-1172)11.

Extras din prima mărturisire de credință12

(septembrie 1165)

„[…] Unul din Treime, Cuvântul, Fiul Cel Unul Născut din Tatăl […] S-a 
coborât în   pântecele Fecioarei Maria fără să părăsească sânul Tatălui […] și luând 
trup din Fecioara curată care era din aluatul lui Adam, El L-a unit cu divinitatea Sa 

7 Pascal Tékéyan, Controverses christologiques en Arméno-Cilicie dans la seconde moitié du XIIe 
siècle (1165-1198), Rome, 1939, pp. 14-33.

8 Traducerea propusă este extras din teza de doctorat susținută de Maica Mariam Vanérian, 
intitulată Lettres aux Arméniens (Scrisori către Armeni), a cărei versiune originală și integrală este 
disponibilă pe site-ul www.eglise-armenienne.com (ultima accesare în 12 iunie 2017). 

9 Integrala celei de-a doua mărturisiri de credință ne este propusă de Edouard Dulaurier 
în secolul al XIX-lea, dar nu este deloc satisfăcătoare din punct de vedere teologic, fi ind singura 
disponibilă a întregului document. Pentru detalii, vezi Sf. Nersēs Šnorhali (1102-1173), Histoi-
re, dogmes, traditions et liturgie de l'église arménienne orientale: avec des notions additionnelles sur 
l'origine de cette liturgie, les sept sacrements, les observances, la hiérarchie ecclésiastique, les vétements 
sacerdotaux et la forme intérieure des églises, chez les Arméniens, trad. Édouard Dulaurier, Paris, 
1859. Ni s-a părut esențială menționarea acestei traduceri a capodoperei teologice aparținând 
uneia dintre cele mai emblematice fi guri ale Bisericii Apostolice Armene. 

10 Traducerea propusă este preluată din teza de doctorat susținută de Maica Mariam Vanérian.
11 Acest document apare în partea a treia parte a colecției intitulate Scrisori universale, care 

grupează corespondența Sfântului Nersēs Grațiosul, și care a fost scrisă nu mai devreme de sfârșitul 
anului 1171, cel mai probabil în 1172, pentru a anunța episcopii armeni despre organizarea viitoa-
re a unui sinod, unde trebuia să se decidă asupra celor nouă condiții impuse de Biserica Ortodoxă 
pentru restabilirea comuniunii. Traducerea propusă este preluată tot din teza de doctorat susținută 
de Maica Mariam Vanérian.

12 Textul original în limba armeană veche a fost tradus în limba franceză de Maica Mariam 
Vanérian, în cadrul tezei sale de doctorat. Pentru detalii, vezi M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, 
teză de doctorat inedită, Paris, 2010, pp. 254-256. Traducerea în limba română, din textul francez 
al tezei de doctorat menționate anterior, a fost realizată de către subsemnatul în cadrul cercetării 
doctorale și reprezintă o premieră pentru teologia noastră istorică.
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printr-un amestec de neconceput și de negrăit și a devenit o persoană desăvârșită 
din două firi desăvârșite, divină și umană, fără schimbare și fără despărțirea 
naturilor, fără să schimbe firea omenească materială și complexă într-o fire simplă 
și necompusă a lui Dumnezeu, pierzând-o pe a Sa și fără să amestece firea simplă 
și necorporală a lui Dumnezeu cu firea trupului, pierzând veșnica ei simplitate, 
deși se spune, din cauza uniunii inexprimabile, că Cel ce nu are trup a luat trup 
și Cuvântul S-a făcut trup […] Noi afirmăm o singură fire a lui Hristos fără 
amestecarea (naturilor), nu ca Eutihie, ci precum Chiril al Alexandriei [...]. În 
loc să spunem ca voi o persoană în Hristos, ceea ce este corect și acceptat de 
noi, spunem o natură [...]. Nu mai ezităm să spunem două firi atunci când nu 
este pentru (evidențierea) separării lor, ci pentru a semnifica neamestecarea lor 
împotriva lui Eutihie și Apolinarie […]. Noi spunem că Hristos este de o ființă 
cu noi după umanitate și după divinitate, de o ființă cu Tatăl și cu Duhul Sfânt 
[…].”

„El (Hristos) a fost în același timp în sinele Părintelui Său și în cel al Fe-
cioarei, pe tronul slavei și în ieslele din Betleem, la dreapta Tatălui și pe cruce, 
deasupra Heruvimilor și în mormânt, căci cerul și pământul sunt pline de slava 
Sa. A înviat a treia zi, El care este învierea și viața noastră și S-a suit la ceruri, pe 
care nu le-a părăsit niciodată.”

Extras din a doua mărturisire de credință13

(septembrie-decembrie 1166)

„Tatăl este principiul, iar Fiul și Duhul Sfânt emană din acest principiu, 
fără limite de timp și fără motiv. Tatăl preexistă de la sine, Fiul și Duhul Sfânt 
își au originea în Tatăl, dar din veșnicie și înainte de toate, creatori cu Tatăl și ai 
timpului și a tot ceea ce este supus timpului, ființe intelectuale și ființe materiale, 
chemate de acestea din neant la viață.”14

„Mărturisim că doar una dintre cele trei persoane, Fiul, acționând prin voia 
Tatălui și a Sfântului Duh și anunțat de arhanghelul Gavriil, a coborât pe pămân-
tul creat de El, dar fără a părăsi locurile în care și-a exercitat puterea providențială 

13 M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, pp. 256-257.  
14 Pasajul următor este tradus de M. Vanérian astfel, prin fragmentele: „Una dintre cele trei 

persoane ale Sfintei Treimi, Fiul, […] S-a pogorât pe pământul pe care l-a creat […], iar Cel pe 
care făpturile nu-L pot cuprinde se micșora pe Sine în pântecele Fecioarei și, luând din ea firea 
noastră păcătoasă, sufletul, duhul și trupul, El a unit-o, contopind-o cu firea Sa nepătimitoare și 
nestricăcioasă. El a devenit, cu cele două (firi) unul și de nedespărțit, fără a schimba firea trupului 
într-o fire netrupească, dar (El a schimbat/transformat) trupul păcătos într-un trup desăvârșit, 
ceea ce era stricăcios în nestricăcios și ceea ce era muritor în nemuritor, păstrând esențele, divină și 
umană, fără schimbare prin unire […].”; M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, pp. 256-257.
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și rămânând, fără a fi  micșorat, în șederea de unde El se pogorâse. Cel care era de 
neînțeles pentru creaturi voia să se închidă în pântecele Fecioarei și a primit de la 
ea un trup pieritor supus păcatului ca al nostru: sufl etul, duhul și carnea, pe care 
a amestecat-o cu esența Sa fără pată și necoruptă și cu care El a fost una, într-un 
mod indivizibil (de nedespărțit).”15

„[…] Cuvântul Care S-a făcut trup […] nu S-a schimbat în trup pierzându-
și propria natură, ci unindu-se cu trupul, S-a făcut trup cu adevărat și a rămas 
netrupesc, cum a fost de la început […]. Unul și același Hristos este și trupesc și 
netrupesc […] consubstanțial cu Tatăl după divinitate și consubstanțial cu noi 
după umanitate […]. Nimeni și unul, ci o fi ință și un ipostas de două naturi 
unite într-Unul Hristos, fără amestecare și fără împărțire […].”16

„Și în același mod în care noi mărturisim unitatea, plecând de la două fi ri 
fără pierderea niciuneia din cele două, mărturisim că voințele nu erau una și 
cealaltă, ca și cum voința divină ar fi  împotriva voinței umane, sau cea umană 
împotriva celei divine, dar ambele voințe ale aceleiași fi ințe se exprimau în funcție 
de moment, cea divină când voia să manifeste voința divină, cea umană, atunci 
când voia să dezvăluie smerenia umanului. Și aceasta nu arată vreo contradicție, 
ci libertatea, căci voința umană nu o domina ca pentru noi […], dar voința uma-
nă urma voinței divine […].”17

„Astfel, trisaghionul18, prin care cele trei Persoane ale Treimii sunt invocate 
în bisericile voastre și pe care noi nu-l adresăm decât Fiului, este un imn mistic 

15 Tradiția armeană folosește termenul amestec în sensul în care Părinții Capadocieni și Sfân-
tul Chiril al Alexandriei l-au utilizat (µίζις sau κράσις), adică drept echivalent al termenilor unifi -
care, unire, împletire sau amestecare, în opoziție cu fuziune (φύρασις) sau confuzie (σύγχυσις). În 
armeană, termenul ortodox pentru amestec este tradus ca խառնումն și este folosit ca echivalentul 
unifi cării (միաւորութիւն) sau al unirii (միութիւնն), în timp ce termenul interzis de confuzie, 
echivalentul cu cel de confuzie (անչփոթ), este redat prin peiorativul խառնակեն. Deși Sinodul de 
la Calcedon (451) a respins termenul amestec ca fi ind sinonim cu confuzie, diferiți teologi bizantini 
îl vor folosi încă, în sensul lui ortodox, până la mijlocul secolului al VIII-lea. Dar din secolul al IX-
lea, izvoarele calcedoniene vor asocia constant amestecul și confuzia și vor nega că limba și hristolo-
gia armeană ar fi  putut menține această distincție. Astfel, scrierile Patriarhului Constantinopolului 
Fotie (858-867, 877-886), în timpul schimburilor sale epistolare cu Catholicosul Zak‘aria Jagec‘i 
(855-876), vor traduce în greacă, în același sens calcedonian de amestec-confuzie, atât termenul 
ortodox խառնումն (µίζις), cât și termenul interzis խառնակեն (κράσις)� Malachia Ormanian, 
L'Église arménienne, son histoire, sa doctrine, son régime, sa discipline, sa liturgie, sa littérature, son 
présent, a doua ediție revizuită, Liban, Tipografi a Catholicosatului Armean din Cilicia, 1954, pp. 
184-187.

16 M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, p. 257.
17 Ibidem, p. 257.
18 Sfi nte Dumnezeule, Sfi nte tare, Sfi nte fără de moarte, miluiește-ne pe noi�
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și desăvârșit în ambele cazuri, dacă nu face obiectul unei controverse; că dacă, 
dimpotrivă, dă naștere la dispute, nu mai este o cântare de laudă, ci de hulă.

Unii dintre voi, calomniindu-ne, obiectează că în trisaghion spunem Trei-
mea răstignită; dar ai noștri, la rândul lor, vă răspund că nu-l numiți pe Cel care 
a fost răstignit pentru noi Dumnezeu tare și fără de moarte, ci că-L numiți simplu 
Om; și cele două părți încearcă în această dezbatere să smulgă o victorie regre-
tabilă. Noi, deși adresăm această cântare numai Fiului, după tradiția primilor 
Părinți ai Bisericii, există totuși anumite slujbe unde cântăm imnul serafimilor 
în cinstea Treimii. Dacă ambele părți ar putea ajunge la un acord prin voia lui 
Dumnezeu, apoi totul ar putea fi aranjat adăugând câteva cuvinte. În primul 
rând, trisaghionul, conceput în acești termeni: Dumnezeu tare și fără de moarte, ar 
fi consacrat Tatălui; în al doilea rând, Fiului, și în al treilea rând, Duhului Sfânt; 
astfel ca fiecare dintre cele trei Persoane să fie preaslăvită în mod egal și complet, 
și nu pe jumătate și în parte, cum ar fi dacă am spune numai Dumnezeu Tatăl, 
fără a adăuga tare și fără de moarte; și Fiul, puternic, omițând cuvintele Dumnezeu 
și fără de moarte; iar Duhul Sfânt, fără de moarte, neglijând cuvintele Dumnezeu 
și tare. Dimpotrivă, este necesar să se aplice celor trei Persoane și fiecăreia dintre 
ele separat acestea trei atribute.”

„Să vă mai vorbesc și despre imaginile Mântuitorului și ale sfinților, 
împotriva cărora unii dintre ai noștri, oameni ignoranți, mărturisesc aversiunea? 
Voi vă scandalizați, urmărind acest comportament ca o prescripție impusă de noi 
întregului nostru neam. Dar noi, și toți cei care ne urmează exemplul, înțelegem 
și învățăm că în prezența crucii care a purtat un Dumnezeu, nu unui obiect 
material îi aducem cinstire, ci Dumnezeului invizibil care are legătură cu el; la 
fel, în reprezentarea chipului Mântuitorului nu este un tablou material pe care îl 
adorăm, ci Însuși Hristos, care este chipul lui Dumnezeu Tatăl, Cel nevăzut19. […] 
Cinstim și slăvim imaginile sfinților, privindu-le ca pe mijlocitorii și ocrotitorii 

19 Iconoclasmul a fost condamnat foarte devreme de Biserica Armeană. La începutul seco-
lului al VII-lea, Vrt‘anēs K‘ertoł, care a deținut rolul de catholicos în timpul interimatului din 
604-607, a redactat Tratatul împotriva iconoclaștilor, în care enumeră scene hristologice de pictat 
pe zidurile bisericilor și observă că icoanele propriu-zise au fost aduse de la greci (bizantini). 
Iconoclaștii au fost aspru pedepsiți sub catholicosatul lui Avraam (607-611) și au fost din nou su-
biectul unor respingeri virulente promovate de către catholicosul Yovhannēs Awjnec‘i (717-728), 
chiar în momentul în care împăratul Leon al III-lea Isaurul ordona, în întregul Imperiul Bizantin, 
primele distrugeri ale icoanelor. Imaginile pictate fac parte integrantă din tradiția primară a Bi-
sericii Armene, chiar dacă iconografia nu este la fel de dezvoltată ca în Biserica Ortodoxă. Astfel, 
altarele bisericilor armene susțin sistematic o mare icoană pictată reprezentând pe Preasfânta Năs-
cătoare de Dumnezeu și pe Fiul ei. În principiu, între secolele al VII-lea și al XIII-lea nu era ceva 
neobișnuit ca pereții bisericilor să fie acoperiți cu fresce, dar icoanele propriu-zise erau mai rare, 
fiind adăpostite, de cele mai multe ori, în mănăstiri. Cea mai înfloritoare expresie a iconografiei 
armene este miniatura ilustrată în Evangheliarele ținute deschise în biserici și oferite venerării 
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noștri înaintea lui Dumnezeu: adică noi îi oferim lui Dumnezeu adorațiile 
noastre, luându-i pe sfi nți ca mijlocitori; căci numai chipului Creatorului, și nu 
creaturilor, este cuvenită adorarea.”20

Extras din a treia mărturisire de credință21

(iunie 1171)

„La sfârșitul veacurilor, una dintre cele trei Persoane (Ipostasuri) ale Treimii, 
Fiul […] S-a coborât până la fi rea noastră pentru mântuirea noastră și Dumnezeu 
desăvârșit, El a luat o fi re omenească desăvârșită cu sufl et, duh și trup din Sfânta 
Fecioară Maria și a devenit un nou amestec de două fi ri inseparabile, cea a lui 
Dumnezeu și cea a omului, unite într-un singur Ipostas și S-a născut din ea, 
Dumnezeu a devenit om. Fiul lui Dumnezeu a devenit și a fost numit Fiul omului 
fără a cădea din natura Sa divină și fără să se schimbe prin faptul că S-a făcut om, 
dar în unirea de negrăit a divinității și a umanității, el a rămas neschimbat și 
fără modifi carea fi rilor, aceasta neputând fi  înțeleasă decât prin vederea în duh, 
și totuși, de neîmpărțit și de nedespărțit […]. Firea atotputernică a Creatorului, 
Căruia nimic nu este imposibil, s-a unit fără împărțire cu fi rea noastră și nici fi rea 
divină nu s-a confundat sau schimbat cu fi rea omenească, nici invers, dar unirea 
a rămas de nedespărțit și fără amestecare (confuzie). Acesta este motivul pentru 
care noi nu-L separăm, ca Nestorie, pe unicul Hristos în două fi ri și în două 
persoane și noi nu le reunim sau adunăm într-o singură fi re, confundându-le 
sau schimbându-le ca Eutihie și susținătorii săi, dar spunem două fi ri ca marele 
Grigorie Teologul în scrisoarea sa către Cledoniu scrisă împotriva lui Apolinarie în 
care se spune: «fi rile sunt două» adăugând cauza: «căci El este Dumnezeu și Om». 
Și aceasta întru adevăr, pentru că dacă El era numai Dumnezeu sau numai om, am 
fi  putut spune că are o singură fi re, fi e cea dumnezeiască, fi e cea omenească. Dar 
de vreme ce este Dumnezeu și om, unit într-un amestec negrăit și neschimbat, 
este clar că El avea fi rile divină și umană, dar unifi cate și nedespărțite [...] după 
cum afi rmă Doctorul: «El nu este unul și un altul, departe de acest lucru, pentru 
că este unul prin unire, umanizând pe Dumnezeu și îndumnezeind omul» […]. 
Dar, când vorbim despre uniune, nimeni să nu creadă că este altceva decât unirea 
nedespărțită a celor două fi ri pe care noi am învățat-o de la doctorii ortodocși ai 
Bisericii, mai ales de la Sfântul Chiril al Alexandriei [...] așa cum a scris în prima 

credincioșilor; cf. Sirarpie Der Nersessian, Armenia and the Byzantine Empire, Cambridge, 1947, 
pp. 42-48. 

20 M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, p. 257.
21 Ibidem, pp. 259-260.
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sa scrisoare către Succens: «Noi mărturisim o singură fire a Cuvântului Întrupat, 
așa cum au spus Părinții»”. 

Epistolă (scrisoare) adresată vardapeților armeni, pe tema
prieteniei și unirii cu grecii22

(sfârșitul anului 1171-1172)

„Nersēs, cel din urmă slujitor al lui Hristos și prin harul și voia Sa, catho-
licos al armenilor, către sfinții și înțelepții noștri vardapeți (doctori) care se află 
în Armenia, în regiunile de nord și de sud, rânduiți de Duhul lui Dumnezeu, 
inspectori și pedagogi ai sufletelor raționale, care locuiesc în orașe și sate, precum 
și egumenilor sfintelor ukht23 de asceți pe care le îndrumă. Fie ca un salut de 
dragoste și pace să vină din acest sfânt semn teoforic din Vank, din aceste moaște 
apostolice, din dreapta Sfântului nostru Luminător, al acestui scaun și al nostru.

Fie ca înțelepciunile voastre să învețe faptul că, cu ceva timp în urmă, așa 
cum probabil știați, cred, datorită zvonului public, Regele Romanilor, la înce-
putul succesiunii noastre pe tronul apostolic, ne-a trimis oameni onorabili cu o 
scrisoare regală, prima, apoi a doua și a treia oară, pentru a restabili prietenia și 
unirea Bisericii ca pe vremea celor vechi și pentru a înlătura cauzele accidentale 
ale discordiei dintre cele două națiuni ale noastre. Și le-am răspuns acestora, după 
cum a rezultat în urma discuțiilor, că doar capul singur, fără ajutorul tuturor 
membrelor persoanei, nefiind capabil de nicio activitate, așa nici noi, fără toți 
înțelepții noștri care sunt apropiați de armeni, nu am putea da un răspuns defini-
tiv la cererile sale. Doar că noi îi vom reuni pe toți cei care dețin înțelepciunea și 
frica (de Dumnezeu), și, la timpul oportun, după ce am reflectat și deliberat îm-
preună, vom scrie Majestății Sale ceea ce ne-ar descoperi Duhul lui Dumnezeu.

Iată de ce, cu ajutorul fraților de rugăciuni, care vin în Orient să viziteze 
locurile de pelerinaj ale armenilor, vă trimitem aceste câteva rânduri pentru a vă 
informa, într-adevăr, despre faptele de mai sus, astfel încât, dacă auziți vorbindu-
se indirect despre aceasta de către oameni proști, să nu înțelegeți greșit natura lor. 
Și ca să vă pregătiți atunci când vă vom trimite, după această invitație de astăzi, o 
scrisoare și un cuvânt de convocare, să ajungeți la programarea fixată, fără întârzi-
ere și fără ezitare24. Chemarea nu este de la noi și nici de la vreun om, ci (făcută) 
de Duhul lui Dumnezeu, asemenea primilor Sfinți Părinți. Și înainte să veniți, 
vă implor, nu încetați să vă rugați lui Dumnezeu, Cel ce face voia celor ce se tem 

22 M. Vanérian, Lettres aux Arméniens, pp. 517-518.
23 Termenul armean ըկհտ înseamnă mănăstiri sau comunități monastice.
24 Fermitatea declarației sugerează că o opoziție a anumitor episcopi față de cele nouă condiții 

pentru realizarea unirii, puse de greci, fusese deja formată.
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de El și le ascultă rugăciunile, pentru ca să ne dea, atunci când vom fi  împreună, 
înțelepciunea de a gândi, de a vorbi și de a face voia Duhului Său și ceea ce îi este 
plăcut, pentru zidirea și întărirea Bisericii Ortodoxe universale și apostolice.

Să vă fi e bine tuturor, în harul lui Dumnezeu.
Veți afl a restul de la frații care sosesc la voi.”

*

În concluzie, poziția teologică adoptată de Sfântul Nersēs, în special cu 
privire la problemele spinoase ale hristologiei, disputele liturgice și disciplina-
re inspirate atât de dorința fermă de a realiza unirea, cât și de o conștientizare 
clară a cerințelor de unitate și diversitate în Biserică, de tactul și prudența com-
portamentului său, atât față de greci, cât și față de compatrioții săi, preocuparea 
constantă de a evita un acord parțial, ci de a avea un acord comunitar și consens 
paneclesial, sunt tot atâtea motive care confi rmă caracterul ecumenic al acestui 
demers eclesiologic; dacă, totuși, această inițiativă notabilă a eșuat, a fost din cau-
za diferitelor circumstanțe istorice, independent de voința și scopul promotorilor 
acesteia.
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Receptarea operelor scriitorilor bisericești bizantini din 
secolul al XII-lea în literatura teologică românească*

Pr. Drd. Norbert CIUPAGEA

Abstract: 

Byzantine theology of the twelfth century was enriched by the multitude 
of literary genres and styles approached by the authors of the time. The Great 
Fathers and ecclesiastical writers of this century were exceptional and erudite 
personalities, endowed with a strong sense of pastoral responsibility and with 
special literary qualities. These Byzantine authors left to posterity creations 
of exceptional value, which left their mark on the Byzantine ecclesiastical 
environment, and not only that, but which were taken over especially in the 
Slavonic and Romanian ecclesiastical environments. Some of the works of these 
Byzantine church writers can be found in the early Romanian church literature. 
They contributed to replacing the Slavonic language in the worship of the Church 
and to fixing the Romanian language in writing.

Keywords: 

Byzantine church writers, theology, biblical exegesis, canons, Romanian 
theological literature

Civilizația bizantină își are locul bine-meritat în cultura umanității. Con-
stantinopolul, centru al lumii culturale și al credinței ortodoxe, este sursa unei 
teologii înalte, care a păstrat moștenirea apostolică a învățăturilor hristice, a va-
lorificat și explicat doctrina creștină prin strădaniile Sfinților Părinți și scriitori 
ai Bisericii, lăsând posterității un adevărat tezaur literar-teologic. Pentru aceasta, 
civilizația bizantină creștină a constituit dintotdeauna un subiect de cercetare.

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Constantin Băjău, care și-a dat 
acordul pentru publicare.
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Cunoaștem activitatea literar-teologică a Marilor Părinți ai primelor 
perioade patristice. Cunoaștem și importanța învățăturilor de credință desprinse 
din studiul operelor lor pentru teologia ortodoxă, înțeleasă în ansamblul ei, ca 
doctrină, drept bisericesc și cult. Dar perioada considerată postpatristică, avându-i 
ca exponenți pe Sfântul Teodor Studitul, Sfântul Simeon Noul Teolog, mai târziu 
pe Sfântul Grigorie Palama și alții, este un timp al civilizației bizantine creștine 
mai puțin evidențiat.

Secolul al XII-lea se înscrie pe această linie, deși nu este departe de Schisma 
din anul 1054. Este o perioadă de ample schimbări și contradicții între Apus și 
Răsărit. Însă, din punct de vedere cultural și literar-teologic, secolul al XII-lea a 
fost fructuos pentru civilizația bizantină, în special, și pentru cultura umanității, 
în general. În ciuda frământărilor istorice, teologia a cunoscut în Bizanț o amplă 
dezvoltare în secolele XI-XIII. Universitatea din capitala imperiului își atingea 
prestigiul prin personalități precum Mihail Psellos, Eustațiu al Tesalonicului, Ni-
chifor Vlemides și alții. Se discutau teme teologice, iar împărații luau parte la 
sinoadele locale, unii dintre ei alcătuind chiar lucrări teologice. Activitatea cultu-
rală și teologică nu se mai limita, ca limbă de exprimare, la limba greacă, ci avea 
să caracterizeze mai târziu și evoluția altor popoare, precum românii sau slavii.

Veacul al XII-lea, perioadă a dinastiei Comnenilor (1081-1185) și a An-
ghelilor (1185-1204), este un secol al renașterii spirituale. Ana Comnena, fi i-
ca împăratului Alexie I Comnenul (1081-1118), a alcătuit epopeea Alexiada. 
Însuși împăratul Alexie I Comnenul a sprijinit activ Biserica. Mihail I Comnenul 
(1143-1183) a compus scurte lucrări cu caracter dogmatic. În secolul al XII-lea 
descoperim personalitatea lui Eftimie Zigabenul (†1120), cu Panoplia sa Dog-
matică. La fel, pe cea a Sfântului Teofi lact al Ohridei, prin ampla sa activitate de 
tâlcuire a Sfi ntei Scripturi. Și nu greșim dacă pe acești ultimi doi autori bizantini 
îi plasăm în secolul al XII-lea, deși mare parte a vieții și activității lor s-a scurs în 
veacul anterior. Operele lor sunt cu atât mai mult puse în valoare în acest secol 
și merită toată atenția. Îl avem în slujba Bisericii pe Nicolaos al Methonei. Ioan 
Zonaras, Alexie Aristen și Teodor Balsamon își aduc o deosebită contribuție în 
Dreptul bisericesc, explicând toate canoanele. Monahul Eustațiu al Tesalonicu-
lui (1125-1198), personalitate enciclopedică, a avut preocupări pentru educația 
clerului. Un elev dintre ai săi, Mihail Acominatul, arhiepiscop al Atenei până 
la anul 1204, a pus în valoare cultura greacă veche. Fratele său, Nichita Acomi-
natul, a scris o valoroasă istorie a acelor vremuri și un tratat dogmatic, Tezaurul 
Ortodoxiei.

Operele teologice sau indirect legate de teologie din această perioadă demon-
strează nu numai temeinicia învățăturii de credință a acestor scriitori bizantini, ci 
și lupta lor de a o păstra nealterată. Ei au păstrat viu și corect și au propovăduit 
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prin activitatea și operele lor nu numai mesajul Sfintei Scripturi, ci și hotărârile 
Sinoadelor Ecumenice și monumentele Sfintei Tradiții, în special scrierile autori-
lor patristici. Au cunoscut în profunzime gândirea și operele Sfinților Părinți. Lu-
crările elaborate sunt dovada incontestabilă a acestei realități, prin citările exacte 
pe care le realizează și prin transmiterea învățăturilor de credință preluate. Pe de 
altă parte, ne oferă informații prețioase despre Biserica și societatea timpului.

În literatura română de specialitate, activitatea literar-teologică a acestor 
Părinți ai Bisericii și scriitori din secolul al XII-lea a fost numai fragmentar tratată 
în preocupările de studiu, fie și ale istoricilor. În colecția J.P. Migne se găsesc ma-
joritatea operelor autorilor creștini din secolul al XII-lea, dar puține sunt traduse 
în limba română. Iar studiul lor în manualele și cursurile de Patrologie în limba 
română este realizat fragmentar.

Voi prezenta pe scurt în continuare activitatea literar-teologică a cinci dintre 
scriitorii bizantini din secolul al XII-lea și modul în care aceasta a influențat viața 
și cultura bisericească românească.

Sfântul Teofilact al Ohridei. Activitatea teologică a Sfântului Teofilact al 
Bulgariei se remarcă prin impresionanta sa operă exegetică. A început cu Tâlcui-
rea celor patru Evanghelii, după anul 10851. A continuat cu Faptele Sfinților Apos-
toli, Epistolele Sfântului Apostol Pavel și Epistolele sobornicești. Are lucrări exegetice 
și la Vechiul Testament, la Cărțile Sfinților Proroci Osea, Avacum, Iona, Naum 
și Miheia. I se atribuie și o Tâlcuire a Psalmilor2. Tot el este autorul unei Omilii 
asupra celei de a unsprezecea Evanghelii a Învierii, al unei Omilii la sărbătoarea 
împărătească a Intrării Maicii Domnului în Biserică și al altei Omilii întru cinstirea 
Sfintei Cruci3.

Ne rețin atenția pentru viața bisericească românească veche Tâlcuirile la cele 
patru Evanghelii. Limba alcătuirii lor este elina, cu toate că mulți dintre păstoriții 
Sfântului Teofilact din Ohrida nu cunoșteau greaca. Trebuie avut în vedere că 
multe dintre operele exegetice la cărțile Noului Testament au fost alcătuite la 
cererea împărătesei Maria de Alania. Însă uzul acestor lucrări de către clerici și 
laici deopotrivă a determinat traducerea lor în greaca vorbită de oamenii de rând, 
apoi în slavonă și română, pentru a fi răspândite mai ușor4. Și spunem aceasta 
pentru că, din anul 982, Bulgaria și-a stabilit capitala și arhiepiscopia la Ohrida, 

1 „Studiu introductiv. Despre alcătuirea Tâlcuirii Evangheliilor”, în Sfântul Teofilact, Arhie-
piscopul Bulgariei, Tâlcuirea Sfintei Evanghelii de la Matei, vol. I, ediție îngrijită de R.P. Sineanu și 
L.S. Desartovici, în colecția Tâlcuiri la Sfânta Scriptură, Editura Sophia, București, Editura Cartea 
Ortodoxă, Alexandria, 2007, p. 48.

2 „Studiu introductiv. Viața și opera Sfântului Teofilact...”, p. 28.
3 Ibidem, p. 35.
4 „Studiu introductiv. Răspândirea tâlcuirilor Sfântului Teofilact...”, p. 50.
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de care aparțineau și vlahii din sudul Dunării. După destrămarea regatului bulgar 
în 1019-1020, Arhiepiscopia Ohridei și-a păstrat autocefalia, cu 31 de episcopii 
sufragane, moment din care acest scaun a fost ocupat în special de ierarhi greci, 
între care se numără și Teofi lact5.

Infl uența personalității sale asupra vieții creștine de la noi este evidentă. 
În țara noastră întâlnim numeroase manuscrise slavone ce cuprind tâlcuirile la 
Evanghelii. Pe la sfârșitul secolului al XIV-lea, preoți și cărturari veniți dinspre 
Ohrida s-au așezat în mănăstiri românești. Au continuat, alături de copiștii au-
tohtoni, munca de copiere și traducere a cărților bisericești, împlinind un rol 
important în fi xarea prin scriere a limbii vorbite atunci de popor. Iar alături de 
lucrările Marilor Părinți ai Bisericii, foarte răspândite erau și cele ale Sfântului 
Teofi lact6.

Secolul al XV-lea a înregistrat o amplă activitate cultural-bisericească slavo-
română în centrele de la Mănăstirile Moldovița și Putna. Prin eforturile zecilor 
de copiști ce activau aici, au apărut Palia de la Neamț (1475), Apostolul (1500), 
Lămuriri la Cartea lui Iov (1503), Psaltirea de la Putna și Psaltirea de la Muncaciu. 
Pentru toate acestea din urmă au fost utilizate tâlcuirile Sfântului Teofi lact7. În 
anul 1435 a apărut, datorită lui Gavriil Uric, un al doilea Tetraevangheliar sla-
von, ce conținea o predoslovie a Sfântului Teofi lact. Alt Tetraevangheliar, primul 
pentru ortodocșii ce foloseau slavona în cult, tipărit de Macarie în anul 1512, 
cuprinde predosloviile ierarhului din Ohrida la Evanghelii8. Activitatea a fost am-
plifi cată de clerici din Transilvania, dat fi ind pericolul protestant. Au fost tipărite 
numeroase cărți în limba română, un merit deosebit avându-l diaconul Coresi. 
În acest fel au fost răspândite și Tâlcuirile Sfântului Teofi lact, din care au fost 
preluate idei și chiar paragrafe întregi9. În Moldova, în următoarele două veacuri, 
devenise o tradiție în a prefața Evangheliarele cu predoslovia marelui ierarh din 
Ohrida, atât în slavonă, cât și în română10.

Începând cu a doua jumătate a secolului al XVII-lea, toată atenția s-a îndrep-
tat spre înlocuirea limbii slavone, utilizată și în cancelariile domnești, și în cultul 
bisericesc, cu cea română. Unele cărți erau tipărite în română, altele în slavonă 
sau erau bilingve11. În același timp, s-a declanșat un fenomen cultural românesc, 

5 „Studiu introductiv. Viața și opera Sfântului Teofi lact...”, p. 25.
6 „Studiu introductiv. Răspândirea tâlcuirilor Sfântului Teofi lact...”, p. 52.
7 Milan Șesan, „Teologia ortodoxă în secolul al XV-lea”, în Mitropolia Ardealului, nr. 11-12, 

1966, pp. 742-743.
8 „Studiu introductiv. Răspândirea tâlcuirilor Sfântului Teofi lact...”, pp. 52-53.
9 Ibidem, p. 54.
10 Ibidem, pp. 54-55.
11 „Studiu introductiv. Traducerea în limba română a Tâlcuirilor Sfântului Teofi lact...”, pp. 

59-60.
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potrivit căruia cărturarii au considerat că sursa principală a cărților bisericești și 
a canoanelor este literatura greacă. Mai ales umaniștii români cunoșteau această 
limbă12.

În consecință, după secolul al XVII-lea, cărturarii Bisericii și-au îndreptat 
preocupările și spre traducerea și tipărirea în limba română a Tâlcuirii celor patru 
Evanghelii a Sfântului Teofilact. Interesul vădit pentru aceste lucrări a fost mani-
festat atât de Sfântul domnitor Constantin Brâncoveanu, cât și de Sfântul An-
tim Ivireanul, în ale cărui Didahii învățăturile arhiepiscopului din Ohrida sunt 
menționate ca atare sau sunt preluate învățături ce reies din conținutul de idei. 
Însă, în română, opera exegetică la Evanghelii a Sfântului Teofilact a fost tradusă 
de Episcopul Damaschin al Râmnicului. Din păcate, între anii 1724 și 1830, 
tipografia Râmnicului nu a tipărit și răspândit decât copii după manuscrisele 
rămase de la acesta, ele regăsindu-se și în zilele noastre13.

Și în Ardeal găsim, în secolul al XVIII-lea, dovezi ale întrebuințării operei 
exegetice a ierarhului din Ohrida. Fragmente din tâlcuirile sale sunt cuprinse 
într-un manuscris cu caracter apologetic al lui Toader Noian din Noul Săsesc, 
scris pe la 1782-1784 împotriva catolicilor și luteranilor. Cartea greco-catolică 
Floarea Adevărului, tipărită pe la 1750, este combătută prin utilizarea scrierilor 
aceluiași autor bizantin într-un alt manuscris, găsit de preotul Emilian Cioran în 
biblioteca-muzeu a familiei Popovici-Barcianu din Rășinari14.

Așadar, Tâlcuirea la Evanghelii a Sfântului Teofilact al Ohridei era cunoscută 
și circula în nenumărate manuscrise românești. Dar la Mănăstirea Văcărești, de 
exemplu, se afla în bibliotecă și traducerea în limba greacă a epistolelor pauline. 
Potrivit Mitropolitului Athanasie Mironescu, călugării din țara noastră s-au oste-
nit și cu traducerea în română a exegezei Sfântului Teofilact la epistolele Sfântului 
Apostol Pavel15.

Toată munca de traducere a tâlcuirilor Sfântului Teofilact a fost desăvârșită 
de Cuvioșii Gherontie și Grigorie de la Mănăstirea Neamț, ucenici ai Sfântu-
lui Paisie, la solicitarea Mitropolitului Ungrovlahiei, Dositei Filitti. Dar tot la 
Iași avea să fie tipărită, din îndemnul Mitropolitului Veniamin Costachi, în anul 
1805, Tâlcuirea la cele patru Evanghelii a Sfântului Teofilact16. Traducerea este cu 
atât mai valoroasă cu cât ea cuprinde, alături de însemnările Cuviosului Eftimie 

12 Ibidem, p. 60.
13 Ibidem, pp. 63-69.
14 Ibidem, p. 71.
15 Ibidem, p. 72.
16 „Studiu introductiv. Tâlcuirea celor patru Evanghelii - tipăritura de la 1805...”, pp. 77-79.
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Zigabenul, teolog și scriitor bizantin al aceleiași perioade, și multe scolii și note 
explicative17.

Activitatea de tipărire a traducerilor din operele Sfântului Teofi lact a fost 
continuată de Cuviosul Grigorie, devenit în anul 1823 Mitropolit al Ungrovla-
hiei. Între timp, prietenul său, Gherontie, murise. Și, deși îl preocupa tipărirea 
Tâlcuirilor la Epistolele Sfi nților Apostoli, pe care le traduseseră amândoi mai îna-
inte, acest fapt nu s-a realizat18. Totuși, prin laborioasa activitate de traducere în 
limba română a operei Sfântului Teofi lact, Sfântul Grigorie Dascălul și Cuviosul 
Gherontie se numără, pe drept cuvânt, printre „cei care au păzit curată și au 
sfi nțit limba românească”19.

Eforturile lor au fost împletite cu cele ale Mitropolitului Veniamin Cos-
tachi. Dintre manuscrisele sale rămase nepublicate face parte și traducerea la 
Tâlcuirea epistolelor pauline a Sfântului Teofi lact, realizată după ediția din anul 
1819 a Sfântului Nicodim Aghioritul, viețuitor de la Muntele Athos. Dar lumina 
tiparului a văzut-o la București, abia în 1904-190620.

Așadar, scrierile exegetice ale Sfântului Teofi lact și-au pus amprenta pe viața 
bisericească a românilor, mai ales în contextul schimbărilor lingvistice în plan 
cultural, bisericesc, dar și politic. Prin eforturile unor monahi, domnitori, slu-
jitori ai Bisericii, care au înțeles importanța și folosul scrierilor sale pentru viața 
bisericească, au fost traduse multe dintre ele, contribuind, alături de alte opere, la 
fi xarea prin scris a limbii române, în locul celei slavone.

În zilele noastre, preocupările de traducere a operelor Sfi nților Părinți și 
scriitori bisericești sunt mult mai ample, iar lucrările teologice ale Sfântului Teo-
fi lact al Ohridei au cunoscut, în anii 2000, noi tipăriri, fi ind aduse mai aproape 
de sufl etul cititorului. De aceea, nu putem trece cu vederea scopul prim pe care 
ele l-au urmărit și îl au pentru viața creștină. Cel mai frumos sublinia acest lu-
cru Sfântul Calinic de la Cernica (1787-1866), care avea să spună: „Ajută-te cu 
citirea cărților folositoare de sufl et și, fără să iei seama, vei vedea o schimbare în 
sufl etul tău! Agonisește-ți astfel de cărți folositoare, mai ales cele scrise de oame-
nii virtuoși, cum sunt: Mărturisirea ortodoxă, Tâlcuirile celor patru Evanghelii, a 
Epistolelor lui Pavel și a Epistolelor sobornicești de Teofi lact al Bulgariei și altele, din 
care poți înțelege tainele credinței noastre, cele de care are nevoie fi ecare creștin, 

17 Ibidem, p. 85.
18 „Studiu introductiv. Tâlcuirile Sfântului Teofi lact în veacurile XIX-XX...”, pp. 110-111, 

114.
19 L.S. Desartovici, „Cuvânt către fratele cititor”, în Sfântul Teofi lact, Arhiepiscopul Bulga-

riei, Tâlcuirea Sfi ntei Evanghelii de la Matei���, trad� cit�, p. 7.
20 „Studiu introductiv. Tâlcuirile Sfântului Teofi lact în veacurile XIX-XX...”, pp. 117-118, 

122.
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virtuțile care-l apropie pe om de Dumnezeu, relele care-l învrăjbesc cu El și multe 
altele în legătură cu mântuirea ta”21.

Cuviosul Eftimie sau Eutimie Zigabenul și-a desfășurat activitatea la Con-
stantinopol. Este cunoscut în istoria Bisericii ca dogmatist și exeget. Nu avem 
multe informații despre viața sa, decât cele pe care le regăsim în lucrarea Alexiada 
a Anei Comnena. Este descris ca pe un deosebit orator, cu o bună pregătire teo-
logică, la care se adaugă și cunoștințe de gramatică22.

El și-a adus contribuția la îmbogățirea literaturii bisericești, în special, 
prin lucrarea Panoplia Dogmatică, „un adevărat tezaur de informații patristice 
și dogmatice privitoare la ereziile antitrinitare, hristologice, iconoclaste, armene 
și bogomile”23. A fost alcătuită la cererea împăratului Alexie I Comnenul24, în 
contextul frământărilor culturale și politice și al încercărilor de unire religioasă 
din secolele XI-XII. În speță, opera, „menită să devină un manual la îndemâna 
oricui”25, reprezintă un răspuns la pavlicianism și bogomilism, în 28 de capitole, 
în care sunt combătute, de fapt, toate rătăcirile eretice, începând de la Simon 
Magul și până la cele ale armenilor26.

Cuprinsul capitolelor este bogat în citate din Sfinții Părinți și alți scriitori și 
teologi ai Bisericii, dintre care amintim: Sfinții Atanasie cel Mare, Chiril al Ale-
xandriei, Ioan Gură de Aur și Maxim Mărturisitorul, Sfinții Părinți capadocieni, 
Pseudo-Dionisie Areopagitul, Leonțiu de Bizanț și Leonțiu de Cipru, Sfântul 
Ioan Damaschin, Patriarhul Fotie și Atanasie Sinaitul. Autorul Panopliei are me-
ritul de a fi adunat din operele lor citatele cele mai potrivite scopului lucrării 
sale27.

De menționat că ea își regăsește locul între publicațiile din Țara Românească 
din veacul al XVIII-lea. A fost tipărită, în text grecesc, la Târgoviște, în anul 1710, 
în vremea Sfântului domnitor Constantin Brâncoveanu și a Sfântului Mitropolit 

21 Sfântul Calinic de la Cernica, „Despre piedicile mântuirii omului: slăbirea și împuținarea 
credinței”, în vol. Un sfânt printre oameni, Editura Episcopiei Râmnicului, Râmnicu Vâlcea, 1996, 
p. 62.

22 Ana Comnena, Alexiada, vol. II, traducere de Marina Marinescu, note de Nicolae-Șerban 
Tanașoca, în colecția Biblioteca pentru toți, Editura Minerva, București, 1977, pp. 336-337.

23 Pr. Prof. Ioan Rămureanu, Pr. Prof. Milan Șesan, Pr. Prof. Teodor Bodogae, Istoria Bi-
sericească Universală, vol. II (1054-1982), Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Române, București, 1993, p. 154.

24 Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, Patrologie și literatură postpatristică, vol. III, Editura 
Basilica, București, 2010, p. 260.

25 Pr. Marin M. Braniște, „Panoplia Dogmatică, in editio princeps, Târgoviște, 1710. Împre-
jurările în care a fost alcătuită Panoplia”, în Mitropolia Olteniei, an. X (1958), nr. 7-8, iulie-august, 
p. 501.

26 Pr. Dr. Constantin I. Băjău, Patrologie și literatură postpatristică, Craiova, 2013, p. 370. 
27 Pr. Marin M. Braniște, Panoplia Dogmatică..., pp. 508-509.
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Antim Ivireanul. În contextul pericolului reprezentat de turci, cei doi „au înțeles 
semnele și poruncile vremii. Au strâns în jurul lor luminate fețe, au zorit lucrul 
teascurilor tipografi ce, dând la lumină o seamă de cărți de învățătură ortodoxă 
și de apărare a dreptei credințe. Din șirul lor face parte și Panoplia Dogmatică”, 
după cum mărturisește Părintele Marin Braniște28. Din nefericire, importanta lu-
crare Panoplia Dogmatică a Cuviosului Eftimie Zigabenul nu a fost tradusă până 
acum în limba română.

Nu același lucru putem spune despre lucrările sale exegetice. A tâlcuit Psal-
mii, Epistolele Sfântului Apostol Pavel și Sfi ntele Evanghelii29, comentarii scrip-
turistice care au fost foarte bine primite în teologia răsăriteană, dar și în cea 
apuseană. Scrierile sale dovedesc o foarte bună cunoaștere a operelor exegetice ale 
Sfi nților Părinți. Cu toate că, asemenea altor exegeți de după perioada Sinoadelor 
Ecumenice, precum Sfi nții Ioan Damaschin, Teofi lact al Bulgariei, Grigorie Pala-
ma, originalitatea sa este oarecum umbrită de bogăția tezaurului exegetic lăsat de 
Marii Părinți ai Bisericii, totuși, Eftimie Zigabenul se evidențiază prin puterea de 
sinteză pe care a imprimat-o lucrărilor sale de tâlcuire a cărților Sfi ntei Scripturi30.

Ca și în cazul Sfântului Teofi lact al Bulgariei, o parte din lucrările sale exe-
getice au fost traduse și tipărite în zilele noastre. În anii 2000 au apărut în limba 
română comentariile lui Eftimie Zigabenul la Psalmi și la Sfânta Evanghelie după 
Luca.

Dar pentru literatura teologică românească mai veche contează foarte mult 
cele două volume, din 1931, respectiv 1933, ale Comentariului asupra Sfi ntei 
Evanghelii după Matei, apărute la Tipografi a Mănăstirii Cozia a Sfi ntei Episcopii 
a Râmnicului Vâlcea. Traducerile sunt realizate după comentariul teologului grec 
Teoclitos Farmachides (1784-1860)31, cuprinzând în fapt tâlcuirea lui Eftimie 
Zigabenul, de doi profesori distinși, Pr. Constantin Grigore, profesor în științe 
religioase la Seminarul din Râmnicu Vâlcea, și Sava Saru, profesor de limba grea-
că la Seminarul din București.

Această traducere este caracterizată astfel de Diac. Dr. Haralambie Rovența, 
profesor de Exegeza Noului Testament, care a și făcut cuvenitele adaosuri sau 
mici corecturi: „M-am bucurat de tipărirea acestui nou comentariu. El vine să 

28 Ibidem, pp. 503-504.
29 Pr. Dr. Constantin I. Băjău, Patrologie���, p. 370.
30 Cuviosul Eftimie Zigabenul, Sfântul Nicodim Aghioritul, Psaltirea în tâlcuirile Sfi nților 

Părinți, vol. I, transliterare, diortosire, revizuire după ediția grecească și note de Ștefan Voronca, 
Editura Cartea Ortodoxă, Alexandria, Editura Egumenița, Galați, 2009, pp. 7-8.

