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Momentul de faţă este deosebit de rodnic pentru Asociaţia Naţională a Surzilor din România. Este vorba în primul rând de un cadru legislativ, legea 519 din 29 iulie 2002, art. 15, ce consideră limbajul mimico-gestual ca limbă maternă a noastră a surzilor şi de accesibilizarea informaţiei prin ea. Aceasta duce la apariţia unei noi ocupaţii: interpretul în şi din limbaj mimico-gestual, pentru care Asociaţia a organizat pentru prima dată cursuri de pregătire ale unor astfel de interpreţi. 

Interpreţii de limbaj mimico-gestual sunt necesari într-o societate democratică care îşi propune egalizarea şanselor pentru toţi membrii ei şi reducerea impactului pe care îl are deficienţa la contactul deficientului cu comunitatea auzitorilor. 

Totodată, prezenţa la nivelul C.O.R.-ului a meseriei de interpret în limbajul mimico-gestual, a standardelor ocupaţionale vizând această meserie, fac posibilă formarea unor specialişti competenţi în domeniul comunicării cu persoanele deficiente de auz; în fapt contribuind prin aceasta la creşterea eficienţei actului de integrare socială a persoanelor surde.


Şi iată-ne în faţa unor noi apariţii editoriale, cât se poate de inedite şi în acelaşi timp fireşti, logice: opt module de formare a interpreţilor în limbajul mimico-gestual. Ele sunt documentele care autentifică în modul cel mai obiectiv faptul că Biserica Ortodoxă Română nu se mărgineşte numai să contribuie umanitar la opera de educaţie a surzilor. Avem aici în vedere clasa de surzi din cadrul Seminarului Teologic Ortodox din Curtea de Argeş şi secţia mimico-gestuală de la Facultatea de Teologie Ortodoxă din Piteşti. 

Mai mult decât atât, prin Părintele Consilier Eparhial Constantin Onu, Biserica pune o nouă cărămidă pentru edificiul pe care îl dorim cât mai vast şi mai bogat al culturii surzilor. Din acest punct de vedere, seria de faţă, care se constituie sub forma unui suport de curs pentru instruirea interpreţilor în limbajul mimico-gestual, se adresează tuturor specialiştilor implicaţi în educarea, recuperarea, integrarea persoanelor surde, dar, în acelaşi timp, se adresează prin problemele pe care le pune în discuţie, şi studenţilor în domeniul psihologiei, psihopedagogiei speciale, pedagogiei şi sociologiei.

Activitatea Părintelui Consilier Eparhial lect. univ. Constantin Onu, cercetător şi practician, arată temeiurile şi modalităţile de comunicare a întreg spectrului relaţional şi comunicaţional al persoanelor surde, precum şi măsurile educaţionale ce se cer pentru scoaterea lor din anonimat şi angajarea civică activă în viaţa Bisericii şi a societăţii.

O consecinţă deloc de neglijat a tuturor acestor cărţi este întărirea unităţii lingvistice a surzilor români şi o mai puternică afirmare a identităţii lor comunitare. 


Salutăm faptul că Biserica, înaintea societăţii civile, prin curajul dovedit de către Prea Sfinţitul Părinte Calinic, Episcop al Argeşului şi Muscelului, recunoaşte pe surzi ca unul dintre neamurile pe care Mirele îl cheamă să facă parte din trupul Său. Felicităm pe Părintele Constantin Onu care îşi încununează cu această extraordinară realizare editorială cei peste 12 ani de muncă asiduă în folosul Comunităţii Surzilor români.


Mulţumim Bisericii Ortodoxe Române care chiar şi la ora actuală este singurul for din România care ne consideră, nu un grup de handicapaţi, ci o comunitate de oameni cu o identitate lingvistică şi culturală proprie.

Mihail Grecu,

Preşedintele Asociaţiei Naţionale a Surzilor din România

INTRODUCERE

Consultarea literaturii de specialitate ne relevă faptul că pe cuprinsul globului există între 5.000 şi 8.000 de limbaje verbale, fiind imposibil de stabilit numărul exact al acestor limbaje. În ciuda faptului că există mii de limbaje verbale, doar un mic număr dintre ele au şi o formă scrisă. Între limbajele fără o formă scrisă putem include şi limbajul gestual, cu toate că s-au făcut mai multe încercări de a reprezenta în scris acest limbaj pentru a fi mai bine studiat sub aspect lingvistic. 

Limbajele, în general, pot fi clasificate şi sub aspect taxonomic astfel:

a) limbaje metropolitane, cum ar fi engleza, germana, rusa, italiana, araba spaniola, portugheza;

b) limbaje oficiale, adică acele limbaje care au fost acceptate de mai multe ţări ca instrumente oficiale de comunicare şi cărora li se acordă considerabile resurse financiare care le permit o dezvoltare considerabilă în detrimentul celorlalte;

c) limbaje naţionale, care au statut oficial limitat la o ţară. Este posibil ca în una şi aceeaşi ţară să avem două sau mai multe limbaje oficiale, cum este cazul în Elveţia, unde se folosesc limbile italiană, franceză şi germană sau în Belgia, unde se vorbeşte flamanda şi valona;

d) limbaje locale, care se folosesc de grupuri etnice reduse ca număr şi care nu au o situaţie legală. Totuşi, aceste limbaje sunt importante deoarece au un rol în păstrarea identităţii de grup. Aici putem include, printre altele, limbajul gestual şi limbajul rromilor. Aceste limbaje nu consumă resurse guvernamentale dar joacă un rol decisiv în socializarea copiilor respectivelor grupuri, în dezvoltarea conceptelor, în transmiterea tradiţiilor şi a cunoştinţelor . În ceea ce priveşte limbajul gestual, toate măsurile restrictive, mai mult sau mai puţin oficiale, nu au reuşit să-l desfiinţeze. Acesta a evoluat şi s-a dezvoltat ajungând să fie învăţat şi de auzitori.

Lingvistul american Noam Chomsky a adus argumente că moştenirea genetică a oamenilor include nu numai un echipament cognitiv general, ci şi o „programare” specială pentru învăţarea şi folosirea limbajelor. Principalele argumente în favoarea presupunerii că limbajul este predeterminat biologic sunt:

· asemănările generale exterioare între limbajele lumii;

· uniformitatea dintre procesele de achiziţie ale limbajului: copii din toată lumea învaţă limbajul matern la aceeaşi vârstă, parcurgând aceleaşi etape indiferent de intervenţia conştientă a adulţilor;

· limbajul se află în conexiune cu anumite părţi ale creierului, unele leziuni ale acestora dând naştere la pierderi ale funcţiilor limbajului (afazia). Studiile privind achiziţia limbajului gestual şi pierderea lui la surzi sugerează că baza biologică pentru limbajul gestual este în mare parte aceeaşi ca şi pentru limbajul verbal.

După acelaşi autor, proprietăţile universale ale limbajului sunt înnăscute: noi suntem născuţi cu o „gramatică universală” care ne dă posibilitatea să învăţăm limbajul din mediul înconjurător cu puţin efort.

Menţionăm că nu toţi oamenii de ştiinţă sunt de acord cu argumentele aduse de Chomsky, aducând alte explicaţii la asemănările dintre limbaje:

· oamenii din toată lumea au aceleaşi necesităţi de comunicare şi trăiesc în acelaşi tip de societate;

· toţi oamenii sunt născuţi cu acelaşi tip de aparat cognitiv, cu acelaşi echipament de învăţare şi de gândire.