31 Eutimie Zigabinos, Comentar asupra Sfi ntei Evanghelii după Matei, vol. I, traducere din 
originalul lui Teoclitos Farmachides, cu note și observații de Pr. Constantin Grigore și Sava T. 
Saru, cuvânt introductiv de Diac. Dr. Haralambie Rovența, Tiparul Tipografi ei Cozia a Sfi ntei 
Episcopii Râmnicul Vâlcii, 1931, pp. X-XII.
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îmbogățească literatura noastră exegetică și, în felul în care e conceput și realizat, 
se îndreaptă către o largă categorie de cititori, autorii ținând seamă să nu-l facă 
nici prea erudit, dar nici lipsindu-l de miezul științific strict necesar. Cititorul e 
pus mai întâi în stare să ia cunoștință de explicațiile unui vechi comentator al 
Bisericii Răsăritene, Eutimie Zigabenul, a cărui operă e tradusă din neogreacă 
după opera lui Farmachides”32.

Iar în volumul al II-lea, Părintele Diacon Haralambie Rovența precizează: 
„Comentariul acesta s-a dovedit foarte căutat, tocmai pentru faptul că autorii 
l-au adaptat la cerințele actuale ale cititorilor, care nu cer numai o explicare a 
textelor, ci și o apologie a faptelor. Atât tineretul seminarial, cât și cercul cititori-
lor care abia urcă pe culmile teologiei sunt deopotrivă de dornici să găsească nu 
numai explicația rece (strictă, concisă, literală, n.a.) a sensului din texte, dar și 
documentarea realității faptelor istorisite. Comentariul acesta are meritul de a sa-
tisface această cerință sufletească a cititorilor pentru care e scris, încât contribuie 
prin tălmăcire și la întărirea credinței”33.

Observăm, așadar, că acest comentariu scripturistic al Cuviosului Eftimie 
Zigabenul vine în traducerea românească într-un context social românesc destul 
de complicat. Dacă în Apus, după cum mărturisește același autor român, fiecare 
creștin se poate bucura de tâlcuirea Sfintei Scripturi, datorită intensei activități de 
traducere și tipărire a operelor autorilor creștini, nu același lucru se întâmpla în 
țara noastră. Iar comentariul Cuviosului Eftimie Zigabenul avea să umple un gol 
de care sufereau atât slujitorii Bisericii, cât și simplii cititori creștini34.

Sfântul Teofilact al Ohridei și Cuviosul Eftimie Zigabenul se numără, 
așadar, printre marii teologi bizantini care au lăsat moștenire un tezaur spiritual 
impresionant prin interpretările lor scripturistice. Desigur, ei nu sunt socotiți cu 
adevărat interpreți biblici, așa cum au fost Sfinții Părinți, ci mai mult „adunători 
și culegători” ai acestora. Ei înșiși mărturisesc acest lucru35. Dar au dovedit „râvna 
profundă și ortodoxă” în a păstra și a transmite posterității tradiția apostolică din 
Biserica primară, având ca fundament învățătura patristică36.

32 Diacon Dr. Haralambie Rovența, „Cuvânt introductiv”, în Eutimie Zigabinos, Comentar 
asupra Sfintei Evanghelii după Matei..., pp. VI-VII.

33 Idem, „În loc de prefață”, în Eutimie Zigabinos, Comentarul Sfintei Evanghelii după Matei, 
vol. II, traducere din original după textul editat de Teoclitos Farmachides, cu note și observații 
de Pr. Constantin Grigore și Sava T. Saru, cuvânt introductiv de Diac. Dr. Haralambie Rovența, 
Tiparul Tipografiei Cozia a Sfintei Episcopii Râmnicul Vâlcii, 1933, pp. III-IV.

34 Idem, „Cuvânt introductiv”..., p. V.
35 Arhim. Dr. Iustin I. Suciu, Ermineutica biblică sau știința interpretării Sfintei Scripturi, 

Editura Autorului, Arad, 1933, p. 160.
36 „Studiu introductiv. Despre alcătuirea Tâlcuirii Evangheliilor...”, p. 47.
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Totuși, nu poate fi  tăgăduită contribuția lor personală, prin modul original 
în care și-au exprimat părerile. Nici lucrarea lor, întrucât au oferit „în loc de opere 
în volume întregi..., o prescurtare a lor, conținând în adevăr tot ceea ce contribuie 
la o cât mai exactă înțelegere a Noului Testament”37.

Veacul al XII-lea vine în literatura teologică bisericească și cu un aport con-
siderabil în domeniul Dreptului canonic. Este perioada în care sunt sistematizate 
și explicate canoanele Bisericii, prin strădaniile a trei erudiți scriitori bizantini: 
Ioan Zonaras, Alexie Aristen și Teodor Balsamon. Opera lor canonică, în special, 
și-a pus amprenta asupra literaturii noastre vechi bisericești. Însă și alte opere își 
regăsesc amprenta în cultura noastră autohtonă.

Ioan Zonaras este scriitor al primei jumătăți a secolului al XII-lea, fără a se 
cunoaște exact anii între care a trăit. A fost comandant al corpului gărzilor im-
periale și apoi prim-secretar la curtea bizantină în timpul lui Alexie I Comnenul. 
Intrat în monahism ulterior, s-a dedicat scrisului38. Este socotit „un istoric și sa-
vant bizantin enciclopedist”39, opera sa fi ind apreciată atât în Dreptul bisericesc, 
cât și în Teologia istorică40.

Aportul său la cultura teologică bizantină ține, în primul rând, de alcătuirea 
Nomocanonului, care este în fapt un comentariu cu adnotări și explicații asupra 
Colecției canonice din timpul Patriarhului Fotie, cuprinzând toate canoanele Bi-
sericii41. Acest Nomocanon, alături de comentariile canonice ale lui Alexie Aristen, 
a fost preluat de Teodor Balsamon în lucrarea sa și, prin intermediul lui, așa cum 
vom vedea mai departe, a ajuns în Dreptul bisericesc românesc.

În domeniul Teologiei istorice, Ioan Zonaras se distinge prin Cronica pe care 
a alcătuit-o. Aceasta cuprinde evenimente istorice începând de la crearea lumii 
până la încheierea domniei lui Alexie I Comnenul, anul 111842. Având structura 
unui rezumat de istorie universală, această lucrare istorică a fost tradusă în lumea 
slavă de timpuriu43.

37 „Studiu introductiv. Viața și opera Sfântului Teofi lact...”, p. 24.
38 Doctorand Matei Corugă, „Analele lui Zonaras în Hronicul lui Dimitrie Cantemir”, în 

Studii Teologice, seria a II-a, an. XXV (1973), nr. 5-6, mai-iunie, p. 368, nota 14.
39 John Meyendorff , Teologia bizantină� Tendințe istorice și teme doctrinare, traducere din lim-

ba engleză de Pr. Conf. Dr. Alexandru I. Stan, în seria Teologi ortodocși străini, Editura Institutului 
Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1996, p. 115.

40 Alexander P. Kazhdan, Th e Oxford Dictionary of Byzantium, Oxford University Press, New 
York, Oxford, 1991, p. 2229.

41 Pr. Dr. Constantin I. Băjău, Personalități teologice bizantine (sec� VIII-XV), Editura Mitro-
polia Olteniei, Craiova, 2016, p. 152.

42 Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, Patrologie���, pp. 265, 178; Ion Bica, Istoria Bizanțului 
(324-1453), Editura Universității din Pitești, 2002, p. 208.

43 Doctorand Matei Corugă, „Analele lui Zonaras...”, p. 368, nota 14.
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În limba română nu a fost tradusă, dar are o deosebită importanță pentru 
noi. A constituit una dintre sursele întrebuințate de domnitorul cărturar Di-
mitrie Cantemir în alcătuirea Cronicii sale (1719-1722) pentru demonstrarea 
romanității și continuității poporului român pe meleagurile dacice. În scrierea sa, 
Dimitrie Cantemir citează Cronica lui Ioan Zonaras de peste 50 de ori44, pentru 
obiectivul urmărit.

De spațiul românesc Ioan Zonaras este legat și în domeniul literar. În ciuda 
opiniilor împărțite45, el este considerat autorul unui Dicționar, plasat între anii 
1125 și 1150, în care, între altele, apare termenul „dava”, de origine dacică, în-
semnând „cetate”46.

Alexie Aristen, născut în Rodos47, completează seria marilor canoniști ai 
veacului al XII-lea. A fost înalt demnitar, nomofilax (rector) al Școlii superioare 
de Drept din Constantinopol48.

Nomocanonul compus de el este, de fapt, o prescurtare a canoanelor Biseri-
cii, cu adăugarea unor legi imperiale, urmând colecției lui Ioan Zonaras și prece-
dând pe cea a lui Teodor Balsamon. Lucrarea lui Alexie Aristen a avut un aport 
real la Dreptul bisericesc românesc, constituind izvorul principal al Pravilei Mari 
de la Târgoviște, din anul 1652, tradusă de monahul Daniil Andrei Panoneanul. 
Nomocanonul său este tradus aproape în întregime49.

Cel de-al treilea canonist al veacului al XII-lea, Teodor Balsamon, și-a 
desfășurat activitatea atât în timpul dinastiei Comnenilor, cât și în al celei a An-
ghelilor, fiind, ca și Alexie Aristen, nomofilax al Școlii superioare de Drept din 
Constantinopol. Lucrarea sa constă într-o analiză sistematică a canoanelor Bise-
ricii, prin care caută să evidențieze concordanța între legile bisericești și civile. 

44 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, Cultura teologică românească. Scurtă prezentare istorică, Edi-
tura Basilica a Patriarhiei Române, București, 2011, p. 143; Doctorand Matei Corugă, „Analele 
lui Zonaras...”, pp. 368-369.

45 Iordanis Grigoriadis, Linguistic and literary studies in the Epitome Historion of John Zona-
ras, A thesis submitted for the degree of Doctor of Philosophy, Departament of Ancient History, 
University of St Andrews, 1996, pp. 31-32.

46 Alexandru Elian și Nicolae-Șerban Tanașoca, Izvoarele Istoriei României. Scriitori bizantini 
(sec. XI-XIV), vol. III, Editura Academiei Republicii Socialiste România, București, 1975, p. 191; 
Haralambie Mihăescu, Izvoarele Istoriei României. Scriitori și acte bizantine (sec. XI-XIV), vol. IV, 
Editura Academiei Republicii Socialiste România, București, 1982, p. 67.

47 Îndreptarea Legii. 1652, Editura Academiei Republicii Populare Române, 1962, p. 18.
48 Arhid. Prof. Dr. Ioan N. Floca, Drept canonic ortodox. Legislație și administrație biseri-

cească, vol. I, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 
1990, p. 87.

49 Pr. Dr. Constantin I. Băjău, Personalități teologice bizantine..., p. 153.
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De la el avem și Nomocanonul lui Ioan Zonaras, reprodus aproape în întregime50, 
precum și comentariile canonice ale lui Alexie Aristen.

Colecțiile canonice ale celor trei scriitori bizantini din secolul al XII-lea au o 
valoare inestimabilă pentru Dreptul bisericesc răsăritean, prin modul sistematic 
de aranjare și sistematizare a lor, dar mai ales prin explicațiile oferite. Ele au fost 
preluate în întreg spațiul ortodox, regăsindu-le, de timpuriu, în colecțiile de lim-
bă greacă, slavonă, dar și română.

Așa cum am amintit mai înainte, scrierile canonice ale celor trei teologi 
bizantini din secolul al XII-lea au o valoare cu atât mai mare pentru literatura te-
ologică românească. Ele au fost preluate, parțial sau integral, în Pravila cea Mare 
de la Târgoviște din 1652 și în Pidalionul ieromonahului Agapie și al Sfântului 
Nicodim Aghioritul, tradus la Neamț în 1844, din grecește. Sunt două opere 
emblematice, care și-au pus amprenta de-a lungul timpului în legislația noastră 
bisericească.

Pravila cea Mare a lui Matei Basarab sau Îndreptarea Legii, tradusă de mo-
nahul Daniil Andrei Panoneanul și alcătuită în 1652 la Târgoviște de un grup 
de cărturari aleși sub îndrumarea Mitropolitului Ștefan al Ungrovlahiei, a fost 
destinată românilor din toate cele trei provincii, după cum afl ăm din însuși cu-
prinsul ei51.

Ea redă, aproape integral, în partea a doua, Nomocanonul lui Alexie Aristen, 
expunând prescurtat comentariile scriitorului bizantin la canoanele Bisericii52. 
Aduce însă clarifi cări asupra legislației bisericești și prin intermediul comenta-
riilor lui Ioan Zonaras și Teodor Balsamon, așa cum descoperim pe parcursul 
scrierii.

Trebuie însă subliniat faptul că, pe lângă aportul în domeniul Dreptului ca-
nonic românesc, Pravila cea Mare vine să completeze tipăriturile în limba română 
și în limba slavă sau bilingve din această perioadă a secolului al XVII-lea, în plin 
fenomen al înlocuirii limbii slavone cu limba română în cultul Bisericii noastre53. 

În completarea Îndreptării Legii din 1652 vine, deși mai târziu, Pidalionul, 
care umple golul lăsat de lipsa tipăririi Pravilei celei Mari de la Târgoviște. Acest 
fapt este mărturisit de însuși Protosinghelul cărturar Neofi t Scriban, îndreptătorul 

50 Ibidem, p. 155.
51 Arhid. Prof. Dr. Ioan N. Floca, Drept canonic ortodox���, p. 136; Îndreptarea Legii� 1652���, 

pp. 9, 11-12.
52 Ibidem, pp. 142-143; Pr. Prof. Liviu Stan, „Importanța canonică și juridică a Pravilei de la 

Târgoviște (1652)”, în Studii Teologice, seria a II-a, an. IV (1952), nr. 9-10, noiembrie-decembrie, 
p. 563; Îndreptarea Legii� 1652���, p. 19.

53 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Române, vol. 2, Editura Institutu-
lui Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1981, pp. 202, 53.
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lucrării, în Prologul Pidalionului. Pe de altă parte, el subliniază importanța lucrării 
prin prisma necesității cunoașterii de către slujitori și credincioși, deopotrivă, a 
legiuirilor bisericești54.

Pe lângă importanța canonică, lucrarea se impune prin valoarea literară, 
fiind tipărită într-o perioadă în care limbajul religios-teologic era într-o continuă 
evoluție, necesară pentru o exprimare facilă și clară a noțiunilor și ideilor din 
legislația bisericească. În acest fel, observăm cum literatura teologică românească 
a contribuit la evoluția limbii române55.

Concluzii

Operele scriitorilor bisericești bizantini din veacul al XII-lea studiați, 
Sfântul Teofilact al Ohridei, Cuviosul Eutimie Zigabenul, Ioan Zonaras, Teodor 
Balsamon, Alexie Aristen, la care pot fi adăugați și alții, au o importanță deosebită 
pentru cultura și literatura teologică românească, reprezentând surse pentru 
lucrări teologice autohtone sau contribuind la introducerea limbii române în 
cultul nostru bisericesc.

Cunoașterea acestor autori și a operelor lor merită o atenție mult mai mare. 
Ei sunt dovada unei preocupări continue pentru studiu, existentă în mediul 
eclesial al timpului. Unele dintre lucrările lor au fost traduse cu sute de ani în 
urmă, altele continuă să fie traduse, pentru ca teologii bizantini de acum aproa-
pe un mileniu să fie aduși mai aproape de cititorii și de teologii contemporani 
ortodocși, și nu numai.

54 Pidalion, reproducere diortosită după originalul tipărit la Mănăstirea Neamț, 1844, pp. 
5-6.

55 Pr. Prof. N. Buzescu, „Proloage la Pidalionul tipărit la Mănăstirea Neamț”, în Biserica 
Ortodoxă Română, an. XCVIII (1980), nr. 1-2, ianuarie-februarie, pp. 216, 218.
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Atitudinea Împăratului Mihail al VIII-lea Paleologul 
față de Unirea de la Lyon (1274)*

Drd. Daniel-Ionuț CREȚU

Abstract: 

Th e persecution of the anti-unionist faction in Byzantium grew 
proportionally to the increased demands of the Popes after the death of Gregory 
X in 1276. Th e multiple demands expressed at the beginning were reduced to 
three formal principles: the commemoration of the Pope (bishop of Rome) in the 
Constantinopolitan diptychon, the recognition of his jurisdiction, and the Papal 
primacy. In comparison to his predecessors, Pope Gregory X, who initiated the 
Council in 1272 and invited the Emperor to take part in it, best understood the 
Orthodox position. He was ready to make some concessions in order to safeguard 
peace in the Church. In turn, the Byzantines would not only have accept the 
Latin form of the creed (with fi lioque) but also practices which were combated by 
the Orthodox tradition, such as the use of unleavened bread for the eucharist, the 
notion of the purgatory, which was seen as a doctrinal novelty, and above all the 
Papal primacy as expressed by the defi nition „cum potentatis plenitudine”.

Keywords: 

Lyon, Michael VIII Palaeologus, synod, Gregory X, 1274, Filioque

Persecuția anti-unioniștilor din Bizanț a crescut proporțional cu cerințele 
tot mai exigente ale papilor după moartea lui Grigorie al X-lea în 1276. La înce-
put papii au avut mai multe dorințe, dar, în cele din urmă, acestea se puteau re-
duce la trei simple formalități, cum ar fi  comemorarea numelui Papei în dipticele 
Constantinopolului, recunoașterea dreptului său de jurisdicție și recunoașterea 
primatului Sfântului Scaun. Față de predecesorii săi, Papa Grigorie al X-lea, care 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae Chifăr, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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a inițiat Sinodul în 1272 și l-a invitat pe împărat să participe la el, a avut cea 
mai înțeleaptă înțelegere a poziției ortodoxe. Acesta era nerăbdător să asigure 
atât pacea în lume, cât și pacea în Biserică și pe alocuri era pregătit să facă mici 
concesii. În cele din urmă ortodocșii ar fi fost nevoiți să accepte nu doar forma 
catolică a Crezului, „care […] purcede din eternitate din Tatăl și din Fiul, nu ca 
din două principii, ci ca dintr-un singur principiu, nu prin două suflări, ci printr-
o unică suflare” […] și „îi condamnăm și respingem pe toți cei care s-au grăbit 
să nege purcederea din veșnicie a Duhului Sfânt din Tatăl și din Fiul, să afirme 
cu îndrăzneală cutezătoare că Duhul Sfânt purcede din Tatăl și din Fiul ca din 
două principii, și nu ca dintr-unul”1, ci și multe forme străine și neacceptate de 
doctrina și ritul ortodox, cum ar fi utilizarea azimei pentru euharistie, acceptarea 
unei definiții a primatului papal, „cum potentatis penitudine”, ce constituiau 
puncte peste puterea lor de înțelegere, sau chiar să accepte o nouă doctrină, aceea 
a purgatoriului, ce era total necunoscută în Bizanț2.  

Astfel, pentru succesorii lui Grigorie al X-lea, care între timp au devenit tot 
mai sceptici despre natura Unirii care s-a realizat la Lyon, lucrurile nu stăteau 
tocmai așa. Deși realizarea unirii fusese proclamată la Constantinopol într-o ce-
remonie în capela imperială, la 16 ianuarie 1275, numai în iarna anului 1276, 
Patriarhul Bekkos a reușit să reunească un sinod de episcopi și laici care să o rati-
fice. În același timp, el a dispus excomunicarea tuturor celor care au refuzat să o 
accepte. În aprilie și, din nou, în iulie 1277, acesta a prezidat întâlnirile sinodului 
său, la care aceste declarații au fost reconfirmate. Papa Nicolae al III-lea, numit în 
noiembrie 1277, nu era mulțumit de lucrurile ce s-au realizat până la momentul 
respectiv. Nicolae i-a instruit pe legații săi de la Constantinopol să asigure cu pro-
fesionalism credința romană din partea fiecărui membru al clerului ortodox. Mai 
mult de atât, împăratul trebuia să primească un cardinal ca legat plenipotențiar 
papal la Constantinopol și, de asemenea, clerul trebuia să cerșească favoruri de 
la Roma și să-și recunoască greșelile pentru toate erorile. Toate aceste cereri au 
mers prea departe față de așteptările împăratului, iar pentru Biserica Ortodoxă 
din Bizanț reprezentau lucruri intolerabile. Problema cea mai mare era că în mo-
mentul de față nu se mai vedea nici o cale de întoarcere. Atunci când poporul a 

1 Traducere preluată din Vasile-Adrian Carabă, Ionuț-Alexandru Tudorie, Dinamica vieții 
intelectuale în Bizanțul Paleologilor (1261-1453) sub influneța polemicii, Editura Universității din 
București, 2014, p. 253. Textul original în latină se găsește în A. Garcia y Garcia, P. Gemeinhardt 
et al. (eds.), „Consiliorum Oecumenicorum Generaliumque Decreta: editio critica”, din Corpus 
Christianorum, vol. 2/1, Turnhout, Brepols, 2006, pp. 357-358.

2 Marie-Helene Blanchet, La question de l’Union des Eglises: historiographie et perspectives. 
Revue des etudes byzantines, Insitut Francais d’Etudes Byzantines/Peeters, 2003, pp. 5-48, 61.
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refuzat să fi e convins, conducătorul a început a-i teroriza până la momentul în 
care vor face ascultare3.

Anti-unioniștii au fost declarați a fi  trădători. Proprietățile lor au fost 
confi scate de către stat. Închisorile au fost aglomerate de călugări, preoți și de 
laici care au fost arestați după dovezi sau suspiciuni de trădare, mulți lideri ai 
opoziției au fost orbiți, muțiți sau exilați, iar insulele goale din Marea Egee au fost 
populate cu exilați politici. Refugiații de la domnia terorii din Constantinopol și-
au găsit drumul spre statele separatiste bizantine din Imperiul de Trapezund sau 
din nordul Greciei, ale căror conducători nu l-au recunoscut niciodată pe  Mihail 
al VIII-lea ca împărat. Toate aceste state au primit victimele cu brațele deschise. 
S-au potrivit scopurilor lor politice, pentru a putea să reprezinte personalități 
a adevăratei ortodoxii împotriva uzurpătorului eretic din capitală. Domnitorul 
Tesaliei și-a răspândit reputația pentru Ortodoxie prin convocarea unui sinod 
anti-unionist în iarna anului 1276-1277. La acesta au participat circa o sută 
de călugări și stareți, printre care și circa opt episcopi, care au ridicat anatema 
aproape în unanimitate față de papă, împărat și patriarh. Împăratul a găsit în 
mod deosebit tot mai descurajator faptul că atât de multe dintre rudele sale 
nu empatizau față de politica sa și chiar se angajaseră să comploteze împotriva 
sa. Printre ei se găseau sora lui favorită Eulogia, a cărei fi ică era căsătorită cu 
conducătorul Bulgariei și Epirului. Conducătorii Epirului și Tesaliei au fost 
excomunicați de către Patriarhul Ioan Bekkos. Mișcările lor politice erau mai 
îngrijorătoare pentru împărat decât starea sufl etelor lor, deoarece ambii erau 
cunoscuți ca fi ind în relații foarte bune cu Carol de Anjou4.

George Pachymeres are câteva povești îngrozitoare despre terorilor din 
Constantinopol. Manuel Holobolos, oratorul public al Marii Biserici, a fost unul 
dintre primii care a făcut un protest deschis împotriva Unirii de la Lyon. Din 
cauza acestor fapte a fost supus unei bătăi publice cu alte zece persoane care l-au 

3 Halina Evert-Kappesowa, „Une page de l’histoire des relations byzantino-latines. Le clergé 
byzantin et l’Union de Lyon (1274-1282)”, în Byzantinoslavica, 1952, pp. 83-89; Geanakoplos, 
Emperor Michael Palaeologus and the West, 1258-1282, Harvard University Press, 1959, pp. 
305-317. Pentru o desfășurare cronologică a acestor evenimente, vezi R.-J. Loenertz, „Mémoire 
d’Ogier, protonotaire, pour Marco et Marchetto nonces de Michel VIII Paléologue auprès du Pape 
Nicholas III. 1278 printemps-été”, în Orientalis Christiana Periodica, XXXI (1965), pp. 374-408, 
în special pp. 385-386 și, de asemenea, pp. 400-402.

4 Sinodul anti-unionist ținut în Tesalia este descris în raportul protonotarului imperial 
Ogerius. Cf. V. Grumel, „En Orient après le II' Concile de Lyon”, în Echos d’Orient, XXV (1925), 
pp. 321-324, care datează până în decembrie 1277. A se vedea și D.M. Nicol, „Th e Greeks and 
the Union of the Churches. Th e Report of Ogerius, Protonotarius of Michael VIII Palaiologos, in 
1280”, în Proceedings of the Royal Irish Academy, 63, Sect. C, 1 (1962), 8; Geanakoplos, Emperor 
Michael Palaeologus and the West, 1258-1282, p. 309; vezi și Ionuț-Alexandru Tudorie, Autoritatea 
Imperială în criză: Mihail al VIII-lea Paleologul (1258-1282), Editura Isotros, 2016.
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sfidat pe împărat și au fost apoi trimiși în exil5. Theodore Mouzalon, care mai 
târziu a fost făcut Mare Logofăt, nu a respectat o poruncă de a merge la Roma 
cu privire la rezolvarea problemelor împăratului și astfel a primit ca pedeapsă 
prin poruncă să fie biciuit de fratele său până când acceptă acest lucru. În mod 
evident, a fost unul dintre cei mai importanți și printre primii denunțători ai 
Unirii odată ce împăratul a murit67.

Călugării au fost victimele unui tratament deosebit de răutăcios. Mulți 
dintre aceștia au fost dedicați fostului patriarh Arsenie, un anti-unionist convins. 
Astfel era un motiv în plus să fie ostili împăratului. Dar când a venit momentul 
ca să ia poziția de apărare a Ortodoxiei împotriva latinilor, exemplul lor a avut 
mai multă influență printre oamenii obișnuiți decât argumentele intelectuale sau 
teologice. Iob Iasites, care era consilierul principal și om de dreapta al Patriarhului 
Iosif, a fost autorul mai multor enciclice anti-unioniste care au fost emise de la 
patriarhie, înainte ca el și mentorul său să fie trimiși în exil8. Meletie al mănăstirii 
de pe Muntele Galesion de lângă Efes și colegul său Galaction au călătorit în 
Constantinopol ca să denunțe și să facă cunoscute blasfemiile împăratului. 
Pentru acestea, cei doi au fost exilați pe insula Skyros. În anul 1279, împăratul 
i-a ordonat lui Meletie să fie trimis la Roma împreună cu un alt călugăr anti-
unionist, numit Ignatie, astfel încât Papa să poată vedea cu ce fel de oameni 
are de a face împăratul. Când s-au întors la Constantinopol, Meletie a fost dus 
în închisoare și i s-a tăiat limba pentru că l-a comparat pe împărat cu Iulian 
Apostatul, iar prietenul său Galaction, cu care și-a petrecut întregul exil, a fost 

5 Pachymeres George, De Michaele et Andronico Palaeologo, ed. I. Bekker, 2 vol., C.S.H.B. 
Bonn, 1835, V, 20: 1, p. 394 (Acesta reprezintă sursa de bază a regimului lui Mihail al VIII-lea. 
Acesta a fost unul dintre martorii-cheie a regimului lui Mihail Paleologul. În acea perioadă a 
deținut funcții de oficial al statului sau funcții în administrația bisericească); Cf. Evert-Kappesowa, 
„La société...”, pp. 31-32.

6 Pachymeres, De Michaele et Andronico Palaeologo..., VI, 26: 1, p. 496. Teodor Mouzalon 
a scris mai târziu un tratat „împotriva blasfemiilor lui Ioan Bekkos”, sub numele de Grigorie al 
Ciprului, al cărui elev a fost el. O parte din acesta este tipărită în PC, cxtn, cols. 290-300, Kirche 
und theologische Literatur im Byzantinischen Reich, C.H. Beck, München, 1959, p. 680.

7 Despre George Moschabar, vezi V. Laurent, Un polémiste grec de la fin du XIII' siècle. La vie 
et les oeuvres de Georges Moschabar, Paris, 1929, pp. 129-158.

8 Una dintre principalele surse pentru cariera lui Theoleptos de Philadelphia se găsește în 
Epitaphios și a fost scrisă de către Nikephoros Choumnos, ed. Boissonade, Anecdota Graeca, V, 
Paris 1832, pp. 183-245. Aceasta conține o „scurtă respingere a dogmei latine privind Purcederea 
Duhului Sfânt împotriva căreia el (Theoleptosul) a ținut ferm și s-a luptat cu multă mânie”. A se 
vedea, de asemenea, J. Gouillard, în Dictionnaire de Théologie Catholique, XV, pp. 339-341; Beck, 
Kirche und theologische Literatur, pp. 693-694; Meyendorff, Introduction à l’étude de Grégoire Pala-
mas (Patristica Sorbonensia, 3), Paris, 1959, pp. 30-33.
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orbit. Ambii au supraviețuit și au fost aclamați ca fi ind printre principalii eroi ai 
vremii atunci când Ortodoxia a fost restaurată în 12839.

În 1281, Papa Martin al IV-lea l-a excomunicat pe împăratul bizantin și pe 
toți cei care au declarat că Unirea de la Lyon este la sfârșit. Mihail Paleologul nu 
mai era considerat în nici un caz un prinț catolic. Papa Martin se afl at sub aripa 
lui Carol de Anjou, fi ind cel care l-a binecuvântat, iar în cele din urmă, cel care a 
descris acest episod ca fi ind un război drept pentru restaurarea Imperiului Latin 
de Constantinopol. În iulie 1281 au fost întocmite planuri în palatul papal de la 
Orvieto pentru marea cruciadă care urma să fi e condusă de către Carol de Anjou. 
Carol a reușit să se alieze în această acțiune nu numai cu Veneția, care urma să 
furnizeze o fl otă colosală, ci și cu papa, care oferea sprijin moral, ci și cu aproape 
toate puterile balcanice. Nu este deloc de mirare faptul că contemporanii ar fi  
trebuit să creadă că regele Siciliei urma să devină chiar el monarh al lumii10. Dar, 
în martie 1282, când pregătirile lui erau deja avansate, cetățenii din Palermo au 
izbucnit într-o revoltă de nedescris și și-au masacrat asupritorii francezi. Revolta, 
care a fost denumită Vecerniile siciliene, s-a răspândit ca focul sălbatic și de ne-
controlat pe toată insula siciliană. Armata pe care Carol o adunase a fost complet 
distrusă, iar imperiul și visul său de a stăpâni lumea au fost spulberate11.

Unirea de la Lyon s-a dovedit a fi  o impunere destul de inutilă, pentru că 
providența divină a adus până la urmă liniștea în Constantinopol. Papa însuși 
renunțase la unire. Împăratul ar fi  trebuit să facă acum la fel și să ceară iertare 
tuturor ortodocșilor pentru toate problemele și pentru tot răul pe care le-a făcut 
acestora. Cel mai ciudat lucru este că împăratul Mihail niciodată nu a făcut așa 
ceva. Acesta a murit în decembrie 1282, la doar opt luni după Vecerniile siciliene. 
Poate că abia a mai avut timp sufi cient pentru a-și schimba ideile și pentru a-și 
inversa politica. Singura lui reacție la auzirea veștii că Papa l-a excomunicat a fost 
să remarce cu amărăciune că aceasta a fost o recompensă pe care nu o merita, 

9 Pachymeres, De Michaele Palaeologo, VI, 18, 24: 1, pp. 462, 489. Despre Meletios 
Homologetes or the Confessor, vezi L. Petit, în Dictionnaire de Th éologie Catho lique, X, pp. 
535-538; Beck, Kirche und theologische Literatur im Byzantinischen Reich, volumul 12, partea 2, 
München, 1959, pp. 678-679. Cf. Franz Dölger, Regesten der Kaiserurkunden des oströmischen 
Reiches von 565-1453, volumul 5, München, 1960, pp. 160-172.

10 Gregoras Nikephoros, Bizantina historia, ed. L.Schopen, I. Bekker, 3 vol., Bonn, 1830-
1845. V, I: I, p. 123 paragrafele 10-12, scrieri despre visul lui Carol de a conduce întregul imperiu 
a lui Juliu Cesar și Augustus prin cucerirea Constantinopolului; Cf. Geanakoplos, Emperor 
Michael..., p. 335; de asemenea, vezi și Roberg Burkhard, Die Union zwischen der griechischen 
und der lateinischen Kirche auf dem II� Konzil von Lyon (1274), Ludwig Röhrscheid Verlag, Bonn, 
1964, pp. 214-216.

11 Alexandra Riebe, Rom in Gemeinschaft mit Konstantinopel, Harrassowitz Verlag, 
Wiesbaden, 2005.
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având în vedere toate sacrificiile pe care le-a făcut în numele Bisericii Romane. 
Astfel, acesta a interzis ca numele Papei să fie pomenit la Sfânta Liturghie, dar, 
când a fost momentul să renunțe la Unirea de la Lyon, a ezitat. El a întârziat lua-
rea unei decizii pe această temă până când a fost prea târziu. Nu se poate pretinde 
că a murit ca un romano-catolic. Există dovezi suficiente că un preot, probabil un 
ortodox unionist, l-a împărtășit pe patul morții12.

Momentul trecerii la cele sfinte a lui Mihai al VIII-lea a fost momentul ade-
vărului pentru Biserica Ortodoxă. Nimic nu este mai elocvent în ceea ce privește 
reacția bizantină pentru Sinodul de la Lyon decât scena despre care se spune că 
s-a petrecut în micul sat din Tracia, unde împăratul a murit în noaptea de 12 
decembrie 1282. Fiul său Andronic, care era lângă patul lui de moarte, a fost 
îndepărtat cu greu de la locul unde erau situați. Se pare că nu a fost săpat nici un 
mormânt. Cadavrul trebuia să rămână acolo unde a fost așezat, deși Andronic a 
ordonat ca acesta să fie acoperit cu pământ pentru a fi protejat de animalele săl-
batice. Aceasta a fost forma de înmormântare prescrisă pentru eretici și apostați. 
Toate aceste lucruri, spune istoricul Gregoras, Andronic nu le-a făcut din ură față 
de tatăl său, căci niciun fiu nu era mai respectos față de tatăl său ca el, ci din ură 
față de lucrurile pe care tatăl său le făcuse în pervertirea adevăratei credințe. Nu 
a fost niciodată sugerat faptul ca rămășițele pământești ale lui Mihail al VIII-lea 
să fie aduse la Constantinopol, deși câțiva ani mai târziu au fost plasate într-un 
sicriu și au ajuns într-un loc de odihnă mai sigur, undeva într-o mănăstire din 
Tracia13. Din cauza tuturor acestora, Biserica Ortodoxă nu l-a iertat niciodată14.

Prizonierii și supraviețuitorii domniei de teroare a lui Mihai al VIII-lea au 
fost eliberați acum și au devenit eroii acelor timpuri. Călugării Meletie și Galac-
tion, care pentru dragostea lor aratată față de credința cea adevărată, au devenit 
unul dintre ei mut, iar celălalt orb, de dragul Ortodoxiei, au fost printr-o proce-
siune fastuoasă martirizați. Zeloții și călugării au fost cei care au început să orga-
nizeze tot mai dese astfel de evenimente. Catedrala Sf. Sofia a fost curățată cu apă 
sfințită și a fost resfințită, așa cum s-a întâmplat și atunci când latinii au părăsit 
orașul în 1261. Călugării înșiși și-au permins a impune diverse pedepse asupra 
celor care au favorizat Unirea cu Roma sau, chiar mai rău, s-au împărtășit cu lati-
nii. Un călugăr numit Ghenadie a anunțat cu o voce înfricoșătoare că păcatele lor 

12 Pachymeres, De Michaele et Andronico Palaeologo, VI, 30: 1, pp. 505-506. Doar 
Pachymeres, VI, 36: 1, p. 531, relatează că Împăratul a primit Sf. Împărtășanie in articulo mortis.

13 Acesta este raportul lui Nikephoros Gregoras, Bizantina Historia, V, 7:1, pp. 150-155. 
Îndepărtarea corpului Împăratului la Mănăstirea Hristos Mântuitorul la Selimbria din Tracia în 
1285 este atestată de Pachymeres, De Andronico Palaeologo, 1, 37: n, pp. 107-108.

14 Donald M. Nicol, The last centuries of Byzantium, 1261-1453, Cambridge University 
Press, 1972, pp. 120-141.
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erau foarte mari și că Evanghelia fusese încălcată. Patriarhul Iosif era prea bolnav 
pentru a putea participa prea mult la aceste proceduri catehetice și sfi nțitoare. 
Acesta a emis un decret prin care toți episcopii unioniști și preoții trebuiau să fi e 
excomunicați timp de trei luni, iar laici, în funcție de vina lor. Preoți, precum 
Constantin Meliteniotes și George Metochides, care au servit ca trimiși la Papă 
și chiar au participat la Liturghie cu ei au fost dezbrăcați15. Împăratul a permis 
acestor lucruri să se întâmple chiar împotriva judecății sale celei bune, astfel în-
cât, așa cum spune Pachymeres, „furtunile de ieri ar putea fi  liniștite și pacea să fi e 
restaurate și conștiința proprie, care a fost extrem de tulburată, de către acțiunile 
tatălui său, ar putea restabili liniștea”16.

Dar entuziasmul montat și furtunile nu s-au liniștit. Au fost susținute nume-
roase plângeri din cauza faptului că proeminenți după opinia maselor unioniștii 
ar fi  trebuit aduși în fața instanței de judecată ca trădători, iar Ioan Bekkos ar fi  
trebuit să fi e persecutat ca fi ind un eretic și un uzurpator al scaunului patriarhal. 
Un sinod de episcopi a fost convocat la Constantinopol în ianuarie 1283. Patriar-
hul Iosif era prea bolnav și prea moale pentru a prezida, dar prezența Patriarhului 
Alexandriei i-a dat o autoritate. Marele Logofăt Th eodore Mouzalon a propus ca 
toate documentele care atestă Unirea de la Lyon să fi e arse. Episcopii l-au acuzat 
apoi pe Ioan Bekkos de erezie, fi ind condamnat și trimis în exil. El nu a devenit 
o victimă deoarece împăratul a văzut că trebuie să rezolve lucrurile cât se poate de 
tacit. Zeloții au câștigat prima rundă a negocierilor. Toate deciziile luate de sinod 
fi ind confi rmate în scris de către Împărat, una dintre acestea se referea la tatăl său 
decedat, Mihail al VIII-lea, că nu va fi  niciodată pomenit sau prohodit și nici nu 
va avea parte de o înmormântare creștinească17,18.

Fanaticii anti-unioniștilor au continuat să cheme la mărturisire publică pe 
toți cei vinovați care au trădat Ortodoxia. Patriarhul Iosif, care avea o vârstă în-
aintată, a trecut la cele veșnice în martie 1283, iar în locul lui a fost numit căr-
turarul Grigorie al Ciprului. Trecutul său nu era ferit de suspiciuni, însă acesta 
a încercat să-i alunge pe extremiști prin convocarea unui alt sinod la Constanti-
nopol. Împărăteasa Teodora, văduva lui Mihail al VIII-lea, a fost nevoită să facă 
o confesiune a credinței sale ortodoxe, să-și respingă trecutul și să jure că nu va 
cere niciodată ca soțul ei să fi e îngropat decent, adică conform tradiției și ritului 

15 Pachymeres, De Michaele et Andronico Palaeologo, 1, 4-7: N, pp. 19-25.
16 Ibidem, N, pp. 22-23.
17 Pachymeres, ibid� I, 8-12: N, pp. 25-38.
18 Donald M. Nicol, Th e last centuries of Byzantium, 1261-1453,Cambridge University 

Press, 1972.
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ortodox19. Dar zeloții nu s-au potolit până când Ioan Bekkos nu a fost făcut să se 
pocăiască, iar patriarhul a fost forțat să convoace un alt sinod la Constantinopol 
în 1285. Acesta a fost cel care a contribuit cel mai mult la salvarea conștiinței 
rănite a Bisericii Ortodoxe. Bekkos a fost adus înapoi din exilul său pentru a fi 
judecat. De asemenea, în instanță s-au aflat apropiații săi sau victimele crimelor, 
Constantin Meliteniotes și George Metochides. Bekkos dorea mai degrabă să i se 
dea șansa de a-și exprima punctul de vedere și de a-și clarifica viziunea teologică 
în cadrul unei audieri publice, dar, în același timp, a făcut o mișcare destul de 
greșită apărându-și poziția teologică printr-o serie de citări din Sfinții Părinți. 
Nimic nu putea fi mai rău în aceste împrejurări, având în vedere că s-a arătat 
agresiv de neîncetate ori. El și apropiații săi au fost din nou condamnați pentru 
erezie. Împăratul a intervenit personal pentru a le oferi o ultimă oportunitate de 
a renunța, dar aceștia au rămas de necontenit, iar în cele din urmă au fost trimiși 
în închisoare20.

Sinodul din 1285 a produs, de asemenea, un Tomos sau o declarație a hotă-
rârii ortodoxe privind Purcederea Duhului Sfânt. Ea a fost elaborată de Patriarhul 
Grigorie al Ciprului și a devenit punctul de plecare al unei alte runde de dezbateri 
și disensiuni pasionale în Constantinopol. Disputa a fost una strict bizantină, în 
sensul că ambele părți și-au asumat faptul că adaosul Filioque este inacceptabil, 
dar nu a existat niciun argument referitor la faptul că teologia latină și principalii 
ei susținători printre greci au fost bine și cu adevărat în afara învățăturii21. Până 
în jurul anului 1285, lucrurile vechi au început să se stabilizeze. Prin consensul 
general al opiniei publice ortodoxe, persoana care a fost găsită vinovată pentru 
lucrurile ce s-au petrecut fusese Ioan Bekkos, care a fost și condamnat de către 
toți, spunându-se că împăratul Mihail a fost condus în erezie din motive politice. 
Patriarhul Bekkos a adus o mare insultă poporului și l-a rănit încercând să explice 
și să apere această erezie. Într-adevăr, el a continuat să facă acest lucru chiar și în 

19 Pachymeres, ibidem, I, 13-19: N, pp. 38-55. Gregoras, Historia, VI, 1 : 1 ,  pp. 162-167. 
Primul Sinod ținut în Biserica Blachernai din Constantinopol a fost ținut undeva la începutul 
lunii mai 1283. Textul Împărătesei Teodora despre reconciliere și prin care își exprimă învățătura 
de credință se găsește în C. Simonides, ’Ορθοδοξων, pp. 85-88, și, de asemenea, în J. Dräseke, op. 
cit., Zeitschrift für wissenschaftliche Theologie, XXXV (1891), pp. 353-354.

20 Pachymeres, De Andronico Palaeologo, 1, 34-6: N, pp. 88-102. Cel de-al doilea sinod de 
la Blachernai a durat șase luni, în patru sesiuni, din februarie până în august 1285. V. Laurent, 
„Les signataires du second synode des Blakhernes (été 1285)”, în Echos d’Orient, XXVI (1927), 
pp. 129-491; idem, „Notes de chronologie et d’histoire byzantine de la fin du XIIIe siècle. 3: La 
date du second synode des Blachemes sous Grégoire de Chypre”, în Revue des études byzantines, 
XXVII (1969), pp. 217-19.

21 Despre Semnificația Tomos-ului din 1285 vezi Meyendorff, Introduction à l’étude de Grégo-
ire Palamas, pp. 26-28; Runciman, The Great Church in Captivity, Cambridge University Press; 
reprinted, 1986, pp. 98-100.
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celula închisorii, creionând în jurul problematicii Purcederii Duhului Sfânt, atâta 
timp cât a putut să țină o peniță în mână22.

Patriarhul Grigorie al Ciprului dă, de asemenea, vina pe Ioan Bekkos și îl 
elogiază pe Andronic ca fi ind restauratorul Ortodoxiei și a credinței. „Pentru 
aceasta ai fost tu”, scrie el, „care l-a adus în inferioritate [Bekkos] pe cel arogant, 
cel care a asediat și aproape a zdrobit cetatea mărturisirii noastre. Tu l-ai omorât 
și i-ai aruncat lucrările în fl ăcări”. Pentru Grigorie, „Andronic al II-lea trebuia să 
fi e apreciat ca Noul Constantin, imitatorul primului împărat creștin, tatăl tutu-
ror împăraților ortodocși, care au alternat autoritatea imperială cu pietatea unui 
sfânt”23. Pe de altă parte, poetul curții Manuel Philes a exprimat cu siguranță 
sentimentele adevărate ale majorității bizantinilor atunci când l-a descris pe An-
dronic al II-lea ca „lumina Bisericii, gardian al dogmei adevărate, care a calmat 
furtunile care a deranjat credința părinților noștri, piatra de temelie a religiei”24.

Ar fi  destul greu să susținem faptul că, în ansamblu, creștinătatea a bene-
fi ciat mult în urma Unirii de la Lyon, dar Biserica Ortodoxă a câștigat imens. 
A câștigat în inima poporului bizantin, pentru că persecuțiile au creat o bogată 
recoltă de martiri și mărturisitori pentru credința lor. A câștigat și în autoritate și 
prestigiu. Împăratul Andronic al II-lea, spre deosebire de tatăl său, a fost pios asu-
pra greșelilor. El a văzut-o ca fi ind datoria sa creștină de a compensa răul pe care 
tatăl său l-a pricinuit Bisericii și, totodată, este de datoria sa de a vindeca rănile 
societății. El a avut doar un succes parțial, pentru că Biserica Bizantină a ieșit din 
suferințele sale nu doar triumfătoare, ci și dezbinată între membrii săi. Datorită 
implicărilor sale prin mustrarea publică a făcut să se restaureze libertatea și vigoa-
rea și, mai presus de toate, toate acestea au fos făcute cu deplină implicare. Nici 
un cardinal-legat din Roma nu a acționat ca arbitru al disputelor sale. În timpul 
domniei lui Andronic al II-lea, la scurt timp după Unirea de la Lyon, Biserica 
Bizantină se comporta ca și cum Biserica Romei pur și simplu nu exista. Timp 
de peste patruzeci de ani după 1282 nu a existat nicio comunicare directă între 
Bizanț și Papalitate. Primul semn de dezgheț a venit în 1327, cu un schimb de 
scrisori între Andronic al II-lea, regele Franței și Papa Ioan al XXII-lea25. Nepotul 

22 V. Laurent, „La date de la mort de Jean Beccos”, în Echos d’Orient, XXV (1926), pp. 316-
319. Scrierile polemice ale lui Ioan Bekkos, incluzând tratatul său despre Tomos-ul lui Grigorie al 
Ciprului, sunt incluse, cele mai mult părți, în PG, cf. Beck, Kirche und theologische Literatur, p. 
683.

23 Gregory of Cyprus (Gregorios Kyprios), „Enkomion of Andronikos Palaiologos”, ed. Bo-
issonade, în Anecdota Graeca, 1, Paris 1829, 359-393, în special pp. 381-384.

24 J.M. Hussey, Th e Orthodox Church in the Byzantine Empire, Clarendon Press, Oxford, 
1986.

25 H. Omont, „Projet de réunion des églises grecques et latines sous Charles le Bel en 1327”, 
în Bibliothèque de l’Ecole des Chartes, 1892, pp. 254-257.
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său, Andronic al III-lea, care a urmat la tron ​​în anul 1328, a considerat oportun 
să negocieze politic cu Papalitatea. Dar toate negocierile sale au fost purtate în 
secret, iar toți emisarii săi la Curie erau străini, și nu bizantini. Cel mai faimos 
dintre ei a fost Varlaam de Calabria, care a mers la Avignon în 1339, dar Varlaam 
a avut grijă să-l avertizeze pe Papă împotriva presupunerii că orice împărat bizan-
tin ar putea impune din nou forța pentru a realiza o unire. Problema era încă atât 
de inflamabilă în Constantinopol, încât, în cuvintele lui Varlaam, „împăratul nu 
îndrăznește să lase să se știe că este interesat de Unirea Bisericilor, pentru că dacă 
ar face asta atunci mulți dintre nobilii săi și poporul său ar căuta o ocazie să-l 
omoare de teamă că ar putea pății aceleași lucruri ce le făcuse Mihail Paleologul 
[strămoșilor lor]”.26

Concluzii

Ca urmare a tuturor celor dezbătute la Sinodul de la Lyon, majoritatea bi-
zantinologiilor sunt de părere că al doilea Sinod de la Lyon a fost un sinod local 
al Bisericii Romane. A fost destul de departe de a fi un sinod ecumenic. Totuși, 
într-o anumită formă de exprimare a afectat fundamentele teologiei creștine prin 
impunerea acestora unei mici delegații din Imperiul Bizantin fără dezbatere sau 
discuție de orice fel. Aceasta a fost lucrarea împăratului îndrumat și sfătuit greșit, 
dar mai ales a patriarhului său Ioan Bekkos. Acestea sunt cele două nume care 
figurează cel mai vizibil mai târziu în toate referințele bizantine asupra acestui 
subiect. Numele Papei Gregorie al X- lea este rar menționat, dar implicarea sa de 
la Lyon din 1274 a fost amintită ca un episod care a determinat marea persecuție 
a ortodocșilor în timpul domniei lui Mihail al VIII-lea27. În lunga istorie a Bise-
ricii Ortodoxe, sinodul ținut la Constantinopol în anul 1285 a avut o mult mai 
mare însemnătate, pentru că acel sinod l-a condamnat în cele din urmă pe ereti-
cul nepocăit care a pervertit credința. Unii au considerat că deciziile sale erau de 
autoritate ecumenică, deoarece Patriarhii din Constantinopol și Alexandria erau 
acolo, iar ceilalți doi patriarhi din Est au aprobat ceea ce s-a hotărât. Prin urmare, 
a fost mult mai reprezentativ pentru opinia ortodoxă decât Sinodul de la Lyon28.

26 Donald M. Nicol, The last centuries of Byzantium, 1261-1453, Cambridge University 
Press, 1972, pp. 180-182.

27 În 1367, fostul împărat Ioan Cantacuzino, în dialogul său cu legatul papal la Constantin-
opol, Paul al Smirnei, a privit înapoi asupra așa-numitei Uniri a Bisericilor din timpul lui Mihail 
al VIII-lea ca fiind cauzatoare de mai mult rău ca bine. „Căci din ea a răbufnit tiranie și o mare 
persecuție, dar nici un beneficiu; și, prin urmare, nu a rezistat mult timp și lucrurile s-au reîntors 
la starea lor inițială”. J. Meyendorff, „Projet de concile oecuménique en 1367; Un Dialogue inédit 
entre Jean Cantacuzène et le légat Paul”, în Dumbarton Oaks Papers, XIV (1960), pp. 147-177, în 
special §13, pp. 173-174. 

28 Pentru opinia lui Ghenadie Scolasticul despre Sinodul din 1285, vezi Meyendorff, Intro-
duction à l'étude de Grégoire Palamas, Patristica Sorbonensia, 3. Paris, Seuil, 1959, p. 26; J. Gill, 
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Dintre factorii importanți care au jucat un rol determinant în realizarea 
unirii dintre cele două Biserici în anul 1274 la Lyon, ce a fost respinsă ulterior 
de ambele părți, fac parte împăratul Mihail al VIII-lea Paleologul, insituția 
pontifi cală, prin papii care s-au succedat la Roma în timpul domniei împăratului 
Mihail, și Biserica bizantină, prin reprezentanții săi. Fiecare dintre cei implicați 
au avut interese mai mult sau mai puțin ascunse, ce a făcut ca dialogul teologic și 
unitatea bisericească să cadă pe un loc secundar sau în anumite momente să nu fi e 
nici măcar menționată în dialogurile ce se purtau între principalii corespondenți29.

Dialogul împăratului Mihail al VIII- lea cu Papalitatea pe tema unirii a 
început de la Urban al IV-lea până la Martin al IV-lea. Papalitatea vedea într-o 
alianță cu împăratul un moment oportun care ar rezolva necesitățile și dorințele 
acestora să devină palpabile cât mai cu celeritate, cum ar fi  impunerea jurisdicției 
Papalității și a doctrinei latine în tot Orientul creștin sau plănuirea unei cruciade, 
ce ar fi  dus la eliberarea Locurilor Sfi nte. 

Un lucru de remarcat îl reprezintă modul de abordare al insituției ponti-
fi cale, prin care se arată clar faptul că dezbaterea teologică a fost înlocuită de 
cele mai multe ori cu alte modalități. Acest este destul de vizibil prin faptul că 
reprezentanții instituției pontifi cale au ales să continue dialogul teologic cu împă-
ratul bizantin, făcând abstracție de reprezentanții Bisericii. Papalitatea, care a fost 
implicată în această acțiune de unire, a sperat că poate tranșa această problemă 
direct cu împăratul, crezând în același timp că acesta din urmă va putea să-și im-
pună voința cu fermitate în Biserică, lucru pe care Mihail al VIII-lea l-a încercat 
mai mult sau mai puțin în diferite moduri să-l realizeze, având în acest fel mai 
mult parte de câteva eșecuri succesive decât de un succes.

Personalises of the Council of Florence and other essays, Oxford 1964, pp. 215-218; Runciman, Th e 
Great Church in Captivity, Cambridge University Press; reprinted, 1986, p. 99�

29 Vasile-Adrian Carabă, Ionuț-Alexandru Tudorie, Dinamica vieții intelectuale în Bizanțul 
Paleologilor (1261-1453) sub infl uneța polemicii, pp. 409-411.
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Viața monahală din zona Muntelui Ceahlău – repere istorice 
și duhovnicești*

Pr. Drd. Ionel CUȚUHAN

Abstract: 

In this article I have presented some aspects of the monastic life on 
Mount Ceahlău and the area in its immediate vicinity. In ancient times, the 
Ceahlău mountain area represented a sparsely populated space, with enough 
secluded places, where monks eager for peace and meditation found a favorable 
environment for freedom from passions and constant conversation with God, in 
prayer. Although there is no written evidence of the oldest monastic settlements 
in these lands, however, if we use the oral tradition recorded in some works, we 
can outline in a relative way the evolution over time of the hermit life here. Since 
this evolution is influenced by historical events and characters, I have framed, 
as far as possible, the monastic life anchored in eternity, in the passing pages of 
history.

Keywords: 

Ceahlău, monastic life, mountain, history, hermitage, monastery, faith, 
spirituality

Prezentare generală a zonei Muntelui Ceahlău

Ceahlăul este cel mai înalt masiv din munții Bistriței, județul Neamț, for-
mele sale exprimând o frumusețe aparte, unică, ce a fost sursă de inspirație pen-
tru nenumărați poeți și scriitori ai literaturii noastre, precum: Vasile Alecsandri, 
Mihai Eminescu, Barbu Ștefănescu Delavrancea, Calistrat Hogaș, Alexandru 

* Articol scris sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Paul Brusanowski, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Vlahuță, Alecu Russo, George Coșbuc, Mihail Sadoveanu, dar și pentru scriitori 
străini, precum Alexandre Dumas și Wilhelm de Kotzebue.

De-a lungul timpului acest munte s-a numit și „Pionul” sau „Țiclău”, însă 
toponimul cel mai des folosit este cel de „Ceahlău”1. Întotdeauna acest mun-
te a fost mediu prielnic pentru liniște și pentru singurătatea cea bine-plăcută 
sihaștrilor, favorabilă rugăciunii neîncetate, meditației la viața veșnică și la bună-
tatea nemărginită a Creatorului. 

Istoria Muntelui Ceahlău, dacă ținem seama de toponime și descoperirile 
arheologice din zonă, coboară adânc în negura timpului.

Documentele vechi nu menționează sate pe aceste locuri, dar cu toate aces-
tea au fost numeroase schituri, sihăstrii și stâne. Multe locuri la munte, bune pen-
tru pășunat, mai sus sau mai în jos de Ceahlău, poartă și astăzi numele unora din 
cei mai mari boieri ai țării din secolele al XV-lea și al XVI-lea, cum sunt: Reațeș2, 
Baicu, Hărman și alții. Presupunem că acești boieri aveau întinse moșii la câmp 
și multe animale, pe care le aduceau la vărat aici, în munții lor. 

Ciobani cu sufl et curat, sătui de deșertăciunile acestei lumi, spre amur-
gul vieții, se retrăgeau prin peșteri și crăpături de stâncă, în muntele pe care-l 
cunoșteau așa de bine și unde își avuseseră turmele și stânele lor, punând început 
vechilor sihăstrii, de a căror amintire sunt plini munții Bistriței până în zilele 
noastre.

Odinioară era mare apropiere între stână și schivnicie, pentru că și în una, 
și în alta grija de căpetenie a omului era cinstea desăvârșită și iubirea fără margini 
pentru turmă. Femeile, în unele zone, nu intrau în stână, unde orice fărădelege 
aducea „pricaz”3. Ciobanii și sihaștrii au păstrat și dezvoltat bogăția de toponime 
ce se folosesc și astăzi. 

Documentele vechi cu privire la aceste locuri din munte le numesc „pustii”, 
nefi ind cunoscute aici decât câteva schituri și mănăstiri, cărora domnii le-au dă-
ruit întinderi mari de pământ, așa-numitele „braniști”, cu păduri, poieni, locuri 
de pășunat și vânătoare, precum și pâraie pentru pescuit. Altă viață decât cea a 
sihăstriilor și a stânelor nu a fost evidențiată în aceste locuri, decât doar către 
sfârșitul secolului al XVII-lea, când au apărut, cam în interval de o sută de ani 
(între 1700 și 1800), majoritatea satelor de astăzi. Cu toate că în vechile docu-
mente aceste locuri erau numite „pustii”, totuși vechile hotărnicii ale moșiilor 

1 Constantin D. Gheorghiu, Dicționar geografi c asupra județului Neamț, Tipografi a și Fonde-
ria de Litere Th oma Basilescu, Bucuresci, 1895, p. 118.

2 Constantin D. Gheorghiu, Dicționar geografi c asupra județului Neamț..., p. 334.
3 Lucru, întâmplare care pricinuiește cuiva necaz, pagubă, nenorocire; semn rău, piază rea, 

cf. https://dexonline.ro/defi nitie/pricaz (accesat în 10 noiembrie 2022).
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mănăstirești ne dau pentru aceste locuri o toponimie uimitor de bogată, ce ar 
putea indica existența unei populații, chiar dacă aceasta era destul de redusă. 

Zona Muntelui Ceahlău și teritoriul din vecinătățile sale au constituit de-a 
lungul istoriei un singur ținut, care s-a numit Câmpul lui Dragoș4, Hangu, Moșia 
Hangu, domeniul Hangu (a nu se confunda cu actuala comună Hangu)5. 

Așezăminte monahale în zona Muntelui Ceahlău	

Pe Ceahlău și în împrejurimile sale s-a menținut o viață de înaltă spiritua-
litate, fapt dovedit și de toponimiile muntelui. Există numeroase locuri, peșteri, 
stânci și poieni care din cele mai vechi timpuri au nume de călugări. Al doilea vârf 
al Ceahlăului poartă numele de Toaca (1904 m), unde până la sfârșitul secolului 
al XIX-lea s-a aflat o toacă și un clopot, care chemau în fiecare noapte sihaștrii 
la rugăciune6, iar în apropiere se află Panaghia, o stâncă închinată Preasfintei Fe-
cioare (ca și vârful Panaghia de pe Muntele Athos). Pe acest vârf s-au nevoit de-a 
lungul timpului câțiva sihaștri pustnici.

Printre alte toponime amintim: Peștera lui Vucol, Peștera lui Ghedeon, 
Peștera lui Nicandru, Peștera lui Gherman, Piciorul Sahastrului, Chilia lui Iosaf, 
Pârâul Călugărului, Obcina Chiliei, Piciorul Maicilor, Poiana lui Ghenadie, Po-
iana lui Gherasim, Poiana lui Bucur, Pârâul lui Patapie, Poiana Melaniei, Poiana 
Maicelor, Poiana Serafimei, Piatra Altarului, Piatra Lată a Ghedeonului, Pârâul 
lui Martin, Dealul lui Peon ș.a., la care se adaugă cele legate de numele sihăstriilor 
și al schiturilor ce au existat în acest munte.7

Este greu de stabilit când anume s-au nevoit primii sihaștri pe Muntele 
Ceahlău, însă, ținând cont de tradiția locală și de cele precizate de unii cercetători 
care au consemnat informațiile dobândite în studiile și cărțile ce le-au publicat, 
acestea pot fi așezate într-o relativă ordine cronologică (din datele pe care le mai 
putem noi cunoaște astăzi).

1. Sihăstria lui Dragoș (sec. XIV-XV)

Prima sihăstrie a Ceahlăului despre care mai avem astăzi cunoștință a fost 
ridicată de Dragoș Vodă pe versantul de est, în apropierea locului unde a scăpat 

4 Preot Constantin Matasă, Câmpul lui Dragoș. Toponimie veche și actuală din județul Neamț, 
Ed. Casa Școalelor, București, 1943; apare denumirea generică Câmpul lui Dragoș sau Câmpii lui 
Dragoș pentru așezările de pe valea Bistriței, chiar și pentru unele din zona Bacău.

5 Comuna Hangu reprezintă doar o parte din fosta ,,Moșie Hangu”, ce se întindea pe terito-
riul actualelor comune: Hangu, Poiana Teiului, Ceahlău, Grințieș și Farcașa.

6 Dr. Gheorghe Iacomi, Cărări în Ceahlău, Editura Acțiunea, Piatra Neamț, 2011, p. 93.
7 Ieromonah Ioanichie Bălan, Vetre de sihăstrie românească, secolele IV-XX, EIBMBOR, 

București, 1982, pp. 136-139, și Mihai Gabriel Albotă, Munții Ceahlău, Editura Abeona, 
București, 1992, p. 56.



281

S  DAS  DAS  DII/2022

într-o peșteră Doamna Maria, soția sa, urmărită de tătari, o peșteră pe care 
localnicii o numesc și astăzi „Peștera Doamnei Maria”. Dragoș Vodă, supus al 
coroanei maghiare, a avut un rol important în istoria zonei, acordând o atenție 
deosebită apărării graniței estice a statului maghiar (anume pasul Tulgheș, situat 
la poalele masivul Ceahlău, în partea de nord-vest), precum și a întregii zone de 
la poalele muntelui. 

În tradiția locală se păstrează ideea că această mică sihăstrie a fost reînnoită 
de Dragoș Vodă pe locul altei sihăstrii mai vechi. O altă tradiție, consemnată de 
Emanuil Grigorovița8, relatează faptul că denumirea „Groapa Sihaștrilor”, zonă 
în care se afl ă și „Peștera Doamnei Maria”, era cunoscută și atunci, în timpul lui 
Dragoș.

Această sihăstrie se afl a în strânsă legătură cu Mănăstirea Peri din nordul 
Maramureșului, iar Cuviosul Pahomie, egumenul Mănăstirii Peri, era rudă cu 
Dragoș Vodă9. În anul 1391, Mănăstirea Peri a devenit stavropighie a Patriarhiei 
de Constantinopol; patriarhul Antonie l-a numit pe Cuviosul Pahomie exarh 
patriarhal pentru toată zona Maramureșului. 

Călugării de la această mănăstire, în drumul lor spre Constantinopol, popo-
seau la Sihăstria lui Dragoș de pe Ceahlău câte o lună sau două10.

Aceasta sihăstrie s-a menținut până spre sfârșitul secolului al XV-lea.

2� Sihăstria Hangului (sec� XIV-XVII)

Un grup de călugări din Mănăstirea Neamț dornici de liniște, după ce s-au 
nevoit mai întâi în pădurile seculare ale Muntelui Ceahlău, au întemeiat o mică 
sihăstrie pe valea râului Bistrița, aici retrăgându-se cei care nu puteau cu ușurință 
suporta asprimea climei de pe munte. În prima jumătate a secolului al XVI-lea, 
Sihăstria Hangului a fost numărată printre mănăstirile Moldovei, având un mare 
număr de viețuitori. La 13 februarie 1458, Ștefan cel Mare, printr-un hrisov de 
danie, a subordonat „Mănăstirea din Hang” Mănăstirii Neamț. În această stare, 
Sihăstria Hangului a dăinuit până în secolul al XVII-lea, apoi călugării s-au retras 
în alte sihăstrii mai izolate, iar biserica lor a devenit parohie pentru locuitorii din 
satul Hangu.

8 Emanuil Grigorovitza a fost un fi lolog, critic și istoric literar, traducător și prozator român. 
Personalitate de o erudiție remarcabilă, a fost un reprezentant de seamă al culturii bucovinene.

9 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul românesc, vol. 1, Editura Mănăstirea Sihăstria, 
Vânători-Neamț, 2011, p. 109.

10 Dr. Gheorghe Iacomi, Din trecutul vieții monahale și creștinești în zona Ceahlău, Ed. 
Mitropoliei Moldovei și Bucovinei, Iași, 1998, p. 57.
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3. Sihăstria Poienile Ceahlăului (sec. XVI-XVIII)

În prima jumătate a secolului al XVI-lea, mai mulți sihaștri au întemeiat 
o mică sihăstrie pe platoul unui deal situat în partea estică a Muntelui Cea-
hlău, deasupra satului Răpciuni, denumită „Sihăstria Poieni” sau „Poienile de sub 
Ceahlău”. Biserica de lemn înălțată de ei avea hramul „Sfânta Treime”. Ulterior, 
Mitropolitul Gheorghe Movilă a construit o nouă biserică în locul celei dintâi, 
neîncăpătoare, și a ridicat schitul Poienile la rang de mănăstire.

La 1 ianuarie 1599, fratele mitropolitului, anume domnitorul Ieremia 
Movilă, a donat acestei mănăstiri un însemnat teritoriu din „Moșia Hangu”. În 
secolul al XVIII-lea mănăstirea a fost părăsită. Ulterior, aceasta a devenit biseri-
că parohială pentru cătunul Boura-Fârțâgi (devenit apoi satul Fârțâgi, comuna 
Hangu, acum sub lac11), care a avut și cimitir. Odată cu evacuarea populației din 
zona inundabilă a lacului, biserica a fost demolată, iar o parte dintre morții din 
cimitir au fost și ei strămutați de către rude și cunoscuți în cimitire din afara zonei 
inundabile. După demolarea bisericii și a construcțiilor aferente în anul 1957, o 
echipă de arheologi au găsit în această zonă obiecte și monezi dacice mai vechi cu 
300 de ani decât domnia lui Decebal12. 

4. Sihăstria Ceahlăului (sec. XV-XVIII)

În opinia Părintelui Ioanichie Bălan, această sihăstrie a fost întemeiată în se-
colul XV de câțiva dintre cei mai vestiți sihaștri ai Ceahlăului, în locul „Sihăstriei 
lui Dragoș”13, pe un platou numit până astăzi Piciorul Sihastrului. 

Biserica de lemn a avut la început ca hram „Schimbarea la Față”. Mai târziu, 
înnoindu-se, i s-a pus hramul „Adormirea Maicii Domnului”. Aici se nevoiau 
sihaștri foarte râvnitori, din cei mai îmbunătățiți și virtuoși. Unii dintre acești 
sihaștri se nevoiau pe vârful Muntelui Ceahlău, alții se osteneau pe „Piciorul 
Sihastrului”, iar alții dintre ei se duceau un timp la Athos, apoi se întorceau la 
Ceahlău. De obștea acestei sihăstrii aparțineau, de fapt, toți călugării care pustni-
ceau atât pe vârful Ceahlăului, cât și în împrejurimi. 

Cuviosul Peon14 din Sihăstria Ceahlăului a stabilit hramul muntelui la 6 
august, „Schimbarea Domnului la Față”, după tradiția Muntelui Athos. Tot el a 

11 Lacul de acumulare Izvorul Muntelui, format în anul 1960 după construirea barajului 
hidroenergetic de la Bicaz.

12 Dr. Gheorghe Iacomi, Din trecutul vieții monahale și creștinești în zona Ceahlău... , p. 61.
13 Ieromonah Ioanichie Bălan, Vetre de sihăstrie românească, secolele IV-XX, EIBMBOR, 

București, 1982, p. 123.
14 Marele sihastru ieromonah Cuviosul Peon Sihastrul (secolele XV-XVI), după numele că-

ruia Muntele Ceahlău s-a numit câteva sute de ani și Muntele Peon (în numirea populară Pionul). 
Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul românesc, vol. 1, p. 172.
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așezat pe vârful cel mai înalt al muntelui o toacă din lemn și un clopot, în cinstea 
Maicii Domnului, numind cele două vârfuri „Toaca” și „Panaghia”. „Unul dintre 
călugării care pustniceau sub vârful muntelui era rânduit să bată toaca și să sune 
clopotul în fi ecare miez de noapte, pentru a deștepta la rugăciune pe toți sihaștrii 
din jurul muntelui. Această rânduială pustnicească, unică în toate sihăstriile 
românești și chiar în celelalte țări ortodoxe, a dăinuit timp de aproape trei secole, 
până la începutul secolului XIX, când s-a părăsit din cauza împuținării sihaștrilor. 
În schimb, hramul muntelui Ceahlău se păstrează cu mare sfi nțenie până în zilele 
noastre, luând din secolul al XIX-lea aspectul unui adevărat pelerinaj local”15 .

La începutul secolului al XVIII-lea, Sihăstria Ceahlăului număra 15 călu-
gări. 

În aprilie 1704, căldura neobișnuită din primăvara acelui an a avut ca ur-
mare faptul că o mare avalanșă de zăpadă, amestecată cu pietre, a alunecat de 
pe munte, chiar în noaptea de Înviere, distrugând defi nitiv sihăstria. Avalanșa 
i-a ucis pe toți sihaștrii ce se afl au în biserică, împreună cu egumenul. Tradiția 
menționează că doar trei persoane au scăpat de această avalanșă, pustnicii Vâlcu 
și Gherman, precum și un tânăr de la schit, ce fugise, cuprins de groaza cutremu-
rului dinaintea declanșării avalanșei16. 

5� Sihăstria Cerebuc (1710-1880)

Întemeierea acestei sihăstrii se leagă de tragicul sfârșit al Sihăstriei Ceahlă-
ului, eveniment care i-a impresionat pe trăitorii de atunci din Ceahlău. În anul 
1710, după avalanșă, în locul Sihăstriei Ceahlăului a fost întemeiat un alt schit, la 
2 km mai jos, în Poiana Cerebuc, având ca fondatori pe Silvestru și Nicandru. În 
cadrul mănăstirii au avut loc și opere de culturalizare – călugării știutori de carte 
de la mănăstire au învățat copiii din satele din jur, iar la Hangu au întreținut o 
școală catehetică. 

În anul 1995, la îndemnul Preafericitului Patriarh Daniel (pe atunci Mitro-
polit al Moldovei și Bucovinei), la Cerebuc a reînceput viața monahală cu o obște 
de patru viețuitori monahi, care au construit o biserică din lemn și chilii.

6� Sihăstria Răpciuni (sec� XVIII-XIX)

A fost întemeiată în anul 1774 de câțiva sihaștri din schitul Cerebuc, în 
apropierea satului Răpciuni17, de pe valea Bistriței, și care au ridicat biserica de 

15 Ieromonah Ioanichie Bălan, Vetre de sihăstrie românească, secolele IV-XX, p. 138.
16 Emanuil Grigorovitza, Schitul Cerebucului, povestire din trecutul Moldovei, Ed. Librăriei 

Naționale, București, 1908, pp. 11-12.
17 Constantin D. Gheorghiu, Dicționar geografi c asupra județului Neamț..., p. 325 (Satul 

Răpciuni a fi ințat până în anul 1959, când a fost evacuat integral, întrucât se afl a în zona de 
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lemn cu hramul „Sfinții Voievozi”. Călugării din schitul Răpciuni depindeau 
de egumenul schitului Cerebuc. La jumătatea secolului al XIX-lea, monahii de 
aici s-au retras la schitul Durău, iar biserica a devenit parohie pentru locuitorii 
din satul Răpciuni (astăzi sub lacul de acumulare). În prezent biserica schitului 
Răpciuni se află la Muzeul Satului din București.

7. Sihăstria Sofia (sec. XVII-XIX)

În secolul al XVII-lea, a sihăstrit în pădurile de la poalele Muntelui Ceahlău, 
nu departe de vatra satului Răpciuni, o călugăriță cu numele de Sofia18. Această 
cuvioasă schimonahie, după mulți ani de nevoință în singurătate, a ajuns maică 
duhovnicească renumită printre toate călugărițele ce sihăstreau în partea locului. 
A adunat în jurul ei ca la 20 de ucenice, întemeind prima sihăstrie de maici pe 
pârâul Răpciunița19. Biserica ridicată în acel loc avea hramul „Nașterea Sfântului 
Ioan Botezătorul”. Pe la jumătatea secolului al XIX-lea, odată cu extinderea sate-
lor de pe valea Bistriței, „Sihăstria Sofia” s-a desființat, iar biserica de lemn a fost 
mutată mai târziu în cimitirul Mănăstirii Durău. 

8. Sihăstria Casiana (sec. XVII-XIX)

A doua sihăstrie de maici din preajma Ceahlăului a fost înființată de schi-
monahia Casiana, care a sihăstrit prin secolul al XVII-lea pe valea pârâului Secu-
Buhalnița. Făcându-se cunoscută în partea locului, cuvioasa Casiana a adunat în 
jurul ei mai multe călugărițe ce sihăstreau aici, formând o aleasă obște duhov-
nicească ce se nevoia participând la toate slujbele bisericii, în tăcere și ascultare 
desăvârșită, luând masa o dată pe zi și practicând rugăciune necontenită20. După 
mutarea din viață a cuvioasei Casiana, sihăstria aceasta a mai dăinuit până pe la 
începutul secolului XIX, apoi s-a desființat.

9. Sihăstria Buhalnița (sec. XVI-XIX)

Pe valea pârâului Buhalnița exista pe la jumătatea secolului al XVI-lea o 
vestită sihăstrie de călugări, numită la început „Sihăstria Hangului”. Ea a fost 
întemeiată de sihaștrii coborâți din Muntele Ceahlău. Valea acestui pârâu era 
renumită pentru nevoința isihastă și atrăgea călugări dintre cei mai râvnitori21. 

extindere a viitorului lac de acumulare. Astăzi, întreg teritoriu ce a aparținut satului Răpciuni este 
sub apele Lacului Izvorul Muntelui).

18 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul românesc, vol. 1, p. 226.
19 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul Mănăstirilor Nemțene, Ed. Doxologia, Iași, 2015, 

pp. 412-413.
20 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul Mănăstirilor Nemțene..., p. 414.
21 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul românesc, vol. 1, p. 227.
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Auzind de această sihăstrie, evlaviosul domn al Moldovei Miron Barnovschi 
a zidit, în anul 1629, o biserică de piatră în locul bisericii de lemn, păstrând 
vechiul hram, „Intrarea Maicii Domnului în Biserică”, și a înzestrat-o cu chilii și 
alte danii. Așa s-a transformat sihăstria de pe valea Buhalniței în mănăstire voie-
vodală, cunoscută uneori sub numele de „Mănăstirea Hangului”, iar alteori, sub 
numele de „Mănăstirea Buhalnița”. 

Acest vrednic domnitor, în scurta sa domnie (1626-1629), a ctitorit multe 
lăcașuri sfi nte: biserica „Adormirea Maicii Domnului” din Iași (1627), Mănăsti-
rea „Bârnova” (1629) din satul Bârnova, județul Iași, biserica „Sfântul Ioan” din 
Iași, terminată de Vasile Lupu în 1635, biserica stavropighie din Liov (1631), sau 
a fi nalizat pe cele începute de alții, cum ar fi  Mănăstirea Dragomirna, construită 
în 1609 de către mitropolitul Anastasie Crimca al Moldovei și la care el a adăugat 
zidul de împrejmuire în 1627. 

Dintre toate ctitoriile sale, „Mănăstirea Hangului” sau „Mănăstirea 
Buhalnița” s-a bucurat de cea mai mare atenție. Grija domnitorului pentru aceas-
tă mănăstire se refl ectă într-un document din 23 martie 162722, în care a stabilit 
reguli după care să se conducă mănăstirea, reguli de rânduială liturgică, precum 
și interdicția de a primi în obștea mănăstirii „ungureni” (adică români veniți din 
Ardeal), ca o măsură de apărare a credinței ortodoxe de tulburările religioase ce 
aveau loc în Transilvania, sub infl uența reformelor lui Luther și Calvin. 

La 20 iulie 171523, la solicitarea domnitorului fanariot Neculai Mavrocordat, 
mănăstirea a fost închinată Patriarhiei Alexandriei, administrarea ei fi ind preluată 
de către greci, care urmăreau doar maximizarea benefi ciilor. 

În a doua jumătate a secolului al XIX-lea, puținii călugări care mai erau 
la Mănăstirea Buhalnița s-au retras la Mănăstirea Durău, biserica Mănăstirii 
Buhalnița fi ind transformată în biserică de parohie24. 

Odată cu ridicarea barajului de la Bicaz, aceasta a fost strămutată mai în 
amonte pe pârâu, în afara zonei inundabile a lacului de acumulare și se păstrează 
în forma originală până astăzi.

10� Sihăstria lui Silvestru (sec� XV-XVI)

Pe valea pârâului Schit, care izvorăște de sub Masivul Ceahlău și ocolește 
muntele în partea de nord-vest, s-a nevoit la începutul secolului al XV-lea un 

22 Haralambie Chirca et alii Documenta Romaniae Historica A� Moldova (1626-1628), Ed. 
Academiei Republicii Socialiste România, București, 1969, pp. 183-184.

23 Gh. Ungureanu, „Mănăstirea Hangului sau Buhalnița – schiță istorică”, în Arhiva – revistă 
de istorie, fi lologie și cultură românească, nr. 1, Iași, 1931, p. 343.

24 http://monumenteneamt.ro/biserica-intrarea-in-biserica (accesat la 5 noiembrie 2022).
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mare sihastru, anume ieroschimonahul Silvestru25. Se crede că acest cuvios a fost 
cu metania din Mănăstirea Neamț. 

Spre sfârșitul secolului al XVI-lea, întreaga zonă a muntelui era proprietate 
mănăstirească, inclusiv Domeniul Hangului, la aceasta făcând referire numeroa-
sele documente domnești de danii și hotărnicii, din care rezultă clar că toponi-
mele, în marea lor majoritate, le aflăm și astăzi neschimbate. Timp de două sute 
de ani s-au nevoit aici sihaștri din cei mai aleși. Sihaștrii din schit săvârșeau cele 
șapte Laude după rânduială, iar în sărbători adăugau și Sfânta Liturghie, pe care 
o făceau în zorii zilei, ca la Mormântul Domnului, după tipic athonit. 

Odată cu secolul al XVII-lea, se sfârșește și epoca de aur a acestei binecu-
vântate sihăstrii. În timpul domnitorului Vasile Lupu, fratele acestuia, paharnicul 
(hatmanul) Gheorghe Lupu Coci, a ajuns pe meleagurile Ceahlăului și a rămas 
impresionat de frumusețile locurilor, dar mai ales de puterea credinței călugări-
lor. Ca urmare a acestui fapt, a construit în anul 1639 o biserică pe locul para-
clisului ridicat de sihastrul Silvestru, care acum se cheamă „Sihăstria Pion”, și a 
împrejmuit-o cu zid. După finalizare, acest spațiu a devenit loc de refugiu pentru 
numeroși boieri căzuți în dizgrație, dat fiind locul ascuns la poalele muntelui și 
apropierea de trecerea spre Ardeal. 

La 1641, Vasile Lupu a întărit hotarele Mănăstirii Pion, care stăpânea peste 
valea Bistricioarei și Poiana Largului, însă biserica și zidurile au rămas în afara 
proprietății mănăstirii, pe moșia personală a hatmanului și a urmașilor săi, ge-
nerând numeroase conflicte de-a lungul anilor, până la începutul secolului al 
XIX-lea. 

11. Sihăstria Durău și Mănăstirea Durău (sec. XVII-XX)

Așezată în partea de nord-vest a muntelui, la izvoarele pârâului Schit, într-o 
zonă foarte retrasă de lume și având o poziție naturală unică în Moldova, această 
sihăstrie a fost multă vreme cea mai râvnită așezare isihastă de sub Ceahlău. Călu-
gări iubitori de liniște au sihăstrit în această zonă încă din secolul al XV-lea, veniți 
din cele două sihăstrii din apropiere, întemeiate de cuvioșii Silvestru și Peon. 

Începând cu secolul al XVII-lea, numărul călugărițelor ce pustniceau sub 
Ceahlău la izvoarele pârâului Schit l-a întrecut pe cel al călugărilor. Tradiția spu-
ne că o fiică de domnitor, anume Mariana, cu două însoțitoare ale ei, sihăstrind 
mai sus de Durău, au întemeiat prin secolul al XVII-lea prima așezare de maici 
în acest loc, numită „Sihăstria Melaniei”26, ridicând o bisericuță de lemn, care 
avea hramul „Nașterii Maicii Domnului”. Mai târziu, aceasta s-a numit „Sihăstria 

25 Pr. Constantin Matasă, Palatul cnejilor, Ed. Cartea Românească, București, 1935, p. 21.
26 Marcel Drăgotescu, Palatul Cnezilor și mănăstirea Durău, Ed. Meridiane, București, 1971, 

p. 8.
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Durău”, de la cascada Duruitoarea, de sub vârful Ceahlăului. Prima egumenă a 
fost însăși fondatoarea sihăstriei, care prin călugărie s-a numit schimonahia Me-
lania27. Această sihăstrie ajunsese așa de vestită în a doua jumătate a secolului al 
XVIII-lea, încât starețul Paisie de la Neamț a trimis la Durău pe toate maicile care 
sihăstreau în preajma mănăstirilor nemțene. 

Prin anii 1770-1780, Sihăstria Durău număra aproape o sută de maici, din-
tre care o bună parte se nevoiau singure în adâncul codrilor, fi ind permanent 
sub supravegherea egumenei și a duhovnicului. Cele mai multe sihăstreau pe o 
obcină a muntelui, numită până azi „Piciorul Maicilor”. Ultima pustnică sub 
Ceahlău se crede că a fost schimonahia Serafi ma, care a murit într-o capcană de 
prins fi are sălbatice. 

Cea mai vestită egumenă din această perioadă a fost schimonahia Nazaria, 
ajutată de marele duhovnic Iosif Pustnicul. Aceasta a fost epoca de aur a sihăstriei 
de maici Durău. 

După anul 1785, schimonahia Nazaria28, cu o parte de maici și cu duhov-
nicul Iosif s-au stabilit în pădurile Văratec, unde au întemeiat o nouă mănăstire 
de călugărițe. 

În anul 1835, această sihăstrie a fost transformată de mitropolitul Venia-
min Costachi în schit de călugări. După această dată, și numărul maicilor care 
sihăstreau în partea locului s-a împuținat, retrăgându-se toate către Mănăstirile 
Văratec29 și Agapia. 

În anul 1830, pe locul vechii biserici de lemn s-a început construcția unei 
biserici din zid de piatră, la inițiativa câtorva călugări veniți aici de la Mănăstirea 
Neamț și de la Mănăstirea Secu, ajutați de schimonahia Safta Brâncoveanu și pe 
cheltuiala unor negustori înstăriți din târgul Piatra. Finalizată în anul 1835, bi-
serica a primit hramul „Buna Vestire” și a fost sfi nțită de Mitropolitul Veniamin 
Costachi. Pridvorul bisericii Mănăstirii Durău, care poate fi  admirat și astăzi, a 
fost pictat în anul 1835, în ulei, de către monahii Pimen, Macarie și Ghervasie. 
Catapeteasma bisericii, sculptată în lemn de tei și poleită cu aur, a fost pictată 
în anul 1835 la Constantinopol. Naosul și altarul Mănăstirii Durău au rămas 
nepictate din anul 1835 până în anul 1935. 

Nicolae Tonitza30 a început să lucreze din 1935 și s-a decis să picteze în cea-
ră, tehnica encaustică (tehnică neutilizată până atunci la noi). 

27 Arhimandrit Ioanichie Bălan, Patericul românesc, vol. 1, p. 228.
28 Valentina Pelin, Sfântul Paisie de la Neamț – Cuvinte și scrisori duhovnicești, vol. I, Ed. 

Doxologia, Iași, 2010, p. 80.
29 Ibidem, p. 81.
30 Valentin Ciucă, Vernisaje elective, Ed. Junimea, Iași, 1983, p. 170.
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În vara anului următor, însoțit de mai mulți elevi și discipoli31, a început 
pictarea bisericii, pe care a finalizat-o în vara anului 1937. În scobitura absidei 
sudice este reprezentată scena Nașterii Domnului, în care se distinge imaginea 
Muntelui Ceahlău, a florei și faunei de aici, precum și înfățișarea unor țărani 
îmbrăcați în portul popular de la munte, cu bundițe înflorate asemenea munte-
nilor de pe valea Bistriței, care se închină Pruncului (anexa 2). Prin organizarea 
registrelor picturale conform canoanelor picturii monumentale, Tonitza a reușit 
din acest punct de vedere să realizeze o adevărată capodoperă, ansamblul de aici 
fiind unicat. 

Ca urmare a aplicării prin forță și amenințări a Decretului 410 adoptat de 
Marea Adunare Națională în ziua de 28 octombrie 1959, care viza o „reformă 
monahală”, hotărâtă de Guvern, în mod independent față de Sinodul Biseri-
cii Ortodoxe, călugării de la Durău au fost scoși din mănăstire, iar biserica a 
funcționat ca biserică de parohie până în 1971, când a fost reluată viața monahală 
cu un număr restrâns de călugări, iar anul 1991 a devenit mănăstire de maici.

Astăzi, la Durău viețuiesc în rânduială și ascultare 26 de maici, călăuzite de 
maica stareță Raisia Lungu.

12. Sihăstria Călugăreni (sec. XV-XIX)

În secolele XV-XVII, toată valea Bistriței, de la Hangu până la comuna 
Borca, cu munții Stânișoara, Hălăuca, Petru Vodă și obcina Hangului, aparțineau 
Mănăstirii Neamț și nu puțini sihaștri nemțeni pustniceau în părțile acestea. Ma-
joritatea proveneau de la metocurile marii lavre ce se aflau pe valea Bistriței. 

Datorită numărului mare de călugări ce sihăstreau în partea locului, valea 
aceasta, unde se află astăzi satele Galu, Dreptu, Poiana Largului, Poiana Teiului 
și Călugăreni, s-a numit „Valea Călugărilor”, iar mai târziu „Călugăreni”32. Sihăs-
tria cu acest nume din vecinătatea Ceahlăului are un istoric destul de frumos și 
interesant. 

Tradiția locului menționează că Petru Rareș, fugind din fața turcilor în sep-
tembrie 1538 și trecând peste muntele care de atunci poartă numele de Petru 
Vodă, a poposit în pădurile seculare de pe valea Bistriței. Aici a întâlnit câțiva 
sihaștri care l-au ospătat și l-au binecuvântat să călătorească în pace, prevestindu-i 
că va ajunge din nou domn al Moldovei. Pentru a călători fără a atrage atenția, 
voievodul a schimbat hainele sale cu hainele smerite ale unuia dintre călugări33. 

31 Ibidem, p. 172.
32 Ieromonah Ioanichie Bălan, Vetre de sihăstrie românească, secolele IV-XX..., pp. 139-150.
33 Daniel Dieaconu, La poale de Ceahlău, Oameni, locuri și fapte – între istorie și legendă, Ed. 

Cetatea Doamnei, Piatra Neamț, 2006, p. 61.
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Ca un element suplimentar de certitudine a trecerii voievodului Petru Rareș 
pe aici este centura voievodului (vezi anexa 3), lăsată sihastrului cu care a făcut 
schimbul de haine în vremea refugiului său în Transilvania și care a fost păstrată 
de preoții parohi din generație în generație la biserica ctitorită de el. Astăzi o gă-
sim păstrată cu mare grijă de preotul paroh de la aceeași biserică34. 

În locul sihăstriei de pe munte, unde a fost biserica, sătenii au așezat un clo-
pot care sună la toate sărbătorile. O dată pe an, preotul urcă la schit cu credincioșii 
și face parastas pentru toți cuvioșii părinți ce s-au nevoit cândva pe aceste locuri 
binecuvântate. 

Concluzii

Din toate cele prezentate până acum putem concluziona faptul că Ceahlăul, 
muntele atât de încărcat de frumusețe, sfi nțenie și har, a constituit de-a lungul 
timpului un loc de atracție pentru monahii dornici de liniște pentru a trăi viața 
doar cu Dumnezeu și pentru Dumnezeu. Este singurul munte românesc care are 
hram anual, asemănându-se în acest fel cu Muntele Tabor și Muntele Athos. 

Din tradiția locului se știe că pe 6 august, la Praznicul „Schimbării la Față a 
Domnului”, călugării și credincioșii de pe văile Bistriței și a Bistricioarei urcă pe 
Ceahlău și împreună prăznuiesc „Hramul Muntelui”. 

Urmând tradiția Preafericitului Părinte Patriarh Daniel, Înaltpreasfi nțitul 
Părinte Mitropolit Teofan urcă întotdeauna de Praznicul „Schimbării la Față 
Domnului” la biserica de pe munte, unde, înconjurat fi ind de un mare sobor 
de preoți, săvârșește Sfânta și Dumnezeiasca Liturghie. Aici se adună pe munte 
mulțime de credincioși, din toate zonele Moldovei, numărul lor fi ind de ordinul 
miilor (în anul 2022, peste 3000 de persoane). 

Este lăudabilă jertfa tinerilor care, cu binecuvântarea Înaltpreasfi nțitului Pă-
rinte Mitropolit, parcurg un pelerinaj pe jos, în câteva zile, o distanță de peste 
180 km, de la Iași până pe Muntele Ceahlău, unde participă activ la Sfânta și 
Dumnezeiasca Liturghie. 

Urcând ani la rând muntele în ziua binecuvântatului praznic din 6 august, 
am întâlnit oameni care vin din localitățile de la poalele muntelui sau de pe văile 
Bistrița, Bistricioara, Bicaz, sau din alte locuri, de aproape sau de la mari depăr-
tări. Cei mai mulți dintre ei vin pentru a trăi pregustarea bucuriei luminii tabo-
rice în timpul Sfi ntei Liturghii pentru înveșnicirea acelor clipe, iar alții (puțini 
ce-i drept) pentru a vedea holograma piramidei ce se creează din ceață, umbră și 
lumină, la răsăritul soarelui în această zi. Nu afi rm, nici nu infi rm apariția aces-
teia, deoarece nu mi-a trezit niciodată interesul. Pot afi rma însă că am observat 

34 Ion Ghiorghiu, Monografi a comunei Poiana Teiului, Ed. Nona, Piatra Neamț, 1999, p. 98.
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un alt fenomen care mi-a atras în mod plăcut atenția: un nor alb și frumos, care, 
după ce de dimineață umple întreg platoul muntelui, aproape de fiecare dată, în 
timpul Sfintei Liturghii, se retrage, așezându-se ca o coroană peste vârful Toaca, 
pentru ca apoi să dispară treptat, treptat, discret. 

Exprimarea a tot ceea ce simte un pelerin în ziua Praznicului Schimbării 
la Față din 6 august acolo sus, pe „Taborul Românesc”, apoi frumusețea și bu-
curia de care este pătruns, ori pacea tainică plină de lumină care inundă sufletul 
omenesc, nu pot fi cuprinse în cuvinte. De aceea invit cu drag cititorii să-și ofere 
șansa unor astfel de trăiri, urcând pe Muntele Ceahlău, mai ales în această Sfântă 
și Mare Zi, pentru a se bucura deplin de tot ceea ce, cu generozitate, Ziditorul 
ne dăruiește.
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Sfi nții Părinți în unele tipăriturile din Oltenia 
ale Sfântului Calinic (sec. XIX)*

Diac. Drd. Alexandru Gheorghe VANCIU

Abstract: 

After a hiatus in typographical activity, mainly caused by historical and 
political events, the 19th century is considered a moment of cultural renaissance, 
thanks to the typographical activity of St. Calinicus Cernicanus. Saint Hierarch 
Calinic played a very important role in resuming the activity of printing books 
and cultivating the Romanian people in Oltenia. From 1850 until 1868, St. 
Calinic was in charge of printing many books useful for church worship, as 
well as spiritual edifi cation. One of his fi rst collaborators was even Saint Andrei 
Șaguna, who helped him print the fi rst books of great need for the cult of the 
Church in Oltenia. Of particular importance among his publications is the work 
„Book very useful for the soul” which contains references and quotations from 
the works of patristic authors such as: Saint Gregory of Nyssa, Saint Meletius 
the Confessor; Saint Maximus the Confessor; Saint Isidore; Saint Th eophylact of 
Bulgaria; Saint John the Klimax; Saint Basil the Great; Saint John Damascene; 
Isidor the Pelusiot; Saint Gregory Sinait; Saint Symeon of Tessaloniki. Th is 
shows the permanent interest of the Romanian Church towards the writings of 
the Holy Fathers, as well as the contribution of their teachings to the building 
and strengthening of the Orthodox faith.