Având în vedere că educaţia unei persoane ce se face în limba sa maternă este cel mai important lucru în păstrarea şi dezvoltarea unui limbaj, indiferent de forma lui (deci şi în formă gestuală), rezultă că trebuie să facem eforturi în direcţia asigurării mediului de dezvoltare a limbajului gestual. Predarea acestuia în şcoală va trebui să ţină seama de situaţia reală, adică de faptul că limbajului gestual este un limbaj minoritar pe de o parte, şi pe de alata parte, că el constituie limba materna a multora dintre surzi. La intrarea în şcoală, copiii surzi au foarte puţine cunoştinţe despre limbajul majoritar şi de aceea predarea diferitelor discipline de învăţământ în limbajul majoritar este o adevărată risipă de resurse financiare şi umane. Limbajul minoritar este pentru surzi o a doua limbă şi trebuie mai întâi învăţat şi apoi folosit în predare. Considerăm că ambele limbaje sunt la fel de importante pentru dezvoltarea potenţialului de învăţare şi de dezvoltare a copiilor surzi. (Dahl) Hyltenstam, K. (1994) a constatat că predarea unor conţinuturi ştiinţifice la copiii minoritari într-un limbaj pe care ei nu-l înţeleg pe deplin a fost inutilă şi a dus la o distrugere a resurselor personale de învăţare. Credem că, prin extindere, această constatare este aplicabilă şi la copiii surzi. Rezultă că pentru a asigura deplina dezvoltare a capacităţilor intelectuale şi creatoare a persoanelor surde, este necesar să se folosească la început limbajul gestual ca mijloc de instruire.

Datorită cercetărilor realizate de-a lungul ultimilor 50 de ani, s-a evidenţiat că doar un grup mic de surzi au ambii părinţi surzi (cca 5-10%), numărul lor crescând în cazul celor cu unul din părinţi surzi. Cei mai mulţi surzi se nasc din părinţi auzitori. Pentru copiii surzi din părinţi surzi limbajul mimico-gestual al părinţilor (şi al comunităţii de surzi) este limba maternă. Aceşti copii folosesc acelaşi limbaj ca şi părinţii lor. Dezvoltarea lingvistică a copilului surd se face, după unii autori, la fel ca şi dezvoltarea limbajului verbal la copiii auzitori. Se poate afirma că copilul surd îşi dezvoltă limbajul gestual la aceeaşi vârstă şi parcurge aceleaşi etape (stabilite de Jean Piaget pentru dezvoltarea limbajului copiilor surzi) ale dezvoltării limbajului gestual aşa cum procedează şi copilul auzitor cu limbajul verbal. Prin folosirea limbajului gestual, copiii surzi pot să exprime şi să înţeleagă acelaşi conţinut ca şi copiii auzitori de aceeaşi vârstă. Limbajul lor gestual poate fi adecvat vârstei.

Cei mai mulţi copii surzi provin din familii de auzitori (peste 90%). Se pune problema cum am putea să-i învăţăm pe aceşti copii limbajul gestual înaintea vârstei de 3-4- ani, când structurile lingvistice de bază sunt deja dezvoltate la copiii auzitori? J. Ahlgren a efectuat un experiment şi a constatat că dacă părinţii auzitori învaţă limbajul gestual în contactele sociale cu surzii şi dacă copiii surzi de vârstă mică pot să-şi petreacă timpul între ei şi cu adulţii surzi, ei îşi dezvoltă limbajul gestual ca limbă maternă iar părinţii auzitori ca a doua limbă. Aceste achiziţii vor determina o mai bună dezvoltare a potenţialului copiilor surzi în viitor iar părinţii vor învăţa să comunice mai frecvent cu copiii lor surzi, vor dobândi mai multe cunoştinţe despre surzi şi vor avea mai multă încredere în viitorul copiilor lor. De asemenea, copii supuşi experimentului au atins nivelul de dezvoltare a limbajului gestual corespunzător vârstei.

Dar de ce limbajul mimico-gestual este un limbaj minoritar? Datele, şi aşa destul de incomplete ale Federaţiei mondiale a Surzilor au pus în evidenţă că există pe glob circa 80 de milioane de persoane surde, adică cu pierdere gravă de auz, care au nevoie de sprijin în comunicare, deci se poate afirma că limbajul gestual se numără printre limbajele cele mai folosite pe glob. Totuşi, este un limbaj minoritar din următoarele motive:

· în cadrul fiecărei ţări există mai puţin surzi decât populaţia de auzitori;

· majoritatea surzilor din ţările în curs de dezvoltare sunt supuşi discriminărilor sub aspectul unor drepturi umane elementare: de a se căsători între ei, de a obţine permisul de conducere a automobilului sau a unei bărci cu motor, de a avea acces la o educaţie medie sau superioară; limbajul lor este considerat inferior în raport cu cel verbal prin extinderea inferiorităţii sub aspectele menţionate;

· întrucât mulţi surzi au reuşit să asimileze normele, valorile şi limbajul grupului dominant, ei au fost consideraţi un grup deviant.

La ora actuală se manifestă tendinţa ca surzii să se considere ei înşişi mai ales o minoritate lingvistică şi culturală decât un grup de persoane handicapate. Acest lucru a devenit posibil acolo unde limbajul mimico-gestual nu mai este considerat un subiect de opresiune, iar tot mai mulţi auzitori devenind interesaţi să înveţe acest limbaj. De asemenea, acolo unde surzii au devenit tot mai conştienţi de capacităţile lor fizice şi mentale, au căutat să-i păstreze şi să-şi dezvolte propriul limbaj. În acest fel ei ar putea fi recunoscuţi mai ales ca o variaţie culturală în cadrul grupului de auzitori nu ca un grup patologic. În acest sens, s-au făcut paşi importanţi, mai ales în ţările scandinave, unde se asigură un mediu lingvistic, o „baie de limbaj” gestual încă de la grădiniţă, unde profesorii şi educatorii folosesc în permanenţă limbajul gestual în comunicarea cu copiii şi între ei, unde limbajul gestual a devenit un obiect de învăţământ chiar şi în şcolile de masă.

Până la ora actuală nu putem afirma cu certitudine care formă de limbaj a apărut mai întâi, cea verbală sau cea gestuală deoarece nu există dovezi în acest sens. În mod similar, s-a susţinut că limbajul gestual a precedat limbajul verbal (L.Wald: 1973, ş.a.), dar nici pentru această ipoteză nu s-au adus dovezi certe.

Pornind de la ipoteza că toate limbajele sunt la fel de egale şi de complexe, în sensul că au acelaşi potenţial de a exprima tot felul de gânduri, sentimente şi dorinţe, că sunt la fel de eficiente ca instrumente de comunicare ne putem întreb dacă limbajul gestual are aceleaşi calităţi. Răspunsul la această întrebare depinde de felul cum este considerat limbajul gestual: un limbaj de sine stătător sau un pseudo-limbaj.

Când un auzitor intră într-o ţară străină, el aude o serie de sunete pe care nu le înţelege dacă nu cunoaşte limba respectivă, dar ştie că acele sunete sunt componente ale acelui limbaj. În ceea ce priveşte limbajul gestual, există încă multe persoane care se îndoiesc să gesturile făcute de surzi cu mâinile constituie un adevărat limbaj. După cum se cunoaşte, există diferite limbaje în lume, unele fiind naturale, altele elaborate pentru diferite scopuri. Dintre limbajele construite, amintim pe cele de programare, limbajele logice sau matematice. Limbajele naturale aparţin lumii vii, fie ele animale, păsări, insecte sau oameni. În cazul oamenilor, însă, aceste limbaje au cunoscut o dezvoltare care a permis evoluţia fără precedent a omenirii.

Toate limbajele naturale au câteva caracteristici pe care le menţionăm în continuare pentru a constata în ce măsură acestea se referă şi la limbajul gestual. În primul rând, într-un limbaj se poate vorbi despre diferite teme în toate situaţiile posibile. Atunci când un limbaj nu dispune de unele cuvinte pentru a descrie fenomene, acţiuni, obiecte, etc. se pot inventa cuvinte noi. Prin urmare, toate limbajele naturale au posibilităţi interioare de elaborare a unor cuvinte noi prin compunere, derivare, împrumuturi, etc. însă aceste cuvinte nu se construiesc la întâmplare, ci pe baza unor reguli ce constituie gramatica lui. În acest context putem afirma că şi limbajul gestual are o gramatică specifică, o gramatică vizuală, care corespunde direcţiei de dezvoltare a limbajului gestual de-a lungul vremii. Primele cercetări în sfera studierii serioase a limbajului gestual au fost efectuate de William Stokoe în anii 60 la Gallaudet College, urmate de o explozie în lanţ a altor cercetări în ţările scandinave, Franţa, S.U.A, Japonia ş.a.