Keywords: 

Holy Fathers, prints, Calinicus, book, bishop

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Constantin Băjău, care și-a dat 
acordul pentru publicare.
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Introducere

Secolul al XIX-lea este marcat în Oltenia de activitatea unui mare stâlp și 
conducător al Bisericii Ortodoxe, și anume a Sfântului Episcop Calinic. În anul 
1850, după mai bine de patru decenii de viață în mănăstire, dintre care 32 de ani 
de cârmuire a obștei monahale, starețul Calinic a fost chemat la înalta slujire arhi-
erească. În acest an, domnitorul Țării Românești Barbu Știrbei, care avea o mare 
admirație față de starețul mănăstirii ctitorite de strămoșul său, vornicul Cernica 
Știrbei, l-a convins pe starețul Calinic de la mănăstirea Cernica să accepte cârmu-
irea uneia dintre cele patru eparhii vacante la vremea respectivă.

Și astfel, la data de 14-15 septembrie 1850 a fost ales în străvechiul scaun 
episcopal de la Râmnicu Vâlcea. A fost hirotonit arhiereu în catedrala mitro-
politană din București, la data de 26 octombrie 1850, de praznicul Sfântului 
Dumitru, iar înscăunarea s-a făcut la data de 26 noiembrie, la Craiova, întrucât 
reședința episcopală din Râmnic era distrusă în urma unui incendiu.

Chemat la această înaltă slujire, noul ierarh a găsit în eparhie o moștenire 
foarte grea, care se cerea grabnic îndreptată. De 10 ani eparhia era condusă de 
locțiitori, reședința și catedrala episcopală erau distruse, numărul preoților era 
insuficient, slujitorii erau puțin pregătiți și cu o stare materială grea, seminarul 
era închis, în urma Revoluției din 1848, lăcașurile de închinare neîngrijite sau 
în paragină, iar unele chiar închise. Sosind la Mănăstirea Gănescu din Craiova, 
unde se mutase scaunul episcopiei din pricina incendiului de la Râmnic, din pri-
măvara anului 1847, el a căutat să-și cunoască eparhia prin dese vizite canonice.

În urma acestora, Sfântul Calinic a văzut starea jalnică în care se afla epar-
hia, și de aceea a căutat să ia imediat măsurile necesare pentru întărirea vieții 
bisericești de aici. Deși înaintat în vârstă, noul episcop a purces de îndată la 
îndreptarea acestor triste stări de lucruri, îndată după înscăunare. Și-a cercetat 
eparhia, a rânduit protopopi, a hirotonit noi preoți, în anul 1851 a redeschis se-
minarul, întâi la Craiova, după care în anul 1854 l-a mutat la Râmnic. A deschis 
„școli protopopești”, pentru pregătirea cântăreților bisericești.

După ce și-a mutat reședința la Râmnic, în anul 1854, a început de îndată 
ridicarea unei noi catedrale episcopale, după planurile întocmite de el însuși și cu 
pictura lui Gheorghe Tătărescu, a refăcut reședința și bolnița din incinta Episco-
piei. O altă mare realizare a vestitului ierarh a fost schitul Frăsinei, construit în 
anul 1763 și văduvit de petrecerea monahilor. De aceea, între anii 1859 și 1864 a 
ridicat din banii săi o biserică nouă la schitul Frăsinei, în Munții Vâlcii, schit exis-
tent din veacul al XVII-lea, rânduind reguli aspre de viețuire, așa cum văzuse la 
Sfântul Munte Athos și pe care le respecta el însuși, de când intrase în mănăstire.

Iubitor din fire față de Cuvântul cel adevărat, Sfântul Calinic mărturisea 
în Testamentul său din data de 16 mai 1867 că marea lui avere au fost cărțile: 
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„Nu am adunat pentru mine averi sau mișelii, ci numai sfi nte cărți”. Încă din 
timpul stăreției la Mănăstirea Cernica, Sfântul Ierarh s-a îngrijit de tipărirea 
lucrării „Rânduiala tunderii chipului monahicesc”, în tipografi a Eliade, în anul 
1842, pe care a împărțit-o în dar. A colaborat, pentru tipărirea de carte, atât cu 
mitropolitul Nifon, care în anul 1851 întemeia tipografi a care-i va purta numele, 
cât și cu Sfântul Mitropolit Andrei Șaguna. De la acesta din urmă, Sfântul Calinic 
însuși a cumpărat cărți pentru zona pe care o păstorea, până la înfi ințarea propriei 
tipografi i. Dintre cărțile șaguniene folosite de Sfântul Calinic amintim: Cartea 
cântărilor bisericești, Catihismul bogat, Mineiele, Acatistul bogat, calendarele 
sibiene și „Telegraful Român”. Mai mult decât atât, ca o apreciere a muncii 
Sfântului Andrei, Episcopul Calinic a socotit a fi  „cuviincioase” îndreptările 
făcute de Șaguna la Catihism1.

În anul 1853 s-a concretizat o colaborare fructuoasă a celor doi mari ierarhi 
teologi, în vedere tipăririi Bibliei. Sfântul Andrei Șaguna a purtat o corespondență 
cu Sfântul Calinic în legătură cu progresele tipăririi Sfi ntei Scripturi și i-a cerut 
acestuia părerea referitor la traducerea făcută. Într-una dintre scrisorile din anul 
1858, Mitropolitul Andrei adresează Episcopului Calinic rugămintea de a com-
bate „Biblicele” lui Ion Heliade Rădulescu2. Această colaborare, care a avut ca 
scop întărirea credinței creștine, a continuat pe întreaga activitate de pastorație a 
celor doi ierarhi.

Pornind de la aceste idei, lucrarea de față își propune să arate atât dragostea 
ierarhului de la Râmnic față de învățătura pentru care s-a ostenit cu timp și fără 
timp să o împărtășească tuturor păstoriților săi, cât și interesul față de tradiția 
bisericească cuprinsă în operele patristice. Pentru că este o temă prea largă cer-
cetarea tuturor tipăriturilor râmnicene din secolul al XIX-lea, mă voi opri la una 
dintre cele mai reprezentative lucrări, intitulată „Carte foarte folositoare de su-
fl et”, încercând să răspundem la întrebarea: Care sunt Sfi nții Părinți la ale căror 
opere a avut acces Sfântul Calinic în perioadă slujirii sale?

Înfi ințarea unei tipografi i la Râmnic. Pentru a ajunge la analiza textului 
tipărit de Sfântul Calinic, cunoscut sub titlul de „Carte foarte folositoare de su-
fl et”, împărțită în trei părți: „Dintr-u care cea dintâiu coprinde învățătură către 
Duhovnic. A doua, Canoanele Sfântului Ioan Postnicul. Iar a treea, Sfătuire dul-
ce către cel ce să ispoveduește”, vom trece în revistă începutul activității tipogra-
fi ce, reluată de Sfântul Calinic după o pauză de câteva decenii.

Motivul acestei activități a fost, în primul rând, grija deosebită a păstorului 
față de bisericile care aveau mare nevoie de cărțile pentru cult și pentru pregătirea 

1 Arhiva Bibliotecii Mitropoliei Ortodoxe Române din Sibiu, fond Şaguna, Sibiu, document 
941.

2 Ibidem, document 1289, 19 februarie 1858.
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clerului. Sfântul Calinic însuși a înființat cu mijloace proprii tipografia „Kallinik 
Rîmnik”, care a început să lucreze din anul 1861. Iubitor de carte și sprijinitor al 
culturii, episcopul Calinic a simțit mereu nevoia unei tipografii proprii.

Prin anul 1860, „cu bani împrumutați”, după cum mărturisea el însuși, a 
pus bazele unei tipografii, proprietatea sa, de sub teascurile căreia au apărut mai 
multe cărți de slujbă, dar și de învățătură. Se vede că episcopul Calinic intenționa 
să reînvie la Râmnic vremurile de înflorire culturală din timpul marilor săi 
înaintași, din secolul al XVIII-lea. La această tipografie, printre alte lucrări, 
s-a tipărit marea lucrare a epocii: colecția de 12 Mineie (1862, după ediția de 
Buda, 1804-1805)3, precum și Tipicul bisericesc (1861)4, Manualul de pravilă 
bisericească (1861, 112 p.)5, Evanghelia (1865)6, Octoihul (1865)7, Liturghierul, 
Acatistierul, Aghiazmatarul (1861)8, Slujba Sfintei Vineri (1861), Slujba Sfintei 

3 Din înscrisurile tipografiei aflăm că s-au scos 450 de trupuri de mineie în abonament și alte 
450 pentru a fi date în dar. Aceste mineie au fost tipărite într-o ediție separată de cea a mitropoli-
tului Nifon, care le scosese cu un deceniu înaintea Episcopului Calinic. Dintre acestea se cunosc: 
Mineiul pe Ianuarie, Râmnicu-Vâlcea, 1862, pe versoul foii de titlu scriind: „Rânduialu aceasta de 
Minee l-am datu în daru ucenicului meu Ion Sachelarie din Orașul Râmnicu Vâlcii ca să aibă pen-
tru sine dereptu blagoslovenie din parte-ne. 1866”; Mineiul pe Aprilie, Râmnicu-Vâlcea, 1862; 
Mineiul pe Decembrie, Râmnicu-Vâlcea, 1862, care are pe versoul paginii de titlu însemnarea: 
„Acestu rându de Minee s-au datu în daru Seminarului Sfintei Episcopii Râmnicu Vâlcii Noului 
Severin de noi Calinic Râmnic (stampila cu fum negru) 1864 iunie 31”; Mineiul pe Februarie, 
Râmnicu-Vâlcea, 1862, Mineiul pe Iulie, Râmnicu-Vâlcea, 1862.

4 „Tipic bisericesc care coprinde rînduiala Duminiciloru stăpînești și a Sfinţilor aleși de pre-
ste tot anul. Tălmăcitu și datu la lumină în anulu 1851, cu silinţa și binecuvântarea Prea Sfințitului 
Arhi-Episcopu și Mitropolitu al Ungro-Vlahiei, Domnulu Domnu Nifonu, acum a doaă oară 
tipăritu în zilele Mării Sale Alecsandru Ioan I, Domnulu Principateloru unite Rumâniea și Mol-
davia, cu binecuvântarea Prea Sfinții Sale Dlui Episcopu Râmnicu, D.D. Kallinik, după lipsa și 
ne apărata trebuință mijlocită pe la Bisericile din Eparhia Sfintei Episcopii Râmnicu, Râmnikulu-
Vâlcii, 1861, Un tipografia Kalliniku, Râmnicu”.

5 „Manual de pravilă bisericească sau culegere din canoanele sfinților Apostoli și dintrale 
sfintelor Soboare, precum și din cele cuprinse în pravila bisericească veche. Tipărită a treia oară 
întocmai după cea a Sf. Mitropolii din anul 1854, de Kalliniku Râmnicu, 1861”.

6 „Sfânta și Dumnezeiasca Evanghelie, care acum întru acest chip s-a tipărit în zilele înălțimei 
Sale Alexandru Ioan I, Domnitorul Principatelor Unite Române, cu binecuvântarea Prea Sfinții 
Sale Părintelui Episcop al sfintei Episcopii Râmnicului Noului Severin; Râmnicu Vâlcii, Tipografia 
Kallinik Râmnicu, 1865, Direct Tip. arhimandritul Agatanghel”.

7 „Întru Slava Sfintei și celei de o ființă, de viață făcătoarei și nedespărțitei Treimi; Octoih ce 
să zice ellinește Parakilitiki, care acum întru acest chip s-a tipărit în zilele înălțimii Sale Alecsandru 
Ioan I, Domnitorul Principatelor Unite cu binecuvântarea și osârdia Sfinției sale părintelui epi-
scop al sfintei episcopii Râmnicului Noului Severin, D.D. Kallinik, Râmnicu-Vâlcii, Tipografia 
Kallinik Râmnic: 1865, Direct. Tip. arhimandritul Agatanghel”.

8 „Aghiazmatar sau scurtare din molitfelnicul cel mare în care se coprind cele mai trebuin-
cioase lucruri Preoțești, tipărit în zilele Măreției Sale Alecsandru Ioan I, Domnitorul principatelor 
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Învieri din Duminica Paștilor (1861)9, Carte folositoare de sufl et (1852 și 1862)10 
și Învățătură către preoți și diaconi (1865).

O importantă lucrare tipărită aici, care are ca autor pe Sfântul Calinic, este 
Pravila mănăstirească, pravilă după care s-a condus obștea mănăstirii Cernica și 
a schitului de la Frăsinei. Astfel, prin înfi ințarea acestei tipografi i, Sfântul Ca-
linic va reînvia trecutul de glorie culturală și artistică a înaintașilor săi, episco-
pii Antim Ivireanul, Damaschin, Climent, Chesarie și Filaret, fi ind apreciat de 
personalitățile vremii, ca patriarhul Chiril al Ierusalimului, domnitorul Alexan-
dru Ioan Cuza, țarul Rusiei Nicolae I, care i-a și acordat în ianuarie 1854 Crucea 
Sfântul Vladimir, clasa a treia.

Cu un an înainte de moarte, a donat tipografi a orașului Râmnic, cu tot 
inventarul ei și cu toate cărțile afl ate în depozit. A pus însă condiția ca tipografi a 
să-i poarte numele și în viitor și ca jumătate din veniturile ei să fi e folosite pentru 
întreținerea școlilor din oraș și a elevilor săraci, precum și a seminariștilor, iar altă 
jumătate, pentru întreținerea schitului Frăsinei:

„Ca să cunoaștem în continuare condițiunile prevăzute prin aceasta, cu 
care am dat domnului Arendaș al Urbei Râmnicului tipografi a noastră pentru 
tipărituri bisericești în valoare de trei mii galbeni (3000) a da schitului în fi ecare 
an; aprobat această donațiune și din partea donatorului. 1 Mai 1867”11.

Izvoare patristice în lucrarea „Carte foarte folositoare de sufl et”

Lucrarea a fost tipărită în anul 1865, în zilele domnitorului Alexandru Ioan 
I, în tipografi a „Calinic Râmnicu”. Cartea este împărțită în trei părți, numite 
scări: prima parte – „A celor ce să coprind în învățătura către Duhovnic”, în 11 
capitole; cea de a II-a parte – cuprinde canoanele Sfântului Ioan Postitorul –, 
numită „A celor ce să coprind în Canoanele Sfântului Ioan Postnicul”; ultima 

Unite Româniea și Moldaviea. Cu binecuvântarea Prea Sfi nții Sale Părintelui Episcopu alu Râm-
nicului Noului Severinu D.D. Kallinik, în Rîmniculu Vâlcii 1861, tipografi a Kalliniku Râmnicu”.

9 „Slujba Sfi ntei Învieri din Dumineca Paștiloru și peste toată săptămîna cea luminată până 
la Dumineca Tomii, după care s-au adăugat cum trebuie să se facă: sfi nțirea apei cea mică și Pogre-
baniia în Săptămâna cea luminată. Tipărită în zilele binecredinciosului nostru Domnu al Princi-
patelor Unite, Alecsandru Ioan I, cu binecuvântarea Prea Sfi nții sale părintelui Episcopu al Râm-
nicului Noului Severin, D.D. Kalliniku, Râmnicu Vâlcii, Tipografi a Kalliniku, Râmnicu, 1861”.

10 „Tipărită în zilele Înălțimii Sale Alecsandru Ioan I, Domnul Principatelor Unite Române, 
cu binecuvântarea și osârdia iubitorului de Dumnezeu Episcop al Sfi ntei Episcopii Râmnicului 
Noul Severin, D.D. Kallinik, Râmnicu-Vâlcii, Tipografi a Kalinik Râmnicu, 1865, Direct. Tip. 
Arhim. Agatanghel, p. 126+2 p.”

11 Dosar nr. 1, ms. nr. 5, f. 1, Arhiva Muzeului Mănăstirii Frăsinei.
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parte – cu titlul „A celor ce să coprind în sfătuirea cea către cel ce să pocăește” –, 
cuprinde 4 capitole.

Prin cartea mai sus amintită, Sfântul Calinic a pus în mâna preoților 
noțiunile elementare de învățătură, atât de necesare Tainei Spovedaniei: „Pre cât 
este de mare Dregătoriea Duhovnicilor, pre atât mai vârtos are trebuință și de 
mare osteneală, ca să se poată lucra de dânșii cu folos, și cu roadă, aceștia cu ade-
vărat pre rând unul după altul au luat de la Sfinții și purtătorii de Duh Apostoli 
stăpânirea de a lega și a dezlega păcatele oamenilor, după hotărârea Domnului: 
«Cărora veți ierta păcatele, ierta-se-vor lor, și cărora le veți ține, ținute vor fi» (In 
20, 23). Care lucru este numai al lui Dumnezeu, dar trebuință este să se oste-
nească și aceștia, ca să cunoască ce păcate se cuvine să lege și care să dezlege, pre-
cum au zis către Climent Papă al Romei Petru Verhovnicul Apostolilor: «Vei lega 
ceea ce se cuvine să se lege și vei dezlega ceea ce se cuvine să se dezlege», aceștia, 
zic, făcându-se mijlocitori între Dumnezeu și între oameni, împacă pre oameni 
cu Dumnezeu, dar însă trebuință este ca să și cunoască ei foarte bine socotea-
la și știința aceștei împăcări, precum a zis fericitul Pavel: «Dumnezeu era întru 
Hristos… și puind întru noi Cuvântul împăcării» (2 Co 5, 19). Aceștia… sunt 
Doftorii și primitorii de oaspeți, pre care i-a pus Domnul după pilda Evangheli-
ei, la Sălașul cel de oaspeți al Bisericii, ca să poarte grijă de cei bolnavi, adică de 
păcătoșii care se rănesc de gânditorii tâlhari, adică de draci, și este mare trebuință 
să știe ei și care rane se cuvine să le arză, care să le taie, și la care să puie plasture, 
încă să știe și la ce fel de oameni să verse vin, și iuțime, și la care să metahiricească 
untdelemn și blândețe”12.

Scopul lucrării tipărite de Sfântul Calinic este redat în cuvântul de încheiere 
al cărții, care exprimă îndemnul la pocăință: „Fac sfârșit, și pecetluesc această sfă-
tuire a mea cu aceste cuvinte: Tatăl Cel ce au trimis pre Mergătorul Înainte Ioan 
ca să boteze, au propoveduit prin gura aceluea către păcătoși zicând: «Pocăiți-vă» 
(Mt 3, 2). Fiul, când s-au arătat în lume, acest cuvânt au pus începătură și temelie 
a propoveduirii lui: «Pocăiți-vă» (Mt 4, 17). Duhul cel Sfânt, când s-au pogorât 
în chip de limbi de foc, același cuvânt au grăit prin Apostolul Petru: «Pocăiți-vă» 
(FA 2, 38). Trei sânt cei ce mărturisesc, și mărturiea Acestor trei este adevărată, 
iar mai vârtos Însuși Adevărul. Deci o păcătoșilor! Carii sânteți asemenea mie, 
pocăiți-vă, pocăiți-vă, pocăiți-vă, că s-au apropieat Împărățiea Cerurilor!”13.

Iată în continuare ce Sfinți Părinți citează Sfântul Calinic în lucrarea sa. 
Lucrările citate pot fi chiar după textul original al operelor patristice, știut fiind 
faptul că Sfântul Calinic era un cunoscător al limbii grecești:

12 Carte foarte folositoare de suflet, Tipografia Calinic Rîmnicu, Râmnicu Vâlcea, 1865.
13 Ibidem.
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– Sfântul Meletie Mărturisitorul:

„Cum că nu să cuvine cei pătimași să fi e povățuitori și iconomi ai sufl etelor”;

„Precum Leul nu poate să păstorească oi, precum nu este cu cuviință pasărea 
să păstorească vulpe, așa nu să cuvine cei pătimași să fi e povățuitori ai sufl etelor, 
pre carele să cuvine să le aducă lui Dumnezeu izbăvite de patimi” (Treapta 171);

– Sfântul Maxim Mărturisitorul:

„Că al tuturor lucrurilor celor ce să fac de noi scoposul caută Dumnezeu, 
sau pentru El de-l facem, sau pentru altă pricină” (Suta 2, cap. 36 – Despre 
dragoste)14;

– Canoanele Sfântului Grigore de Nyssa:

„Canonul al patrulea al Sfântului Grigorie Nisis: curviea preacurvie să 
socotește, monahii cei ce curvesc, sau să însoară, și cei ce cad în preacurvie 
duhovnicească adecă în eres, și socotele rele”15;

„Canonul cel dintâiu al Sfântului Grigorie Nissis hotăraște: adecă să se dea 
după întâmplările cele potrivnice ale păcatului, și după întâmplările cele potrivnice 
ale fețelor celor ce au greșit, precum zic cei cu socoteală, după întâmplările cele 
potrivnice ale păcatului adecă la cel ce să îndoește pentru credință”16;

– Canoanele Sfântului Vasile cel Mare:

„Că cel ce mănâncă câine în vreme de nevoe, și de foamete, nu păcătuește, 
și câți după darul Evangheliei greșesc, mai greu păcat au, decât cei ce în Lege 
au greșit. Și muerile cele ce iau burueni aducătoare de moarte după zămislirea 
copilului, mai greu păcătuesc, decât cele ce iau acestea mai-nainte de zămislire”17;

„Că cel ce ia camătă, de voește să se facă Preot, să împartă întâiu la săraci 
banii carii au luat dobândă, și atunci să se preoțească”18;

14 Pr. Prof. Dumitru Stăniloae traduce în Filocalia, vol. 2, Editura Institutului Biblic și de 
Misiune Ortodoxă, București, 2008, p. 98, acest pasaj astfel: „Dumnezeu caută la scopul tuturor 
celor săvârșite de noi, ca să vadă de le facem pentru El, sau pentru altă pricină”.

15 Carte foarte folositoare de sufl et, Pentru a șaptea Poruncă, p. 13; a se vedea Arhid. Prof. Dr. 
Ioan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Canonul 4 al Sfântului Grigorie de Nisa (Desfrâul și 
adulterul), 1992, p. 408.

16 Carte foarte folositoare de sufl et, Cum că Canonul trebuie să se dea împotriva celor împotrivă, 
p. 39. A se vedea Arhid. Prof. Dr. Ioan N. Floca, op� cit�, Canonul 1 al Sfântului Grigorie de Nisa 
(Felurile păcatelor și tămăduirea lor), p. 405.

17 Carte foarte folositoare de sufl et, Pentru vreme, p. 19; a se vedea Arhid. Prof. Dr. Ioan N. 
Floca, op� cit�, Canonul 86 al Sfântului Vasile cel Mare (Înfrânarea nesocotită), p. 388.

18 Carte foarte folositoare de sufl et, Căci nu se cuvine să ia cinevași dobândă, p. 76; a se vedea 
Arhid. Prof. Dr. Ioan N. Floca, op� cit�, Canonul 14 al Sfântului Vasile cel Mare (Osânda cametei), 
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„Psalmul 14, carele zice: «Argintul său nu au dat în camătă», zice: Lucru fără 
de omenie este cu adevărat săracul adecă să se împrumuteze de la bogat pentru 
mângâerea ticăloșiei lui, iar bogatul să nu să îndestuleze cu capetele, ci să ceară să 
adune dobânzi și camete din ticăloșiea săracului”19;

– Tâlcuirea Evangheliei după Luca a Sfântului Teofilact al Bulgariei:

„«Oare cine este ispravnicul cel credincios și înțelept, pre carele îl va pune 
Domnul preste slugile Sale, ca să dea la vreme măsura de grâu»? (Lc 12, 42). Pre 
carele graiul tâlcuindu-l Sfântul Teofilact zice: «Trebuință este într-aceeași dată și 
de credință și de înțelepciune, că știu eu pre mulți carii să părea a fi îmbunătățiți 
cu fapte bune, și cinstitori de Dumnezeu și avea credință, dar pentru că nu 
putea iconomisi cele Bisericești cu înțelepciune, nu numai bani, ci și sufletele au 
vătămat, și nici te va folosi pre tine a zice, că eu m-am cercat la aceasta Arhiereul 
meu»”20;

– Scara Sfântului Ioan Scărarul:

„Fă-te și cu năravul, și cu gândul, ca un osândit la Mărturisirea ta, în pământ 
căutând, și de este cu putință, și picioarele Doftorului, ca pre ale lui Hristos cu 
lacrămi udându-le”21;

p. 354.
19 Sfântul Vasile cel Mare, Scrieri, Omilia a II-a la o parte din Psamul XIV, traducere de Pr. D. 

Fecioru, în colecția Părinți și Scriitori Bisericești, vol. 17, Editura Institutului Biblic și de Misiune 
Ortodoxă, București 1986, pp. 214-215: „Într-adevăr, este culmea neomeniei ca de la cel lipsit de 
cele necesare vieţii, care-ţi cere împrumut ca să se ajute în viaţă, tu să nu te mulţumeşti cu capita-
lul, ci să născoceşti venituri şi să aduni bogăţii de pe urma nenorocirilor săracului”.

20 Opera Sfântului Teofilact al Bulgariei a prezentat un interes major pentru slujitorii Biseri-
cii și, în special, pentru cei din Oltenia, aici fiind tradusă pentru prima dată în limba română opera 
exegetică la Evanghelii a Sfântului Teofilact, de către Episcopul Damaschin al Râmnicului. Din 
cauză că nu s-a putut tipări foarte mult în tipografia Râmnicului, între 1724 și 1830 s-au răspândit 
numai copii după manuscrisele rămase de la el. Acestea se găsesc şi în zilele noastre și dovedesc in-
teresul deosebit pentru lucrările ierarhului bulgar, manifestat în secolul al XVIII-lea. Între citarea 
făcută de Sfântul Calinic de la Cernica și traducerea existentă în zilele noastre (Sfântul Teofilact, 
Arhiepiscopul Bulgariei, Tâlcuirea Sfintei Evanghelii de la Luca, ediţie îngrijită de R.P. Sineanu şi 
L.S. Desartovici, în colecţia Tâlcuiri la Sfânta Scriptură, vol. III, Editura Sophia, Bucureşti, 2007), 
nu există mari diferențe: „Aşa şi la cele dumnezeieşti, trebuinţă este întru aceeaşi dată şi de credinţă 
şi de înţelepciune. Căci ştiu că mulţi care se părea că sunt îmbunătăţiţi cu fapta bună şi cinstitori 
de Dumnezeu şi au credinţă, dar pentru că nu puteau a iconomisi cele bisericeşti cu înţelepciune, 
nu numai avuţii, ci şi suflete au pierdut”. Astfel, între cele două citări, singurul adaos este prezent 
la Sfântul Calinic, care vorbind despre cercetarea duhovnicului de către Arhiereu, zice: „Şi nici te 
va folosi pre tine a zice, că eu m-am cercat la aceasta Arhiereul meu”.

21 Sfântul Ioan Scărarul, „Scara”, în Filocalia, vol. 9, Editura Institutul Biblic și de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Române, București 1980, p. 111, Cuvântul 4: „Fă-te la mărturisire şi cu 
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„Spune, și nu te rușina a mea este umfl ătura, Părinte! A mea este rana, 
dintr-a mea lenevire s-au făcut, iar nu dintru a altuea, nimenea nu este pricinuitor 
al aceștiea, nici om, nici Duh, nici trup, nici altul cinevași, fără numai lenevirea 
mea”22;

„Nimic așa nu dă putere dracilor, și gândurilor împotriva noastră, precum 
pre acestea nemărturisite a le hrăni în inimă”23;

„Sufl etul, carele socotește mărturisire, ca de un frâu să ține de aceasta, ca să 
nu păcătuească, căci pre cele nemărturisite, ca într-un întunerec fără de frică le 
lucrăm” (Cuvântul 4)24;

– Dogmatica Sfântului Ioan Damaschin:

În capitolul despre „Cum să cuvine cineva mai-nainte să se gătească, când va 
să se mărturisească”, Sfântul Calinic apelează în lucrarea sa la învățătura Sfântului 
Ioan Damaschin, care zice: „Este o întoarcere de la cea afară de fi re la cea după 
fi re, și de la diavolul către Dumnezeu, carea să face cu osteneală și cu nevoință”25;

– Isidor Pelusiotul:

„La greșale, nu numai felul păcatului să caută, ci și mintea celui ce păcătuește, 
și dregătoriea, și vremea, și mijlocul, și rădăcina. Și după păcat, de s-au bucurat, 
sau s-au mâhnit, sau fără durere de inimă s-au afl at, de au petrecut într-însul, de 
s-au pocăit, și sau din întâmplare, sau cu amăgire, sau cu mai-nainte cugetare, 
sau după deprinderea cea rea și după obișnuință, și multe altele sânt, prin carele 
cercarea aceasta să face”26;

purtarea și cu chipul și cu gîndul, ca un osândit, plecându-te spre pământ și dacă se poate udând 
cu lacrimi picioarele doftorului și judecătorului ca ale lui Hristos”.

22 Sfântul Ioan Scărarul, „Scara”, în Filocalia, vol. 9, p. 110: „Dezgolește-ţi, dezgolește-ţi 
rana în faţa doftorului și nu te rușina. A mea e buba, părinte, a mea e rana. Din nepăsarea mea s-a 
pricinuit, și nu din a altuia. Nimeni altul nu e pricinuitorul ei: nici om, nici duh, nici trup, nici 
altceva, ci negrija mea!”.

23 Sfântul Ioan Scărarul, „Scara”, în Filocalia, vol. 9, p. 287, Cuvântul 22: „Căci nimic nu 
dă dracilor și gândurilor acestora atâta putere împotriva noastră, ca faptul de a le hrăni și ascunde 
în inimă nemărturisite”.

24 Carte foarte folositoare de sufl et, Cuvânt despre fericita și de-a pururea pomenita ascultare, p. 
84: „Sufl etul cela ce cugetă mărturisirea, ca de un frâu de aceasta să opreaşte a nu păcătui. Că pre 
ceale nemărturisite, ca întru un întunearec fără de teamere deaciia le lucrăm”.

25 Sfântul Ioan Damaschin, Dogmatica, Despre preștiință și predestinare, trad. Pr. Dumitru 
Fecioru, Editura Apologeticum, 2004, p. 97: „Pocăinţa este întoarcerea, prin asceză şi osteneli, de 
la starea cea contra naturii la starea naturală şi de la diavol la Dumnezeu”.

26 Fragmentul citat de Sfântul Calinic este din Epistola 86 a lui Evdemo Scolasticului: „Că întru greșeli 
nu numai felul păcatului se caută, ci și socoteala celui ce păcătuiește, și vrednicia, și vremea, și locul, și neamul, 
și după păcat de s-au scârbit, de s-au bucurat, de fără de durere au fost, de au păcătuit în multă vreme, de s-au 
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– Simeon al Tesalonicului: 

„Cel ce primește gânduri, trebue să și blagoslovească și rugăciune de 
dezlegare să citească, și să slujească, și să împărtășească pre cei ce să mărturisesc 
și să mijlocească către Dumnezeu pentru cei ce să pocăesc, și acestea toate cel 
caterisit nu poate să le lucreze”27;

– Sfântul Grigorie Sinaitul: 

„Nu este lucrul al tuturor a povățui și pre alții, ci cărora li s-au dat 
Dumnezeiasca alegere”, după cum zice și Apostolul: „Alegerea duhurilor, 
carea desparte pre cel rău din cel bun cu sabiea Cuvântului” (Foaea 923, în 
Filocaliea)28.

Cu ajutorul învățăturilor Sfinților Părinți și al canoanelor după care Biserica 
s-a condus veacuri la rând, Sfântul Calinic, la sfârșitul cărții sale, a compus un 
jurământ pentru cei ce urmau a primi harul preoției, din care redau fragmentele 
următoare:

„Eu cel mai jos numit, mă făgăduesc și mă jur cu Atot Puternicul Dumnezeu, 
înaintea Sfintei Sale Evanghelii, pentru aceasta: cum că voesc și dator sânt a fi 
supus Înălțimei Sale Prințului stăpânitor al Patrii noastre și Arhipăstorescului 
mieu Stăpân; precum a păzi și Canoanele Bisericești cele ce s-au așezat de Sfinții 
Părinți în cele șapte Sfinte Soboare, asemenea și toate Sfintele tocmeli și învățături 
câte după bogate vremi s-au îndreptat de Sfinții Părinți după cea mai bună 

căit, dacă din întâmplare, dacă din dragoste, dacă din cugetare. Şi multe altele sunt, prin care munca aceasta 
trece”; https://www.academia.edu/6044338/124496367-Sf-Isidor-Pelusiotul-Epistole, p. 172.

27 Sfântul Calinic folosește citatul pentru a vorbi despre „preoția cea lucrătoare și voia celui 
ce va să se facă duhovnic”. Pasajul îl putem regăsi la Sfântul Simeon al Tesalonicului, în volumul 
II al lucrării „Tratat asupra tuturor dogmelor credinţei noastre ortodoxe, după principii puse de 
Domnul nostru Iisus Hristos şi urmaşii Săi”, apărut în 2003 la Editura Arhiepiscopiei Sucevei și 
Rădăuților. Aici Sfântul Simeon menționează că, deși a asculta păcatele creștinilor este dat de unii 
arhierei și monahilor, cu toate acestea doar preotul are puterea de a dezlega păcatele: „Am auzit că 
şi călugărilor celor ce nu au preoţie li s-a dat de arhierei a lucra cele ce sunt ale pocăinţei şi a primi 
cugetele spovedaniei, însă cred că acestea nu sunt de trebuinţă, de vreme ce cel ce spovedeşte trebu-
ie să binecuvinteze, să citească rugăciune şi să cuminece cu Sfintele Taine pe cei ce au trebuinţă, şi 
cu un cuvânt, să fie preot, ca să facă Liturghie şi să se roage pentru cei ce se pocăiesc” (p. 213). În 
citarea Sfântului Calinic regăsim și precizarea: „Şi acestea toate cel caterisit nu poate să le lucreze”.

28 Carte foarte folositoare de suflet, Ce să cuvine să aibă cinevași mai-nainte de a se face Duhovnic, 
p. 4. A se vedea: Sfântul Grigorie Sinaitul, Despre amăgire și despre alte multe lucruri, în Filocalia, 
vol. 7, Editura Institutul Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 1977, p. 197: „Căci mulţi 
necercaţi au vătămat pe mulţi lipsiţi de minte, a căror osândă o vor avea după moarte. Căci nu 
tuturor le este dat să povăţuiască şi pe alţii, ci numai celor cărora li s-a dăruit puterea dumnezeiască 
de a deosebi, după apostol, duhurile (1 Co 12, 10), puterea prin care să despartă răul de bine, cu 
sabia cuvîntului (raţiunii)”.
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înțelegere, silință și putință, a le sluji cu credință și fără de fățărie: necruțându-mi 
vieața până la picătura sîngelui mieu cea mai de pre urmă; Și toate drepturile și 
datoriile ce depandă de a lor stăpânire și putere mă oblig a le păzi și a le apăra cu 
toată sârguința, pentru sporirea folosului și fericirea Patrii… Așa mie Domnul 
Dumnezeu sufl etește și trupește să-mi ajute!

Pe lângă aceea mă jur, cum că dator sânt și după datorie voesc și cu tot chipul 
mă voi sili, după ce mă voi hirotonisi Preot, a purta chemarea mea cea Preoțească 
cu toată cinstea și întreaga înțelepciune; A învăța poporul cel încredințat mie 
Legea lui Dumnezeu cu osârdie și cu râvnă, atât cu învățătura cât și cu fapta, și 
chiar singur eu fără de lenevire și cu toată stăruința mă voi îndeletnici cu citirea 
Dumnezeeștilor Scripturi și cu înțelegerea explicații ei, precum și a tainelor…

Lângă aceea mă făgăduesc iarăși că de vor fi  în poporul mieu din cei desginați 
de la Biserica noastră drept credincioasă, nu numai din Dogme ci chiar și din 
fapte, pe unii ca aceia cu cuvântul lui Dumnezeu, cu învățăturile sfi nților Părinți și 
cu duhul blândețelor sfătuindu-i, să pui silință și sârguință în tot chipul, a-i aduce 
către întoarcere și a-i împreuna iarăși cu Biserica noastră… Și ca să închei acest 
jurământ ce l-am făcut de a mea bună voe și nesilit de niminea, sărut cuvintele, 
sfânta Evanghelie, și Crucea Mântuitorului nostru Iisus Hristos, Amin”29.

Concluzii

Perioada cea mai bogată a tipăriturilor și înfi ințarea de școli menite să în-
tărească credința și cultura românească este legată de evenimentele petrecute în 
secolul al XIX-lea, coordonate în Oltenia de Sfântul Calinic de la Cernica, iar în 
Ardeal, de Sfântul Andrei Șaguna. Activitatea lor a dat roade nu numai în seco-
lul în care au trăit, ci roadele muncii lor se pot observa chiar și azi, prin școlile 
înfi ințate de ei, care funcționează și în prezent, prin bisericile și clădirile care au 
rezistat de-a lungul vremurilor, dar și prin tipăriturile lor.

Dintre toate activitățile Sfântului Calinic, cea care le-a încununat pe toate a 
fost marea ctitorie din pădurea de frasini. Prin această mănăstire a reușit să întă-
rească atât de mult credința poporului, așezând aici rânduielile Muntelui Athos.

Din punct de vedere tipografi c, în timpul său s-au tipărit cărțile de cult și 
alte cărți de zidire sufl etească, rânduind ca în momentul retragerii sale din scau-
nul episcopal să doneze această tipografi e (care a scos la lumină pagini valoroase) 
orașului Râmnic, pentru a lumina mai departe pe cei iubitori de învățătură.

29 Carte foarte folositoare de sufl et, Jurământ pentru cel ce să hirotonește preot�
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Abstract: 

The village of Vad was the place where School identified with the Church 
and the Church with School. The first lessons were held in the teachers’ homes, 
who turned their rooms into classrooms. Here were created a few generations of 
intellectuals. After a few years, the villagers built the first school from the village. 
It was a modest one, who was made of wood covered with clay and white paint.

Most of the teachers were involved in the religious life of the village. Some 
of them were priests or church singers. They managed to transmit the national 
consciousness to many generations of students and and to urge them to higher 
studies..

Keywords: 

School, teachers, Church, job, intellectual

Satul Vad, una dintre localitățile frumoase ale Țării Făgărașului, se află într-
o zonă de șes, ocupând o suprafață de 2 km², între platourile Coastă la est și 
Aluniș la vest, având astăzi 391 de numere de casă și 231 de gospodării.

Din această localitate s-au ridicat oameni de seamă, oameni care au știut că 
în viață nu poți face nimic dacă nu ai carte. 

Educația a vizat, de-a lungul timpului, formarea personalității omului, în 
funcție de particularitățile personale ale fiecăruia, dar și în funcție de dinamica 
socială.

Atât Școala, cât și Biserica au lucrat pentru luminarea și îndreptarea între-
gului popor. Prima, prin cunoștințele folositoare date omului în această viață, iar 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae Chifăr, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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cea de-a doua, prin îndemnul pe care îl face tuturor de a înfăptui numai faptele 
bune. Atunci când acestea au colaborat, s-au născut oamenii mari ai vremii.

Începuturile învățământului în această localitate sunt legate de apariția 
școlilor grănicerești din Transilvania. Aceste școli au apărut în Ardeal în condițiile 
legiuirii împărătesei Maria Tereza (1717-1780) a Austriei, din anii 1774 și 17761. 
Una dintre principalele urmări pozitive ale graniței militare a fost înfi ințarea trep-
tată de școli de diferite grade în toate localitățile militarizate2.

Conform decretelor mai sus amintite, în fi ecare localitate aleasă ca sediu de 
companie era înfi ințată câte o școală trivială, numită și centrală, pe care o frecven-
tau copiii grănicerilor din satele aparținătoare companiilor respective3.

Numele acestor școli venea tocmai de la școlile din Evul Mediu, în care se 
studia un „trivium” de materii (gramatica, dialectica și retorica). În aceste școli 
grănicerești se studiau începând din acești ani: citirea, scrierea și scolastica4.

Inițial, în școlile triviale, limbile de predare erau româna și germana5, ulteri-
or, după 1837, învățământul s-a desfășurat cu preponderență în limba germană6.

Pentru localitatea noastră, cea mai veche mențiune a unei școli apare într-o 
conscripție austriacă din anul 1776, în care se menționa faptul că: „învățământul 
era asigurat de un ludimaster, așezat dintre locuitorii înscriși în regimentele de graniță 
și era renumerat de către părinții elevilor”7.

Următoarea mențiune legată de procesul de învățare din sat o avem din anul 
1811, când este amintit și primul dascăl: Toma8. În toate satele grănicerești din 
Țara Oltului existau școli, însă puține erau cele care aveau localuri proprii, în cele 
mai multe, școala ținându-se în casa diacului (cântărețului bisericesc) sau în case 
închiriate, așa cum era și cazul celor din Vad9. Plata dascălilor și chiria localului 
erau suportate de părinții copiilor, care achitau cu sume de bani sau în produse 
naturale, după cum își permitea fi ecare10 .

1 Nicolae Iorga, Istoria învățământului românesc, București, 1971, p. XII.
2 Petru Pipoș, Istoria Pedagogiei, Arad, 1892, p. 493
3 C. Stan, Școala poporană din Făgăraș și de pe Târnave, vol. I , p. 40.
4 Nicolae Albu, Istoria școlilor românești din Transilvania între 1800-1867, București, 1971, 

p. 16.
5 Aurel Florianu, Mustev – Liste, 1777, coala 73, p. 1. În cinci din cele opt școli, învățământul 

se făcea în limba română, iar în trei, în limba germană.
6 Carol Göllner, Regimentele grănicerești din Transilvania 1764-1851, București, 1973.
7 Arhivele Statului, Filiala Sibiu, cota 1776, fi la 69, nr. 8.
8 Nicolae Albu, op� cit., p. 161.
9 George Barițiu, „Material pentru istoria regimentului I grăniceresc”, în Observatorul, nr. 

20, 1885.
10 Ionică Oancea, Învățământul în zona Făgărașului până în 1948, Iași, 1979, p. 40.
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Între școlile confesionale menționate de conscripția episcopului greco-
catolic Atanasie Rednic era menționată și cea din Vad11. 

Astfel, în anul 1820, școala din Vad era condusă de învățătorul Toader 
Damian (1820-1846), care ținea lecțiile în propria locuință (astăzi, locuința cu 
nr. administrativ 156 din Vad) și conducea clasele de prunci (băieți), iar un alt 
învățător, Iacob Cocișiu (1846-1868), își ținea și el lecțiile acasă (la nr. 145), 
ocupându-se de clasele de fete. Numărul elevilor era de 60, dintre care 40 de 
băieți și 20 de fete.

Din 1838 au urmat alți doi învățători: Gheorghe Raica, care a preluat clasa 
de băieți, și Eftimie Urian, care a preluat clasa de fete12.

Ei au continuat să aibă școala acasă până în anul 1845, când s-a început 
ridicarea primului edificiu școlar, chiar lângă biserică cu fața spre miazăzi.

Inițiativa construirii acestei școlii a avut-o conducerea satului, în frunte cu 
judele satului și bătrânii satului: Ioan Boer, Samoilă Mărginean și Samoilă Boer, 
la stăruințele căpitanului companiei a IX-a de grăniceri din Ohaba.

Construcția era din: „lemn cu pereții lipiți cu lut și vopsiți cu var alb. Era o 
casă mare în șirul de case mărunte de pe Ulița ai mică. Interiorul era împărțit în 
două săli spațioase, una pentru uzul școlii de prunci și alta pentru cea a fetițelor”13. 

În această perioadă, calitatea învățământului se îmbunătățește mult, iar 
cunoștințele acumulate de elevi permiteau ca silitorii să treacă în clasele superioa-
re de la Școala Grănicerească din Ohaba.

Un exemplu elocvent este cel al elevului Georgiu Tamaș Pop, care a făcut 
doi ani la Școala din Vad (1844-1846), iar apoi, încă trei ani la cea din Ohaba 
(1847-1849).

Din anul 1860 au urmat dascălii Isailă Damian (1846-1878), în locul lui 
Eftimie Urian, și Manase Damian (1836-1910), în locul lui Gheorghe Raica. 
Primul a predat la clasa de fete, iar celălalt, la clasa de băieți. Începând cu Isăilă 
Damian, mai exact din 1866, învățătorii au început a fi retribuiți cu câte 50 de 
florini pe an. Acest Isăilă Damian era cel mai bine pregătit dintre toți învățătorii 
de până la el, fiind primul care a purta titlul onorific de „jupân dascăl”. El a fost 
absolvent al școlii superioare din Ohaba și apoi a celei de la Orlat (jud. Sibiu), 
cunoscând la perfecție limba germană. 

Împreună au adus un spirit nou, introducând scrisul și cititul în limba lati-
nă. Materiile de studiu se înmulțesc, astfel că durata anului școlar se modifică la 
8 luni pe an. Prin legea din 1868 se introduce obligativitatea frecvenței la cursuri, 
fără a se stabili însă și măsurile de constrângere. 

11 Ibidem, p. 44.
12 C. Stan, op. cit., p. 485.
13 Șemitismul de la Blaj, 1871, p. 263.
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Acești dascăli învățau copiii scrisul, cititul, noțiunile de aritmetică, socotelile, 
gramatica, compoziția (compunere), noțiunile de economie casnică și cântări 
bisericești.

Faptul că în sat se făcea cu adevărat carte îl putem observa și din răspunsul 
dat de către Consistoriul unit al Bisericii, ordinul nr. 21.528/1836 al Guvernului 
Transilvaniei, unde se menționa faptul că „școli unite foste grănicerești bine orga-
nizate sunt la Beșimbac14 și Vad, cea din Vad s-a bucurat de o frumoasă reputație, 
aceasta era școală trivială, la fel ca cea unită din Făgăraș”15.

Din acest răspuns înțelegem că la Vad se găseau dascăli bine pregătiți și care 
prin osteneala lor au reușit să așeze la loc de cinste Școala din sat.

În această perioadă dascălul era ales prin vot de către comunitate, iar aceasta 
era obligată să-i achite și renumerația. Încălzitul școlii se făcea după vechiul obi-
cei, unde fi ecare copil era dator să aducă la școală câte un butuc de lemn pentru 
foc.

Pentru a putea fi  ales dascăl, candidatul trebuia să stăpânească bine scrisul, 
cititul și să fi e evlavios, ca să-l poată ajuta pe preot la slujbă. Învățătorul Manase 
Damian a fost și cantor la biserică din 1893 și până la mutarea sa la cele veșnice 
din 1910. Acest lucru îl putem citi și astăzi de pe piatra funerară din cimitirul 
satului.