În al doilea rând, un limbaj poate fi folosit pentru a realiza diferite tipuri de acţiuni. Cu ajutorul lui se pot formula întrebări, se pot da ordine sau îndrumări, se pot face promisiuni, se pot exprima dorinţe, se poate cere ceva, se pot spune minciuni, se pot formula ipoteze, etc. Toate acestea sunt valabile şi în cazul limbajului gestual.

În al treilea rând, un limbaj nu este inventat în mod deliberat. El este transmis de la o generaţie la alta; copiii îl învăţă de la părinţi şi îl transmit mai departe fără nici o educaţie special elaborată. La fel ca şi alte limbaje naturale, limbajul gestual este transmis de la acei mai în vârstă la cei tineri. De asemenea, într-o şcoală, el se transmite de la elevii mai mari la cei mici, pe verticală, dar şi pe plan orizontal când se impun acele semne mai des folosite sau executate într-o anumită manieră.

În al patrulea rând, un limbaj poate avea forme verbale şi scrise, în principiu, deoarece există anumite limbaje fără o formă scrisă. Limbajul gestual nu are o formă scrisă unanim acceptată, deoarece el este executat cu mâinile în diferite feluri în cadrul aceleaşi limbi. De exemplu, limbajul gestual diferă în S.U.A, în Anglia sau în Australia unde se vorbeşte limba engleză. Menţionăm că există mai multe forme de reprezentare grafică a limbajului gestual. Singura caracteristică ce separă limbajul gestual de imaginea noastră tipică despre limbaj este faptul că limbajul gestual nu poate fi vorbit. În locul folosirii organelor de vorbire se utilizează poziţiile corpului, mâinile, braţele, capul, muşchii faciali, gura şi ochii. Cu toate că această diferenţă este esenţială, ea nu afectează celelalte trăsături ale limbajului enumerate mai sus. Precizăm că limbajul gestual conţine o schemă foarte bogată şi complicată de inflexiuni date de schimbarea mişcării şi formelor mâinii şi a expresiilor faciale. Prin aceasta se extinde semnificaţia de bază a semnului. De exemplu, limbajul gestual danez are peste 20.000 de semne şi un mare număr de elemente non-verbale.

În viaţa cotidiană se folosesc de obicei amestecuri de limbaj verbal şi gestual. În funcţie de predominanţa unei forme de limbaj, se cunosc mai multe varietăţi de folosire a limbajului gestual. Astfel, ne putem referi la un limbaj verbal, gesticulat care este întâlnit cel mai frecvent la grupurile de auzitori şi de surzi care posedă o cunoaştere profundă a ambelor forme de limbaj. În această situaţie se urmăreşte să se ofere acelaşi volum de informaţie atât pe cale verbală, cât şi pe cale vizuală. O altă varietate este dată de comunicarea susţinută de gesturi, care este bazată pe limbajul verbal, iar volumul de informaţie orală depăşeşte volumul de informaţie vizuală. Această formă este folosită de cei cu hipoacuzie severă şi de cei asurziţi mai târziu. Gesturile, ca suport al limbajului verbal sunt folosite în comunicarea cu auzitorii care au ei înşişi dificultăţi de înţelegere sau exprimare în limbajul verbal. Sistemul gură-mână Hand – Mouth System, sau vorbirea indicată Cued Speech sunt sisteme fonetice construite pentru a ajuta citirea de pe buze. Ele constau din cele nouă forme diferite ale mâinii care ilustrează consoanele limbii. Toate vocalele sunt indicate prin aceeaşi formă şi orientarea mâinii. Imaginea ce se formează în mintea celui care citeşte de pe buze rezultă din combinarea formei buzelor cu forma şi orientarea mâinii care permite accesul al cuvântul emis pe cale verbală. O descriere mai detaliată a procesului complex de labiolectură au dat-o Ilie Stănică în ţara noastră şi V.I. Beltuikov în Rusia.

Multă vreme limbajul gestual a fost considerat de auzitori un pseudo-limbaj din cel puţin patru motive:

· un limbaj real presupune folosirea vorbirii, adică a gurii pentru a emite sunetele vorbirii, or, în cazul limbajului gestual, mâinile sunt cele care creează mesajul;

· limbajul gestual a fost considerat doar o formă elaborată a unor gesturi ordinare, folosite de auzitori şi, deci, este un limbaj nesistematizat şi vag; la această afirmaţie au ajuns auzitorii care îşi mişcă mâinile pentru a arăta ceva existent în mintea lor, dar imposibil de descris prin vorbe. De aici credinţa că cei care folosesc limbajul gestual nu fac nimic altceva decât mişcări haotice cu mâinile, fără a exprima ceva precis. La aceasta a contribuit şi faptul că la început, limbajul gestual predat în şcoală era o traducere a limbajului oral în gesturi.

· se credea că surzii nu sunt oameni inteligenţi, iar pentru inventarea unui limbaj gestual care să lucreze cu eficienţă este nevoie de multă inteligenţă.

· orice limbaj poate fi scris, or limbajul gestual este singurul limbaj care nu are o formă scrisă.

Este greu, în context, să convingi pe cineva că singura necesitate ca un limbaj să se dezvolte în mod natural este numai existenţa unei colectivităţi de fiinţe umane care are nevoie să comunice. Astăzi s-au depăşit aceste credinţe preconcepute, limbajul gestual fiind considerat un limbaj real cu multe valenţe care au fost puse în valoare de mai multe cercetări recente. Astfel, s-a constatat că limbajul gestual este un sistem „deschis” şi „creator” ca orice limbaj real, sub toate aspectele. Astfel, cei care-l folosesc pot să inventeze semne/ gesturi noi, pot să învestească gesturile vechi cu semnificaţii noi, pot să exprime metafore, să ironizeze ş.a. Fiind un limbaj viu, limbajul gestual are o plasticitate inerentă, o capacitate de creştere şi de adaptare. Însă, pentru ca acest limbaj gestual să se dezvolte, este necesar un mediu sănătos atât sub aspect atitudinal cât şi material. M. Black (1968) consideră că sub aspect atitudinal este implicată acceptarea sinceră a limbajului gestual ca limbaj uman natural, capabil să realizeze toate funcţiile (de informare, emoţională, rituală), având capacitatea de a se extinde şi de a adopta idei noi. Sub aspect material avem de a face cu ocazii pentru ca surzii să aibă dreptul de a explora obiecte, evenimente şi situaţii care să le stimuleze minţile să inventeze semne noi ca răspuns la dorinţa umană naturală de a le denumi şi de a vorbi despre ele.

Se poate afirma că limbajul gestual este independent faţă de limbajul verbal dar nu şi faţă de alte limbaje gestuale. Semnele din limbajele gestuale nu sunt semne secundare în sensul că ele nu sunt reproduceri / reluări ale semnelor verbale. Prin limbajul gestual surzii „vorbesc” despre lumea conştiinţei lor în mod independent de orice limbaj verbal. Ceea ce toţi surzii din lume îşi împărtăşesc este abilitatea lor umană naturală de a învăţa şi de a perfecţiona limbajul pe care îl folosesc. Din anumite motive, semnele care sunt formate în diferite limbaje gestuale sunt diferite., fiind influenţate de mediile culturale şi naturale în care trăiesc diferite grupuri de persoane surde. Astfel, un limbaj gestual care evoluează în condiţiile unui mediu rural nu posedă vocabularul existent în limbajul care evoluează într-un mediu industrial urban. De asemenea, mediul cultural îşi pune amprenta asupra felului cum percepem anumite obiecte. De pildă, dacă cerem la două persoane provenite din medii culturale diferite să se gândească la un telefon, de exemplu, cel din Europa de Vest îşi va imagina un telefon mobil cu capacitatea de a se conecta la computer, de a trimite mesaje simultan la mai mulţi destinatari etc, pe când cel din Afghanistan se va gândi, poate, la un telefon fix. 