Cei doi au activat la școala din Vad până în anul 1878, când se vor pensiona 
cu o pensie de 8 zloți pe lună.

Aici odihnește robul lui D-zeu/ Manase Damean/ Învățător în penziune/ și cantor 
bisericesc/ Născut 1836/ Repausat 1910

14 Este vorba de localitatea Olteț, din județul Brașov.
15 Nicolae Albu, op� cit., p. 162.
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În anul 1851, regimentele grănicerești s-au desființat, fapt pentru care 
școlile au fost trecute sub jurisdicția și în întreținerea comunității religioase de 
care aparțineau, adică de Biserica greco-catolică, numindu-se de acum Școli 
Confesionale.

La Școala Confesională din sat, începând cu anul 1878 au venit: Gheorghe 
Boieriu-Fogoras (1878-1880), absolvent al Școlii Normale de la Deva, care a 
activat în Vad numai un singur an, pentru ca în anul următor să fie mutat în 
Dobrogea16. Apoi, pentru un alt an, a activat învățătorul Gheorghe Păsărar 
(1890-1891), care a fost socotit primul învățător cu acte al școlii din Vad, fiind 
absolvent al Școlii Normale din Blaj. În această perioadă, învățătorul se ocupa în 
paralel de trei clase cu elevi. Tot acum învățământul devine mixt, divizat pe clase 
și în același timp pe lângă „școala cotidiană”, făcută în timpul săptămânii, apare 
și „școala de repetiție”, care se făcea duminica, la care participau elevii cu vârsta 
între 12 și 14 ani. De la Gheorghe Păsărar au rămas primele registre școlare, unul 
pentru frecvență, intitulat „ziar de frecvență”, și unul pentru notare, denumit 
„registru de clasificațiune”.

În anul 1881 a fost înființat un al doilea post la școala din Vad. Acesta a fost 
ocupat de învățătorul Gheorghe Cosma. La Vad a profesat până în anul 1910, 
când autoritățile maghiare l-au pensionat forțat, acuzându-l de lipsă de zel în 
predarea limbii maghiare la școală. Sub conducerea celor doi dascăli, Școala a 
mai luat un puternic avânt. La începutul anului 1900 erau înscriși la școala un 
număr de 243 de elevi17. În această perioadă s-a edificat noul locaș al școlii, în 
locul celui vechi, care nu mai corespundea, fiind neîncăpător și într-o puternică 
stare de degradare.

Fotografie originală din Arhiva Parohiei Ortodoxe din Vad. 
Surprinde momentul dării în folosință a noii școli din sat – 1892

16 C. Stan, op. cit., p. 485.
17 Augustin Bunea, Istoria Bisericii Unite și Șematismul clerului Greco-Catolic de la Alba Iulia 

și Făgăraș, Blaj, 1900, p. 622.
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La ridicarea noii școli au concurat mai mulți factori, însă cel mai important 
a fost avertismentul dat de inspectoratul maghiar, care soma comuna bisericească 
să construiască o nouă clădire mai mare, sau acest lucru îl va face statul. În aceste 
condiții, învățământul era făcut exclusiv în limba maghiară. Prin aceste încercări 
se dorea deznaționalizarea românilor.

Pentru a se evita etatizarea (trecerea în subordinea statului) învățământului, 
sarcina ridicării noului edifi ciu a fost asumată de conducerea comunei și a bise-
ricii.

Astfel, la 13 septembrie 1891 are loc o ședință comună a autorităților locale 
și bisericești, la care au luat parte printre alții: „primarul Irodion Boieriu, notarul 
Iacob Morar, învățătorii Gheorghe Păsărar și Gheorghe Cosma, curatorii bisericii 
George Morar și Tămaș Pop, toți membrii eforiei bisericești, ai reprezentanței co-
munale și ai senatului scolastic, împreună cu părintele Ioan Bunea care a prezidat 
adunare� Aceștia au hotărât prin vot ridicarea unei noi clădiri pentru școală”18.

Lucrările au început în primăvara anului 1892 și s-au încheiat spre fi nele 
anului. Așa a apărut în sat noua clădire a Școlii, care avea acum două clase mari 
și o cancelarie.

La realizarea acestui edifi ciu și-au adus aportul atât autoritățile comunale, 
cât și sătenii prin muncă voluntară. Pentru faptul că averea bisericii nu deținea 
suma necesară susținerii acestui proiect, s-a găsit ca soluție împrumutarea bani-
lor de la Fondul Scolastic, care mai apoi să fi e recuperați din plata patentelor de 
crâșmărit ale familiilor boierești și neboierești din sat.

Munca benevolă a sătenilor a făcut ca cheltuielile cu ridicarea clădirii să 
fi e de doar 7000 de coroane. Astfel, oamenii au adus majoritatea materialelor, 
transportându-le cu propriile căruțe: piatra de la Perșani, cărămida din „Scurta” 
(zonă de la marginea satului, unde se găsea cel mai bun lut pentru realizarea că-
rămizilor și cuptoarele pentru arderea acesteia), bradul era adus de la Lupșa, iar 
lemnăria din Șercăița. Membrii consiliilor bisericești și comunale, care trebuiau 
să se deplaseze în diferite locuri pentru a aranja și întocmi câte ceva, o făceau pe 
cheltuiala proprie, reducând astfel cheltuielile la minim.

Din copia actului care a fost depus la piatra de temelie a noului edifi ciu afl ăm 
următoarele: „În anul 1892, ziua de 19 mai, sub glorioasa domnie a Maiestății 
sale Francisc Iosif, imperator și rege apostolic, și prin concesiunea dată de veneratul 
Consistoriu Metropolitan, ca for autonom superior bisericesc din Blaj, din 9 ianu-
arie 1892, subscrisă de excelența sa Arhiepiscopul și Mitropolitul de la Alba Iulia și 
Făgăraș Ioan Vancea de Buteasa, după săvârșirea actului religios cu sfi nțirea apei și a 

18 Emilian Boieriu, Cartea Vadului, manuscris, fi la 519.
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feștaniei obișnuite, s-a pus piatra fundamentală și s-a început clădirea unei școli noi 
confesionale române greco-catolice edificiul constând din două săli de învățământ”19.

Același act menționează că odată cu piatra de temelie s-au mai depus și 4 
monede: două piese de aramă, una de un filer și alta de 4 kreitzari, și două monezi 
de argint: una de 10 florini și alta de 20 corone. S-a adăugat și o listă cu prețurile 
de pe piața Brașovului, de la data de 14 mai 1892, în care produsele erau estimate 
astfel: 1 hectolitru de grâu – 7 fl.; secara – 5 fl. și 60 creitzari; orzul – 4 fl.; ovăzul 
– 2 fl. și 60 creitzari; porumbul (cucuruzul) – 4 fl. și 10 creitzari; mălaiul – 3 fl. și 
60 creitzari; mazărea – 10 fl.; lintea – 16 fl.; fasolea – 4 fl. și 80 creitzari; sămânța 
de in – 80 fl.; sămânța de cânepă – 6 fl. și 50 creitzari; 1 kg de carne porc – 52 
creitzari; 100 kg de seu de vită proaspăt – 23 fl., iar cel topit– 33 fl.

Învățătorul Gheorghe Păsărar s-a pensionat în 1899, vreme în care la con-
ducerea Școlii a venit învățătorul Octavian Pop (1899-1932). De la venirea aces-
tuia, procesul educațional a început să funcționeze cu 6 clase.

Începând cu anul 1906, în cele șase clase învățau 276 de elevi. Cursurile se 
desfășurau cu câte două clase într-o sală, iar cancelaria era folosită pentru clasele 
I și II.

Corpul profesoral a fost completat cu învățătoarea Olimpia Boier (1909-
1916).

După pensionarea forțată a învățătorului Gheorghe Cosma din anul 1910, 
la catedră a fost adus, în anul următor, prin transfer de la Copăcel, învățătorul 
Nicolae Boeriu.

În anul 1913 s-a construit o nouă sală de clasă, mult mai spațioasă, fiind 
așezată cu fața spre miazăzi, în curtea școlii, fiind folosită pentru clasele a V-a 
și a VI-a. Tot aici se desfășurau examenele de sfârșit de an, precum și diferitele 
activități culturale și festive20. 

19 Arhiva Bisericii Ortodoxe Vad.
20 C. Stan, op. cit., p. 459.
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Meritul ridicării noii aripi i-a revenit învățătorului Octavian Pop, iar 
costurile noii clădiri au fost de 5.400 de coroane, la care s-au adăugat alte 2.760 
de coroane, costurile toaletei și ale aparatelor de educație fi zică din curte. Totalul 
fi ind de 8160 de coroane.

La izbucnirea Primului Război Mondial, învățătorul Nicolae Boeriu a fost 
mobilizat pe front, părăsind astfel Școala la 12 august 1914.

Învățătorii care nu plecau pe front erau spionați pas cu pas de autoritățile 
austro-ungare, unii dintre ei fi ind internați forțat la Șopron (Ungaria), așa cum a 
fost cazul învățătorului Octavian Pop21. 

În anul 1916, la Școala din Vad mai activa doar Olimpia Boier, însă și ea se 
va refugia în Moldova odată cu armata română.

Anul 1917 găsește Școala fără nici un învățător. Abia în toamnă, la 1 sep-
tembrie s-a întors la post învățătorul Octavian Pop, urmat de Nicolae Boeriu, 
demobilizat, Gheorghe Cosma, care fusese proaspăt reintegrat în învățământ de 
autoritățile române, și învățătoarea Otilia Catona (1917).

La 27 decembrie 1918 s-a deschis ședința de organizare a învățătorilor ro-
mâni din Comitatul Făgărașului. Din comitetul de conducerea al lucrărilor va 
face parte și Octavian Pop, directorul școlii din Vad, fi ind ales vicepreședinte, el 
fi ind unul dintre promotorii acestui demers22.

În anul 1921, școlile confesionale au trecut în patrimoniul statului, iar 
Școala din Vad face acest lucru la 1 noiembrie 192123.

Din anul 1922 sunt reîncadrați în muncă de către autoritățile românești 
Gheorghe Cosma, ca dascăl pentru clasele a I-a și a II-a, și Corneliu Pop, fi ul 
învățătorului Octavian Pop.

Tot în acest an ia naștere „Școala de copii mici”, la insistențele Primăriei din 
sat. Prima învățătoare a fost Elena Veleanu din Craiova, care s-a ocupat de copii 
vreme de 2 ani de zile.

Din 1924, această școală a fost preluată de Lavinia Pop, soția învățătorului 
Corneliu Pop, care a reușit să o doteze cu tot ce îi era necesar funcționării, de la 
mobilier la material didactic. Vreme de 4 ani de zile, doamna Lavinia s-a ocupat 
de educația copiilor de aici, dar și de activitățile fetelor (lucrul de mână: țesut, 
croșetat ș.a.) în mod benevol.

Între anii 1924 și 1930, în această localitate a funcționat și o „Școală de Arte 
și Meserii”. Aceasta s-a înfi ințat din două motive. Primul motiv era acela ca elevii 
care nu pot urma vreo școală înaltă, după fi nalizarea ciclului gimnazial, să aibă 
totuși o califi care, cu ajutorul căreia să își poată asigura traiul. Al doilea motiv era 

21 George Codrea, Istoria învățământului poporal din Țara Făgărașului, Făgăraș, 1933, p. 14.
22 Ibidem, p. 62.
23 George Codrea, op� cit., p. 39.
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acela de a forma meseriași buni care să fie de ajutor oamenilor. Se observa la acea 
vreme lipsa meseriașilor buni în sat, dar și în zonă. 

Pentru aceasta, sătenii au donat atât spațiul în care să se amenajeze această 
școală, sculele necesare la dotarea atelierelor, dar și cu plata necesară personalului 
didactic. Școala avea patru secții: tâmplărie, rotărie, fierărie și mecanică.

Corpul didactic a fost completat cu oameni din sat. Printre aceștia îi amin-
tim pe maistrul Augustin Cosgarea și pe părintele Ioan Bunea.

La această școală au absolvit mulți elevi, de-ai locului, care, cu meseria 
câștigată, au trăit mai ușor, fie în sat, fie angajați la orașe24.

În 1925 mai mulți învățători din zona Făgărașului au fost premiați (distinși) 
de Ministerul Instrucțiunii pentru rezultatele obținute în Școlile lor cu suma de 
600 de lei. Printre aceștia s-a numărat și Corneliu Pop. În același an a fost or-
ganizată la Făgăraș prima expoziție județeană de obiecte – lucru manual, la care 
a participat și Vadul cu 177 de piese de lucru manual și 23 de lucru de mână25. 
Printre cei care au fost decorați cu Ordinul „Răsplata Muncii” de către regele 
Ferdinand I a fost și învățătorul Octavian Pop . 

În 1927, Școala din Vad dispunea, ca mijloace de educație și culturalizare, 
de o bibliotecă școlară cu 915 volume, de un muzeu școlar bogat, de o grădină de 
legume a Școlii, de un cor pe două voci și o avere de 11200 lei, la care se adăuga 
Societatea Tinerilor, care număra 79 de membri și o avere de 52884 lei26. 

Pentru intensificarea cercurilor culturale au fost inventate posturi onori-
fice pentru activități extrașcolare. Primul care a primit această distincție a fost 
președintele Asociației Județene a Învățătorilor din Făgăraș și Târnava Mare, adică 
Octavian Pop, directorul Școlii primare din sat.

În 1928, Camera Agricolă premiază învățătorii conducători de grădini 
școlare pentru rezultatele obținute în ultimii 3-4 ani; printre aceștia se număra și 
învățătorul Corneliu Pop, care era premiat cu suma de 1000 de lei.

În același an a început o campanie de culturalizare cu ajutorul cinemato-
grafului, mai întâi în comunele fruntașe, precum: Voila, Viștea, Cincu, și mai 
apoi la Vad. Aici, filmele erau proiectate la școală cu un aparat de tip „Aladin” de 
către învățătorul Gheorghe Strâmbu. Într-un interviu, el spunea astfel: „primele 
două filme au fost zoologice prin limba internațională a imaginilor, cunoștințele 
se îmbunătățeau și se întăreau. Se perindau pe ecran atât animalele sălbatice de 
pe la noi, cât și de pe alte continente. Iată zimbrul legendar, uite cămila, «corabia 

24 Corneliu Pop, Monografia Școalei primare de stat din Comuna Vad, Tipografia Ioan Lazăr, 
Făgăraș, 1933, p. 48. 

25 Ibidem, p. 62.
26 Ibidem, p. 76.
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deșerturilor», hipopotamul, regele bălților� Sufl etul în acest timp parcă plutea departe 
în patria animalelor”27�

În anul 1928, Octavian Pop, directorul școlii din Vad, a fost ales ca repre-
zentant al făgărășenilor în Senatul României, a ocupat această funcție între lunile 
martie și noiembrie.

Pentru Gheorghe Cosma a fost ultimul an în care a predat, el fi ind apoi 
pensionat pentru limită de vârstă. În următorii ani au ieșit la pensie Nicolae 
Boeriu (1930) și mai apoi Octavian Pop (1931), încheindu-se astfel un ciclu al 
învățământului din satul Vad, când putem spune că Școala a benefi ciat de cei mai 
buni dascăli ai locului. 

În general, începutul fi ecărui an școlar era așteptat cu emoție de către copiii 
satului, dar și de către părinți. Fiecare familie îi pregătea copilului, din timp, 
hăinuțele noi pentru școală. Garderoba acestora consta în: „cioareci, scurteică, 
laibăr, pieptăraș, căciuliță, cămășuțe și șorțulețe, toate fi ind lucrate în casă”28.

După anul 1930 a început o perioadă în care numărul dascălilor străini de 
sat este mai mare decât al celor localnici, iar acum calitatea învățământului de 
la această școală are de suferit. La acestea s-a adaugă și faptul că tot mai multe 
familii din sat s-au îndreaptat spre oraș, iar numărul elevilor a scăzut constatat.

Printre dascălii proveniți din sat din această perioadă remarcăm: Andrei 
Mărginean, care a predat în două rânduri la Vad, 1928-1929 și 1934-1969, 
George Strâmbu, care a predat și el în două rânduri: 1932-1934 și 1963-1971, 
Victor Cociș, Petru Cosgarea, Ion Gavrilă, Emil Gavrilă, Tudor Oltean, Lucian 
Gavrilă și Pop Leonte, iar dintre dăscălițe amintim pe Lucreția Cosma (căsătorită 
Albu), Melania Strâmbu, Felicia Strâmbu și Rodica Vuță.

După cel de al Doilea Război Mondial, Școala din Vad a continuat 
să funcționeze cu efectiv complet de opt clase până în perioada anilor 1960. 
Exodul masiv al populației din această perioadă a avut efecte negative asupra 
învățământului din localitate, acesta începând să decadă. Elevii ciclurilor superi-
oare au fost mutați treptat la Școala din Comuna Șercaia, făcând ca în școala din 
sat să rămână doar clasele I-IV. În această perioadă au activat la Școala din Vad 
următorii profesori și învățători: Elena Strâmbu, Maria Oltean, Pop Leonte (ne-
potul lui Octavian Pop), Areta Negrea, Crețu Romeo sau Emil Mahalagiu, astăzi 
unii dintre ei fi ind pensionari sau mai activând la școlile din Șercaia și Făgăraș.

Prin atitudinea și profesionalismul lor, învățătorii Școlii de aici i-au educat pe 
cei mici în așa fel încât să fi e menținută aprinsă fl acăra vie a conștiinței naționale. 

27 Ibidem, p. 88.
28 Emilian Boieriu, op� cit., fi la 534.
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Le-au insuflat curajul și au dat speranță părinților ca să-și trimită pruncii mai 
departe la școli superioare. Toate acestea au contribuit la renumele pe care astăzi îl 
are satul acesta, și anume: „Vad – satul cu domni”. Acest lucru a făcut ca, pentru 
o lungă perioadă de timp, localitatea din fostul județ Făgăraș să aibă cel mai mare 
număr de intelectuali și să fie așezat la loc de cinste printre celelalte localități 
importante ale vremii.

Schița Școlii – imagine din arhivele Bisericii Ortodoxe Vad
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Catalog din perioada anului școlar 1920-1921 – Arhiva Bisericii Ortodoxe Vad
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Procesele de divorț în Arhiepiscopia Sibiului înainte de 1918. 
Perioada premergătoare divorțului – aporturile aduse de 

comunitate în încercarea de a salva mariajul*

Pr. Drd. Claudiu-Florin BURLACU

Abstract: 

The Orthodox Church fights against divorce and for the preservation of 
marriage on the foundations of strict social morality. It was difficult to obtain, a 
lot of paperwork was needed, many statements for and against one of the parties. 
The grounds for divorce had to be well-founded. The main grounds for divorce 
were not those indicated by the church, but mainly adultery, marital violence and 
abuse, the absence of one of the spouses from the home because he or she had 
run away from responsibilities, failure to take care of the family and squandering 
of property; there were also other grounds, usually carefully hidden before the 
marriage, such as impotence, insanity, epilepsy or other such illnesses. Often 
the single reason was not considered sufficient, so several were combined; most 
of these problems took place against a background of alcohol consumption, 
especially by the husband. But this did not mean that it was only the wife who 
was the aggrieved party, who demanded a divorce.

Keywords: 

Transylvania, 19th century, family, church and state, divorce

Colaborarea Bisericii și Statului

În cea de a doua jumătate a secolului al XIX-lea, pe măsură ce societatea 
trecea printr-un proces de secularizare și modernizare, puterile instituțiilor 
specializate ale statului au fost sporite în detrimentul Bisericii. 

* Articol scris sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Paul Brusanowski, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Acest proces a dus la implementarea de către statul maghiar a legilor din 
1894-1895 în Transilvania. Aceste legi au acordat statului puterea de a reglemen-
ta exclusiv starea civilă și de a se pronunța asupra problemelor legate de căsătorie, 
viața matrimonială și divorț1. 

Biserica creștină a fost strâns implicată în viața unui individ în cadrul unei 
familii. Între Stat și Biserică a existat o cooperare reciprocă, Biserica având drep-
tul de a-și exercita jurisdicția morală, în timp ce Statul controla aspectele civile 
și militare ale vieții de familie, precum și moștenirea și bunăstarea copiilor și 
soțiilor. 

Odată cu instituirea unui guvern absolutist în Transilvania în sec. XVIII-
XIX, relația dintre Stat și Biserică s-a schimbat pe măsură ce puterea seculară a 
început să revendice drepturi asupra Bisericii și să o subordoneze, limitând pute-
rea coercitivă a Bisericii ca un instrument moral. 

Treptat, Biserica și-a sporit rolul social, încercând să controleze și să-și ex-
tindă autoritatea asupra evoluției morale și comportamentului matrimonial al 
membrilor unei comunități.

Statul modern a intervenit, a corectat și a corelat evenimente majore din 
viața indivizilor pentru a răspunde noilor imperative organizaționale ale vremii. 

Ceea ce era o chestiune de intimitate individuală, fericire și împlinire ca 
fi ință umană a început să cadă sub jurisdicția externă, publică. 

Pe măsură ce procesele de secularizare și modernizare au câștigat teren, Bi-
serica și-a pierdut treptat prerogativele instituțiilor Statului, procesul ajungând 
la fi nalizare cu seria de legi adoptate între 1894 și 1895 de Statul maghiar prin 
care toate actele de evidență privind starea civilă, căsătorie și divorțul intră sub 
jurisdicția Statului2.

Treptat, pe măsură ce Statul modern a început să-și gestioneze instituțiile 
pentru a ține pasul cu noile evoluții economice, politice, sociale și culturale, a 
apărut un interes din ce în ce mai mare pentru controlul și reglementarea vieții 
indivizilor.

Pe de o parte, după 1894 (adică aplicarea legislației laice în materie de stare 
civilă3), infl uența Bisericii asupra vieții matrimoniale și morale a indivizilor s-a 
diminuat; nu este deloc surprinzător faptul că, într-o scrisoare circulară din 1899, 

1  Mihai Săsăujan, Căsătoriile mixte în lumina legislației bisericești ortodoxe, catolice și 
protestante în monarhia austriacă, în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, Editura Universității 
„Aurel Vlaicu”, Arad, 2005, pp. 19-34.

2 Valeria Soroștineanu, Viața religioasă și sentimentul religios la românii ortodocși din 
Transilvania 1899-1916, Editura Universității „Lucian Blaga” din Sibiu, 2004, p. 26.

3 Nicolae Bocșan, „Ideea de națiune la românii din Transilvania și Banat Secolul al XIX lea”, 
în Presa Universitară Clujeană, Cluj-Napoca, 1997, p. 19.
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Arhiepiscopul Ioan Mețianu s-a plâns de răspândirea „indiferenței religioase” în 
rândul românilor4.

Autoritățile civile și ecleziastice au acordat preotului un rol important în 
asigurarea unui climat moral care să respecte valorile tradiționale ale comunității. 
Între puterea de Stat și Biserică a existat, în perioada secolului al XIX-lea, o cola-
borare permanentă în menținerea ordinii morale în sate. 

Concubinajul, prostituția, răpirea fetelor și avorturile au fost condamna-
te, dând dovada unei „politici demografice autentice” care garanta o creștere a 
natalității. Preotul și consiliul parohial trebuiau să înregistreze toate cazurile de 
concubinaj și toți oamenii imorali și să-i ajute să-și corecteze viața. 

Dacă eforturile preoților de a îmbunătăți viața de familie au eșuat, ei au 
trimis rapoarte protopopului și episcopului, cerând ajutorul autorităților admi-
nistrative și militare pentru a pedepsi infractorii. Deci, în multe situații, pedeapsa 
imoralului a fost obținută prin ajutorul dat autorităților laice de către cler. 

Hotărârea clericală de a dezvălui cazuri de viață imorală în cadrul parohiilor 
a determinat respingerea multor cereri făcute de unii săteni imorali de recăsăto-
rire5.

Biserica și Statul aveau încă o poziție relativ apropiată. De altfel, dacă com-
parăm textele canonice ale Bisericii cu actele normative ale Statului, putem ob-
serva, cel puțin în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, o influență reciprocă în 
ceea ce privește legislația referitoare la viața de familie. 

Dintr-un alt punct de vedere, cadrul legal care a servit drept bază și reper 
legal pentru funcționarea familiei ca instituție a suferit schimbări semnificative 
în epoca modernă.

Căsătoria, ca bază a instituției familiei, a fost condusă de Biserică timp de 
secole. Biserica a recunoscut implicarea Statului în problemele demografice ma-
jore ale vieții individului6.

Odată cu trecerea timpului, Statul a devenit din ce în ce mai complex, în 
timp ce legislația a devenit din ce în ce mai „laică”. Este adevărat că legea laică a 
împrumutat, fie că au vrut sau nu, precepte și norme aparținând legii bisericești. 
Statul modern a devenit laic, instituțiile sale devenind mai bine organizate. 

În acest context, familia s-a dovedit a fi o bogăție a societății moderne, iar 
Statul trebuia să fie direct implicat în gestionarea acesteia. Fragilul dualism Stat-

4 Barbu Ștefănescu, Lumea rurală din vestul României între medieval și modern, ediția a II-a, 
Editura Universității din Oradea, 2006, p. 55.

5 Sorina Paula Bolovan, Demografia: metodă de reconstituire a familiei. Considerații istorice și 
istoriografice privind demografia istorică, Editura Clusium, Cluj-Napoca, 1999, p. 38.

6 Dumitru D. Mototolescu, Darurile din naintea Nunții în dreptul Vechiu românesc comparat 
cu cel Romano-Bizantin și Slav, Editura Tipografiei „Convorbiri Literare”, București, 1921, p. 45.
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Biserică în ceea ce privește dreptul familiei a trebuit să sufere prin impunerea 
unor legi laice care obligau să ofi cializeze toate momentele importante din viață 
din punct de vedere laic7. 

Căsătoria și problemele de familie sunt reglementate de Biserică și de Stat. 
Biserica era cea care încă deținea, în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, pri-
matul în legislația matrimonială. Dar autoritatea Bisericii, puternic contestată, 
este în cele din urmă înlocuită cu cea a Statului. Legile XXXI/1894, XXXII/1894 
și XXXIII/1894, cunoscute sub denumirea de „legi politico-ecleziastice”, au in-
trodus căsătoria civilă, au stabilit religia copiilor din căsătorii mixte și au instituit 
registre de înmatriculare intrate in jurisdicția funcționarilor publici și nu au mai 
rămas în seama preotului8.

Motivația a fost că, deși, la prima vedere, căsătoria civilă părea a fi  larg răs-
pândită datorită acestui fapt, fi ind introdusă în partea austriacă a Imperiului în 
1867, echilibrul dintre națiunea maghiară și celelalte naționalități fi ind departe 
de realitate. Astfel, s-a consemnat o nouă victorie a „falsului liberalism al statului 
laic”9.

Curțile matrimoniale au continuat să existe, la fel ca în Biserica Ortodoxă, 
și aveau aceleași atribuții ca și până acum: analiza cauzelor matrimoniale care 
puneau sub semnul întrebării valabilitatea căsătoriilor încheiate de preoții greco-
catolici. 

Procesele matrimoniale în Epoca Modernă însă au trecut din ce în ce mai 
mult sub controlul Statului. Din acest punct de vedere, secolul al XIX-lea a fost 
momentul unei relații strânse între Stat și Biserică din punct de vedere al gestio-
nării vieții de familie. 

Statul a recunoscut Bisericii dreptul de a fi  însărcinat cu căsătoria oamenilor, 
cu despărțirea de pat și de masă, cu divorțul conform canoanelor fi ecărei confe-
siuni. Statul avea dreptul de a supraveghea starea civilă și militară, relația dintre 
soți, moștenirea, tutela, problema 

Creșterea mobilității populației în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, 
implementarea de către Stat a legislației laice în materie de căsătorie și probleme 
matrimoniale, care a deplasat treptat infl uența Bisericii asupra vieții private a 
cetățenilor, toate acestea și-au pus amprenta asupra comportamentului conjugal, 
alegerii partenerilor și ciclului vieții de familie.

7 Protocolul Sinodului Arhidiecezan, Sibiu (1902), Editura Arhidiecezană, p. 31.
8 Jacques Dupaquier, La population rurale du Bassin parisien à l’époque de Louis XIV, École 

des Hautes Études en Sciences Sociales, Paris, 1979, p. 29.
9 Protocolul Sinodului Arhidiecezan, Sibiu (1908), Editura Arhidiecezană, p. 20.
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S-a precizat că o hotărâre judecătorească civilă ar avea efecte numai în sfera 
civilă, întrucât nu avea forță obligatorie în sfera ecleziastică sau în ceea ce privește 
aspectele sacramentale ale căsătoriei.

Colaborarea Bisericii și Statului a acordat mai multă autoritate inițiativelor 
episcopilor sau protopopilor, în eforturile acestora de a convinge populația de 
adecvarea măsurilor pe care Biserica le luase pentru bunăstarea lor.

Implicarea comunității

Făcând referire la perioada secolului al XIX-lea, problemele social-religioase 
erau încă în atribuțiile Bisericilor și ale conducătorilor acestora.

Întotdeauna înainte să aibă loc un divorț, primii care aflau despre această 
intenție erau cei din familia celor care voiau să divorțeze: părinții, nașii, frații și 
surorile; aceștia, de fiecare dată, încercau să salveze căsnicia prin mai multe me-
tode: primii care încercau împăcarea celor care doreau să divorțeze, de cele mai 
multe ori, erau părinții sau nașii de cununie a celor doi (părinții spirituali), după 
caz frații, surorile, rudele mai îndepărtate și prietenii. 

Dacă aceștia nu reușeau să readucă armonia în familia celor care doreau un 
divorț se apela la preotul paroh al localității10.

Aportul preotului paroh și al consiliului parohial

Autoritățile civile și ecleziastice au acordat preotului satului un rol im-
portant în asigurarea unui climat moral care să respecte valorile tradiționale ale 
comunității. Între puterea de Stat și Biserică a existat, de-a lungul secolului al 
XIX-lea, o colaborare permanentă în menținerea ordinii morale în sate. Multe 
hotărâri ale sinoadelor și congreselor bisericești (atât greco-catolice, cât și ortodo-
xe), precum și scrisorile circulare ale mitropoliților, episcopilor și protopopilor au 
reafirmat funcțiile preoților în acest sens11.

Pentru a înțelege rolul Bisericii în viața de familie a românilor transilvăneni 
din secolul al XIX-lea, trebuie să începem cu importanța valorilor etice creștine 
în viața de zi cu zi a unui individ. 

Biserica a fost o sursă de mângâiere pentru țăranul român confruntat cu multe 
greutăți. Deci, când preotul pedepsea pe cineva din parohia sa interzicându-i să 
intre în Biserică sau să fie în comuniune cu Sfintele Taine, aceasta era echivalentul 
unei mustrări severe. Prin urmare, până la sfârșitul secolului al XVIII-lea, 

10 Arhiva Mitropoliei Ardealului (în continuare AMA), dosar III-161-1908, nr. 
186/05.01.1908.

11 Ioan Bolovan, Sorina Paula Bolovan, „Aspecte privind căsătoria în satul românesc din 
nord-vestul Transilvaniei la mijlocul sec. al XIX-lea”, în Acta Musei Porolissensis, XII, Muzeul de 
Istorie și Artă din Zalău, 1988, pp. 845-850.
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necesitatea menținerii ordinii în raionul Brașov a fost simțită atât de puternic, 
încât preoții nu vor pedepsi pe nimeni cu interdicția de a intra în Biserică.

Relatările de călătorie și memoriale contemporane de la mijlocul secolului 
al XIX-lea arată devotamentul poporului român al Transilvaniei pentru valorile 
creștine universale, spiritul profund religios al țăranului român și infl uența deci-
sivă a preoților asupra atitudinilor sătenilor.

Misiunea preoților de a răspândi norme morale și de a întări sentimentul 
creștin între membrii comunității se desfășura nu numai în timpul Liturghiei 
duminicale sau în alte sărbători. Preotul trebuia să fi e activ pe tot parcursul săp-
tămânii prin catehizarea sătenilor, în special a tinerilor.

Episcopii și protopopii, în scrisorile lor circulare, au insistat ca principiile 
vieții morale a familiei să fi e reafi rmate cu ocazia principalelor sărbători creștine, 
când evlavia populară era mai puternică, iar simțul auditiv era amplifi cat. 

Aici au fost deosebit de importante aptitudinile oratorice ale preoților, care 
prin talentul și exemplul lor personal puteau infl uența decisiv climatul moral al 
satului.

Fenomenul ascultării pătrunde adânc în existența umană. Cuvântul rostit 
îi adună pe cei care ascultă în grupuri, conectându-i la aceleași idealuri și valori.

Ascultarea plasează individul în lumea auditivă, un centru de senzație și 
existență diferit de celelalte simțuri fundamentale, cum ar fi  vederea, care separă 
observatorul de ceea ce vede (ceea ce vede vine la individ doar dintr-o direcție 
într-un anumit moment)12.

Misiunea preoților nu s-a limitat la ceremonia de căsătorie din Biserică. De 
asemenea, au lucrat pentru a păstra moralitatea enoriașilor lor. Autoritățile civile 
și ecleziastice au acordat preotului satului un rol important în asigurarea unui 
climat moral care să respecte valorile tradiționale ale comunității. 

Acțiunile preoților de propagare a valorilor și virtuților creștine în sate au 
fost comunicate atât prin cuvinte rostite, cât și prin imagini. Sfârșitul secolului al 
XVIII-lea și începutul secolului al XIX-lea au fost pentru români o perioadă în 
care limbajul oral și fi gurat a prevalat asupra limbajului scris.

Preoții trebuiau să lupte împotriva vieții imorale din sat, duminica, după 
Liturghie, în predica rostită în timpul ceremoniilor de căsătorie, precum și în alte 
situații favorabile13.

12 Sorina Paula Bolovan, Ioan Bolovan, Căsătoriile mixte în Transilvania la sfârșitul epocii 
moderne� Considerații demografi ce, Editura Universității „Aurel Vlaicu”, Arad, 2005, pp. 87-109.

13 Andrei Șaguna, Compendiu de drept canonic al unei sântei sobornicești și apostolești Biserici, 
ediția a III-a, Sibiu, 1913, p. 58.
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În mod firesc, picturile murale și icoanele au constituit un suport important 
în eforturile clerului de a predica despre o viață morală în acord cu preceptele 
creștine și cu imperativele societății moderne.

Picturile găsite în Bisericile transilvănene din secolul al XVIII-lea, care au 
cunoscut tendința reînnoită a iconografiei tradiționale cu teme moralizatoare, au 
subliniat modele exemplare în afirmarea unor valori și certitudini existențiale. În 
special, scena Judecății de Apoi, prezentă în multe biserici de lemn, cu accentele 
ei satirice, a condamnat desfrânarea și viața imorală14.

Așadar, destul de des, eforturile depuse de preoți, consilii parohiale sau 
„comitete de reconciliere” au restabilit ordinea morală tradițională și au evitat 
divorțurile multor cupluri15.

Turnurile de împăciuire (împăcare)

Închisorile matrimoniale, cunoscute și sub denumirea de „închisori pen-
tru căsătorii”, au fost o practică unică și controversată în Transilvania. Aceste 
închisori erau în mod obișnuit camere mici sau celule situate în Biserici, castele 
sau alte structuri fortificate și erau folosite ca mijloc de reconciliere a cuplurilor 
care întâmpinau dificultăți maritale sau ca modalitate de a impune o înțelegere 
a divorțului.

Această practică săsească – „Când se certau soții, îi băgau acolo. Aveau o 
furculiță, o blidă și o lingură și un pat de o persoană. Și stăteau acolo până se îm-
păcau. Erau obligați de comunitatea sașilor. Așa hotărea comitetul Bisericii. Aia era 
regula peste tot. Metoda funcționa pentru că oameni chiar se împăcau”16 – întâlnită 
în Transilvania a fost preluată și de către Biserica Ortodoxă. 

Pe de o parte, soții care doreau să pună capăt mariajului din varii motive 
mărturiseau preotului paroh decizia lor. Preotul împreună cu consiliul parohial, 
în anumite situații, îngăduiau divorțul bisericesc, doar dacă soții erau de acord să 
treacă prin încercările din turnul de împăciuire. 

Pe de altă parte, turnul de împăciuire sau camera de împăcare era folosit și la 
cererea familiilor care întâmpinau anumite impedimente în comunicare și doreau 
izolarea pentru anumite perioade de timp, în ideea de a-și întări relația și a evita 
un eșec al vieții de familie.

Ideea turnurilor de împăciuire sau a turnurilor de împăcare era foarte des în-
tâlnită în Transilvania la sfârșitul secolului al XVIII-lea și începutul secolului XX.

14 Michelle Perrot, Funcțiile familiei, vol. VII, Editura Meridiane, București, 1997, p. 39.
15 Ioan Bolovan, „Transilvania la sfârșitul secolului al XIX-lea și începutul secolului XX. 

Realități etno-confesionale și politici demografice”, în Presa Universitară Clujeană, Colecția „Bi-
bliotheca Historica” a Bibliotecii Centrale Universitare „Lucian Blaga”, Cluj-Napoca, 2000, p. 27.

16 http://fagarasultau.ro/2019/07/25/ camera-de-împăcare-a-soților-sași.
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Fie erau de sine stătătoare, fi e făceau parte din ansamblul bisericilor 
(clopotnița sau turnul bisericii), turnurile de împăcare a soților erau folosite în 
cazurile în care unul dintre soți nu dorea divorțul din diferite motive; acesta din 
urmă trebuia să accepte totuși o perioadă pe care să o petreacă cu soțul în turnul 
de împăciuire înainte să hotărască dacă divorțează sau nu17.

În turnuri se găsea câte un singur obiect necesar traiului zilnic, cum ar fi : un 
singur pat, o singură pernă, o singură pătură, o masă și doar un set de tacâmuri 
și veselă necesare hranei zilnice18.

De îngrijirea celor afl ați în turn se ocupa consiliul parohial în jurisdicția 
căruia se afl a turnul de împăciuire; cei doi nu aveau voie să fi e vizitați de către 
familii sau apropiați, pentru ca aceștia din urmă să nu poată infl uența în niciun 
fel decizia celor doi soți.

De cele mai multe ori această metodă a dat roade și din cauza condițiilor 
vitrege care erau în aceste turnuri, dar mai ales din cauza frigului, care de cele mai 
multe ori îi duceau pe cei doi în punctul de a se atinge fi zic, având doar un singur 
pat și o singură pătură utilizate pentru odihna necesară.

Un alt aspect ar fi  tacâmurile și vesela care erau doar pentru o singură per-
soană, fi ind nevoiți ambii să le utilizeze pentru a se hrăni; astfel, cei doi trebuiau 
să colaboreze. Acest lucru îi ducea cu un pas mai aproape de renunțarea la ideea 
de divorț19. 

Au fost și unele cazuri când unul dintre soți nu a vrut sub nici o formă să 
renunțe la ideea de divorț, chiar cu prețul vieții. Tânăra Cercel Maria, căsătorită 
cu soțul ei, Cercel Neculae, i-a spus preotului paroh din Ilva Mare că mai bine 
se omoară decât să trăiască câteva secunde alături de numitul Cercel Neculae20.

În aceste condiții, aceasta a fost înțeleasă și nu a fost nevoită să mai trăiască o 
perioadă de timp închisă în turnul de împăciuire alături de soțul ei, înaintându-se 
către consistoriul protopopesc dosarul de divorț.

În cele din urmă, perioada de timp în care cuplurile căsătorite trebuiau să 
rămână izolate era o decizie personală care trebuia luată în funcție de nevoile și 
circumstanțele individuale. Comunicând efi cient și acordând prioritate sănătății 
emoționale și mintale a celuilalt, cuplurile se puteau asigura că timpul petrecut 
împreună este o experiență pozitivă și îmbogățitoare.

Obiectele din încăpere erau special concepute pentru apropierea soților: un 
singur pat de o persoană, un singur scaun, un singur set de ustensile pentru servirea 
mesei, puteau ajuta la îmbunătățirea comunicării, în acest mod permițând celor 

17 AMA, dosar III-500-1895, nr. 4246/13.10.1895. 
18 AMA, dosar III-100-1899, nr. 3744/28.05.1899. 
19 AMA, dosar III-152-1899, nr. 5009/19.07.1899.
20 AMA, dosar III-3-1891, nr. 4499/17.07.1891.
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doi izolați să-și împărtășească gândurile, sentimentele și problemele. Acest lucru 
poate fi util în special în timpul izolării, când cuplurile pot petrece mai mult timp 
împreună decât de obicei.

Creșterea intimității era un alt aspect pozitiv; exercițiile de intimitate puteau 
ajuta cuplurile să devină mai conectate emoțional și fizic, ceea ce putea fi benefic 
pentru relația lor după perioada petrecută în izolare.

În același timp, izolarea putea să aibă și efecte negative sau chiar devasta-
toare, ducând la conflict crescut, dacă cuplurile foloseau instrumente pentru a 
încerca să rezolve problemele, dar nu aveau abilitățile sau sprijinul necesar pentru 
a face acest lucru în mod eficient.

În ciuda intențiilor din spatele închisorilor matrimoniale, practica a fost 
adesea criticată pentru că era crudă și inumană21. Cuplurile au fost forțate să 
îndure condiții grele, au fost adesea supuse unor perioade prelungite de izolare. 
În plus, folosirea închisorilor matrimoniale nu a ajutat prea mult la rezolvarea 
problemelor de bază într-o căsătorie și, în schimb, a servit la încordarea relației 
deja fragile dintre soți.

Astăzi, închisorile matrimoniale nu mai sunt folosite, deoarece legile 
divorțului au evoluat și cuplurile pot obține divorțul prin mijloace legale. Cu 
toate acestea, existența acestor închisori servește ca o reamintire a atitudinilor 
sociale și culturale complexe față de căsătorie și divorț de-a lungul istoriei și a 
metodelor care au fost folosite pentru a impune aceste atitudini. 

În timp ce utilizarea închisorilor matrimoniale poate părea arhaică și bar-
bară după standardele moderne, este important să înțelegem contextul istoric în 
care au fost folosite și impactul pe care l-au avut asupra vieții celor care au fost 
supuși acestora.

Divorțul se obținea destul de greu, era nevoie de o serie de documente, 
iar procedura de divorț consta și în împlinirea mai multor formalități până la 
hotărârea începerii procesului propriu-zis. Motivele susținute pentru desfacerea 
căsătoriei trebuiau să fie întemeiate pentru că erau verificate pe diferite căi, 
inclusiv probate prin martori. Înainte de începerea divorțului propriu-zis, cei 
în cauză trebuiau să se prezinte în fața comisiei de împăciuire, care era alcătuită 
din preotul paroh și doi dintre oamenii de „frunte” ai comunității, iar abia după 
îndeplinirea acestor formalități se puteau prezenta dosarele de divorț protopopului 
sau ierarhului locului.

21 AMA, dosar III-399-1886, nr. 4982/17.09.1886.
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„Jurământului ostășesc”*
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Abstract: 

Hierarch Pimen Georgescu, nicknamed the „Metropolitan of War”, among 
others concerns he had during the 25 years of archpastorship in Iași (1909-
1934), he showed a special care for the romanian soldier, but also for the poor 
peasant, who suff ered from poverty, of lack of education and exploitation by 
various innkeepers and landowners.

In the present study I want to highlight Hierarch Pimen Georgescu’s care 
towards the brave romanian soldier, recalling the event that took place in 1912, 
namely, the deposition the oath of the soldiers of the VI Army Corps from Iași, 
for which he composed a special prayer and a text of the oath with a special 
content, which were preserved by the Romanian Orthodox Church, with small 
changes, in the service books for the military priest.

In the second part of the study I will come with evidence from the Archives 
of the Metropolitanate of Moldova and Bukovina, from the Bulletin of the 
Romanian Orthodox Church and from the Mitropolia Moldovei Journal via 
which I will show the fi ght that the Chiriarhul of Moldavia fought because 
Sunday, the day of rest, to be respected, the faithful also taking care of their souls 
on this day.

Keywords: 

Sunday, metropolitan, Pimen Georgescu, oath, army, day of rest

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Viorel Sava, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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Introducere

Mitropoliții care au activat la Iași în secolul al XX-lea au fost oameni 
providențiali, care, „cu timp și fără timp” (2 Tim 4, 2), s-au străduit să se ridice 
la măsura vrednicilor înaintași, Sfântul Ierarh Dosoftei, Sfântul Ierarh Varlaam, 
Veniamin Costachi, Sfântul Iosif cel Milostiv (Naniescu), Iacob Stamati și alți 
vrednici ierarhi.

Pentru majoritatea mitropoliților Moldovei din veacul trecut, faptul că au 
urmat în scaun după ierarhi care au avut realizări însemnate a fost un motiv de 
cinste, dar, în același timp, și o mare responsabilitate, conștienți fiind de faptul că 
nu au voie să fie niște „epigoni”, având datoria morală și duhovnicească de a purta 
de grijă poporului și clerului moldav „necăjit și dosădit”.

În șirul ierarhilor de seamă ai Moldovei se numără și Mitropolitul Pimen 
Georgescu1, care a păstorit în Moldova Sfântului Ștefan cel Mare aproape un 
pătrar de veac, între anii 1909 și 1934.

Păstorirea acestuia a fost într-o perioadă grea pentru țară și pentru întreaga 
lume, din cauza izbucnirii Primului Război Mondial, cu toate urmările nefaste 
ale acestuia.

În prima parte a secolului al XX-lea, Biserica Autocefală Română a fost ne-
voită să se implice pe toate planurile, nu doar pastoral-liturgic, și cu toate forțele 
și resursele, pentru a ajuta țara și populația să treacă cu bine de prima conflagrație 
mondială, la care România a fost parte începând cu anul 1916, alături de Franța, 
Rusia și Marea Britanie2.

Mitropolitul Moldovei și Sucevei Pimen Georgescu s-a dovedit a fi un om 
harnic, cu simț practic, un om al faptelor, preocupat de sporirea vieții duhovnicești 

1 Există mai multe lucrări care conțin medalioane cu biografia ierarhului, teologului, pro-
fesorului Pimen Georgescu: Diacon Anghel Constantinescu, Monografia Sfintei Episcopii a Du-
nării de Jos, Editura Arhiepiscopiei Dunării de Jos, Galați, 22014, pp. 187-188; Arhim. Lect. Dr. 
Varlaam Merticariu, Pr. Asist. Dr. Niță Dan Danielescu, Pr. Conf. Dr. Ioan Vicovan, Păstori ai 
Bisericii promotori ai culturii – Mitropoliții Moldovei de la începuturi până astăzi, Trinitas, Iași, 
2005, pp. 141-146; Aurel Pentelescu, Gavriil Preda, Mitropolitul Pimen Georgescu (1853-1934) 
și Marea Unire din anul 1918, Editura Militară, București, 2019, pp. 11-33; Aurel Pentelescu, 
Gavriil Preda, Mitropolitul Pimen Georgescu. Viața și înfăptuirile sale (1853-1934). La 150 de ani 
de la nașterea sa, Editura Printeuro, Ploiești, 2003, pp. 23-195; Pr. Prof. Dr. Alexandru Muraru, 
Dicționarul Ierarhilor români și străini, slujitori ai credincioșilor Bisericii Ortodoxe Române, Basilica, 
București, 2015, pp. 164-164, și Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, Dicționarul Teologilor Români, 
Editura Andreiana, Sibiu, 32014, p. 259; Pr. Mircea Păcurariu et alii, Enciclopedia Ortodoxiei 
românești, Editura Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2010, p. 294.

2 Constantin C. Giurescu, Dinu C. Giurescu, Istoria românilor din cele mai vechi timpuri 
până astăzi, Editura Albatros, București, 1971, pp. 595-596.
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și morale a preoților și a credincioșilor, precum și de cultivarea intelectuală și 
ridicarea economică a acestora3.

A fost un om activ, care trata cu seriozitate treburile Bisericii, fi ind perceput, 
în special de colaboratori, ca „un om drept, dar rece, orgolios și autoritar ca un 
vagmaistru (grad de sergent major, n�n.).”4

În studiul de față doresc să evidențiez două aspecte ce țin de domeniul Te-
ologiei Liturgice din activitatea Ierarhului Pimen Georgescu, și anume: în prima 
parte voi aminti de momentul depunerii jurământului ostașilor români din anul 
1912, act de cult, ca mărturisire și făgăduință a ostașului român, făcute în bise-
rică, în fața episcopului și a preoților, ca reprezentanți văzuți ai lui Dumnezeu, 
dar și în fața reprezentanților puterii politice a Statului, simbolizând autoritatea 
vremelnică pământească; iar în cea de a doua parte voi arăta grija de care a dat 
dovadă Mitropolitul Moldovei și Sucevei și Senatorul Pimen Georgescu pentru 
respectarea de către cler și popor a celei de a patra porunci a Decalogului (Iș 20, 
8-11), cinstirea zilei de duminică sau repausul duminical.

Jurământul militar în vremea Mitropolitului Pimen Georgescu

Practica jurământului a fost întrebuințată din cele mai vechi timpuri, fi ind 
folosită de „poporul sfânt”5, poporul evreu, dar și de celelalte popoare antice6 și 
de cele din Orient, care au fost infl uențate de obiceiurile poporului evreu.

Folosirea practicii jurământului, însoțită de folosirea anumitor obiecte sau 
gesturi7, atât la poporul biblic, cât și la celelalte popoare, avea loc atunci când se 
dorea confi rmarea sau întărirea veridicității unor mărturisiri sau când era neapă-
rată nevoie să fi e garantată împlinirea unei făgăduințe sau promisiuni8.

3 †Pimen, Mitropolit al Moldovei și Sucevei, „Pastorală – Bine v-am găsit”, în Arhiva Mi-
tropoliei Moldovei și Bucovinei, Dosar Epistole Pastorale și conferințe generale preoțești, an. 1909, 
nr. 53, fi lele 1-3; această Pastorală se găsește și în Biserica Ortodoxă Română, an. XXXIII (1909), 
nr. 12, pp. 1362-1367, dar și în A. Pentelescu, G. Preda, Mitropolitul Pimen Georgescu� Viața…, 
pp. 231-233.

4 C. Matasă, „Însemnări de pe „răbușul” unei vieți”, în volumul îngrijit de Gheorghe Dumi-
troaia, In memoriam Constantin Matasă, Editura Constantin Matasă, Piatra Neamț, 2001, p. 87.

5 Samul J. Schultz, Călătorie prin Vechiul Testament, Editura Cartea creștină, Oradea, 2001, 
p. 78.

6 A se vedea Nicolae Achimescu, Istoria și fi losofi a religiei la popoarele antice, ediția a treia, 
Tehnopres, Iași.

7 Pr. Prof. Dr. Petre Semen, Arheologia Biblică în actualitate, Editura Trinitas, Iași, 2008, p. 
238.

8 Pr. Prof. Dr. Nicolae D. Necula, „Este jurământul act de cult? Cum trebuie depus?”, în 
Tradiție și înnoire în slujirea liturgică, vol. I, Editura Trinitas a Patriarhiei Române, București, 
2004, p. 99.
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Jurământul era întrebuințat în Antichitate pentru a rezolva anumite 
neînțelegeri care nu se puteau clarifica prin discuții pașnice, urmând ca, mai 
apoi, conținutul acestuia să fiind inclus în tratate și legăminte, garanția respectării 
jurământului fiind dată de invocarea numelui lui Dumnezeu9 sau a zeilor cinstiți.

Mântuitorul, Iisus Hristos, interzice practica jurământului ca nefiind con-
formă cu viața omului credincios: „cuvântul vostru să fie ceea ce este da, da; și 
ceea ce este nu, nu; iar ceea ce este mai mult decât acestea, de la cel rău este” (Mt 
5, 37).

Jurământului militar sau ostășesc, despre care voi aminti în continuare, se 
înscrie în gândirea „poporului ales”, socotit a fi un act religios, care se săvârșește 
înaintea lui Dumnezeu, fiind necesară respectarea lui cu strictețe.

Ostașul, prin depunerea jurământului, ia pe Dumnezeu drept martor în față 
autorităților bisericești și militare, făgăduind că va păzi credința strămoșească, că 
va fi supus autorităților Statului și că se va angaja să respecte legile țării și tot ceea 
ce ține de îndatoririle militare, indiferent dacă va fi vreme de pace sau de război10.

Având conștiința că soldatul român luptă pentru apărarea Țării, dar și a 
credinței strămoșești, Mitropolitul Pimen Georgescu oficiază ceremonialul ju-
rământului militar, din anul 1912, pentru Corpul VI de Armată din Iași, cu un 
fast deosebit.

În anul 1912 izbucnește războiul turco-bulgar11, cunoscut în istorie și ca 
Primul Război Balcanic12. Intuind că și românii vor fi implicați în acest conflict 
de la granița țării, Înaltpreasfințitul Pimen îmbărbătează pe tinerii ostași români 
prin slujbe și cuvântări înflăcărate, trimițând o parte din călugării și călugărițele 
din mănăstiri la instruire în școli și în spitale, pentru a se pregăti să poată ajuta în 
război ca infirmieri și surori de caritate13, dacă va fi nevoie.

Pentru a da un imbold ostașilor, Ierarhul Pimen aprobă ca în data de 25 
noiembrie, în Catedrala Mitropolitană din Iași, să aibă loc ceremonia depunerii 
jurământului militar, după o rânduială diferită de cea obișnuită, care se făcea în 

9 Dicționar Biblic, volumul I: „A-J”, Societatea Misionară Română, Editura Cartea Creștină, 
Oradea, 1995, p. 728.

10 Gabriel Pârvu, Pregătiri sufletești pentru zile mari, Atelierele Socec & Co., București, 1916, 
p. 9.

11 C.C. Giurescu, D.C. Giurescu, Istoria românilor…, p. 582.
12 Mark Mazower, Balcanii de la Sfârșitul Bizanțului până astăzi, traducere de Tudor Călin 

Zarojanu, Editura Humanitas, București, 2019, p. 141.
13 †Pimen, Mitropolitul Moldovei și Sucevei, Amintiri din Marele Război, Tipografia Mă-

năstirii Neamțu, 1923, p. 69, dar și în Cronică internă, „M.S. Regina Maria, la Iași”, în Biserica 
Ortodoxă Română, an. XL (1916), nr. 3, p. 255.
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fața garnizoanei sau în curtea unității militare, în prezența autorităților militare 
și a unui preot14.

Pentru a marca acest eveniment este alcătuită o broșură intitulată „Jurămân-
tul ostășesc”, care cuprinde rugăciunea compusă de Mitropolitul Pimen, formula 
Jurământului și cuvântarea rostită de acesta după momentul solem15.

Momentul depunerii jurământului Corpului VI de Armată a fost precedat 
de slujba de Tedeum, la care Chiriarhul Moldovei Pimen Georgescu a participat 
fi ind îmbrăcat cu mantia arhierească, epitrahil, omofor, la piept purtând engolpi-
on și cruce, iar în mâna dreaptă ținând cârja arhierească16.

La eveniment, pe lângă autoritățile militare și numeroase personalități ale 
orașului și județului Iași, profesori de toate gradele, a fost prezent și numeros 
popor17, venit pentru a încuraja soldații, dar și dintr-o anumită curiozitate, am-
plifi când astfel importanța evenimentului.

Vlădica Pimen invocă în partea de început a rugăciunii pe „Dumnezeul 
cerului și al pământului” ca să insufl e ostașilor vitejie, să poată învinge atacurile 
vrăjmașilor, să le dea credință puternică și dragoste față de Țară și neam:

„Doamne, Dumnezeul nostru, împărate al cerului și al pământului, Cela 
ce ai orânduit pe îngerii tăi în oștiri cerești, ca să îndeplinească poruncile 
Tale și cu sabia să păzească Raiul, făgăduit de Tine numai celor drepţi; iar 
popoarelor să le fi e păzitori și povăţuitori, spre împlinirea voii Tale;

Cela ce pe sfi nţii Tăi apostoli i-ai întrarmat cu îndrăzneală, ca să 
biruiască lumea întunericului, prin propovăduirea învăţăturii Tale; iar pe 
sfi nţii mucenici, i-ai umplut de duhul vitejiei, ca să lupte până la jertfa de 
sânge, cu prigonitorii și împilătorii Bisericii, întemeiate de Tine;

Însuţi împărate și Doamne, și pe acești tineri ostași români, care acum 
cu jurământ se leagă pe numele Tău, pentru a păstra credinţă Regelui nostru 
și a apăra Ţara noastră – România – dată nouă de Tine spre moștenire, ca și 
pe îngerii Tăi, întărește-i pentru paza și apărarea Ţării, și-i umple de duhul 
vitejiei, ca să pună pe fugă și să zdrobească taberele vrăjmașilor noștri.

Trimite-le credinţa cea întru tine și în legea Ta cea sfântă, umple-i cu 
dragostea de Ţară, precum cu îmbelșugare ai umplut pe vechii noștri ostași, 

14 G. Pârvu, Pregătiri sufl etești…, p. 9.
15 †Pimen, Mitropolitul Moldovei și Sucevei, Jurământul ostășesc, Institutul de Arte Grafi ce 

N.V. Ștefăniu & Comp, Iași, 1912; la doi ani republicat Jurământul și cuvinte ostășești, Atelierele 
grafi ce Socec & co., Societatea anonimă, București, 1914; și în Biserica Ortodoxă Română, an. 
XXXVI (1912), nr. 9, pp. 841-846; a se vedea și G. Pârvu, Pregătiri sufl etești…, pp. 11-15, dar și 
A. Pentelescu, G. Preda, Mitropolitul Pimen Georgescu� Viața…, p. 234, și A. Pentelescu, G. Preda, 
Mitropolitul Pimen Georgescu (1853-1934) și Marea Unire…, pp. 41-42.

16 G. Pârvu, Pregătiri sufl etești…, p. 10.
17 Ibidem.
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care au pus pe fugă şi-au zdrobit pe vrăjmaşii, veniţi să cotropească Ţara, să 
robească norodul şi să strice Biserica Ta cea sfântă.

Aşa Doamne, auzi-ne pre noi în ceasul de acum şi întăreşte legământul 
acestor ostaşi, ajutându-le a fi vrednici de chemarea ostăşească şi de încredere 
Ţării, pentru slava numelui Tău, în veci; Amin.”18.

Conținutul rugăciunii ne revelează un ierarh rugător și trăitor, care reușește, 
asemenea episcopilor din epoca primară a creștinismului, care improvizau 
rugăciuni19, să îmbine armonios rugăciunea de laudă cu cea de cerere, folosind, 
în alcătuirea rugăciunii, cuvinte simple, ușor de rostit, izvorâte din inimă, așa 
cum trebuie să fie vorbirea cu Dumnezeu.

Rugăciunea pare inspirată din anaforaua Liturghiei Sfântului Vasile cel 
Mare, cu precădere din rugăciunea care se citește în timpul cântării imnului 
„Sanctus”, care face amintire de momentele din istoria mântuirii, de la căderea 
protopărinților noștri Adam și Eva, până la Întruparea, Răstignirea și Învierea 
Mântuitorului20.

Așa cum anamneza face legătura între cuvintele de instituire și epicleză 
„printr-o laudă și mulțumire conclusivă pentru toate actele iconomiei 
mântuirii”21, Mitropolitul Pimen a gândit ca rugăciunea alcătuită de el să preceadă 
jurământului ostășesc, acesta să fie asemenea unei epicleze, menită să prefacă, în 
loc de darurile de pâine și vin, inimile soldaților, făcându-i curajoși, iubitori de 
credință și de neam și capabili de sacrificiul suprem – jertfirea vieții pe altarul 
neamului românesc.

După rugăciune se rostea:

„Jurământul
În numele lui Dumnezeu Atotputernicul, jurăm credinţă Regelui nostru, 

Carol I-iu, supunere legilor țării şi îndatoririlor militare, în toate împrejurările, 
în timp de pace, ca şi în timp de război. Aşa să ne ajute Dumnezeu.”22.

18 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, Jurământul…, pp. 5-6. Rugăciunea se găsește consem-
nată și în Biserica Ortodoxă Română, an. XXXVI (1912), nr. 9, p. 842; în volumul omagial Uniți 
în cuget și în simțiri. Unitate de credință și de neam. I. Studii și articole, Basilica, București, 2018, 
pp. 13-14.

19 Karl Christian Felmy, De la Cina de Taină la Dumnezeiasca Liturghie a Bisericii Ortodoxe. 
Un comentariu istoric, ediția a II –a, traducere Pr. Prof. Ioan I. Ică, Deisis, Sibiu, 2008, p. 213.

20 Liturghier cuprinzând Vecernia, Utrenia, Dumnezeieștile Liturghii ale sfinților: Ioan Gură de 
Aur, Vasile cel Mare, Grigorie Dialogul (a darurilor înainte sfințite), Rânduiala Sfintei Împărtășanii 
și alte Rugăciuni de trebuință, Editura Institutului Biblic și de Misiune Ortodoxă, București, 2012, 
pp. 249-250.

21 Ciprian Streza, Anaforaua euharistică a Sfântului Vasile cel Mare. Istorie – text – analiză 
comparată – comentariu teologic, Editura Astra Museum, Editura Andreiana, Sibiu, 2013, p. 336.

22 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, Jurământul…, p. 7.
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Jurământul a fost rostit de soldați cu mâna dreaptă ridicată, cuvânt cu 
cuvânt, după Mitropolitul Pimen Georgescu, Catedrala Mitropolitană răsunând 
de vocile puternice bărbătești, stârnind în inimile și sufl etele celor prezenți o 
puternică emoție23.

Din anul 1912 până la mutarea sa la cele veșnice, Mitropolitul Pimen Geor-
gescu a manifestat o grijă desosebită față de ostașii români, fi ind aproape de 
aceștia de fi ecare dată, cu rugăciunea, cu prezența fi zică, cu un cuvânt de îmbăr-
bătare, cu ajutoare materiale, asigurându-le asistența religioasă24, iar când au fost 
împrejurări nefericite, cazuri de invaliditate sau chiar moartea pe front, a ajutat 
familiile acestora și, un gest la fel de important, i-a pomenit în rugăciunile sale, 
numindu-i bravi eroi, „ostași viteji de altă dată”25.

Rugăciunea alcătuită de Mitropolitul Pimen Georgescu a fost supusă cerce-
tării de către comisia de specialitate a Sfântului Sinod și a fost aprobată în ziua de 
27 octombrie 191426, intrând astfel în patrimoniul rugăciunilor rostite cu ocazia 
diferitelor împrejurări sau evenimente din Biserica Ortodoxă Română27.

Respectarea și cinstirea zilei de Duminică în timpul „mitropolitului 
războiului”

Ziua de Duminică, „prima zi a săptămânii”, a fost respectată de creștini 
încă de la începutul erei creștine, cinstită în mod deosebit ca ziua în care a înviat 
Mântuitorul Hristos (Mt 28, 1; Mc 16, 2,16; Lc 24, 1; In 20, 1,19), ziua în care 
Duhul Sfânt S-a pogorât peste Sfi nții Apostoli „în limbi ca de foc” (FA 2, 3) și 
ziua în care avea loc „frângerea pâinii”28  – Euharistia (FA 2, 42; 20, 7).

Prigoana împotriva creștinilor, începând cu împăratul Nero29, nu a știrbit cu 
nimic din cultul, care s-a brodat în jurul zilei de Duminică, chiar dacă creștinii au 
fost nevoiți să se roage în locuri ferite, pe ascuns sau în case particulare, de frica 
prigonitorilor.

23 G. Pârvu, Pregătiri sufl etești…, p. 10.
24 A fost cel care a mijlocit pe lângă Sfântul Sinod ca să se înfi ințeze o Episcopie a armatei 

și ca fi ecare unitate militară să aibă preot, cu un statut reglementat de către Stat în colaborare cu 
Sinodul Bisericii Ortodoxe Române.

25 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, „Cuvânt rostit în Capela Seminarului Veniamin, către 
ostașii răniți”, în Amintiri din Marele Război, Tipografi a Monastirii Neamțu, 1923, p. 29.

26 Monitorul ofi cial, 19 mai 1915, nr. 38, p. 1790.
27 A. Pentelescu, G. Preda, Mitropolitul Pimen Georgescu (1853-1934) și Marea Unire…, p. 

42.
28 Preot Prof. Univ. Dr. Ene Braniște, Liturgica Generală cu noțiuni de artă bisericească, arhi-

tectură și pictură creștină, vol. I, Basilica, București, 32015, p. 223.
29 Preotul Profesor Dumitru Stăniloae, Chipul evanghelic al lui Iisus Hristos, Editura Basilica 

a Patriarhiei Române, București, 2016, p. 20.
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Legalizarea zilei de Duminică, ca zi de odihnă, s-a petrecut în zilele Sfântului 
Împărat Constantin cel Mare, la începutul secolului al IV-lea, în anul 32130.

Duminica, zi de odihna, este ziua închinată lui Dumnezeu și, așa cum ne 
învață Biserica, trebuie cinstită în chip deosebit de creștini, în primul rând prin 
participarea activă la Sfânta Liturghie31, în cadrul căreia Hristos, Fiul lui Dum-
nezeu, Cel Răstignit și Înviat, ni se dăruiește, „se frânge și nu Se desparte, Cel 
ce Se mănâncă pururi și niciodată nu Se sfârșește, ci pe cei care se împărtățesc îi 
sfințește”32, pentru ca toți cei ce vor gusta din Trupul și Sângele Lui să aibă „ar-
vuna vieții celei veșnice”33, Acesta dăruindu-se „ca hrana cea adevărată pentru a 
ajunge la o unire deplină cu El”34.

În timpul păstoririi Înaltpreasfințitului Pimen Georgescu, mulți dintre 
creștini nu respectau ziua de duminică, mai ales cei din mediul rural, o tratau ca 
pe o zi obișnuită, motivele fiind cele mai diverse.

Credincioșii nu participau la Sfânta Liturghie în duminici și sărbători, de-
oarece mergeau la târgurile de animale din comunele mari, pentru a-și vinde din 
produsele obținute prin munca lor, alții frecventau cârciumile35, stăpâniți de pa-
tima beției, „plagă a societății”36, iar unii, de voie-de nevoie, mergeau să lucreze la 
marii arendași sau la cârciumarii necreștini (evrei), la care erau datori, sau pentru 
a-și câștiga cele de trebuință vieții de zi cu zi.

Un alt motiv pentru care credincioșii nu veneau la biserică în zi de duminică 
era legat de lipsa de tact pastoral și râvnă pentru cele sfinte a unor preoți, care nu 

30 Eusebiu de Cezareea, „Viața lui Constantin cel Mare”, Scrieri, partea a II-a, Cartea a IV-a, 
18, 19, 20, 21, Colecția Părinți și Scriitori Bisericești 14, studiu introductiv de Prof. Dr. Emilian 
Popescu, traducere și note de Radu Alexandrescu, Editura Institutului Biblic și de Misiune al Bi-
sericii Ortodoxe Române, București, 1991, pp. 166-167.

31 Pr. Prof. Ene Braniște, Participarea la Liturghie, Clasici ai Teologiei Românești, București, 
1999, pp. 12-14.

32 Fragment din rugăciunea ce se rostește la frângerea Sfântului Agneț, în Liturghier…, p. 
186.

33 Pr. Prof. Dr. Viorel Sava, „Locul și importanța rugăciunii Tatăl nostru în Sfânta Liturghie”, 
în „În Biserica slavei tale”. Studii de teologie și spiritualitate liturgică (I), Doxologia, Iași, 2012, p. 
145.

34 †Laurențiu, Mitropolitul Ardealului, „Cateheză și misiune prin Liturghie în societatea de 
azi. Noi condiții social-umane și personale”, în Plinitu-S-a, Hristoase, Taina Răscumpărării Tale – 
Studii de teologie Liturgică, Editura Andreiana, Sibiu, 2012, p. 205.

35 În anul 1924 existau în toată țară 168.000 de cârciumi, dintre care 135.000 aparțineau 
evreilor, informație preluată din „Câte cârciumi avem”, în Biserica Ortodoxă Română, seria II, an. 
XLII (1924), nr. 7, p. 444.

36 Pr. Vasile I. Georgescu, „Beția este plaga societății”, în Biserica Ortodoxă Română, seria II, 
an. XLI (1923), nr. 4, pp. 252-254.
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predicau și care se implicau în politică și alte treburi care nu erau conforme cu 
misiunea preoțească.

Vlădica Pimen, din poziția de Mitropolit al Moldovei și Sucevei, dar și de 
Senator al României, s-a străduit ca autoritățile Statului, atât cele locale, cât și 
cele centrale, să legifereze ziua de duminică ca zi de odihnă, zi de repaus dumi-
nical, militând ca în această zi cârciumile, târgurile de animale și bâlciurile să fi e 
închise.

În ziua de 6 martie 1896 a fost aprobată de Guvern, pentru prima dată, „Le-
gea repausului duminical”, care prevedea ca duminica, în mediul urban, afacerile 
să fi e îngăduite până la ora 12, iar la sate după ora 12, fi ind hotărâte și alte zile de 
sărbătoare ce trebuie să fi e respectate, prin repaus de la orice muncă37.

Această Lege a suferit în decursul vremii mai multe modifi cări, una dintre 
ele fi ind pe 30 martie 1910, aprobată prin Decret Regal nr. 1181 în 31 martie 
1910, care prevede ca unitățile industriale și comerciale să aibă liber duminica 
și în zilele de sărbători legale, excepție făcând brutăriile, care trebuiau să asigure 
necesarul de pâine proaspătă, și instituțiile statului, și administrația publică38.

O altă modifi care a acestei Legi a fost aprobată prin Decret Regal, cu nu-
mărul 4333, emis în 6 iunie 1913, prin care se acordă ziua de duminică liberă și 
breslei brutarilor, pâinea fi ind eliminată din lista produselor care trebuie consu-
mate în aceeași zi în care au fost produse39.

O ultimă modifi care suferită de Legea repausului duminical, pentru peri-
oada 1909-1934, are loc pe 18 iunie 1925 și prevede acordarea de 24 ore libere 
consecutiv și alte zile libere40,41.

La Arhiva Mitropoliei Moldovei se găsesc mai multe dosare, nr. 8/190942, 
nr. 269/191043, care conțin solicitări ale preoților și credincioșilor adresate 

37 G., „Sărbătoarea duminicii. Istoricul ei”, în Biserica Ortodoxă Română, an. XXI (1897), 
nr. 1, p. 3.

38 „Extras din legea repausului Duminical”, în Fond Arhiva Mitropoliei Moldovei și Buco-
vinei, Dosar privitor la cererile de strămutare a bâlciurilor care se țin Duminica și Legea repausului 
duminical, nr. 269, an. 1910, fi lă nenumerotată.

39 https://stb-sindicat.ro/se-implinesc-95-de-ani-de-la-intrarea-in-vigoare-a-legii-repausului-
duminical-si-a-sarbatorilor-legale/, accesat la 28.11.2022.

40 https://stb-sindicat.ro/se-implinesc-95-de-ani-de-la-intrarea-in-vigoare-a-legii-repausului-
duminical-si-a-sarbatorilor-legale/, accesat la 28.11.2022.

41 Au fost preluate zilele libere prevăzute și în Legea repausului Duminical din 1910, și anu-
me: Anul Nou, Boboteaza, primele două zile de Paști, Sfântul Gheorghe, 10 Mai, primele două 
zile de Crăciun, 15 august, Sfântul Dumitru, 24 ianuarie, la care s-a adăugat și ziua de 1 mai.

42 Fond Arhiva Mitropoliei Moldovei și Bucovinei, Dosar corespondență diversă, nr. 8, an. 
1909.

43 Fond Arhiva Mitropoliei Moldovei și Bucovinei, Dosar privitor la cererile de strămutare, 
fi le nenumerotate.
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Mitropolitului Moldovei Pimen Georgescu, prin care este rugat să intervină 
la autoritățile statului, pentru a lua măsurile ce se cuvin față de unii arendași, 
atât români, cât și necreștini (evrei), care obligau pe creștini să muncească în zi 
de duminică, măsuri coercitive fiind cerute și pentru cârciumarii care vindeau 
băutură „pe din dos”, ispitind pe enoriași să meargă la birt, unde se îmbătau, și 
astfel nu mai puteau participa la slujba de la biserică44.

Pe lângă gravitatea neparticipării la slujba de duminică, Mitropolitul Pimen 
al Moldovei și Sucevei vede pericolul ce se ascundea în spatele consumului de 
alcool45, dar și al altei patimi, la fel de nocivă, fumatul46, patimi ce stăpâneau în 
egală măsură pe bărbați și pe femei, chiar și pe copii, urmarea cea mai gravă fiind 
nu numai cheltuirea banilor, și așa puțini, ci mai ales „slăbănogirea până la dege-
nerare” a populației din Moldova47.

Patima alcoolismului era cauza sărăciei, a destrămării familiilor și, pentru 
unii credincioși, motiv de a fi privați de libertate; crâșmele, mai ales în mediul 
rural, se bucurau de un fel de cult, fiind pline în zilele de duminică și sărbătoare, 
creștinii nemaiîngrijindu-se de sufletele lor48.

Ierarhul Pimen atenționa credincioșii, în cuvântările sale, că ziua Domnului 
nu se cinstește în crâșmă, un adevărat „izvor de otravă”, în beții și vorbe de ocară, 
ci ea se cinstește „cu fapte de milostenie și cu înălțarea sufletului”49.

Preoții din Arhiepiscopia Iașilor discutau la conferințele preoțești pro-
blemele cu care se confruntau în parohii, una dintre ele fiind și neparticipa-
rea credincioșilor la slujbele din duminici și sărbători. Între temele rânduite să 
fie dezbătute în cadrul conferințelor preoțești din anul 1914 este menționată și 
problema zilei de repaus, care nu se respectă, precizându-se faptul că preoții au 
obligația de a face toate demersurile posibile ca balurile și târgurile să se țină în 
alte zile decât duminica și în sărbători, facilitând astfel participarea credincioșilor 
la Sfânta Liurghie50.

44 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, „Repausul duminical – Scrisoare adresată Domnului Mi-
nistru”, în Mitropolia Moldovei, an. IV (1928), nr. 11, p. 253.

45 În plenul Senatului a vorbit de pericolul consumului de alcool: †Pimen Mitropolitul Mol-
dovei, „Primejdia spirtului metilic – cuvântare în Senat ședința din 16 martie 1929”, în Mitropolia 
Moldovei, an. V (1929), nr. 4, pp. 401-402.

46 Pr. Mina Gaspar, „Beția și fumatul”, în Biserica Ortodoxă Română, seria II, an. XLII 
(1924), nr. 5, pp. 279-280.

47 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, „Repausul duminical – Scrisoare…”, p. 252.
48 Protopop Dr. Ștefan Cioroianu, „Domnul nostru Iisus Hristos la sate”, în Biserica Ortodo-

xă Română, seria II, an. XL (1922), nr. 10, p. 753.
49 †Pimen Mitropolit al Moldovei, „Pastorală de Crăciun 1928”, în Mitropolia Moldovei, an. 

V (1929), nr. 1, p. 293.
50 „Tablou cu dezideratele exprimate de cucernicii preoți în conferințele pastorale, ținute în 

arhidieceza Sf. Mitropolii a Moldovei și Sucevei în anul 1914”, în Biserica Ortodoxă Română, an. 
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În județul Botoșani, preoții au cerut la întrunirile cercurilor pastorale 
„repaus duminical complet, pentru toate ramurile de activitate spre a se putea 
catehiza duminica tinerii și în genere toți meseriașii”51.

Mitropolitul Pimen Georgescu în anul 1923 în ziua de 4/17 ianuarie, la 
ședința cu protopopii, recomandă preoților care păstoresc în comunitățile unde 
sunt evrei să îndemne pe credincioșii din parohiile lor să se inspire de la evrei cum 
țin aceștia sabatul, ca zi de odihnă, și, pe cât este posibil, să cinstească și ei ziua de 
duminică, care trebuie închinată lui Dumnzeu52.

Dispensa pentru a lucra duminica și în sărbători

Mitropolitul Pimen Georgesc, în toată activitatea sa, a dat dovadă și de un 
simț practic, multe din hotărârile luate au ținut cont și de împrejurările prin care 
trecea țara, dar și de nevoile poporului.

Deși s-a dovedit un apărător îndârjit al respectării zilei de duminică, ca zi 
de repaus, în care dorea prezența credincioșioșilor la Sfânta Liturghie, să asculte 
predica și să se cultive intelectual, au existat momente în care Ierarhul Pimen 
Georgescu a recomandat ca duminica și în sărbători să se lucreze, pogorământul 
fi ind valabil doar pentru munca câmpului.

În anul 1913, pe 15 iulie, Înaltpreasfi nția Sa trimite o telegramă, cu numă-
rul 3111, domnului Ministru de Interne prin care îi aduce la cunoștință faptul că 
„pentru a înlesni strângerea produselor după holde și, îndeosebi, a celor porniți 
în război am dat ordine preoților ca să îndemne pe săteni să lucreze Duminicile 
și sărbătorile”53. Domnul Ministru este rugat să ia măsurile ce se cuvin, deoarece 
„câmpul cere grabnică muncă”54.

Această dispoziție de a se lucra duminica a Ierarhului Pimen Georgescu nu 
a fost una cu caracter permanent, ea s-a aplicat doar în acest caz, când campania 
agricolă cerea mână de lucru, care lipsea, din cauză că cei apți de muncă au fost 
chemați la război.

De aceea Mitropolitul Pimen s-a văzut nevoit să dea dispensă pentru a se 
lucra în zilele de duminică și în zilele de sărbătoare, suplinindu-se lipsa forței 

XXXIX (1915), nr. 3, p. 320.
51 Acte ofi ciale, „Raportul Nr. 1318 din 1912 al protoieriei Botoșani”, în Biserica Ortodoxă 

Română, an. XXXVII (1913), nr. 2, p. 163.
52 Arhim. Scriban, „Anul Nou la Mitropolia Moldovei”, în Biserica Ortodoxă Română, seria 

II, an. XLI (1923), nr. 4, p. 293.
53 †Pimen, Mitropolitul Moldovei, „Telegramă către domnul Ministru de Interne”, nr. 

3111, din 15 iulie 1913, Arhiva Mitropoliei Moldovei și Bucovinei, Dosarul Conferințele preoțești, 
nr. 7, an. 1913, fi la 193.

54 Ibidem.
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de muncă și făcând posibilă strângerea la timp a roadelor de pe câmp, evitând 
intrarea țării în criză de alimente.

Concluzii

Mitropolitul Moldovei și Sucevei Pimen Georgescu, în vremea păstoririi 
sale, s-a îngrijit de poporul care i-a fost încredințat spre păstorire, de ridicarea s-a 
materială, dar mai ales de sporirea sa morală și duhovnicească.

Din poziția sa de Mitropolit al Moldovei și Sucevei și de Senator a depus 
eforturi susținute pentru ca „Legea repausului duminical” să fie votată și aplicată, 
duminica fiind „ziua Domnului”, zi în care creștinii să se roage, să participe la 
slujbele bisericii, să se cultive intelectual și, pe cât posibil, să evite căderea în pa-
timele „de ocară”, cauzate de alcool și fumat.

O preocupare deosebită a manifestat Vlădica Pimen față de ostașii ro-
mâni, pe care i-a îndrăgit și apreciat pentru dăruirea lor pentru apărarea țării și a 
credinței strămoșești.

Ierarhul Pimen Georgescu a alcătuit o rugăciune specială pentru a se folosi 
la slujba depunerii jurământului ostășesc, care s-a oficiat, în prezența sa, pentru 
prima oară în anul 1912, în luna noiembrie, rânduială care a fost acceptată de 
comisia de specialitate a Bisericii Autocefale Române și, astfel, a fost introdusă în 
cuprinsul cărților de cult folosite de clerul militar.

Slujba alcătuită de Ierarhul Moldovei și Sucevei cu ocazia depunerii 
jurământului ostășesc evidențiază faptul că fost un bun slujitor al altarului, care a 
respectat rânduielile tipiconale, dar care, când a fost nevoie, a alcătuit, asemenea 
ierarhilor din vechime, rugăciuni care să corespundă nevoilor pastorale și liturgice 
întâlnite în vremea sa.
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Protopopul Marin Sfetcu al Chișineului-Criș (1948-1954). 
Aspecte ale activității sale culturale și pastoral-misionare*

Drd. Alin-Florin CIOTEA

Abstract: 

Among the last deans from Chisineu-Cris, Marin Sfetcu stood out as well. 
Although he maintained this position for less than fi ve years, he managed to 
combine priestly serving with love for culture and administrative duties. On the 
cultural plan, he published many articles in religious magazines from Banat, suc-
ceeding in making a synthesis of the relationship between religion and culture. 
On the pastoral-missionary plan, he successfully raised the quality of spiritual 
life for the faithful people from the parishes through the religious missions that 
were organized. For all these achievements, he will always be remembered as an 
exceptional writer, which embodied in his life principles that he wrote.

Keywords:

Dean, culture, mission, parish, religion, pastoral care

Preliminarii

Începând cu anul 1948, când regimul totalitar a fost instaurat defi nitiv în 
România, Biserica Ortodoxă a fost înlăturată cu totul din viața publică. Deși 
activitatea Bisericii a continuat și după acest moment, ea s-a limitat strict la 
cadrul parohial și la locașul de cult din fi ecare parohie. Pe tărâm cultural au 
fost suprimate periodicele bisericești, iar Academiile Teologice au fost desfi ințate. 
În acest context apare la cârma Protopopiatului Ortodox Român Chișineu-Criș 

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Florin Dobrei, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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figura protopopului Marin Sfetcu, care a demonstrat că și în vremuri potrivnice, 
cu mult tact și abnegație, se poate construi ceva frumos și trainic, atât pe plan 
cultural, cât și pastoral-misionar.

Scurte referințe biografice

Protopopul Marin Sfetcu s-a născut la 11 decembrie 1913 în comuna Crân-
geni din județul Teleorman, din părinții Ioan și Rada Sfetcu, o familie de plugari. 
După absolvirea Facultății de Teologie Ortodoxă din București, se căsătorește cu 
Stela Popluca, fiica preotului Gavriil Popluca din Chișineu-Criș. A fost hirotonit 
preot de către episcopul Andrei Magieru al Aradului la 25 mai 1939 și instalat 
la Chișineu-Criș în 11 iunie 1939. Din 1 iulie 1941 este numit preot la parohia 
Timișești, protopopiatul Radna, iar în aceeași zi a fost detașat administrator pa-
rohial la parohia Chișineu-Criș II1. Ca preot la Chișineu-Criș a dovedit mult zel 
pastoral spre mulțumirea deplină a autorităților și a credincioșilor păstoriți, iar în 
semn de apreciere pentru activitatea depusă, episcopul Andrei Magieru îl distinge 
în 9 noiembrie 1948 cu brâu roșu.

La începutul anului 1948, protopopul Petru Marșieu al Chișineului 
se îmbolnăvește. Astfel, începând cu 1 februarie 1948, Marin Sfetcu preia 
conducerea oficiului protopopesc de la Chișineu-Criș. Rămâne în fruntea 
protopopiatului până la 1 iunie 1949, când este revocat din funcție de către 
episcopul Andrei Magieru. În locul acestuia este numit preotul Roman Popa de la 
Socodor2. Printr-un decret emis de Episcopia Ortodoxă Română a Aradului din 
16 decembrie 1950, începând cu 1 ianuarie 1951 Marin Sfetcu este numit din 
nou protopop provizoriu al tractului Chișineu-Criș. După 3 ani de la preluarea 
protopopiatului, la 18 mai 1954 demisionează din fruntea acestuia.

În iunie 1956, părintele Marin Sfetcu este transferat de la Chișineu-Criș la 
parohia Cluj-Dâmbul Rotund din Eparhia Clujului, unde activează până în anul 
1975. În această perioadă, între anii 1959 și 1962 a îndeplinit și funcția de se-
cretar protopopesc al Protopopiatului Cluj. La 9 octombrie 1975, arhiepiscopul 
Teofil Herineanu al Clujului îl distinge cu rangul de iconom stavrofor, iar înce-
pând cu același an este numit preot la parohia „Schimbarea la Față” IV din Cluj-
Napoca. La această parohie își încheie activitatea preoțească, la 30 martie 19803.

1 Arhiva Parohiei Ortodoxe Chișineu-Criș I [în continuare: APOCC], Fond Protopopiatul 
Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 2/1941, f. 368.

2 APOCC, Fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 3/1949, f. 212.
3 Gheorghe-Dragoș Braica, Oameni și altare ale credinței. Monografia protopopiatului Cluj 

2 – Municipiul Cluj-Napoca, Editura Renașterea, Cluj-Napoca, pp. 103, 132-133.
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Aspecte ale activității culturale

Protopopul Marin Sfetcu al Chișineului-Criș a desfășurat o activitate 
culturală deosebită, atât înainte de a fi  numit în scaunul tractual, cât și în timpul 
exercitării acestei misiuni, publicând zeci de articole în reviste precum: Biserica și 
Școala, Catehetul, Calea Mântuirii, Duh și Adevăr și Biserica Bănățeană. 

În cele ce urmează vom aminti doar câteva dintre aceste articole și studii 
publicate: „Împărăția lui Dumnezeu”, în Duh și Adevăr, an. III (1941), nr. 1-3, 
pp. 16-19; „Un imperativ al vremii”, în Biserica și Școala, an. LXV (1941), nr. 
41 din 12 octombrie, pp. 336-337; „Creștinismul și viața”, în Biserica și Școala, 
an. LXVII (1943), nr. 10 din 7 martie, p. 73; „Creștinismul și progresul”, în 
Biserica și Școala, an. LXVII (1943), nr. 15 din 11 aprilie, pp. 113-114; „Biserica 
și Neamul”, în Biserica și Școala, an. LXVII (1943), nr. 41 din 10 octombrie, pp. 
329-330; „Hristos și lumea”, în Biserica și Școala, an. LXVII (1943), nr. 45 din 
7 noiembrie, pp. 361-362; „Urmările civilizației fără Dumnezeu”, în Biserica și 
Școala, an. LXVIII (1944), nr. 35 din 27 august, pp. 282-283; „Religia în viața 
culturală și socială”, în Biserica și Școala, an. LXIX (1945), nr. 11 din 11 martie, 
pp. 73-74; „În lumea valorilor”, în Biserica și Școala, an. LXIX (1945), nr. 16 din 
15 aprilie, pp. 114-115; „Infl uența religiei creștine în progresul științifi c”, în Bise-
rica și Școala, an. LXX (1946), nr. 40 din 29 septembrie, pp. 301-303; „Religia și 
Cultura”, în Biserica și Școala, an. LXX (1946), nr. 49 din 1 decembrie, pp. 357-
358; „Femeia în slujba Evangheliei”, în Biserica și Școala, an. LXXI (1947), nr. 5 
din 26 ianuarie, pp. 27-28; „Sărăcia în planul Divinității”, în Biserica și Școala, 
an. LXXI (1947), nr. 10 din 7 martie, pp. 70-71; „Actualitatea creștinismului”, 
în Biserica și Școala, an. LXXI (1947), nr. 22 din 25 mai, pp. 159-160. 

Cea mai importantă direcție, căreia i-a rezervat un spațiu generos în scri-
erile sale, se referă la relația dintre religie și cultură. În viziunea sa, cele două se 
completează, nu se concurează: „Cultura este creația spiritului uman, iar religia 
e puterea regeneratoare de cultură. Prin religie omul intră direct în legătură cu 
Dumnezeu, iar prin cultură în mod indirect, [...] cultura exprimă un raport sim-
bolic cu cerul, iar religia un raport real. De aceea, între religie și cultură există 
o legătură organică și nu convențională. Religia și cultura sunt ca două trepte 
suitoare către cer. Ambele urmăresc același scop, ridicarea și înnobilarea fi inței 
umane. Prima prin rugăciune și cult, iar a doua creând în literă, în piatră, în legi, 
în obiceiuri și în atitudini astfel de opere, care în limba lor trecătoare să vorbească 
despre Dumnezeu, despre viața veșnică, despre nemurirea sufl etului, cu un cu-
vânt prima coborând cerul pe pământ, iar a doua ridicând pământul la cer. [...] 
Religia și cultura sunt prin urmare cei doi factori meniți să coboare curățenia 
cerului pe pământ și să asigure sănătatea morală a omenirii în avântul ei spre 
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perfecțiune”4. În accepțiunea sa, cultura s-a născut la umbra altarelor și este direct 
legată de religie fără de care și-ar pierde sensul adevărat, devenind din ziditoare de 
suflete în distrugătoare a lor: „tot ce s-a creat, ca cultură, artă, civilizație, s-a creat 
pe baza religiei. Religia a fost, este și va fi pe veci promotoarea și sufletul întregii 
culturi și civilizații omenești”5.

Pornind de la o perspectivă generală asupra religiei, părintele Marin Sfetcu 
aprofundează relația dintre religia creștină și cultură, precizând efectele practice 
pe care aceasta le are asupra culturii, civilizațiilor și în special a omului: „s-a tras 
adeseori concluzia, că religia creștină n-ar avea nicio legătură practică cu viața 
pământească, întrucât vizează o altă lume. [...] Din cauza aceasta, unii oameni de 
știință s-au grăbit să afirme că religia nu mai este necesară, întrucât nu este de nici 
un folos practic. [...] Cu toate că Biserica creștină e un imperiu spiritual, cu un 
scop spiritual, ea e în același timp și o instituție cu un caracter profund social. Ea 
nu este ca norii ce plutesc deasupra noastră fără să putem avea vreo legătură cu ei, 
ci este ca ploaia care-și revarsă continu, prin Sf. Taine, binefacerile asupra acestei 
lumi. [...] Religia creștină a fost cea dintâi care a făcut pe oameni să se simtă ca 
frații și deci egali în fața vieții și a morții, egali în fața tuturor bunurilor materiale 
și spirituale, egali în fața bucuriei și a durerii... Ea a descoperit omenirii ca având 
aceiași origine și același destin: de la Dumnezeu spre Dumnezeu. Pe bazele puse 
de Hristos Domnul acum douăzeci de veacuri, s-a putut dezvolta și progresa 
viața omenească în toate compartimentele ei. Pe aceste temelii divine, s-au creat 
și ridicat nemuritoare opere sociale, culturale și artistice, iar civilizația omenească 
a putut lua avânt”6.

Apariția creștinismului a fost pentru omenire o piatră de hotar nu numai 
din perspectivă religioasă, istorică, culturală, ci și din punct de vedere științific. 
Stadiul la care se afla știința la momentul apariției creștinismului a fost cel lăsat 
de Platon și Aristotel. De la acest nivel și până astăzi, creștinismul nu a contenit 
să-și arate influența asupra științei. Pe fondul acestei relații dintre religia creștină 
și știință, părintele Marin Sfetcu arată că „ceea ce nu a putut să descopere știința 
în antichitate, a descoperit creștinismul. [...] Creștinismul a însemnat o totală 
răsturnare a vieții empirice, o infinită depășire a lumii sensibile. Dar, cu toate 
aceste avantaje acordate de creștinism, știința a căutat într-un timp (sec. XVIII), 
să-i întunece luminile, să o înlăture și chiar să-i ia locul. [...] Iar știința cu cât 

4 Marin Sfetcu, „Religia și cultura”, în Biserica și Școala, an. LXX (1946), nr. 49 din 1 de-
cembrie, p. 357.

5 Marin Sfetcu, „Religia în viața culturală și socială”, în Biserica și Școala, an. LXIX (1945), 
nr. 11 din 11 martie, p. 73.

6 Marin Sfetcu, „Efectele practice ale religiei creștine”, în Biserica și Școala, an. LXX(1946), 
nr. 38 din 15 septembrie, pp. 286-287.
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a progresat, cu atât și-a dat seama de neputința ei, precum și de rostul bine 
determinat al religiei creștine în lume. [...] Știința își primește adevărata valoare 
mergând mână în mână cu religia, fi indcă ea nu va putea răspunde niciodată 
la întrebările: De unde venim? Cine suntem? Unde mergem? [...] Datorită 
deci, acestei puternice infl uențe dată de religia creștină științei, se adeverește 
azi că a înrădăcina principiile creștine la baza avântului științifi c, nu înseamnă 
decăderea științei, ci înnobilarea ascensiunii sale. [...] Folosul ce-l trage omul 
de pe urma științei este mare, căci l-a eliberat de puterea și elementele naturii 
[...] dar mulțumirea sufl etească și fericirea adevărată nu i-o dă decât religia, 
fi indcă ea îi dă nu numai cunoștințe, ci îi încălzește sufl etul cu convingeri mari și 
hotărâtoare pentru viața și destinul lui. Religia nu înseamnă numai o cunoaștere 
a lui Dumnezeu, ci o participare la El. [...] Omul se folosește de știință, dar 
trăiește prin religie”7.