Ca orice limbaj viu, limbajele gestuale primesc împrumuturi din alte limbaje gestuale şi chiar din cele verbale. În caz contrar, el începe să aibă una din caracteristicile limbajelor moarte. Însă, ca orice limbaj care face împrumuturi, el le adaptează la propria structură, le „indigenizează”.

Se cunoaşte că limbajul gestual dintr-o ţară prezintă variaţii regionale determinate de „centrele de întâlnire” ale surzilor: cluburi, şcoli, unităţi industriali cu mai mulţi angajaţi, etc. Acest lucru este ceva normal, contribuind la dezvoltarea acestui limbaj şi la realizarea necesităţilor sociale şi de comunicare.

Limbajul gestual standardizat nu este altceva decât o varietate dialectală standardizată, ce nu poate fi considerată sub aspect lingvistic, că ar fi superioară celorlalte dialecte regionale. Însă, acest limbaj standardizat la nivel naţional, serveşte ca un cod comun pentru surzii care participă la întâlniri la nivel naţional cu alţi surzi, pentru elaborarea dicţionarelor mimico-gestuale şi la formarea de interpreţi.
Autorul

Anexă: proiect / model de programă analitică

M.5. MODULUL V – FORMAREA CADRELOR NECESARE BISERICII ORTODOXE ROMÂNE DE NIVEL 4

M.5.1. SCURTĂ ISTORIE A EDUCAŢIEI SURZILOR

Total ore: 34 ore

Ore de teorie: 20 ore

Ore de practică: 10 ore

Evaluare: 4 ore

A. PROGRAMA DE PREGĂTIRE TEORETICĂ

1. Obiective generale:

La finele cursului absolvenţii vor avea o imagine de ansamblu cu privire la istoria dezvoltării principiilor pedagogice în cadrul educaţiei deficienţilor de auz:

· Educaţia surzilor de-a lungul timpului

· Etapele dezvoltării limbajului mimico-gestual

· Personalităţi care au jucat un rol important în stabilirea principiilor educaţionale pentru deficienţii de auz

2. Distribuţia orelor pe capitole şi teme:

2.1. Surzii în lumea antică. Creştinismul şi deficienţii de auz. (2 ore)

2.2. Educaţia surzilor până în secolul al XVI-lea. (2 ore)

2.3. Educaţia surzilor din secolul al XVI-lea până în zilele noastre. Prima fază: până în 1760. (2 ore)

2.4. Apariţia dactilemelor. (2 ore)

2.5. Personalităţi care au jucat un rol important în educaţia surzilor în cadrul primei perioade. (2 ore)

2.6. A doua fază: şcoli pentru surzi. (2 ore)

2.7. Declinul metodei franceze. Declinul metodei germane. (2 ore)

2.8. Thomas Hopkins Gallaudet. (2 ore)

2.9. Congresul de la Milano, 1880. (2 ore)

2.10. A treia perioadă a educaţiei surzilor după 1880. (2 ore)

B. PROGRAMA DE INSTRUIRE PRACTICĂ

· aprofundarea cunoştinţelor prin studiu extensiv

· elaborarea de referate

Număr de ore : 10.


C. EVALUARE (4 ore)

M.5.2 VOCABULAR GESTUAL DE FACTURĂ TEOLOGICĂ

Total ore: 154 ore

Ore de teorie: 100 ore

Ore de practică: 50 ore

Evaluare: 4 ore

A. PROGRAMA DE PREGĂTIRE TEORETICĂ

1. Obiective generale

Însuşirea unui vocabular tematic însoţit de explicarea amplă şi sistematică a fiecărui termen în cadrul disciplinelor.

2. Distribuţia orelor pe capitole şi teme

Studiul Vechiului Testament ( 2 ore X 10 săptămâni = 20 ore)

Studiul Noului Testament ( 2 ore X 10 săptămâni = 20 ore)

Învăţătura de credinţă creştin-ortodoxă ( 2 ore X 10 săptămâni = 20 ore)

Dogmatică ( 2 ore X 10 săptămâni = 20 ore)

Noţiuni de istorie bisericească ( universală şi naţională) ( 2 ore X 10 săptămâni = 20 ore)

B. PROGRAMA DE INSTRUIRE PRACTICĂ

· aprofundarea cunoştinţelor prin studiu extensiv

· elaborarea de referate

· exersarea vocabularului însuşit prin dialoguri gestice

Număr de ore : 50.

C.EVALUARE (4 ore)

M.5.3. ELEMENTE DE PEDAGOGIE CREŞTINĂ

Total ore: 31 ore

Ore de teorie: 18 ore

Ore de practică: 9 ore

Evaluare: 4 ore

A. PROGRAMA DE PREGĂTIRE TEORETICĂ

1. Obiective generale

Acest curs îşi propune pe lângă evidenţierea câtorva elemente de pedagogie generală aplicate în domeniul vast la pedagogiei creştine,  evidenţierea metodelor care, folosite în învăţământul teologic, duc la formarea de adevărate caractere creştine, viitorii slujitori ai altarelor.

2.Distribuţia orelor pe capitole şi teme

2.1. Elemente generale referitoare la studiul pedagogiei creştine (2 ore)

2.2. Aspecte de pedagogie creştină în operele Sfinţilor Părinţi (2 ore)

2.3. Pedagogia creştină şi locul ei în cadrul pedagogiei generale (2 ore)

2.4. Importanţa studiului psihologiei pentru pedagogia creştină (2 ore)

2.5. Principii de pedagogie creştină în operele marilor pedagogi 

universali (2 ore)

2.6. Formarea de caractere creştine (2 ore)

2.7. Rugăciunea  şi rolul ei în formarea de caractere creştine (2 ore)

2.8. Sentimentul creştin (2 ore)

2.9. Erorile pietiste şi înlăturarea lor din procesul de învăţământ teologic (2 ore)

B. PROGRAMA DE INSTRUIRE PRACTICĂ

· aprofundarea cunoştinţelor prin studiu extensiv

· elaborarea de referate

Număr de ore : 9.

C.EVALUARE (4 ore)

M.5.4. PRACTICĂ LITURGICĂ

Total ore: 46 ore

Ore de teorie: 28 ore

Ore de practică: 14 ore

Evaluare: 4 ore

B. PROGRAMA DE PREGĂTIRE TEORETICĂ

1. Obiective generale

Studiul practicii liturgice îşi propune, pe lângă evidenţierea aspectelor practice legate de săvârşirea cultului liturgic, să analizeze amănunţit şi sistematic unităţile cultului divin public ortodox (slujbe religioase sau servicii bisericeşti), dintr-un întreit punct de vedere: tipiconal, istoric şi exegetic.

2.Distribuţia orelor pe capitole şi teme

2.1. Liturgica specială ca disciplină de învăţământ teologic (2 ore)

2.2. Slujbele bisericeşti şi împărţirea lor (2 ore)

2.3. Vecernia şi litia (2 ore)

2.4. Pavecerniţa şi miezonoptica (2 ore)

2.5. Utrenia (2 ore)

2.6. Ceasurile liturgice. Mijloceasurile şi obedniţa (2 ore)

2.7. Sfânta Liturghie şi explicarea ei (2 ore)

2.8. Sfintele Taine şi ierurgiile (2 ore)

2.9. Botezul şi ungerea cu Sfântul Mir (2 ore)

2.10. Mărturisirea (2 ore)

2.11. Împărtăşirea sau Cuminecarea (2 ore)

2.12. Cununia (2 ore)

2.13. Hirotonia şi hirotesiile (2 ore)

2.14. Sfântul Maslu (2 ore)

B. PROGRAMA DE INSTRUIRE PRACTICĂ

· participarea, în fiecare duminică sau sărbătoare, la serviciul divin în mijlocul comunităţilor de deficienţi de auz

· aprofundarea cunoştinţelor prin practică efectivă în cadrul slujbelor religioase

· elaborarea de referate privind evoluţia cultului divin de-a lungul timpului şi adaptarea lui la nevoile persoanei deficiente de auz

Număr de ore : 14.

C.EVALUARE (4 ore)

M.5.5. CÂNTARE CORALĂ ÎN LIMBAJ MIMICO-GESTUAL

Total ore: 214 ore

Ore de teorie: 140 ore

Ore de practică: 70 ore

Evaluare: 4 ore

A. PROGRAMA DE PREGĂTIRE TEORETICĂ

1. Obiective generale:

La sfârşitul acestei secţiuni, cursanţii vor putea participa activ la Sfânta Liturghie, având însuşite, pe lângă cântările bisericeşti din cadrul slujbelor religioase, şi semnificaţia elementelor de practică liturgică pe care anumite gesturi sau cântări o reprezintă.

· Învăţarea de cântări bisericeşti în limbaj mimico-gestual

· Exersarea abilităţilor gestice şi punerea în valoare a cunoştinţelor de limbaj mimico-gestual

2. Distribuţia orelor pe capitole şi teme:

Cântările Sfintei Liturghii (2 ore X 30 săptămâni)

Cântările Vecerniei (20 ore)

Cântările Botezului (20 ore)

Cântările Cununiei (20 ore)

Cântările Înmormântării (20 ore)

B. PROGRAMA DE INSTRUIRE PRACTICĂ

· exersarea vocabularului însuşit prin cântări bisericeşti

Număr de ore : 70.

C.EVALUARE (4 ore)

MISIUNEA BISERICII ORTODOXE ROMÂNE ÎN RÂNDUL SURZILOR, CONTINUARE A TRADIŢIEI MISIONARE PERENE A BISERICII

Biserica, fiind viaţa umană a credincioşilor pătrunsă de viaţa divină, e o taină care nu poate fi niciodată cuprinsă complet într-o definiţie. De aceea, atât Sfântul Apostol Pavel, cât şi Sfinţii Părinţi se folosesc de imagini pentru sugerarea caracterului ei. Cea mai adecvată imagine a Bisericii este aceea de «trup al lui Hristos». Ea exprimă mai bine ca orice noţiune faptul că în Biserică suntem strâns uniţi atât cu Hristos, cât şi întreolaltă.

Hristos are în Biserică poziţia de Cap, care cu puterea ce emană din El promovea​ză creşterea trupului în extensiune, desăvârşire şi unitate tot mai strânsă în sânul Lui (Efeseni 4, 15-16). Hristos e capul, sursă de viaţă nouă, de putere unificatoare şi desăvâr​şi​toare. Sfinţii Părinţi consideră că această putere de adunare, a celor ce cred, în trupul Său şi de modelare a lor după chipul Său, e prezentă în Hristos încă de la Întrupare. Astfel, în natura noastră asumată de Hristos prin Întrupare e Biserica întreagă în potenţă. Prin Întrupare, Hristos a luat trupul Bisericii. Întruparea Sa este întemeierea potenţială a Bisericii. Simpla comunicare în care a intrat cu cei cu care a devenit semen după natura asumată, îi pune pe aceştia într-o legătură cu Sine, deşi într-un mod nedeplin. Baza pentru comunicarea naturii umane deplin înnoite celor cu care S-a făcut asemenea e realizată prin Jertfa, Învierea şi Înălţarea Sa. De acum potenţa deplină înfăptuită a Bisericii începe să se desfăşoare efectiv ca acţiune tainică a Domnului de adunare şi chemare a celor ce primesc chemarea Lui, în şi după firea Sa omenească ridicată peste mortalitate, la starea de îndumnezeire, spre care are să-i ducă pe toţi cei ce vor accepta unirea cu El prin credinţă. Sf. Atanasie zice că Domnul a luat „un trup, care este pârga Bisericii. Deci pârga, primind nume mai presus de tot numele, a ridicat potenţial şi frământătura, care a şezut împreună cu sine. Şi de aceea au primit şi cei ridicaţi împreună cu Sine har să se numească dumnezei şi fii ai lui Dumnezeu. Mai întâi deci, a ridicat Domnul din morţi şi a înălţat în Sine însuşi trupul Său. După aceea va ridica şi membrele trupului Său, ca Dumnezeu, pe toate câte le-a luat prin Întrupare.”

Încă prin Întruparea Sa, în firea pe care a luat-o Hristos, s-a cuprins întreaga realitate umană ca un întreg unitar, modelându-se astfel, trupul Lui tainic, organismul divino-uman al Bisericii, al cărei cap e Hristos, prin Care şi în Care această realitate căzută s-a unit iarăşi cu Dumnezeu, înnoită şi sfinţită ca zidire nouă. Deci, Biserica, în calitate de trup al lui Hristos, s-a modelat prin puterea existentă în natura noastră asumată de Hristos de a cuprinde şi încorpora pe toţi cei ce cred în El, în baza unităţii întregii firi omeneşti, la care aparţine şi firea omenească a lui Dumnezeu-Cuvântul.

Având Hristos această putere de concentrare şi modelare a întregii realităţi umane în Sine, putem identifica rolul Său de cap al trupului cu rolul de începător care s-a ridicat în cele dumnezeieşti, având în Sine puterea de a-i atrage pe toţi la Sine şi de a-i modela după chipul Său. E un început, un principiu care are în Sine forţa de a se împlini ca orice început.

Astfel, Hristos, în calitate de Cap al Bisericii, e izvor al vieţii dumnezeieşti şi al ha​ru​lui din ea, al Sfântului Duh care din Hristos curge necontenit în Biserică, fiind ca un fel de suflet al trupului. Curge energia Duhului din Hristos-Capul, cum curge mirul pe barba lui Aaron, pe marginea veşmintelor lui, ajungând la toţi cei părtaşi cu El, care participă şi la ungerea Lui, fiecare după cât poate cuprinde. Biserica este, aşadar, singura care are cu Hristos o legătură totală şi imediată. Tocmai prin această legătură se constituie Biserica.

Unitatea între Hristos şi Biserica este atât de mare, că urmând Sfântului Apostol Pavel (Efeseni 1, 22-23), Sfinţii Părinţi nu s-au sfiit să spună că Biserica sa​u um​​a​nitatea credin​cioasă unită cu Hristos este împlinirea lui Hristos, a Capului, constituind un întreg desăvârşit.
Hristos în calitate de Cap, are nevoie de membrele Sale. Aceasta înseamnă că atunci va fi Capul complet când corpul Lui va fi complet. Această împlinire a lui Hristos prin Biserică poate fi considerată o revelare completă atât a lui Dumnezeu, cât şi a firii noastre. Înseamnă că dacă Biserica este plinirea sau întregirea lui Hristos, numai Hristos extins prin toată Biserica este Hristos întreg.

Dacă Hristos e Cuvântul lui Dumnezeu, intrat în rolul de purtător al comunităţii tuturor credincioşilor, nu numai pentru a o desăvârşi pe ea, ci şi pentru a manifesta prin ea în acest plan toate comorile dumnezeirii Sale, atunci cu drept cuvânt se poate spune că nici Hristos, Cuvântul lui Dumnezeu, nu-şi poate manifesta splendorile divinităţii Sale şi nici noi nu ne putem arăta integritatea posibilităţilor noastre fără Hristos.