După o evaluare a consecințelor binefăcătoare ale creștinismului în lume, 
părintele Marin Sfetcu răspunde la nedumerirea multora din vremea sa legată de 
actualitatea creștinismului. Mai are creștinismul ceva de spus lumii noi sau nu? 
Principiile lui divine mai pot sta în slujba omenirii? La aceste întrebări răspunsul 
este evident: „Creștinismul nu și-a împlinit misiunea, ci ea va înceta odată cu 
sfârșitul lumii. [...] Creștinismul i-a arătat omului că nu este singur în lume și 
nu este lăsat în voia soartei. [...] Creștinismul afi rmă pe om și nu-l tăgăduiește; 
îl înalță și nu-l coboară; îl perfecționează și caută să-l apropie cât mai mult de 
Dumnezeu, izvorul binelui și al vieții. El dă un scop și un sens vieții omenești. 
Prin aceasta, el ridică pe om în mod spiritual deasupra mediului înconjurător, îl 
scoate de sub robia lui, și-i dă puteri să-l schimbe, să-l transforme”8.

În demersul său de a demonstra legătura de netăgăduit dintre religie și lume, 
religie și viața omului, surprinde foarte bine și provocările lumii moderne a anilor 
’40 din secolul trecut, cărora creștinismul trebuie să le răspundă și să le ofere 
soluții. Lumea modernă încă din vremea sa a cunoscut o strălucire amețitoare 
născută din progresul tehnic și științifi c, dar a cunoscut și o decădere de la izvorul 
fundamental al vieții, adică Dumnezeu. Pe fondul acestui context, părintele afi rmă: 
„Religia omului modern era: plăcerea și îmbuibarea. Parcă niciodată lumea nu s-a 
lăsat răpită în vâltoarea deșertăciunilor și niciodată parcă n-a fost robită banului și 
afacerilor, ca în vremurile noastre. [...] Istoria ne arată că toate fericirile omenești 
clădite pe ruinele Bisericii creștine au fost de scurtă durată și s-au prăbușit atât 
ne năprasnic, încât istoria le-a înregistrat ca pe niște etape întunecate în mersul 

7 Marin Sfetcu, „Infl uența religiei creștine în progresul științifi c”, în Biserica și Școala, an. 
LXX (1946), nr. 40 din 29 septembrie, pp. 301-303.

8 Marin Sfetcu, „Actualitatea creștinismului”, în Biserica și Școala, an. LXXI (1947), nr. 22 
din 25 mai, p. 159.
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omenirii. [...] Dispariția ideii de Dumnezeu din sufletul omului echivalează cu 
încetarea respectului față de cele mai înalte adevăruri moștenite ale vieții omenești 
și față de cea mai înaltă destinație a sufletului”. Soluția propusă de părintele Sfetcu 
este întoarcerea la Hristos: „Numai Dumnezeul cel adevărat ce ni-l dezvăluie 
Evanghelia lui Hristos îi poate oferi omului modern dezechilibrat sufletește, o 
concepție superioară și armonioasă asupra tuturor problemelor vieții. [...] Ceea 
ce se cere omului modern este o întoarcere sinceră la Hristos, eliberarea lui de sub 
sclavia păcatului și îndrumarea lui spre desăvârșirea spirituală. De la Dumnezeu 
venim, la Dumnezeu trebuie să ne întoarcem”9. Fără Hristos omenirea își pierde 
sensul: „Hristos este pentru omenire, ceea ce este soarele pentru univers, din ale 
cărui raze trăiește orice făptură. Apune el, apune și viața. Răsare el, învie și natura, 
iar oamenii se însuflețesc. După cum natura fără soare nu poate trăi, tot așa nici 
omenirea fără Hristos. Fără El, toate devin reci și fără viață”10.

O altă temă dezbătută de părintele Marin Sfetcu este cea a războiului, 
făcând referire la al Doilea Război Mondial, care a afectat persoane, familii, 
popoare și a provocat foarte mulți morți. Cauza identificată de părintele Sfetcu 
este inversarea valorilor sau intervenția omului în a crea o nouă ordine, contrară 
ordinii divine a lumii. În acest sens, el identifică două tipuri de valori în această 
lume: valori-scopuri și valori-mijloace. Valorile-scopuri sunt cele religios-morale, 
care sunt superioare și prezintă orizonturi de viață desăvârșită, iar valorile-
mijloace sunt inferioare, prezentând orizonturi de viață efemeră. Deși, în urma 
avântului tehnic și științific, omenirea ar fi trebuit să ajungă la o armonizare între 
cele două tipuri de valori, realitatea este cu totul alta, pentru că, atunci când 
„valorile-scopuri sunt înlocuite în evoluția vieții omenești cu valorile-mijloace, se 
întâmplă o răsturnare de valori, și odată cu aceasta o perturbare a vieții sociale. 
Viața omenească se deplasează dinspre centru spre periferie, iar oamenii în loc să 
alerge spre un ideal comun, fiecare aleargă în direcție opusă, în interese potrivnice 
unii altora. Din cauza aceasta se întâmplă, între oameni, atâtea neînțelegeri și 
atâtea ciocniri sângeroase. Iar aceste neînțelegeri și ciocniri vor exista atâta timp, 
cât oamenii nu vor voi să înțeleagă și să țină seama că această ierarhie de valori ce 
determină cercul acțiunilor noastre provine dintr-o ordine superioară nouă, și ea 
trebuie respectată. De nu se va respecta cu scrupulozitate această lege superioară, 
vom asista și în viitor la ceea ce asistăm azi, adecă tot ce se va zidi cu o mână, se va 
dărâma cu cealaltă. Pacea și armonia din lume se va înstăpâni cu adevărat, când 
valorile scopuri vor premerge valorilor mijloace, în năzuințele oamenilor. Dacă 

9 Marin Sfetcu, „Creștinismul și lumea modernă”, în Biserica și Școala, an. LXVI (1942), nr. 
26 din 28 iunie, pp. 213-214.

10 Marin Sfetcu, „Hristos și lumea”, în Biserica și Școala, an. LXVII (1943), nr. 45 din 7 
noiembrie, p. 361.
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ele nu vor avea prioritate, în urma experiențelor sângeroase de până acum, lumea 
de mâine, va fi  o lume fără perspective, fără ecou și fără profunzime”11.

Aceste câteva spicuiri din opera sa ne înfățișează o latură mai puțin cunoscu-
tă a vieții protopopului Marin Sfetcu. Este de apreciat că, fi ind preot de enorie, 
iar mai apoi protopop, nu s-a limitat doar la aceste atribuții, ci a ridicat preoția 
la un nivel mai înalt, înviind imaginea preotului intelectual, iar prin aceasta și-a 
adus contribuția la orientarea culturală a parohiilor.

Activitatea pastoral-misionară. Organizarea misiunilor religioase

Îndată după numirea sa în fruntea tractului de la Chișineu-Criș, protopo-
pul Marin Sfetcu s-a îngrijit și s-a implicat în activitățile pastoral-misionare atât 
ale parohiei Chișineu-Criș, unde era preot paroh, cât și în celelalte parohii din 
cuprinsul protopopiatului Chișineu, fi ind unul dintre protopopii care au acordat 
o importanță deosebită dimensiunii pastoral-misionare. Realitatea aceasta este 
surprinsă și în cuvântul său din anul 1954, când renunță la demnitatea de proto-
pop: „am căutat prin munca mea asiduă, prin atitudinea mea sinceră și prin zelul 
meu însufl ețit de a fi  întotdeauna la curent cu lucrările de birou, de a răspunde 
punctual ordinelor și dispozițiunilor superioare, de a sta în ajutorul preoțimii cu 
sfatul, cu îndemnul și, mai ales, cu exemplul. Dar cu tot zelul și devotamentul 
meu, pe lângă unele greșeli inerente unei astfel de munci grele și complicate, 
făcute nu din rea voință, ci mai mult din lipsă de experiență, am căutat să duc 
la îndeplinire cu toată rigurozitatea misiunile ce mi s-au încredințat, ridicând 
protopopiatul Crișului din toate punctele de vedere la nivelul ridicat și de frunte 
în care s-a găsit întotdeauna. M-am purtat frățește cu fi ecare preot, l-am servit 
pe fi ecare punctual și dezinteresat, i-am primit întotdeauna cu căldură în casa 
mea și le-am dat tuturora cinstea cuvenită. Afară de munca mea scripturistică de 
birou, gândul meu și toate puterile mele le-am îndreptat spre apărarea credinței 
mele ortodoxe de pericolul stăruitor al cultelor neoprotestante. Prin misiunile 
ce le-am organizat și felul în care s-au desfășurat, fi ind totdeauna prezent unde 
situația era mai grea, am reușit să parez multe lovituri și să evit multe spărturi 
în sânul Bisericii noastre. Astăzi, la capătul celor cinci ani de muncă încordată, 
Bunul Dumnezeu mi-a ajutat să-mi văd munca încununată cu cea mai deplină 
mulțumire sufl etească, că încrederea ce Preasfi nția Voastră și Veneratul Consiliu 
Eparhial ați pus-o în mine și în smeritele mele puteri nu am înșelat-o”12.

11 Marin Sfetcu, „În lumea valorilor”, în Biserica și Școala, an. LXIX (1945), nr. 16 din 15 
aprilie, pp. 114-115.

12 APOCC, Fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 2/1954, partea I, f. 79.



342

Studia Doctoralia Andreiana

În cele ce urmează ne vom limita în a evidenția doar un aspect din vasta 
activitate pastoral-misionară a protopopului Marin Sfetcu, și anume organizarea 
misiunilor religioase. Acesta a fost implicat în mod serios și activ în organizarea 
misiunilor religioase pentru popor, bineînțeles că alături de cei doi misionari 
protopopești care existau pe lângă fiecare protopopiat. Misiunile religioase sau 
misiunile pentru popor, cum erau cunoscute, au fost inițiate în Episcopia Ara-
dului în anul 1926 de către episcopul Grigorie Comșa, pe fondul apariției în 
eparhie a sectelor, pornind de la gândul că: „grija sufletească de popor trebuie să 
prevaleze între toate îndeletnicirile noastre”13. Aceste misiuni religioase erau orga-
nizate în mod deosebit în jurul celor patru posturi mari de peste an, cu o durată 
de la una până la trei zile, în funcție de parohii și de necesitățile credincioșilor.	
În timpul celui de-al Doilea Război Mondial, numărul misiunilor religioase a 
scăzut, însă odată cu terminarea războiului, în mod deosebit între anii 1946 și 
1948, aceste misiuni au cunoscut o extindere aparte. Deși regimul comunist a 
restrâns activitatea Bisericii doar la nivelul locașului de cult, totuși, inclusiv după 
instaurarea acestuia, misiunile religioase au continuat destul de intens în primii 
ani, iar începând cu anul 1955, din ce în ce mai puțin. Pentru aceste misiuni 
religioase s-au instituit patru misionari protopopești pe lângă fiecare protopopiat 
din eparhie, care se ocupau de organizarea acestora. Referitor la structura misiu-
nilor, ele erau concentrate asupra actului liturgic din biserică, dar se extindeau și 
în afara bisericii prin vizitele pastorale întreprinse în parohie. Începând cu anul 
1942, când episcopul Andrei Magieru instituie Școala de Duminică pentru tinerii 
și adulții din parohii, multe dintre întâlnirile membrilor acesteia aveau loc în 
timpul misiunilor religioase. 

Marin Sfetcu, înainte de a fi numit protopop, sesizează nevoia accentuării 
dimensiunii misionare a lucrării preoțești. Astfel, la începutul anului 1946 publică 
un articol în revista Biserica și Școala despre necesitatea misiunilor religioase în 
orașele și satele românești, proaspăt ieșite din război: „Misionarismul a fost și va 
fi de-a pururi temelia existenții și înfloririi Bisericii creștine. Această jertfă este 
necesară și azi, căci oamenii ieșiți dintr-un război crunt, ca cel de acum, însetează 
după o viață mai bună [...]. Acum este momentul să intensificăm activitatea 
noastră pastorală prin misiuni religioase, prin șezători și conferințe atât la orașe, 
cât mai ales la sate. [...] Nu este de ajuns ca preotul să se mărginească numai 
la slujba de la Biserică și la predica de Duminecă, ci uniți mai mulți să iasă 
pe teren, pornind în misiuni din sat în sat. Această ofensivă moral-religioasă, 
să persiste mai mult acolo unde viața religioasă este mai slabă [...]. Acesta este 
rostul înalt și binecuvântat al misiunilor religioase: să deștepte sufletele anemiate 

13 APOCC, Fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 4/1926, f. 33.
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și încleștate de păcate; să facă să rodească inimile în credință și fapte bune; să 
liniștească frigurile care mai zguduie încă fi ința morală a omului și să dea putere 
celor greu slăbănogiți și desnădăjduiți, întocmai ca și paraliticului de la lacul 
Vitezda. Timpul de față ne cere în mod imperios să punem în acțiune imediată 
aceste misiuni religioase, care să penetreze societatea cu spiritul lor înălțător și 
mântuitor”14.

Nevoia imediată de aceste misiuni religioase a pus-o în practică îndată după 
ce a fost numit protopop al Chișineului. În cei aproape cinci ani cât s-a afl at în 
fruntea tractului a organizat sau a participat la zeci de misiuni în toate parohi-
ile din subordinea sa. Fără a știrbi autoritatea și atribuțiile celor doi misionari 
protopopești, pe cât i-a stat în putință a participat la aproape toate misiunile care 
au fost organizate în timpul cât s-a afl at la cârma protopopiatului. Din cauza li-
mitărilor ce țin de spațiu, ne vom rezuma în a evidenția doar trei din numeroasele 
misiuni organizate de el. 

Prima datează din primăvara anului 1948, deci la două luni de la numirea sa 
în fruntea tractului Chișineu-Criș. Misiunea de la parohia Șimand s-a întins pe 
durata a trei zile. A început vineri, 23 aprilie, cu Liturghia Darurilor mai înainte 
sfi nțite de la ora 9. După-masă, la ora 4, s-a ofi ciat slujba Vecerniei, iar seara, 
începând ora 7, s-a făcut Denie, în cadrul căreia preotul paroh Ioan Faur a rostit 
o predică despre „Judecata de apoi”. Sâmbătă, 24 aprilie, la ora 10 s-a ofi ciat în 
sobor Sfânta Liturghie, în cadrul căreia s-au împărtășit copiii de la școala primară 
în număr de 300, precum și un număr de 50 de credincioși. La priceasnă a pre-
dicat protopopul Marin Sfetcu despre „importanța Tainei Spovedaniei”. Seara s-a 
săvârșit slujba Deniei, la fi nal predicând preotul Gheorghe Păiușan de la parohia 
Șiclău despre „Iad”. Duminica dimineața, la ora 9 s-a început slujba Utreniei, 
iar în continuare, Sfânta Liturghie, ofi ciată de un sobor de preoți, pontifi când 
preotul dr. Petru Deheleanu de la Academia Teologică din Arad. La priceasnă a 
predicat protopopul Marin Sfetcu despre „Jertfa Mântuitorului”, iar apoi s-au 
cuminecat peste 100 de credincioși. După terminarea Sfi ntei Liturghii s-a ofi ciat 
un parastas în fața mormântului celor doi preoți martiri din localitate, Cornel 
Popescu și Cornel Leucuța, uciși în noapte de 8 spre 9 aprilie 1919. A predicat 
preotul Petru Deheleanu despre jertfa celor doi preoți, precum și a altor eroi 
ai comunei, atât în Primul, cât și în al Doilea Război Mondial. Răspunsurile 
liturgice atât la Sfânta Liturghie, cât și cele de la parastas au fost date frumos de 
corul mixt țărănesc condus cu deosebită măiestrie de preotul paroh Ioan Faur. 
După-masă s-a ofi ciat slujba Vecerniei, la care a predicat temeinic, convingător 

14 Marin Sfetcu, „Necesitatea misiunilor religioase”, în Biserica și Școala, an. LXX (1946), nr. 
5 din 27 ianuarie, pp. 25-26.
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și pe înțelesul poporului preotul Petru Deheleanu despre „învierea trupurilor”, 
apoi s-a trecut în curtea locașului de cult unde s-a desfășurat programul Școlii de 
Duminică, executat de elevii școlii primare din Șimandul de Jos, sub conducerea 
preotului Teodor Mornăilă din Șimand. Cuvântul de încheiere la finalul celor trei 
zile de misiune religioasă i-a revenit preotului paroh Ioan Faur15. A fost o misiune 
care și-a atins scopul, fiind impresionant numărul mare de credincioși care s-au 
împărtășit (aproximativ 500).

A doua misiune religioasă la care vom face referire este cea de la parohia 
Mișca din 10-12 decembrie 1948. Încă din 23 noiembrie 1948, protopopul Ma-
rin Sfetcu comunică conducătorului oficiului parohial din Mișca intenția sa de 
a organiza împreună cu unul dintre misionarii protopopești o misiune de trei 
zile. Misiunea a început în după-masa zilei de vineri, 10 decembrie, cu oficierea 
slujbei Acatistului Mântuitorului de către preotul local Gheorghe Căvășdean, în 
prezența a 178 de credincioși. A doua zi, sâmbătă, de dimineață a fost săvârșită 
slujba Utreniei, urmată de Sfânta Liturghie, pontificând misionarul protopopesc 
Ioan Faur. În după-amiaza aceleiași zile a fost săvârșită Vecernia, iar seara s-a 
încheiat cu Utrenia pentru a doua zi. Duminica dimineața, în prezența protopo-
pului Marin Sfetcu, a misionarului protopopesc Ioan Faur și a celor doi preoți 
locali Octavian Draja și Gheorghe Căvăjdean, a fost săvârșită Sfânta Liturghie, 
în cadrul căreia protopopul a rostit un bogat cuvânt de învățătură despre „Jertfa 
Mântuitorului”. După-masă a fost săvârșită slujba Vecerniei, urmată de întâlnirea 
membrilor Școlii de Duminică, protopopul evidențiind importanța „Grijii pentru 
suflet”. Astfel s-a încheiat misiunea de trei zile de la parohia Mișca, una dintre 
parohiile de mijloc ale tractului de la Chișineu-Criș. Este importantă observația 
făcută de protopopul Marin Sfetcu din finalul raportului întocmit cu acest prilej: 
„Ca o misiune să fie deplină e de dorit ca preoții misionari, ca și cei străini care 
iau parte la misiune să nu se mărginească numai la sf. slujbe din Sf. Biserică, ci 
să întreprindă vizite pe la casele credincioșilor. Ar fi ideal dacă în cele trei zile cât 
ține o misiune să fie cercetată fiecare casă din sat. Astfel cuvântul Domnului va 
răsuna nu numai în Sf. Biserică, ci va pătrunde și în casele celor ce din diferite 
motive nu vor putea veni la Sf. Biserică”16.

Aceste îndrumări ale protopopului Marin Sfetcu privind vizitele pastorale 
la casele credincioșilor au fost puse în practică în anii următori atât de către cei 
doi misionari protopopești și ceilalți preoți participanți la misiuni, cât și de însuși 
protopopul Chișineului. Un exemplu în acest sens este misiunea religioasă din 
Duminica a treia a Marelui Post din anul 1952 în parohia Șepreuș. Misiunea 

15 APOCC, fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 4/1948, f. 25.
16 APOCC, fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 4/1948, f. 68v.
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a început sâmbătă seara cu ofi cierea Vecerniei de către misionarul protopopesc 
Ioan Faur, urmată de întrunirea membrilor Școlii de Duminică. A doua zi, Sfânta 
Liturghie a fost săvârșită de protopopul Marin Sfetcu în prezența a unui număr 
impresionant de credincioși, la fi nal rostind un înfl ăcărat cuvânt de învățătură 
despre „însemnătatea Sfi ntei Cruci”, aducând argumente în favoarea cinstirii 
Sfi ntei Cruci. După-amiază, în cadrul Școlii de Duminică a combătut învățăturile 
neoprotestante cu privire la ziua sâmbetei, a mâncărurilor curate și necurate, a 
botezului copiilor etc. După ofi cierea slujbei Vecerniei, protopopul împreună 
cu ceilalți preoți au făcut vizite pastorale în parohie17. Protopopul rostește aceste 
predici apologetice și vizitează casele credincioșilor în contextul unei intense pro-
pagande desfășurate de cultele neoprotestante în localitatea Șepreuș.

Aceste trei misiuni religioase relatate sunt doar o infi mă parte din zecile de 
misiuni organizate în cuprinsul tractului de la Chișineu-Criș.

Concluzii

Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, în cele două secole de existență 
(1765-1968), a avut în fruntea sa conducători destoinici, dascăli de teologie, 
preoți de vocație și adevărate conștiințe naționale. Datorită acestora tractul a 
ocupat un loc de cinste între celelalte protopopiate ale Episcopiei Aradului. Chiar 
dacă în ultimele decenii protopopiatul a cunoscut o scădere a întinderii sale prin 
reducerea numărului de parohii, tot acum se impune prin conducătorii săi. Unul 
dintre vrednicii protopopi ai Chișineului a fost Marin Sfetcu. Deși ca origine 
era din părțile Munteniei, s-a adaptat foarte rapid în părțile Crișanei, reușind 
să răspundă pe măsură provocărilor acestor părți. Conștient de chemarea sa și 
benefi ciind de o formare teologică de excepție dobândită pe băncile Facultății 
de Teologie din București, pune în lucrare talantul primit de la Dumnezeu 
încă din primii ani ai preoției. Dragostea pentru cărți a făcut din el un om al 
condeiului. Zecile de articole publicate în revistele din Eparhia Aradului și chiar 
din Mitropolia Banatului stau mărturie în acest sens. Tematica de actualitate 
abordată în cuprinsul articolelor, însoțită mereu de trimiteri bibliografi ce din 
sfera literaturii teologice și a celei clasice, creionează portretul intelectual al 
protopopului Marin Sfetcu. De asemenea, centralitatea relației dintre religie și 
cultură prezentă în articolele sale evidențiază dimensiunea apologetică a gândirii 
sale. Din această perspectivă, desigur, la un nivel mai mic, îl putem asemăna cu 
părintele profesor și martir Ilarion Felea.

Alături de aceste preocupări culturale, protopopul Marin Sfetcu a făcut 
trecerea de la teologia academică, învățată în școli, la teologia practică, luând 

17 APOCC, fond Protopopiatul Ortodox Român Chișineu-Criș, dosar 5/1952, ff . 17-18.
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pulsul tuturor comunităților din cuprinsul tractului de la Chișineu-Criș. A fost o 
personalitate care a asumat în viață cele scrise de el în cărți. Gândurile sale despre 
necesitatea intensificării dimensiunii misionare a slujirii preoțești așternute în scris 
le-a întrupat în faptă. Îndată după preluarea conducerii protopopiatului a acordat 
o atenție deosebită organizării misiunilor religioase, participând la majoritatea 
acestora. Nu s-a limitat doar la o păstrare și continuare a acestei moșteniri primite, 
ci a căutat să desăvârșească această lucrare misionară prin ieșirea preoților din 
cadrele fizice ale locașului de cult spre popor. Această schimbare de perspectivă 
a fost un pas important pentru acele vremuri și rămâne încă unul de actualitate: 
îndreptarea spre popor. A sesizat că o așteptare pasivă din partea clericilor, ca 
poporul să se îndrepte spre Biserică, nu mai reprezintă o soluție. Pentru toate 
acestea și pentru multe altele încă rămase sub colbul istoriei, protopopul Marin 
Sfetcu merită păstrarea sa vie în memoria noastră, a celor de astăzi.
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Aspecte ale slujirii liturgice în Protopopiatul Caransebeș 
(1919-1949)*
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Abstract: 

People’s interest in liturgical events was high. Th e liturgical service includes 
all the religious services that clerics perform in churches or in other circumstances 
required by the Church. Within archpriestship of Caransebeș, concrete actions 
were taken for liturgical uniformity and were taken measures to respect church 
canons. Each priest fulfi lled the mission received conscientiously, for the good of 
the Church and for the satisfaction of all good Christians.

Keywords: 

Church, Deanery of Caransebeș, religious services, Holy Liturgy, church 
canons

Preliminarii. Scurt istoric al Protopopiatului Caransebeș

Protopopiatul Caransebeș, atestat documentar încă de la începutul secolului 
al XVIII-lea, a evoluat în timp, fi ind cel mai dinamic protopopiat al Banatului 
de Sud. În perioada 1919-1949, conducerea protopopiatului a fost asigurată de 
trei protopopi: Andrei Ghidiu, Isaia Suru și Teodor Roșca. După Marea Unire de 
la 1 decembrie 1918, situația s-a schimbat, condițiile de libertate religioasă fi ind 
prielnice.

* Articol scris sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Florin Dobrei, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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1. Aspecte pastorale din slujirea preoților Protopopiatului Caransebeș

Interesul oamenilor pentru evenimentele liturgice a fost ridicat. Credinciosul 
bănățean ortodox era „ancorat adânc în viața Bisericii sale, a fost crescut în acea 
atmosferă înmiresmată a bisericuței din satul lui, pe care nu a uitat-o, indiferent 
pe unde l-au dus pașii vieții lui”1. 

Slujirea liturgică presupune totalitatea serviciilor religioase pe care clericii 
le săvârșesc în biserici sau în alte împrejurări cerute de rânduiala Bisericii. În 
activitatea liturgică a preotului intră slujirea Sfintei Liturghii, a Sfintelor Taine și 
a ierurgiilor legate de anumite momente sau întâmplări din viața oamenilor. La 
acestea se adaugă slujbele individuale cerute de credincioși.

Ca modalitate de a atrage credincioșii la biserică, episcopul Vasile Lăzărescu 
a emis la începutul anului 1935 un act prin care preoții erau îndemnați spre o 
pastorație mai responsabilă. În pragul Postului Mare, când sufletele credincioșilor 
erau mai primitoare pentru învățăturile sfinte, preoțimea parohială avea datoria 
să pătrundă mai mult și mai adânc în inimile acestora. Drept aceea, la 5 martie 
1935, oficiul protopopesc de la Caransebeș era înștiințat să dispună de următoa-
rele dispoziții:

„1. În timpul Sfântului și Marelui Post să se săvârșească cu cea mai mare 
punctualitate toate serviciile divine orânduite, începând de la Vecerniile de 
sâmbătă și duminică până la toate Liturghiile celor înainte sfințite și până la toate 
Deniile din Săptămâna Mare.

2. O deosebită atenție se va da predicilor care nu vor lipsi de la nici o Sfântă 
Liturghie, atât în duminici, cât și în sărbători.

3. În ceea ce privește împărtășirea credincioșilor cu Sfintele Taine onorata 
preoțime parohială va dezvolta o cât mai intensă acțiune pentru ca credincioșii să 
se apropie într-un număr cât mai mare de această prețioasă hrană sufletească”2.

În același duh de pastorație responsabilă episcopul Vasile a cerut preoților 
conduși de protopopul Andrei Ghidiu să se încadreze într-un orar programul 
liturgic stabilit la nivel de eparhie. Serviciile divine nu se săvârșeau regulat și la o 
oră fixă, credincioșii aflându-se într-o imposibilitate de a se orienta și de a putea 
participa la acestea. Definind conceptul de servicii divine, putem spune că sunt 
acte și timpuri liturgice rânduite pentru închinarea și preamărirea lui Dumnezeu. 
Ele au reprezentat prilejuri rânduite de biserică, pentru ca bănățeanul ortodox să 

1 Pr. Prof. Gheorghe Safta, Îndrumător liturgic. Întrebări și răspunsuri, Editura ASA București, 
Târgoviște, 2010, p. 5.

2 Arhiva Protopopiatului Ortodox Caransebeș (în continuare APOC), dos. 1935, nr. 
261/1935, f. 401.
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„se poată apropia cât mai mult de Mântuitorul Hristos, spre a-și exterioriza cu cât 
mai multă râvnă sentimentele de care este cuprins sufl etul lui”3.

Privitor la săvârșirea serviciilor divine din duminici și sărbători de către 
preoții din Protopopiatul Caransebeș, s-a dat un comunicat începând cu 18 ia-
nuarie 1937. Acest ordin dispunea de următoarele prevederi:

„1. Toate serviciile divine din duminici și sărbători, începând cu Vecernia 
din ziua premergătoare, indiferent de câți credincioși participă la ele, au să se 
săvârșească regulat la oră fi xă, și anume:

a. Utrenia se va săvârși la ora 18:00.
b. Liturghia se va săvârși la ora 10:00.
c. Vecernia se va săvârși la ora: 15:30.
2. Săvârșirea împreună a Utreniei și Liturghiei se interzice cu desăvârșire. De 

asemenea se interzice în locul Liturghiei a așa ziselor «ore» ( Liturghie prescurtată).
3. În comunele în care Utrenia se obișnuiește a se săvârși la o oră mai 

înaintată se va observa și pe mai departe obiceiul de până acum.
4. Serviciul divin al Vecerniei se va ofi cia atât în ziua premergătoare 

Duminicii și sărbătorilor, cât și în însăși acele zile.
5. Ofi cierea nici unui serviciu dumnezeiesc, sub nici un motiv, nu se 

poate trece cu vederea, chiar dacă credincioșii, de prezent, nu ar participa la ele, 
căci preotul și în acest caz din urmă are datoria să săvârșească, neconteniți și 
între orice împrejurare sfi ntele slujbe, rânduite pentru lauda și preamărirea lui 
Dumnezeu. În același timp, preotul mai are datoria, pe de o parte, să lumineze și 
să îndemne pe credincioși la practicarea obligamentului lor de a participa la toate 
serviciile divine și în acest scop se va folosi de toate mijloacele spirituale ce-i stau 
la dispoziție, iar de altă parte, are datoria de a le și pune la dispoziție prilejul de a 
putea satisface acestui obligament creștinesc al lor.

6. În comunele unde sunt mai mulți preoți aceștia sunt obligați, toți a lua 
parte la toate serviciile divine, nu numai când este rândul lor. De asemenea, sunt 
obligați să liturghisească pregătiți fi ind la toate sărbătorile de peste an, nu numai 
la cele mai mari”4.

Și episcopul Veniamin Nistor a urmat linia duhovnicească a înaintașului său 
și înaintea Postului Mare a cerut preoților să se intensifi ce activitatea pastorală. 
La 24 februarie 1943, protopopul Caransebeșului Isaia Suru primea, din partea 
Consiliului Eparhial, un ordin circular cu nr. 1211 bis. ex. 19435, publicat și în 
Foaia Diecezană, nr. 9 din 28 februarie 1943, prin care s-a cerut parohiilor un 
program liturgic cu slujbele necesare în timpul Postului Mare.

3 APOC, dos. 1937, nr. 105/1937, f. 37.
4 APOC, dos. 1937, nr. 105/1937, f. 37-v.
5 APOC, dos. 1943, nr. 10/1943, f. 64.
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Receptarea celor cerute de Centrul Eparhial a fost consemnată prin rapoarte 
trimise de parohii. Pentru a ne putea crea o imagine asupra situației prezentăm 
programul serviciilor divine al parohiei Brebul, stabilit pentru Postul Mare de 
către preotul Vichentie Stepanescu și înaintat protopopiatului la 5 mai 1943, 
după cum urmează:

„1. În Duminica lăsatului de brânză, 7 martie, s-a citit în Sfânta Biserică 
Pastorala Nr. 705/1942, după cititul căreia s-a ținut o predică în legătură cu 
această pastorală. După masă s-a săvârșit Vecernie cu o mică omilie despre post 
și rugăciune.

2. Miercuri, în 10 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. 
După masă s-a dat învățătură cantorilor bisericești cu privire la tipicul și cântările 
Paraclisului Prea Sfintei Născătoare de Dumnezeu, cu probă în sfânta Biserică.

3. Vineri, 12 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. 
După masă s-a dat învățătura cantorului bisericesc cu privire la tipic și cântările 
Acatistului Domnului Nostru Iisus Hristos.

4. În Duminica I-a din Post (a Ortodoxiei), 14 martie, s-a citit în sfânta 
Biserică Circulara Nr. 7181/ 1941, după cititul căreia s-a ținut o predică în 
legătură cu cuprinsul ei. După masă s-a săvârșit Vecernia, la sfârșitul căreia s-a 
făcut lectură cu explicații despre «Cinstirea sfintelor icoane» (Partea I-a).

5. Miercuri, 17 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. 
După masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Paraclisului Prea Sfintei Născătoare 
de Dumnezeu, la sfârșitul căreia s-a continuat cu lectura și explicațiile despre 
«Cinstirea sfintelor icoane» (Partea a II-a).

6. Vineri, 19 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. După 
masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Acatistului Domnului Nostru Iisus Hristos, 
la sfârșitul căreia s-a continuat și terminat lectura cu explicațiile despre «Cinstirea 
sfintelor icoane» (Partea a III-a).

7. În Duminica a II-a din Post, 21 martie, s-a săvârșit Sfânta Liturghie 
predicându-se despre «Slăbănogul din Capernaum». După masă s-a săvârșit 
Vecernia, la sfârșitul căreia s-a predicat despre Posturile din timpul anului și 
însemnătatea lor.

8. Miercuri, 24 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. 
După masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Paraclisului Prea Sfintei Născătoare de 
Dumnezeu, combinată cu Vecernia pentru Bunavestire.

9. Vineri, 26 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfințite. După 
masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Acatistul Domnului nostru Iisus Hristos, la 
sfârșitul căreia s-a făcut lectură cu explicații despre «Parastase».

10. În Duminica a III-a din Post, 28 martie, s-a săvârșit Sfânta Liturghie, 
predicându-se despre «Sfânta Cruce». După masă s-a săvârșit Vecernia, la sfârșitul 
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căreia s-a făcut lectură cu explicații despre «Cădirea la Sfi ntele Daruri, pomenirea 
morților etc.».

11. Miercuri, 31 martie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfi nțite. 
După masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Paraclisului Prea Sfi ntei Născătoare 
de Dumnezeu, la sfârșitul căreia s-a făcut lectură religioasă cu explicații despre 
«Poruncile I-a și a II-a dumnezeiască».

12. Vineri, 2 aprilie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfi nțite. După 
masă la ora 18:30 s-a săvârșit slujba Acatistului Domnului Nostru Iisus Hristos, 
la sfârșitul căreia s-a făcut lectură religioasă cu explicații despre «Pregătirea la 
Spovedanie».

13. În Duminica a IV-a din Post, 4 aprilie, s-a săvârșit Sfânta Liturghie, 
predicându-se despre Evanghelia Duminicii. După masă s-a săvârșit Vecernia, la 
sfârșitul căreia s-a făcut lectură religioasă cu explicații despre «Porunca a III-a 
dumnezeiască».

14. Miercuri, 7 aprilie, s-a săvârșit Liturghia Darurilor înainte sfi nțite. 
După masă la ora 19 s-a săvârșit slujba Deniei, predicându-se despre «Sfânta 
Taină a Spovedaniei».

15. Vineri, 9 aprilie, s-a făcut conferință preoțească la Caransebeș. Seara, la 
ora 19 s-a săvârșit slujba Deniei. 

16. În Duminica a V-a din Post, 11 aprilie, s-a ținut cerc religios preoțesc 
în parohia Delinești.

17. Miercuri, 14 aprilie, s-au făcut «Ceasurile». (Liturghia Darurilor înainte 
sfi nțite nu s-a săvârșit din cauză că nu au putut pregăti Sfi ntele Daruri în Duminica 
a V-a, fi ind convocat în această Duminică cercul pastoral din parohia Delinești).

18. Vineri, 16 aprilie, s-au făcut «Ceasurile»”. (Asemenea, nu s-a săvârșit 
Liturghia Darurilor înainte sfi nțite, din cauza amintită de mai sus, Sfi ntele 
Daruri nefi ind pregătite de mai înainte). După masă la ora 19 s-a săvârșit slujba 
Acatistului Domnului Nostru Iisus Hristos, la sfârșitul căruia s-a predicat despre 
«Cercetarea sfi ntei Bisericii».

19. În Duminica Floriilor, 18 aprilie, s-a săvârșit Sfânta Liturghie, 
predicându-se despre Evanghelia Duminicii. După masă, seara, la ora 20 s-a făcut 
Denia, la sfârșitul căreia s-a făcut lectură religioasă cu explicații despre «Porunca 
a IV-a dumnezeiască».

20. Luni, Marți și Miercuri, 19, 20 și 21 aprilie, seara s-au făcut Denii, 
făcându-se lectură religioasă cu explicații: Luni despre «Porunca a V-a 
dumnezeiască», Marți despre «Poruncile a VI-a și a VII-a dumnezeiască» și 
Miercuri despre «Ajutorarea celor ce sunt în suferință».

21. Joi, 22 aprilie, s-a săvârșit Sfânta Liturghie și s-au sfi nțit Paștile, seara 
s-a făcut Denie.

22. Vineri, 23 aprilie, la ora 14:00 s-a făcut «Punerea în mormânt». Seara s-a 
făcut Denie cu «Prohodul Domnului».
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23. Sâmbătă, 24 aprilie, s-a administrat Taina Spovedaniei, mărturisindu-și 
păcatele 25 % din totalul credincioșilor”6.

Prin săvârșirea acestor sfinte slujbe și prin tactul pastoral al preoților 
Protopopiatului Caransebeș, rezultatul obținut față de credincioși a fost destul 
de mulțumitor, Biserica fiind cercetată într-un număr foarte mare și regulat, mai 
ales în vreme de război.

2. Viața liturgică a parohiilor din cuprinsul Protopopiatului Caransebeș

Cum era și firesc, pe raza Protopopiatului Caransebeș s-au făcut acțiuni 
concrete pentru uniformizarea liturgică și s-au luat măsuri pentru respectarea 
rânduielilor și a canoanelor bisericești. 

Toate căsătoriile ce s-au încheiat între cetățenii din vechiul regat, pe 
teritoriul Diecezei de Caransebeș, fără autorizație din partea Consiliului 
Dirigent și a Resortului Cultelor au fost considerate invalide7. La 28 iunie 
1919, episcopul Miron Cristea trimitea un ordin circular, cu nr. 1596 b. ex. 
19198, Protoprezbiteratului din Caransebeș. În acest sens protopopul Andrei 
Ghidiu comunica fiecărui oficiu parohial, spre știință și orientare, despre oprirea 
căsătoriilor dintre cetățenii vechiului regat.

Conform înscrisurilor religioase, preoții din Protopopiatul Caransebeș au 
fost înștiințați de către Consiliul Eparhial, ținut la 31 iulie 1930, că Sfântul Si-
nod, în ședința de la 11 iunie același an, a luat cunoștință despre adresa Ministe-
rului de Justiție cu nr. 35647/9309 și a luat decizia ca:

„1. Administrarea Tainei Botezului se va face în conformitate cu legea și 
regulamentele actelor de stare civilă, adică se va săvârși această taină de către 
preot, după ce se va aproba de cei în drept că cel ce urmează a fi botezat este 
înscris la ofițerul stării civile. 

2. Numai în cazul de primejdie de moarte a noului născut, din motive 
doctrinare, se va săvârși taina botezului foarte pe scurt pronunțându-se numai 
formula sacramentală, cu actul corespunzător ei, urmând ca după aceea să fie 
anunțate autoritățile civile pentru îndeplinirea formalităților”10.

6 APOC, dos. 1943, nr. 26/1943, f. 87-v și 88.
7 APOC, dos. 1919, nr. 182/1919, f. 24.
8 APOC, dos. 1919, nr. 182/1919, f. 25.
9 Adresă cu privire la procedura de înscriere în actele stării civile a botezurilor noilor născuți 

– Cf. APOC, dos. 1930, nr. 128/1930, f. 322.
10 Ibidem.
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Protopopul Andrei Ghidiu era îndatorat să aducă la cunoștință preoțimii 
parohiale hotărârile sinodale, ca să nu mai fi e expuși, prin încălcarea lor, la 
sancțiunile prevăzute de legea și regulamentele actelor stării civile11.

Tot cu referire la Sfântul Botez, s-a prelucrat preoților actul Organizației 
„Straja Țării”12, care a transmis o rugăminte Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe 
Române, prin care cere să-și dea avizul asupra dorinței tineretului străjeresc de 
a asista botezul în casa copiilor din familii sărace, cărora să li se dea nume de 
„Străjerel” sau „Straja”13. Asupra acestei cereri Sfântul Sinod s-a pronunțat în 
ședința sa de la 27 iunie 1939, luând următoarea hotărâre: „Botezurile asistate de 
organizațiunile străjerești se vor ofi cia numai în biserici, iar în ce privește numele 
ce se dau pruncilor nou botezați, vor fi  numai dintre acelea indicate de tradiția 
Bisericii noastre, cuprinse în calendarul creștin ortodox”14.

Conducerea protopopiatului Caransebeș a fost înștiințat de episcopul Va-
sile Lăzărescu asupra acestor decizii ale forurilor bisericești, iar protopopul Isaia 
Suru a comunicat preoților cele hotărâte în ședința Consiliului Eparhial ținută 
la 7 august 193915. Astfel, toate parohiile s-au conformat și au stabilit ca slujba 
botezului să se ofi cieze în biserică.

Biserica nu a binecuvântat nunta cu rudeniile apropiate, fi ind oprită de 
sfi ntele canoane. În acest sens, preoții din Protopopiatul Caransebeș au fost 
înștiințați, de către Consiliul Eparhial ținut la 3 aprilie 1941, că Sfântul Sinod, 
în ședința de la 22 martie 1941, a luat cunoștință despre adresa cu nr. 682/1941 
prin care s-a comunicat „ca să nu se mai propună pentru dispensă cazuri de în-
rudire între gradele oprite de canoanele Bisericii”. S-a mai menționat că, atunci 
când „se va mai întâmpla să se acorde dispense de căsătorie civilă în asemenea 
cazuri de înrudire apropiate, Biserica nu le va mai recunoaște și nu va admite 
cununia religioasă, fi ind împotriva canoanelor”16.

Ca atare, preoții trebuiau să aplice hotărârea Sfântului Sinod de a nu mai 
săvârși „Sfânta Taină a nunții în cazurile de rudenie oprite de canoanele Bisericii, 
chiar dacă cei în cauză au dispensă de căsătorie civilă de la forurile de Stat”17. 

La 6 iulie 1945, episcopul Veniamin Nistor comunica protopopiatului, 
din partea Inspectoratului General Sanitar și de Ocrotire Timișoara, cu adresa 

11 APOC, dos. 1930, nr. 128/1930, f. 322v.
12 Organizație de tineret ce s-a înfi ințat în anul 1938 – Cf. Dinu C. Giurescu (coord.), Istoria 

României în date, Editura Enciclopedică, București, 2003, 1060 p.
13 APOC, dos. 1939, nr. 415/1939, f. 753.
14 Ibidem.
15 APOC, dos. 1939, nr. 415/1939, f. 753v.
16 APOC, dos. 1941, nr. 126/1941, f. 89.
17 Ibidem.
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nr. 3538 din 11 iunie 194518, despre chestiunea privitoare la dezinfectarea 
lingurițelor de la Sfânta Împărtășanie. Prin urmare, protopopul a pus în vedere 
tuturor preoților „ca din considerare la marea și Sfânta Taină a Cuminecăturii 
să se observe cu strictețe dispozițiile canonice în vigoare și nici o schimbare 
neorânduită de chiriarh să nu se admită”19.

3. Referiri speciale cu privire la oficierea serviciilor religioase

La 21 februarie 1922, preotul George Frățilă, paroh în Glimboca, a semna-
lat protopopiatului faptul că, în urma unui obicei statornicit în ultimii ani, mirii 
nu se mai prezintă la Sfânta Biserică pentru binecuvântarea căsătoriei imediat 
după Sfânta Liturghie, ci între orele 16 și 18, nuntașii fiind de cele mai multe 
ori în stare de ebrietate. Conform dispozițiunilor bisericești, căsătoriile se bine-
cuvântau în Domnul de regulă după Sfânta Liturghie, adică înainte de amiază. 
Același obicei era încetățenit în toate localitățile de pe Valea Bistrei, de aceea pre-
otul a cerut: „să binevoiți a da un circular, care cetindu-se în Sfintele Biserici să 
vadă poporul, că biserica noastră este cârmuită de legi, care trebuie respectate”20. 

În unele biserici de pe raza Protopopiatului Caransebeș s-au încheiat că-
sătorii între minori, fete sub 16 ani și băieți sub 18 ani, fără a se cere dispensă 
arhierească. Cum acest fapt a constituit un declin social, Biserica a avut datoria 
de a lupta contra acestui rău. La 5 iulie 1935, episcopul Vasile înștiința oficiul 
protoprezbiterial de la Caransebeș ca să nu se mai cunune bisericește nicio pere-
che sub vârsta amintită, decât prin act de dispensă arhierească. De asemenea, li 
se comunica credincioșilor „care ar voi să încheie atare căsătorii să li se explice că 
tocmai în interesul fiilor lor și al neamului este căsătoria, să o încheie la maturi-
tatea cerută de canoane”21.

Ca bunul mers al rânduielilor bisericești să fie respectate, începând cu 23 
februarie 1941, administratorul protopopesc Isaia Suru a supravegheat pe preoții 
profesori de la Academia Teologică. Aceștia erau obligați să slujească la Sfânta 
Liturghie și să predice în Biserica Catedrală din Caransebeș, în următoarea ordine:

„1. Profesorul Sofron Vlad – 23 februarie;
2. Profesorul Petru Rezuș – 2 martie;
3. Profesorul Laurențiu Busuioc – 9 martie;
4. Profesorul Zeno Munteanu – 16 martie;
5. Profesorul Dimitrie Bodea – 23 martie;

18 APOC, dos. 1945, nr. 306/1945, f. 715.
19 Ibidem.
20 APOC, dos. 1922, nr. 61/ 1922, f. 1.
21 APOC, dos. 1935, nr. 464/1935, f. 14.
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6. Profesorul Dimitrie Belu – 30 martie;
7. Profesorul Mircea Chialda – 6 aprilie”22.

La 29 martie 1941, Consiliul Eparhial înștiința protopopiatul că Ministerul 
Cultelor și Artelor, subsecretarul de Stat al Cultelor și Artelor, serviciul M.O.N.T. 
și A.P. au cerut să dispună „tuturor cucernicilor preoților din eparhia noastră, ca 
atunci când se fac slujbele seara în biserici, camufl area luminilor să fi e perfectă”23. 
Camufl area s-a făcut prin acoperirea geamurilor „cu hârtie neagră cartonată, iar 
la ușa pe unde se face intrarea și ieșirea se va așeza o perdea neagră”24.

În consecință conducătorul protoprezbiteratului Isaia Suru a primit misi-
unea de a anunța toată preoțimea parohială și pe toți stareții mânăstirilor din 
protopopiat.