Unitatea între Hristos şi Biserică nu înseamnă o prefacere a Bisericii în Hristos. Umanitatea credincioşilor oricât de îndumnezeită, nu e transformată în Hristos-Capul. Capul, deşi are şi El firea Sa umană personală, e şi Dumnezeu după fiinţă. Umanitatea îmbisericită a credincioşilor nu devine nicicând parte constitutivă a capului, cum e firea Lui umană personală, ci rămâne trup al capului. Ea nu e unită ipostatic cu Cel ce e Dumnezeu după fiinţă, ci prin energiile ce se revarsă din El, credincioşii îşi însuşesc lucrarea Lui necreată, nu ipostasul sau fiinţa Lui. Hristos rămâne mereu un izvor necontopit cu Biserica.

În sensul acesta se poate spune că Hristos şi Biserica, sau Hristos şi umanitatea credincioşilor, deşi formează un întreg, pe de altă parte sunt unite fără contopire şi fără amestecare. Cu alte cuvinte se salvează existenţa de sine a ambelor, având loc între ele o perihoreză de neînţeles şi de nepătruns cu mintea.

Această unire necontopită şi această perihoreză între Hristos şi Biserică nu e identică cu perihoreza şi necontopirea firilor din Hristos, ci numai după analogia acestora. Căci în Hristos, necontopirea şi perihoreza exprimă numai raportul între firi, pe când în cazul lui Hristos şi al Bisericii necontopirea şi perihoreza se referă şi la raportul dintre persoana lui Hristos şi persoanele credincioşilor, sau, într-un mod diferit, la raportul persoanelor credincioşilor întreolaltă.

Precum în Hristos firile sunt unite între ele într-o singură Persoană, fără ca ele însele să înceteze de a mai exista, aşa în Biserica persoanele umane credincioase sunt unite cu persoana lui Hristos tot mai mult în lucrare şi voinţă şi prin aceasta într-o unitate care le înglobează, fără ca persoanele să se contopească într-o singură persoană. Fiecare din ele se mişcă în jurul celeilalte şi în cealaltă, într-o perihoreză, într-o interioritate reciprocă, care le salvează existenţa de sine, ba mai mult le-o dezvoltă chiar. Noi nu ne putem mântui decât dacă realizăm în noi o continuă stare de jertfă. Dar nu putem realiza această stare decât dacă Hristos în stare de jertfă e în noi sau noi în El. În orice caz, în această stare de interioritate reciprocă între noi şi Hristos, El e centru de gravitaţie pentru noi, fie că e în noi ca un acelaşi soare unificator, fie că noi toţi suntem în El.

La alt nivel, raportul dintre Hristos şi Biserică îşi găseşte o expresie adecvată în imaginea raportului dintre bărbat şi soţie, expresie folosită de Sfântul Apostol Pavel. Unirea între Biserică şi Hristos, sau între fiecare credincios şi Hristos e perfectă, dar e ca o unire între persoanele ce nu se contopesc şi, în special, ca unirea între soţie şi bărbat, în care bărbatul are rol de cap (Efeseni 5, 27). Hristos revarsă darurile Sale peste Biserică. El o sfinţeşte, o curăţă prin cuvântul Său şi prin taine, ca să şi-o facă Sieşi fără pată. Ca şi credinciosul în parte, aşa şi Biserica pe de o parte e unită cu Hristos, pe de altă parte năzuieşte spre El, Îl cheamă în rugăciunile ei, asemenea miresei din Cântarea Cântărilor. Nu e o unire statică, ci una dinamică ce năzuieşte tot mai sus. Sfântul Apostol Pavel care spune că nu mai trăieşte el (Galateni 3, 20), pe de altă parte, afirmă: „toate le socotesc gunoaie, ca să dobândesc pe Hristos” (Filipeni 3, 8). Biserica este peregrina şi rugătoarea continuă, este într-o epicleză neîntreruptă. Rugăciunea este respiraţia ei neîntreruptă, care Îl inspiră şi expiră pe Hristos într-o mişcare neîntreruptă.

ETNICITATEA BISERICII
Etnicitatea Bisericii îşi află fundamentele în evenimentul Cincizecimii, când acelaşi Duh Sfânt, al aceluiaşi Hristos şi al aceleiaşi înţelegeri şi propovăduiri a Lui S-a coborât în chipul limbilor diferitelor neamuri.

Contrar cu ceea ce s-a întâmplat la turnul Babel, când apariţia varietăţii limbilor i-a făcut pe cei de atunci să nu se mai poată înţelege, la întemeierea Bisericii, în ziua Cincizecimii, prin aceeaşi varietate de limbi s-a realizat o armonie între toţi, căci toţi înţelegeau şi exprimau în limbi diferite acelaşi lucru.

În momentul coborârii Sfântului Duh, când Apostolii au vorbit în limbile tuturor celor ce erau de faţă, prin Sfântul Duh, cei separaţi în multe şi diferite feluri de limbi, au devenit toţi deodată de aceeaşi limbă cu Apostolii. Căci trebuia ca cei ce au rupt conglăsuirea la construirea turnului Babel să vină iarăşi la conglăsuire odată cu zidirea duhovnicească a Bisericii.

E vorba de naşterea unei gândiri comune în cei ce vin la credinţă, în cei ce intră prin Duhul Sfânt în trăirea în Hristos. Sensibilitatea identică pentru Hristos trăită de Apostoli, sub înrâurirea Sfântului Duh al aceluiaşi Hristos, îi făcea pe aceştia să o comunice în mod identic, cu toată deosebirea de limbi în care comunicau; iar pe cei ce se deschideau propovăduirii lor să trăiască conţinutul ei în mod identic cu Apostolii şi întreolaltă. Fără să se desfiinţeze varietatea de limbi, prin ele se vehicula acelaşi conţinut, aceeaşi simţire; fără să se desfiinţeze varietatea de neamuri, ele se unesc în aceeaşi gândire şi simţire a lui Hristos. S-ar putea spune că tocmai prin aceasta s-a întemeiat Biserica: prin infuzarea unei înţelegeri şi simţiri comune a lui Hristos în cei ce au venit la credinţă, a unei înţelegeri şi simţiri comune cu care s-a luminat şi s-a aprins în Apostoli prin pogorârea Duhului aceluiaşi Hristos în ei. Biserica este prin aceasta opusul turnului Babel. Ea a unit în Duhul aceleiaşi înţelegeri şi iubiri a lui Hristos pe cei ce au primit să lucreze pentru zidirea ei şi i-a făcut să se zidească pe ei înşişi în mod armonios în ea, fără să se confunde, pe când turnul Babel i-a separat, i-a făcut să nu se mai poată înţelege, să nu mai aibă o gândire comună.

Respectul din ziua Cincizecimii pentru limbile neamurilor l-a arătat Biserica în primele secole, folosind aceste limbi nu numai pentru convertirea diferitelor popoare, ci şi după aceea, admiţându-le ca limbi de cult şi acceptând traducerea Bibliei în acele limbi şi dezvoltarea unei literaturi creştine în ele. Aşa s-au născut Biserici de limbă greacă, siriană, armeană, coptă. Dacă în Apus Biserica a impus pretutindeni limba lati​nă, în Răsărit, unde a dăinuit Imperiul ca factor politic de unitate, Biserica a putut accep​ta folosirea limbilor naţionale pe cuprinsul ei. Astfel, Biserica, chiar Imperiul Bizan​tin, a păstrat până la un grad un caracter multinaţional. Alături de limba greacă, s-au păstrat în cadrul Imperiului în părţile Balcanilor de azi, ca limbă de cult, de viaţă şi literatură creştină, în mod permanent, limba latină, ba se pare că şi limba altor popu​laţii, iar în părţile de Răsărit, limba siriană şi coptă, ca să nu mai vorbim de legăturile pe care Biserica din Imperiul Bizantin le-a păstrat cu Biserica de limbă iviră şi cu cea armeană până la rămânerea celei din urmă în unitatea dogmatică cu Biserica din Impe​riu şi din afara lui.

Izvoarele istorice vorbesc nu numai de o existenţă alăturată a acestor limbi în Răsărit, ci şi de o convieţuire a lor când membrii diferitelor popoare se aflau împreună în instituţii bisericeşti comune, ca în unele mănăstiri celebre pentru toată Biserica, sau mănăstiri care aparţineau unui popor anume, întemeiate în locuri de atracţie pentru toate naţiunile din Imperiu.

Astfel, în mănăstirea Sfântului Teodosie, la răsărit de Betleem, chiar înteme​ie​to​rul ei, Sf. Teodosie († 529) a clădit în a doua jumătate a secolului V patru biserici, dintre care în trei se făcea serviciul divin în trei limbi naţionale, şi anume în greacă, în armeană şi în beso-tracă, iar în una pentru bolnavii mintali.
 În Palestina exista, după Ioan Moshu, scriitor bisericesc care a trăit în a doua jumătate a secolului al VI-lea şi prima jumătate a celui următor, o mănăstire cu numele Soubiba, cu o parte pentru sirieni şi o parte pentru beso-traci.

E de observat că, chiar o limbă ca cea beso-tracă care era o limbă latinizată avea pentru popor un cult bisericesc propriu, deşi nu ne-au rămas documente scrise din această limbă, întrucât teologii acestui popor, cum sunt călugării sciţi de la începutul secolului al VI-lea, sau Sf. Dionisie Exiguul, au folosit latina literară universală. 

În secolul al IX-lea, pentru popoarele slave încreştinate, Biserica din Bizanţ a acceptat alcătuirea unui alfabet slavon şi traducerea cărţilor de cult şi spiritualitate ortodoxă în limba slavonă. Pentru poporul român, la care s-a păstrat până în secolul al X-lea pentru uzul cotidian limba latină populară, ca limbă bisericească, iar pentru teologie limba latină literară universală, s-a produs acum, sub forţa împrejurărilor, fenomenul straniu că locul latinii literare a fost luat, pentru teologie şi pentru uzul înaltei ierarhii bisericeşti, de limba slavonă şi cea greacă. Dar aceasta până în secolul al XV-lea, când deja s-au redactat o seamă de documente bisericeşti şi teologice în limba populară vorbită. Astfel, limba populară română, care e extrem de probabil că a fost o limbă de cult original, conceput de daco-romani, încă de la începutul creştinării lor, de prin secolele I-II (dat fiind că neamul beso-tracilor se întindea până în Pind şi Bitinia, aflându-se şi în oraşul Filipi şi în jurul lui, primul oraş european în care a predicat Sfântul Apostol Pavel), devine acum definitiv şi o limbă scrisă. Uzul ei permanent dintr-o perioadă anterioară influenţei latinei creştine iradiată de la Roma (de pe la sfârşitul secolului II) şi în tot timpul cât la centrele ierarhice şi politice ale Principatelor Române se practica slavona sau greaca, îl arată faptul că această limbă română scrisă apare de la primele ei documente păstrate, din secolele XV-XVI, aproape integral cu un lexic creştin latin, cu foarte puţine elemente slavone, dar cu un lexic latin total diferit de cel al latinei literare universale.

Prin introducerea limbii populare române şi în cultul bisericesc de la centrele episcopale şi voievodale, poporul român s-a găsit dintr-odată într-o situaţie mai bună din acest punct de vedere decât celelalte popoare ortodoxe. Traducerile care apar de acum sunt redate în limba grăită a poporului, evoluând întotdeauna cu ea, câtă vreme limba greacă şi slavonă, ca şi cea armeană, etiopiană, coptă, siriacă, folosite în cult rămân fixate în formele în care au fost folosite în primele traduceri, devenind în mare măsură neînţelese de respectivele popoare, ci mai mult afirmări ale etnicităţii lor deosebite şi documente ale istoriei lor.

Tradiţia convieţuirii limbilor naţionale în mănăstiri vecine sau chiar în aceleaşi mănăstiri a trecut în Ortodoxie, de prin secolul X, din Palestina în Muntele Athos. El a preluat, prin aceasta, funcţia menţinerii popoarelor ortodoxe în unitatea lor duhovni​cească neconfundate etnic, prin cei mai respectaţi reprezentanţi ai lor. Viaţa în acelaşi duh, traducerea aceloraşi cărţi duhovniceşti făcute în Sfântul Munte, în diferitele limbi naţionale, se răspândeau în sânul popoarelor ortodoxe, menţinând unitatea lor într-un mod nejuridic, neforţat, dar cu atât mai profund decât prin măsuri exterioare pornite de la un centru oarecare. Universalismul ortodox se menţine iradiind cu prestigiu, dar în mod neimpus, din acest centru unitar şi în acelaşi timp polinaţional.

Universalismul Ortodoxiei în diversitatea etnică implică o unitate care nu cores​pun​de nici cu unitatea înţeleasă ca federalizare de Biserici cu credinţe diferite, nici cu o unitate interconfesională sau transconfesională a unor indivizi care ies din graniţele confesiunilor sau Bisericilor lor, nici cu unitatea realizată prin recunoaşterea reciprocă a unor Biserici care rămân la credinţele lor diferite.

Această unitate, fiind unitatea de credinţă în varietatea naţiunilor, nu vrea să nesocotească nici varietatea şi independenţa naţiunilor în cadrul unităţii, dar nici să sfâşie unitatea de credinţă prin varietatea neamurilor şi indivizilor. Ea nu strică echili​brul între unitatea de credinţă şi varietatea naţiunilor, nici în favoarea unei naţiuni unilaterale, nici în favoarea unui individualism naţional unilateral, sau al unui indivi​dualism pur şi simplu. Ea e sinodală, înţelegând prin aceasta că membrii ei, persoane sau neamuri, sunt neîncetat într-un raport liber, iar când episcopii ei se adună într-un sinod formal, ei nu se adună pentru a căuta o unitate pe care nu o au, ci pentru a extinde acordul lor într-o chestiune nouă care se pune Bisericii.

Biserica Ortodoxă crede că unitatea ei este harul plenitudinii credinţei în Hristos şi al unirii cu El care i s-a transmis de la Apostoli în succesiunea neîntreruptă a generaţiilor. Ea nu vede cum s-ar mai putea adăuga ceva la această plenitudine şi la posibilitatea acestei maxime uniri cu Hristos, dată în ea fiecărui membru al ei. Ea socoteşte că nici în credinţele afirmate în mod ireconciliabil într-un creştinism individualist nu e dată plenitudinea, nici într-un creşti​nism în care conţinutul comun şi integral nu e adâncit prin acordul continuu al membrilor ei care fac parte din ea şi-şi aduc modurile lor de trăire a acestei plenitudini. Căci bogăţia plenitudinii nu poate fi trăită decât de comunitatea multitudinii persoanelor şi a naţiunilor neuniforme în modul lor de a trăi.

Dar Ortodoxia recunoaşte că pe lângă unitatea deplină în diversitate în credinţa pe care o au întreolaltă membrii variaţi ai Bisericii şi neamurile diferite în cadrul cărora îşi desfăşoară activitatea, ea are o anumită legătură şi o anumită unitate în diversitate şi cu celelalte naţiuni creştine. Aici deosebirea nu e numai de ordin etnic, ci se extinde şi în planul credinţei. Aceasta e unitatea în diversitate a ecumenismului contemporan. Ea îşi are importanţa ei pentru colaborarea creştinilor în diferite probleme comune ale lumii contem​po​rane, dar şi pentru dialogul pe care îl înlesneşte ca metodă de înaintare spre o unitate tot mai mare şi până la urmă deplină în credinţă, care trebuie să fie credinţa integrală de la început a Apostolilor şi a Bisericii primare. Prin aceasta, credinţa creştină trebuie să obţină trei mari daruri: părăsirea orgoliului unor credinţe individuale, plenitudinea credinţei apos​to​lice, acordul liber sau sinodal al persoanelor şi Bisericilor autocefale, ca o trăsătură a unităţii iniţiale şi ca o putere de înaintare în unirea dintre ele şi dintre ele şi Hristos. Până la această unitate sinodală între toţi creştinii, spre care toţi năzuiesc, unitatea ecumenică contemporană poate fi numită şi o unitate a dialogului, o legătură a unui dialog pe care nici o parte nu vrea să-l rupă.