Pe aria Protopopiatului Caransebeș se afl au și alte naționalități de rit 
ortodox. De pildă, în parohia Cornuțel se găsea o comunitate ortodoxă rutenă 
mai numeroasă, ce făcea parte integrantă din Biserica Ortodoxă Română. La 
12 iulie 1941, Consiliul Eparhial a ținut o ședință prin care a luat în dezbatere 
raportul parohiei din Cornuțel cu nr. 7/1941, comunicând următoarea decizie: 

„Având în vedere că parohiile noastre din comunele rutene fac parte 
integrantă din Biserica Ortodoxă Română a cărei limbă liturgică și ofi cială este 
limba română; având în vedere că credincioșii noștri din aceste parohii, dacă 
dânșii doresc ca într-adevăr să fi e devotați ai acestei sfi nte biserici, care cu atâta 
dragoste i-a primit la sânul său și-i ocrotește tocmai ca pe fi i ei români; și în fi ne, 
având în vedere și datoria pe care credincioșii noștri de origine ruteană o au față 
de neamul și statul român, care îi oblăduiește și ocrotește; toate serviciile divine 
din Sfânta Biserică în parohiile rutene se vor ofi cia în limba română și cea slavonă, 
adică o ectenie în limba română și alta în limba ruteană. Serviciile dumnezeiești la 
sărbătorile naționale se vor celebra numai în limba română. Aceste dispoziții sunt 
pentru toate bisericile noastre din parohiile rutene”25.

Astfel, protopopul Isaia Suru era îndatorat să comunice ofi ciului parohial 
din Cornuțel hotărârile Consiliului Eparhial, urmând ca păstorul acestei parohii, 
ieromonahul Anania Rosocha, să se conformeze dispozițiilor.

În unele părți ale Proprezbiteratului Caransebeș nu s-a ținut cont de legea 
înmormântărilor, acestea făcându-se în curțile bisericilor26. La 1 iunie 1943, 
episcopul Veniamin comunica protopopului Isaia Suru ceea ce a transmis 

22 APOC, dos. 1941, nr. 67/1941, f. 112.
23 APOC, dos. 1941, nr. 116/1941, f. 9.
24 Ibidem.
25 APOC, dos. 1941, nr. 293/1941, f. 423.
26 APOC, dos. 1943, nr. 418/1943, f. 527.
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Ministerul Culturii Naționale și al Cultelor, Subsecretarul de Stat al Cultelor, cu 
adresa nr. 24.708/1943 din 15 mai 1943, cu următoarea hotărâre:

„În conformitate cu ordinul Domnului Mareșal Ion Antonescu, Conducătorul 
Statului, comunicat de Președinția Consiliului de Miniștri cu adresa Nr. 500907 
din 1943, avem onoarea a vă face cunoscut că este cu desăvârșire oprit a se mai 
face înmormântări pe lângă biserici sau mânăstiri, înmormântările urmând să fie 
făcute în cimitire”27.

În acest sens, conducătorul protoprezbiteratului a primit misiunea de a 
anunța toată preoțimea parohială din protopopiat.

La praznicele și sărbătorile naționale, preoții din Protopopiatul Caransebeș 
nu puteau lipsi de la Sfânta Liturghie, decât numai din motive binecuvântate. La 
31 martie 1943, vlădica Veniamin înștiința administrația protopopiatului despre 
datoria fiecărui preot ca să ia parte la toate Sfintele Liturghii din biserica parohiei 
sale, cât și la alte slujbe ce se săvârșeau. Acest ordin s-a adus la cunoștință tuturor 
preoților, în care se specifica: 

„Am constat cu surprindere că acest lucru nu se întâmplă, mai ales în 
parohiile cu mai mulți preoți, întrucât unii preoți au o concepție cu totul greșită, 
că numai preotul cu săptămâna ar avea această îndatorire. Ar fi foarte pilduitor 
pentru credincioși, ca la Sfânta Liturghie să slujească toți parohii, și numai în 
cazuri în care să slujească singur preotul de rând. De aceea dispunem, ca la toate 
Sfintele Liturghii să ia parte toți preoții parohi și diaconi, chiar și dacă nu ca parte 
activă, însă ca asistenți”28.

Tot în legătură cu Sfânta Taină a Cununiei, același episcop a dat, la 3 octom-
brie 1947, o circulară Protoprezbiteratului Caransebeș. În perioada aceea s-au 
înmulțit peste măsură solicitările de dispense de vârstă. Tinerii care se cununau 
religios nu aveau vârsta canonică potrivită, iar preoții îndemnau „să se amâne 
acest mare pas în viață până după împlinirea vârstei de 16 ani pentru fete și 18 
ani pentru băieți, vârsta și așa destul de scăzută”29. Asupra acestei situații s-a luat 
următoarea hotărâre:

„Îndemnăm părintește pe toți credincioșii din cuprinsul eparhiei noastre 
ca pe viitor să nu mai încheie nici o căsătorie civilă înainte de împlinirea vârstei 
cerută de legiuirile statului în prezent, căci chiar încheiată fiind căsătoria civilă cu 
dispensă de la forurile civile, noi nu vom aproba celebrarea cununiei bisericești 
până la împlinirea vârstei amintită mai sus. 

27 APOC, dos. 1943, nr. 271/1943, f. 398.
28 APOC, dos. 1943, nr. 209/1943, f. 311.
29 APOC, dos. 1947, nr. 327/1947, f. 480.
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Ținem cu această ocazie să revelăm faptul că după datele statistice ale 
Institutului General de Statistică, eparhia noastră se afl ă cu județele ei cu cele mai 
multe cazuri de divorț și cu natalitatea cea mai scăzută, care ambele se datorează 
în bună parte încheierii acestor fel de căsătorii premature.

Tot odată vor fi  îndemnați credincioșii noștri ca pe viitor să se ferească cât 
mai mult posibil a încheia căsătoriile în posturi, care trebuie să fi e pentru fi ecare 
bun creștin zilele de reculegere și rugăciune nu de petrecere și veselie.

Dispense pentru căsătorie în post nu se vor mai acorda, fi ecare având să-și 
rânduiască cele necesare căsătoriei din vreme, iar în ultimul moment după ce au 
făcut pregătirile de nuntă”30.

Prin urmare s-a adus la cunoștință preoțimii din tractul protoprezbiterial 
al Caransebeșului ca să se comunice credincioșilor în biserici „că, oricare ar fi  
persoana care va interveni în viitor pentru acordarea de dispense de vârstă pentru 
căsătorii, se vor refuza categoric”31. 

Aniversarea Sinodului de la Constantinopol, din veacul al IX-lea, care a 
stabilit cultul icoanelor și a încheiat un lung proces de agitate discuții teologice și 
hristologice, a oferit cel mai fericit prilej de cinstire a marilor bărbați care au luptat, 
cu prețul vieții lor, pentru apărarea Bisericii lui Hristos și, în același timp, a oferit 
cel mai bun prilej pentru revizuirea conștiințelor și a atitudinii lor față de dreapta 
credință32. În timpul păstoririi episcopului Veniamin Nistor la Caransebeș, din 
1941 până în 1949, ortodoxia, și chiar creștinătatea întreagă, era angajată într-o 
tragică luptă cu bolșevismul ateu. Protopopiatul Caransebeș primea tot mai des 
ordine circulare prin care se cerea ca să se cunoască mai trăitor semnifi cația celei 
dintâi duminici din Postul Mare. Astfel, preoții au dat importanță acelei zile, 
folosindu-se de mijloace necesare prin care să întărească „sufl etele credincioșilor 
Bisericii noastre prin credința mântuitoare a ortodoxiei”33. 

De pildă, în anul 1948, Duminica Ortodoxiei a fost sărbătorită la 21 mar-
tie. Conform Consiliului Eparhial, cu ordinul nr. 249 B/1948, publicat și în 
Foaia Diecezană, nr. 5-6/1948, s-a atras atenția preoților din Protopopiatul 
Caransebeș că, „în conformitate cu dispozițiunile comunicate de Consiliera-
tul Județean al Onoratului Minister de Informații, au fost obligați să ceară, în 
prealabil, autorizația de la Consilieratele Județene ale acestui Minister pentru 
desfășurarea programului aranjat în Duminica Ortodoxiei”34. Parohiile care au 
fost depărtate de centrele județene și nu au putut obține aprobarea programului 

30 APOC, dos. 1947, nr. 327/1947, f. 480-v.
31 APOC, dos. 1947, nr. 327/1947, f. 480v.
32 APOC, dos. 1947, nr. 43/1947, f. 92.
33 Ibidem.
34 APOC, dos. 1948, nr. 63/1948, f. 105.
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s-au limitat la comemorarea Duminicii Ortodoxiei. În biserici s-a citit pastorala 
episcopului Veniamin Nistor35.

Duminica Ortodoxiei din 21 martie 1948 s-a serbat în fiecare parohie într-
un mod deosebit cu un program cât mai bogat. În cadrul Sfintei Liturghii s-a 
predicat despre însemnătatea zilei. După Sfânta Liturghie sau după-masa s-a or-
ganizat o serbare potrivită concursului școlilor și asociațiilor religioase și culturale 
(Oastea Domnului, Sfântul Gheorghe, Reuniunea de Femei etc.)36. 

Parafrazând, putem spune că a fost cel mai bun prilej de a se afirma tradiția 
ortodoxă din Protopopiatul Caransebeș împotriva celor ce voiau să desfacă 
Biserica de haina sa cea mai strălucitoare, ieșită din sânul ortodoxiei.

Concluzii

Preoții sunt Apostoli misionari în slujba lui Hristos cel Răstignit, slujbași 
în Sfânta Lui Biserică. Ca bunul mers al slujirii liturgice din cuprinsul Protopo-
piatului Caransebeș să funcționeze, a trebuit să se promoveze și să se țină seama 
de factorii principali care trebuiau să stea în fruntea acelor acțiuni liturgice37. 
Slujitorii Bisericii noastre strămoșești bănățene au păzit cu strictețe rânduielile 
canonice și legile bisericești.

Așadar, ținându-se seama de îndatorirea fiecărui preot de a liturghisi, s-a 
putut îndeplini „misiunea primită cu conștiinciozitate spre binele sfintei noastre 
Biserici și spre mulțumirea tuturor bunilor creștini”38.

35 Foaia Diecezană (în continuare FD), Caransebeș, 1 februarie 1948, nr. 5-6.
36 APOC, dos. 1948, nr. 28/1948, f. 81.
37 APOC, dos. 1942, nr. 313/1942, f. 456.
38 APOC, dos. 1942, nr. 6416/1942, f. 18.
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Patriotismul – temă de controversă între jurisdicțiile ortodoxe 
din Ucraina*

Ierod. Drd. Calinic (Vasile Cristian) NISTOR

Abstract: 

Orthodoxy in Ukraine is divided, the clergy and the people are divided into 
two great Churches: Th e Autocephalous Orthodox Church of Ukraine and the 
Ukrainian Orthodox Church, which until 27 May 2022 was dependent on the 
Moscow Patriarchate. Th is disunity stems from the Russian-Ukrainian confl ict, 
which began on 21 November 2013, when then-President Viktor Yanukovych 
cancelled moves to sign a cooperation agreement with the European Union, 
sparking a series of protests.

Th e Autocephalous Orthodox Church supports the removal of the Moscow 
Patriarchate’s jurisdiction over the Church in Ukraine, declaring it non-canonical, 
forcibly imposed and harmful to Ukrainian Orthodoxy. Th e invasion of Ukraine 
started by President Putin and supported by Patriarch Kiril of Moscow and all 
Russia has put the Ukrainian Church in a diffi  cult situation to overcome.

Keywords: 

Patriotism, Ukrainian Orthodox Church, autocephaly, Patriarchate of 
Moscow, schism, war

Introducere

În Ucraina, ortodoxia este dezbinată prin împărțirea clerului și a 
credincioșilor în două Biserici, anume: Biserica Ortodoxă a Ucrainei, care a 

* Articol scris sub îndrumarea Prof. Univ. Dr. Paul Brusanowski, care și-a dat acordul pentru 
publicare.
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obținut autocefalia din partea Patriarhiei de Constantinopol în ziua de 6 ianuarie 
20191 (ajunul Crăciunului după calendarul neîndreptat iulian, calendar pe care 
Biserica Ortodoxă Ucraineană îl utilizează în cult2) – pe care o voi numi Biserica 
Ortodoxă Autocefală, pentru a face deosebire între cele două Biserici – și Biserica 
Ortodoxă Ucraineană, care până în data de 27 mai 2022 a fost sub jurisdicția 
Patriarhiei Moscovei și a toată Rusia, fiind una dintre Bisericile Autonome aflate 
sub jurisdicția canonică a Moscovei. Biserica Ortodoxă Ucraineană s-a declarat 
independentă față de Biserica-mamă, Biserica Ortodoxă Rusă, deoarece întâi-
stătătorul ei, patriarhul Kiril, și-a exprimat de nenumărate ori susținerea față de 
invazia Rusiei în Ucraina3. Precum în celelalte țări majoritar ortodoxe, tot așa și 
în Ucraina există mai multe grupări eretice care se auto-declară „ortodoxe”, dar 
pe noi ne interesează doar aceste două Biserici, Biserici de care mă voi ocupa în 
lucrarea de față.

Acordarea autocefaliei Bisericii Ortodoxe a Ucrainei a produs dezbinare în-
tre Bisericile Ortodoxe surori, unele fiind de partea Patriarhiei Constantinopolu-
lui, iar altele de partea Patriarhiei  Moscovei.

Biserica Ortodoxă din Ucraina a fost sub jurisdicția Patriarhiei Moscovei 
încă din secolul al XVI-lea. Visul de autocefalie și independență față de Moscova 
datează de un secol, dar a luat amploare după ocuparea Crimeei și intervenția 
militară a Rusiei în Donbas, estul Ucrainei4. Până în prezent, autocefalia 
Bisericii Ortodoxe a Ucrainei este recunoscută de: Patriarhia Ecumenică a 
Constantinopolului, Patriarhia Alexandriei, Biserica Ortodoxă din Cipru și 

1 Pr. Prof. Dr. Viorel Ioniță, Istoria Bisericească Universală, vol. II: „De la anul 1054 până în 
prezent”, Editura Basilica, București, 2021, p. 439.

2 Nu toate Bisericile Naționale au adoptat calendarul Gregorian, printre cele care au păstrat 
calendarul iulian neîndreptat în cult se numără: Patriarhia Ierusalimului, Patriarhia Moscovei și 
a toată Rusia, dimpreună cu Bisericile Autonome care depind canonic de ea, Patriarhia Serbiei, 
Mănăstirile din Sfântul Munte Athos, Mitropolia Autonomă a Basarabiei (aflată sub jurisdicția 
Patriarhiei Române), Vicariatul Ortodox Ucrainean din România (aflat sub jusrisdicția directă a 
Patriarhiei Române). Această neuniformizare în cult cu privire la utilizarea unui singur calendar 
în Bisericile Ortodoxe Naționale a dus la dezbinări și la apariția Bisericilor necanonice: Biserica 
Ortodoxă de Stil Vechi din România (Slătioara), Biserica Ortodoxă de Rit Vechi din Bulgaria, 
Biserica Ortodoxă de Rit Vechi din Grecia, Biserica Ortodoxă de Rit Vechi din România (Biserica 
rușilor lipoveni), Biserica Ortodoxă de Stil Vechi din Bulgaria etc.

3 ***, Biserica Ortodoxă Ucraineană își declară independența deplină față de Rusia, https://
www.hotnews.ro/stiri-razboi_ucraina-25584492-biserica-ortodoxa-ucraineana-isi-declara-
independenta-deplina-rusia.htm (accesat la data de 20 noiembrie 2022).

4 Dan Alexe, Dana Ceapai, Autocefalia Bisericii Ucrainene și ce înseamnă asta pentru 
Moldova,https://moldova.europalibera.org/a/autocefalia-bisericii-ucrainene-%C8%99i-ce-
%C3%AEnseamn%C4%83-asta-pentru-moldova/29540638.html (accesat la data de 20 noiem-
brie 2022).
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Biserica Ortodoxă Greacă. Se estimează ca Biserica Ortodoxă Autocefală să aibă 
58% dintre ortodocșii Ucrainei, aproximativ 20 de milioane de credincioși5.

Aceste dezbinări se datorează confl ictelor ruso-ucrainene, care debutează 
cu data de 21 noiembrie 2013, din cauză că președintele de atunci Viktor Ya-
nukovych a anulat demersurile pentru semnarea unui acord de colaborare cu 
Uniunea Europeană, lucru care a generat o serie de proteste6.

Criza eclezială în Ucraina

Începând cu anul 1992, Biserica Ortodoxă din Ucraina a cunoscut una din-
tre cele mai difi cile situații, atunci când mitropolitul Filaret Denisenko al Kievu-
lui și al întregii Ucraine7 s-a proclamat patriarh al Bisericii Ortodoxe din Ucraina. 
După mai multe încercări de împăcare nereușite cu acesta, Patriarhia Moscovei 
l-a excomunicat în anul 1997. 

O altă grupare ortodoxă schismatică din Ucraina a fost Biserica Ortodoxă 
Autocefală (această Biserică s-a autoproclamat autocefală, nefi ind recunoscută 
de nicio Biserică Ortodoxă Locală), care a fost condusă de mitropolitul Macarie 
Maletici, pe care Patriarhia Moscovei l-a excomunicat. Cu toate acestea, cea mai 
mare parte a clerului și a credincioșilor au rămas sub jurisdicția Patriarhiei Mos-
covei, sub păstorirea mitropolitului Vladimir Sabodan (†2014) al Kievului și al 
întregii Ucraine8.

Criza din Ucraina, după cum am spus mai sus, debutează cu data de 21 no-
iembrie 2013, din cauză că președintele de atunci, Viktor Yanukovych, a anulat 
demersurile pentru semnarea unui acord de colaborare cu Uniunea Europeană, 
lucru care a generat o serie de proteste.

În noiembrie 2013, poporul ucrainean se adunase în piața Maidan din Kiev, 
protestând împotriva președintelui pentru eșecul de a semna acordul Ucrainei 

5 Cf. site-ului ofi cial al acestei Biserici: https://www.pomisna.info/uk/.
6 Vladimir Zincenco, Batalionul Azov� Eroism și extremism în Ucraina, docu-drame și repre-

zentări istorice reexaminate, versiune în limba română: Prof. Florin Ștefănescu, documentare su-
plimentară, bibliografi e selectivă și analiza comparată a surselor: Lucia Boian, Editura Neverland, 
București, 2022, p. 116.

7 În data de 3 mai 1990, atunci când Patriarhul Pimen al Moscovei și al întregii Rusii a 
trecut la cele veșnice, mitropolitul Filaret a fost ales locțiitor de patriarh. După destrămarea Uni-
unii Sovietice, în anul 1991, majoritatea fostelor republici sovietice s-au declarat independente. 
Independența politică a atras după sine și dorința de independență religioasă. Pentru faptul că, în 
anul 1992, Mitropolitul Filaret Denisenko a cerut autocefalie Bisericii Ortodoxe Ucrainene din 
partea Patriarhiei Moscovei, Sinodul Bisericii Ortodoxe Ruse l-a excomunicat, ceea ce a adus după 
sine schismă în sânul Bisericii Ruse, condusă în acea vreme de Patriarhul Alexei al II-lea (1990-
2008).

8 Pr. Prof. Dr. Viorel Ioniță, op� cit�, pp. 435-436.
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cu Uniunea Europeană. Nici guvernele Uniunii Europene nu au depus toate 
eforturile în vederea încheierii unui acord de colaborare cu Ucraina, invocând 
diverse motive, facilitând dezlănțuirea presiunilor din partea Federației Ruse. 
Astfel, Rusia a început agresiunea armată asupra poporului ucrainean, pentru a-i 
opri pe aceștia să se apropie de Uniunea Europeană9.

După proteste îndelungate, președintele este înlăturat de la putere în data 
de 22 februarie 2014, când fuge din Kiev, moment în care are loc o nouă criză 
politică, care a implicat intervenția forțelor armate rusești, ducând la anexarea 
Crimeei Rusiei, la data de 18 martie 201410. În acea zi, președintele Rusiei, Putin, 
adresându-se unei mulțimi mari de oameni adunată în Piața Roșie din Moscova, 
a zis: „Crimeea s-a întors «acasă»”11. Memorandumul din 5 decembrie 1994 de 
la Budapesta, conform căruia se prevedea securitatea independenței Ucrainei din 
partea Rusiei, a rămas „un simplu petic de hârtie”. Iar cât privește tulburările și 
necazurile din această țară, acestea sunt abia la început. Credincioșii ortodocși 
aproape că nu se mai găsesc în Biserica Moscovită12, aici vorbim de anul 2014. 
Nu trec 5 ani și iată că în anul 2019 vorbim de o schismă în ortodoxia ucraineană. 

În momentul în care Rusia a cucerit și și-a anexat Crimeea, Europa și ce-
lelalte state au impus sancțiuni Federației Ruse. Prin sancțiunile și acordarea de 
sprijin Ucrainei, Uniunea Europeană nu face altceva decât să-și ofere securitate 
sieși.

În anul 2014, după trecerea la cele veșnice a mitropolitul Kievului și a toată 
Ucraina (Patriarhia Moscovei), Vladimir Sabodan, în locul lui a fost ales mi-
tropolitul Onufrie Berezovski13, născut în Regiunea Cernăuți și având origini 
românești. Tot în același an, Patriarhul Constantinopolului a vorbit despre pro-
blemele ecleziale care au loc în Ucraina, recunoscând provocările cu care se con-
fruntă poporul ucrainean. 

La 6 iunie 2015, Biserica Ortodoxă Autocefală din Ucraina cere Patriarhiei 
de Constantinopol să o primească în sânul ei ca mitropolie, dar cu dreptul de 
autoguvernare, iar la 27 iulie, sinodul acestei Biserici cere Patriarhiei Ecumenice 
să-i recunoască statutul ei autocefal.

La 16 iunie 2016, Parlamentul ucrainean face apel către Patriarhia de 
Constantinopol să ia parte la depășirea schismei bisericești în această țară prin 

9 Vladimir Zincenco, op. cit., pp. 114-115.
10 Ibidem, p. 118.
11 Gheorghiță Ciocoi, Ortodoxie și schismă. Rusia, Ucraina, Constantinopol, Editura Lumea 

Credinței, București, 2019, p. 33.
12 Ibidem, pp. 34-35.
13 Pr. Prof. Dr. Viorel Ioniță, op. cit., p. 438.
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unifi carea celor două Biserici schismatice și acordarea autocefaliei14. La 9 aprilie 
2018, președintele ucrainean Petro Poroșenko s-a întâlnit la Istanbul cu patriarhul 
ecumenic, făcându-se progrese în ceea ce privește autocefalia Bisericii Ortodoxe 
din Ucraina.

La 11 octombrie 2018, sinodul Patriarhiei de Constantinopol a anulat ca-
terisirea lui Filaret, auto-declarat „patriarh”, și a mitropolitului Macarie, cu toate 
că aceștia au fost caterisiți de Patriarhia Rusă. Prin urmare, Sinodul Bisericii Or-
todoxe Ruse a hotărât, în data de 15 octombrie 2018, întreruperea comuniunii 
euharistice cu Patriarhia Ecumenică. La 15 decembrie 2018, Patriarhia Ecume-
nică convoacă un „sinod unionist” la Kiev, la care au fost invitați toți ierarhii 
ucraineni, dar la acest sinod au participat doar ierarhii din cele două grupări 
declarate schismatice de către Patriarhia Moscovei și recunoscute așa de toate 
celelalte Biserici locale. Cu toate că ierarhilor subordonați Moscovei le-a fost in-
terzisă participarea la acest sinod, doi mitropoliți ucraineni au fost prezenți acolo 
fără a avea însă binecuvântarea patriarhului Kiril, ierarhi pe care mitropolitul 
Ilarion Alfeyev15 i-a numit „două iude”16. În cadrul acelui sinod s-a votat unirea 
celor două grupări, care au dat naștere Bisericii Ortodoxe a Ucrainei, în fruntea 
căreia a fost ales mitropolitul Epifanie Dumenko, ucenic al „patriarhului” Filaret 
Denisenko. În ziua de 6 ianuarie 2019, patriarhul ecumenic Bartolomeu I a acor-
dat tomosul de autocefalie a Bisericii din Ucraina.

Acest lucru nu a adus nici unitatea în Biserică și nici pacea în Ucraina, iar pe 
plan panortodox a dus la riscul înregimentării Bisericilor Ortodoxe Autocefale, 
unele cu Constantinopolul, iar altele cu Moscova17.

În anul 2021, Rusia a început o amplă consolidare militară la granița Rusiei 
cu Ucraina. În data de 21 februarie 2022, Federația Rusă recunoaște Republi-
ca Populară Donețk și Republica Populară Luhansk, două state separatiste. În 
dimineața zilei de 24 februarie 2022 a început invazia Rusiei asupra Ucrainei. A 
urmat o invazie terestră și aeriană din mai multe direcții18. 

Această invazie a dus atât la uciderea unor oameni nevinovați, cât și la dez-
binarea Ortodoxiei în această țară. Biserica Ortodoxă Ucraineană a rupt legătura 
canonică și euharistică cu Patriarhia Moscovei, sub a cărei jurisdicții s-a afl at, în 

14 Gheorghiță Ciocoi, op� cit., p. 136.
15 Mitropolitul Ilarion Alfeyev de Volokolamsk a fost președintele Departamentului de 

Relații Externe al Patriarhiei Ortodoxe a Moscovei.
16 Gheorghiță Ciocoi, op� cit., p. 185.
17 Pr. Prof. Dr. Viorel Ioniță, op� cit., pp. 438-439.
18 Iosefi na Pascal, Marius Ghilezan, Cozmin Gușă, Andrei Gușă, H.D. Hartmann, Petru 

Romoșan, Adrian Severin, Sorin Roșca Stănescu, Războiul din Ucraina, Editura RAO Distribuție, 
București, 2022, p. 118.
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data de 27 mai 2022, declarându-se independentă. Sinodul Bisericii Ucrainene 
condamnă războiul, fiind o încălcare a poruncii a șasea din Decalog, care spune: 
„Să nu ucizi!”. Biserica nu poate să fie de acord cu Patriarhul Kiril cu privire la 
atacurile armate pornite împotriva Ucrainei, care și-a exprimat sprijinul pentru 
ofensiva președintelui rus Vladimir Putin împotriva poporului ucrainean.

 Potrivit declarațiilor din partea Bisericii Ortodoxe Ucrainene, aceasta a rupt 
relațiile cu Moscova de când legea marțială fusese declarată în țară. Aceasta este a 
doua schismă în ortodoxia ucraineană, după ce în anul 2019 o parte din clerici și 
credincioși s-au rupt de Moscova. Invazia Ucrainei pornită de președintele Putin 
și sprijinită de patriarhul Kiril al Moscovei și al întregii Rusii a pus Biserica Ucrai-
neană într-o situație insuportabilă și greu de depășit19.

Patriotismul – un subiect controversat

După cum am amintit mai sus, Biserica Ortodoxă Ucraineană s-a rupt de 
Patriarhia Moscovei și a întregii Rusii, sub jurisdicția căreia a fost până în luna 
mai 2022. În data de 27 mai la Kiev a avut loc ședința Sfântului Sinod al Bisericii 
Ortodoxe Ucrainene, sub președinția Preafericitului Părinte Onufrie, Mitropoli-
tul Kievului și al întregii Ucraine, care a hotărât următoarele:

•	 „Condamnă războiul, acesta fiind o încălcare a poruncii lui Dumnezeu 
«Să nu ucizi!»;

•	 Sinodul face apel la autoritățile Ucrainei și la autoritățile Federației Ruse 
să continue procesul de negociere pentru a găsi o soluție care să oprească 
vărsarea de sânge;

•	 Sinodul nu este de acord cu poziția Patriarhului Kiril al Moscovei și al 
întregii Rusii cu privire la războiul din Ucraina;

•	 Sinodul a adoptat amendamentele corespunzătoare la Statutul privind ad-
ministrarea Bisericii Ortodoxe Ucrainene, prin care se declară independența 
și autonomia deplină a Bisericii Ortodoxe Ucrainene;

•	 Sinodul a decis restabilirea sfințirii Sfântului și Marelui Mir în Biserica 
Ortodoxă Ucraineană20;

19 ***, Biserica Ortodoxă Ucraineană își declară independența deplină față de Rusia https://
www.hotnews.ro/stiri-razboi_ucraina-25584492-biserica-ortodoxa-ucraineana-isi-declara-
independenta-deplina-rusia.htm (accesat la data de 20 noiembrie 2022).

20 Acest subiect a mai fost discutat în ședința Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Ucraine-
ne din data de 23 noiembrie 2022, sub președinția Preafericitului Părinte Onufrie, întâistătătorul 
Bisericii independente din Ucraina. Din punct de vedere istoric, sfințirea Sfântului și Marelui Mir 
în Mitropolia Kievului a început în a doua jumătate a secolului al XV-lea, dar din cauza evenimen-
telor revoluționare din anul 1917, această practică a încetat în Ucraina. Având în vedere că Bise-
rica Ortodoxă Ucraineană s-a declarat independentă față de Patriarhia Moscovei, Sfântul Sinod 
a hotărât să restabilească practica sfințirii Sfântului și Marelui Mir în cadrul Mitropoliei de Kiev.
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• În prezent, a apărut o nouă provocare pastorală deosebit de acută pentru 
Biserică� În cele trei luni de război, peste 6 milioane de cetățeni ucraineni 
au fost forțați să plece în străinătate� În mare parte aceștia sunt ucraineni 
din regiunile de sud, est și centru ale Ucrainei� Majoritatea dintre ei sunt 
credincioși Bisericii Ortodoxe Ucrainene� Mitropolia Kievului primește 
adresări din diverse țări cu rugămintea de a se organiza parohii ortodoxe 
ucrainene� Este evident că mulți dintre compatrioții noștri se vor întoarce în 
patrie, dar mulți vor rămâne pentru rezidență permanentă în străinătate� 
Este necesară dezvoltarea în continuare a misiunii în rândul ucrainenilor 
ortodocși din străinătate pentru a-i ajuta să-și păstreze credința, cultura, 
limba și identitatea ortodoxă;

• Sinodul își exprimă regretul pentru lipsa de unitate în Ortodoxia ucrai-
neană� Percepe existența unei schisme ca pe o rană profundă și dureroasă 
pe trupul Bisericii� Este regretabil că acțiunile patriarhului ecumenic în 
Ucraina, care au avut ca rezultat formarea «Bisericii Ortodoxe din Ucrai-
na», nu au făcut decât să adâncească neînțelegerile și să ducă la confrun-
tări fi zice� Dar, chiar și în astfel de situații de criză, Sinodul nu-și pierde 
speranța de a relua dialogul� Pentru ca dialogul să aibă loc, reprezentanții 
Bisericii Ortodoxe din Ucraina trebuie: să oprească sechestrarea bisericilor 
și ocuparea forțată a parohiilor din cadrul Bisericii Ortodoxe Ucrainene; 
să realizeze că statutul lor canonic este de fapt non-autocefal; să rezolve 
problema canonicității ierarhilor săi”21.

Până la această schismă, toate bisericile românești din Ucraina au fost 
subordonate Moscovei, care le-a permis etnicilor români să se roage în limba lor 
maternă. Prin acest fapt, românii din Ucraina au ales să rămână fi deli Bisericii 
Ucrainene. De cealaltă parte, Biserica Autocefală este una naționalistă, care ar 
putea să-i lase pe etnicii români fără limba română în cult. Atât le-a mai rămas 
românilor din Ucraina, limba maternă în cult, deoarece școlile cu predare în 
limba română au dispărut. Apărându-și identitatea și limba în cadrul Bisericii 
Ortodoxe Ucrainene, românii au fost acuzați ca fi ind fi loruși. Acum, în plin 
război, cei aproximativ 400.000 de români din Ucraina22 sunt o minoritate etnică 

21 Постанова Собору Української Православної Церкви від 27 травня 2022 року, 
https://news-church-ua.translate.goog/2022/05/27/postanova-soboru-ukrajinskoji-pravoslavno-
ji-cerkvi-vid-27-travnya-2022-roku/?_x_tr_sl=uk&_x_tr_tl=ro&_x_tr_hl=ro&_x_tr_pto=sc (ac-
cesat la data de 24 noiembrie 2022).

22 Românii din Ucraina constituie al treilea grup etnic din această țară, reprezentând aproxi-
mativ 0,85% din populația Ucrainei, conform recensământului populației din anul 2001. Aceștia 
locuiesc în jurul granițelor cu România și Republica Moldova, în regiunile: Cernăuți, Odesa, 
Transcarpatia, Nicolaev și Kirovohrad. 
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aflată între două focuri, ei putând rămâne în sânul Bisericii independente, dar 
aceasta va fi tot mai strâmtorată în Ucraina, deoarece a avut în trecut relații cu 
Moscova, dar această Biserică le asigură dreptul de a se ruga în limba maternă. 
Ei pot accepta noua autocefalie, dar aceasta are un viitor incert pentru limba 
română în biserici, dorindu-se a fi o Biserică naționalistă23.

După ce au apărut informațiile în presă cum că Biserica Ortodoxă Ucrai-
neană s-a declarat independentă față de Patriarhia Moscovei, Biserica Ortodoxă 
Autocefală a emis un comunicat, în data de 31 mai 2022, comunicat dat în 
numele Sinodului acestei Biserici și semnat de către Mitropolitul Kievului și a 
întregii Ucraine, Epifanie.

Biserica Ortodoxă Autocefală susține înlăturarea jurisdicției Patriarhiei 
Moscovei asupra Bisericii din Ucraina, declarând-o necanonică, impusă cu forța 
și dăunătoare ortodoxiei ucrainene. Mitropolitul Epifanie acuză Biserica Orto-
doxă Ucraineană că nu s-a rupt total de Patriarhia Moscovei, neexistând niște 
documente oficiale24, cu toate că Sinodul a emis un comunicat în acest sens, 
hotărârile acestuia fiind contradictorii și chiar excluzându-se, din punctul de ve-
dere al Mitropolitului Epifanie. Astfel, pe baza comunicatului oficial al Bisericii 
Ortodoxe Ucrainene, nu se știe cu exactitate dacă aceasta ar fi ieșit cu adevărat 
de sub jurisdicția Moscovei. Mitropolitul Epifanie își exprimă dezamăgirea față 
de Sinodul Bisericii Ortodoxe Ucrainene, deoarece nu a condamnat mai aspru 
agresiunea Rusiei față de Ucraina și nu a condamnat poziția patriarhului rus 
Kiril, ci doar și-a exprimat dezacordul față de atitudinea acestuia. În finalul co-
municatului, Mitropolitul Epifanie își exprimă bucuria cu privire la dorința unui 
dialog între cele două Biserici din Ucraina, dar acest dialog, spune el, ar trebui 
să înceapă fără a impune condiții. În finalul comunicatului se spune că Biserica 
Ortodoxă Autocefală îi va sprijini pe toți cei care vor contribui la împlinirea co-
muniunii între cele două Biserici. 

În data de 15 iulie 2022, Sinodul Bisericii Autocefale din Ucraina a emis 
un comunicat cu privire la obstacolele și presiunile pe care le pune Patriarhia 
Moscovei asupra clericilor și credincioșilor care doresc să treacă de bună voie sub 
jurisdicția Bisericii Autocefale, care se dorește a fi o Biserică naționalistă, Biserica 

23 Marin Gherman, Ce Biserică vor alege românii din Ucraina? O întrebare care poate aprinde 
un conflict, https://www.libertatea.ro/opinii/ce-biserica-vor-alege-romanii-din-ucraina-o-intreba-
re-care-poate-aprinde-un-conflict-4321216 (accesat la data de 24 noiembrie 2022).

24 Olena Bohdan, superiorul Serviciului de Stat al Ucrainei pentru Politica Etnică și Liberta-
tea de Conștiință, a comentat schimbările din Statutul Bisericii Ortodoxe Ucrainene după Sinodul 
din 27 mai 2022, spunând: „Toate articolele care arătau relația de subordonare și dependență față de 
Biserica Rusă au fost eliminate din statut. De exemplu, a fost eliminat din statut faptul că întâistătă-
torul Bisericii Ortodoxe Ucrainene este membru al Sinodului Bisericii Ortodoxe Ruse. De asemenea, a 
fost eliminat articolul prin care Biserica Ortodoxă Ucraineană este parte a Bisericii Ortodoxe Ruse.”.
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Autocefală considerând Biserica Ortodoxă Ucraineană ca fi ind parte integrantă a 
Patriarhiei Moscovei. 

Sondajele arată o scădere accentuată a încrederii credincioșilor ucraineni în 
structurile Patriarhiei Moscovei. 3 din 4 credincioși care aparțineau de această 
Biserică la începutul acestui an și-au pierdut încrederea în ea. Pe fondul susținerii 
agresiunii ruse asupra Ucrainei de către Patriarhul Kiril, al promovării unității cu 
Moscova, precum și al numeroasele colaborări dintre cler și ocupanții ruși, este 
evidentă dorința credincioșilor de a se rupe complet și defi nitiv de Moscova.

În continuare, Biserica Autocefală condamnă Biserica Ortodoxă Ucrai-
neană că nu a schimbat cu adevărat esența, cu toate că au schimbat statutul 
de funcționare și organizare. Așadar, în ciuda declarațiilor reprezentanților aces-
tei Biserici despre presupusa independență față de Moscova, ar fi , de fapt, o 
mușamalizare și ascundere a acestei dependențe. Confi rmarea acestui lucru este 
refuzul constant al conducerii acestei Biserici la un dialog cu Biserica Autocefală 
prin enumerarea condițiilor, pe care le-am citat mai sus, care sunt inacceptabile 
pentru Biserica Autocefală. 

Prin aceste condiții se poate remarca faptul că principala problemă a Bise-
ricii Ucrainene este de a păstra cu orice preț numărul de parohii. Mitropolitul 
Epifanie face apel către toți cei care pot să oprească abuzurile și presiunile pe care 
le face Patriarhia Moscovei asupra celor care vor să intre sub oblăduirea Bisericii 
Autocefale din Ucraina.

În același timp, Mitropolitul Epifanie este deschis unui dialog cu 
reprezentanții Bisericii Ortodoxe Ucrainene pentru a-i ajuta să-și schimbe subor-
donarea și să treacă sub oblăduirea Bisericii Autocefale25.

Din ce se poate observa din cele relatate mai sus este că se dorește o unitate 
în ortodoxia ucraineană, dar să nu uităm că această Biserică Autocefală a luat 
naștere prin implicarea politicului în viața Bisericii. Autocefalii îi acuză în mod 
repetat pe cei din cadrul Bisericii Ortodoxe Ucraine de trădare și apartenență în 
continuare la Patriarhia Moscovei. 

De cealaltă parte, Biserica Ortodoxă Ucraineană a luat act cu mâhnire de 
cele scrise în comunicatul Bisericii Autocefale. 

„Din păcate, astăzi, unii clerici ai Bisericii Ortodoxe Ucrainene sunt acuzați 
de colaborare cu Moscova� Având în vedere diferitele circumstanțe care decurg din 
agresiunea militară a Federației Ruse împotriva Ucrainei, declarăm că aceste afi rmații 

25 Заява щодо перешкоджання релігійним громадам у виході з-під влади Московського 
патріархату, https://www.pomisna.info/uk/vsi-novyny/zayava-shhodo-pereshkodzhannya-reli-
gijnym-gromadam-u-vyhodi-z-pid-vlady-moskovskogo-patriarhatu/ (accesat la data de 24 noiem-
brie 2022).
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sunt false și nefondate. Acei episcopi și preoți care au rămas pe teritoriul ocupat al 
Ucrainei și continuă să slujească acolo nu sunt colaboratori, dimpotrivă, mulți dintre 
ei sunt adevărați eroi ai poporului ucrainean. Cu prețul vieții lor, clericii Bisericii 
Ortodoxe Ucrainene fac tot posibilul pentru a se asigura că poporul nostru ucrainean 
supraviețuiește acolo unde războiul distruge șansele de supraviețuire.

Suntem îngrijorați că în multe regiuni ale Ucrainei continuă practica ilegală de 
sechestrare și acaparare a parohiilor Bisericii Ortodoxe Ucrainene. În opinia noastră, 
este o mare rușine că atacul nedisimulat, adesea însoțit de înjurături și lupte, are 
loc nu numai cu acordul, ci și la inițiativa autorităților locale. Este nefericit faptul 
că unii funcționari publici își permit să facă declarații provocatoare în mod deschis 
împotriva Bisericii noastre. Am subliniat deja că astfel de acțiuni împart societatea, 
iar aceasta este o crimă deosebit de gravă în dreptul marțial. Biserica Ortodoxă 
Ucraineană nu numai că îi sprijină pe apărătorii noștri prin cuvânt, dar și prin 
fapte, oferind adăpost imigranților și îi ajută pe toți cei pe care războiul i-a lipsit de 
cei mai necesari traiului zilnic.”26

Se poate vedea din această declarație că Sinodul Bisericii Ortodoxe Ucraine-
ne este dispus la colaborare, neagă afirmațiile conform cărora ei ar fi colaboratori 
cu Moscova. Din declarațiile Bisericii Autocefale se poate vedea că sunt puțin 
ultra-naționaliști, denigrând prin orice gest și faptă Biserica Ortodoxă Ucrainea-
nă. Patriotismul, în loc să unească cele două Biserici în Una, a devenit „mărul 
discordiei” dintre cele două.

În data de 20 decembrie 2022, Sfântul Sinod al Bisericii Ortodoxe Ucrai-
nene a trimis o scrisoare deschisă președintelui Ucrainei Volodimir Zelensky prin 
care cere respectuos să asigure dreptul la libertatea de conștiință și de religie pen-
tru credincioșii Bisericii Ortodoxe Ucrainene. Să protejeze societatea ucraineană 
de retorica urii și a intoleranței pe motive religioase care alimentează discordia 
religioasă în țară. Să deblocheze activitățile organizațiilor religioase sancționate 
împreună cu arhipăstorii lor. Să împiedice adoptarea legilor anticonstituționale 
împotriva Bisericii, care sunt în curs de examinare de către Consiliul Suprem 
al Ucrainei. „Sperăm că veți reuși să împiedicați divizarea artificială a poporului 
ucrainean pe criterii religioase, care este vitală în condiții de agresiune externă. Fie ca 
valorile spirituale pe care le profesăm și le apărăm să fie puse cu adevărat în practică, 

26 ЗАЯВЛЕНИЕ Священного Синода Украинской Православной Церкви от 23 ноября 
2022 года, https://news-church-ua.translate.goog/2022/11/23/zayavlenie-svyashhennogo-sino-
da-ukrainskoj-pravoslavnoj-cerkvi-ot-23-noyabrya-2022-goda/?lang=ru&_x_tr_sl=uk&_x_tr_
tl=ro&_x_tr_hl=ro&_x_tr_pto=sc (accesat la data de 24 noiembrie 2022).
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iar punerea lor în aplicare să fi e adevărata măsură a maturității noastre naționale”, 
se arată în scrisoarea Sfântului Sinod27. 

La conferința de presă din data de 29 decembrie 2022, care a avut loc la 
Lavra Pecerska din Kiev, protoiereul Alexandru a amintit că există 7 proiecte 
de lege care prevăd restrângerea drepturilor și lichidarea Bisericii Ortodoxe 
Ucrainene; acestea au fost înregistrate la Consiliul Suprem, dintre care 4 au fost 
recomandate pentru examinare de către Comitetul de politică umanitară. Au 
fost impuse sancțiuni liderilor religioși ai Bisericii Ortodoxe Ucrainene, blocând 
astfel activitățile instituțiilor pe care le conduc, iar perchezițiile s-au intensifi cat28. 

Concluzii

Confl ictul armat dintre două state independente care a început în 24 fe-
bruarie 2022 se pare că ar fi  o luptă între Federația Rusă, Statele Unite ale Ameri-
cii și Uniunea Europeană, Ucraina fi ind un teren neutru de luptă, dar, din păcate, 
mor oameni nevinovați încălcându-se drepturile și libertățile omului. Cu o zi îna-
inte de declanșarea confl ictului armat, președintele Ucrainei, Volodimir Zelenski, 
de „Ziua Unității”, a vorbit despre ruși, tătari, maghiari, dar, din păcate, nu și 
despre români, cu toate că românii reprezintă al treilea grup etnic din Ucraina, 
precum în România al treilea grup etnic îl reprezintă ucrainenii, care se bucură 
de drepturi și libertăți împreună cu celelalte minorități din România, ceea ce nu 
putem spune despre românii din Ucraina. 

Românii din Ucraina se afl ă în această perioadă de confl ict ruso-ucrainean 
între „ciocan și nicovală”. Dacă din prea mult zel patriotic din partea președintelui 
ucrainean Volodimir Zelenski li s-ar interzice limba maternă în cult, ei rămân 
fără identitate românească, fără drepturi și libertăți la cultură și tradiție. Din pă-
cate, această luptă acerbă împotriva agresiunii ruse și susținerea unui naționalism 
excesiv duc la îngrădirea drepturilor și libertăților minorităților etnice din Ucrai-
na. În România, ucrainenii ortodocși sunt organizați într-un Vicariat, slujind în 
biserici în limba maternă. Din punct de vedere educațional, ucrainenilor din Ro-
mânia li se permite studierea limbii materne în școli, în Sighetu Marmației (jud. 

27 Открытое обращение Священного Синода УПЦ к Президенту Украины Владимиру 
Зеленскому, https://mitropolia.kiev.ua/ru/vidkryte-zvernennya-svyashhennogo-synodu-upcz-do-
prezydenta-ukrayiny-volodymyra-zelenskogo/ (accesat la data de 30 decembrie 2022).

28 У Києво-Печерській Лаврі відбулася пресконференція «Підсумки діяльності УПЦ у 
2022 р., https://news-church-ua.translate.goog/2022/12/29/u-kijevo-pecherskij-lavri-vidbulasya-
preskonferenciya-pidsumki-diyalnosti-upc-u-2022-r-video/?_x_tr_sl=uk&_x_tr_tl=ro&_x_tr_
hl=ro&_x_tr_pto=sc (accesat la data de 30 decembrie 2022).
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Maramureș) existând un liceu ucrainean, unicul din țară, care poartă numele 
poetului național al Ucrainei, Taras Șevcenko.

Biserica Ortodoxă Ucraineană, care era sub jurisdicția Patriarhiei Moscovei, 
îi avea sub jurisdicția sa pe etnicii români din Ucraina. Biserica Autocefală, ca 
să stârpească orice urmă de „moscovit” în țară, trece abuziv parohiile, de sub 
jurisdicția Bisericii Ortodoxe Ucraine, sub jurisdicția sa, dorindu-se a fi o Biserică 
naționalistă. Acest ultra-patriotism nu aduce decât dezbinare între cler și popor și 
între cele două Biserici din Ucraina.
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