TRADIŢIA ORTODOXĂ ŞI PRINCIPIUL „UNITĂŢII ÎN DIVERSITATE”
Biserica Ortodoxă e cunoscută ca o Biserică a Tradiţiei. Tradiţia e înţeleasă azi, în ultimul ei substrat, ca prezenţa aceluiaşi Hristos în viaţa credincioşilor din toate timpurile, lucrând în ei aceeaşi mântuire, conducându-i spre aceeaşi înviere şi viaţa de veci, în Împărăţia cerurilor.

O tradiţie nu poate dura permanent când e în ea o nedeplinătate, o insuficienţă, pentru că generaţiile următoare îşi dau seama de această  nedeplinătate şi caută să o depăşească, sau cel puţin să o întregească printr-o concepţie mai cuprinzătoare, printr-un mod de viaţă lipsit de nedeplinătatea de care suferă cel de până atunci.

Dar Hristos, ca sursă şi ţintă de viaţă, nu are nici o nedeplinătate. El nu poate fi depăşit, nu poate fi întregit. El e plinătatea absolută. În acest sens, o dată cu întruparea Fiului lui Dumnezeu, timpul nu mai tinde spre ceva esenţial mai deplin în cadrul lui, căci nu mai tinde spre ceva dincolo de Hristos şi mai presus de El; timpul a ajuns la „plinirea” sa (Galateni 4, 4).

Hristos, „orânduit mai înainte de întemeierea lumii”, ca sursă plenară a uma​nu​lui, realizată prin unirea desăvârşită a lui cu Dumnezeu, şi ca ţintă supremă a năzuinţelor noastre de împlinire, „a fost arătat la capătul din urmă al timpurilor” (I Petru 1, 20). A trăi în El înseamnă, de aceea, dintr-un punct de vedere, a trăi în eternitate. A trăi în Hristos înseamnă a fi contemporan cu Apostolii, cu creştinii primelor timpuri ale Bisericii şi cu cei din timpurile din urmă. Tradiţia este comu​niu​nea neîn​tre​ruptă a tuturor generaţiilor de credincioşi cu întregul Hristos, care „ieri şi azi şi în veci este acelaşi”, sau nedepăşit, datorită identităţii Lui cu plenitudinea (Evrei 13, 8).
Tradiţia implică astfel, nu numai o predare şi o primire a aceleiaşi învăţături a lui Hristos de la generaţie la generaţie, începând de la Apostoli, ci şi o comunicare de Sine a lui Hristos cel continuu viu, prin aceleaşi mijloace prin care s-a comunicat primilor creştini.

În felul acesta, Tradiţia în sensul ei plenar e mai mult decât o tradiţie a kerygmei apostolice, care leagă generaţiile ce se succed mai mult cu trecutul şi care e preocupată aproape exclusiv de cuvintele lui Hristos fixate în Sfânta Scriptură – cum e cazul la protestanţi. Prin Tradiţie se transmite întregul spirit şi întregul mod apostolic de intrare şi rămânere în legătură cu Hristos, mod care nu rămâne gol de Hristos, ci Hristos Însuşi se comunică prin el continuu şi într-un grad mai integral decât se comunică numai prin repetarea şi aprofundarea cuvintelor din kerygma apostolică. Iar acest rost şi-l împlineşte Tradiţia mai deplin când nu e numai o tradiţie de cuvinte. Aceasta pune într-un relief deosebit caracterul viu al Tradiţiei.

Încă în cele spuse despre legătura cu Hristos ca sursă şi ţintă ultimă a vieţii umane se implică faptul că în Hristos ne e dată şi o precizare. Aceasta este ţinta maximă spre care poate fi dus omul; iar ea nu poate fi alta decât îndumnezeirea omului, întipărirea chipului lui Hristos, a omului care e şi Dumnezeu, în om, şi cu aceasta îndu​mne​zeirea omenirii, într-un univers transfigurat, prin adunarea tuturor în Hristos, adică prin realizarea Bisericii. Iar aceasta ne angajează pe drumul unor eforturi care s-au cristalizat încă de la începuturile Bisericii ca o adevărată spiritualitate. Aceasta pune din nou în relief caracterul dinamic al Tradiţiei.

Rezumând, putem spune că Tradiţia implică o transmitere şi o autotrans​mi​tere a lui Hristos de la generaţie la generaţie şi o prezenţă efectivă a Lui în credincioşii fiecărei generaţii prin comunicarea de Sine a Lui în modurile moştenite de la Apostoli şi potrivite cu fiinţa întreagă a omului, alcătuită din suflet şi trup şi potrivit cu ţinta îndumnezeirii fiinţei lui întregi, adică prin comunicarea prezenţei Sale invizibile prin mijloace sensibile, pentru angajarea credinciosului întreg pe un drum de creştere în Hristos în vederea îndumnezeirii.

Biserica Ortodoxă este moştenitoarea concepţiei Bisericii primare, sau a tradiţiei reale.

Tradiţia adevărată însemnând persistenţa în legătura deplină cu Hristos, trebuie să cuprindă tot ceea ce a cuprins legătura Bisericii primare cu Hristos. Iar Hristos, ca Fiu al lui Dumnezeu, întrupat, răstignit şi înviat, este Dumnezeu cel revelat la treapta culminantă şi intrat, prin aceasta, în legătură maximă cu oamenii, precum şi Cel ce le-a arătat prin Cruce calea pe care trebuie să meargă împreună cu El, iar prin pogorârea vizibilă a Duhului Sfânt modul în care se pot uni cu El şi înainta în El.

Hristos ni S-a făcut cunoscut pe Sine şi ne-a făcut cunoscută calea şi modul în care putem fi cu El şi înainta în El, prin Revelaţie. Cu acest Hristos al Revelaţiei şi în modul indicat de El prin Revelaţia culminantă trebuie să se afle în legătură toate generaţiile, nu cu un Hristos redus din plenitudinea în care S-a revelat. Ca să rămânem cu acest Hristos, ca să fim duşi spre aceeaşi ţintă cu adevărat, ca să ni se comunice prin aceleaşi mijloace adecvate şi să facem aceleaşi eforturi în vederea acelei ţinte, trebuie să cunoaştem toate acestea din documentele care descriu întruparea şi vieţuirea Lui pe pământ, lucrarea Lui în timpul acelei vieţuiri şi promisiunile pentru lucrarea Sa de după Înălţare, prin Duhul Sfânt şi toate învăţă​tu​rile şi îndemnurile pe care ni le-a dat pentru lucrarea noastră.

Dar trebuie să le cunoaştem şi din modul în care au intrat primii oameni în legătură cu El şi au persistat în ea. Trebuie să cunoaştem practica vieţii în Hristos a Bisericii de la început, experienţa legăturii cu Hristos a Apostolilor şi a celorlalţi creştini de la început, prin predică, prin Sfintele Taine, prin cult, prin spiritualitate, prin organizarea şi ordinea vieţii de comunitate, sau a Bisericii, cu rolul deosebit pe care îl au în ea organele special orânduite prin care Hristos ni Se comunică, pentru ca să se menţină în credincioşi conştiinţa originii transcendente a darurilor primite. Trebuie cunoscute toate acestea în curgerea neîntreruptă în viaţa Bisericii până azi, dacă s-au transmis undeva în mod neîntrerupt.

Toate acestea constituie împreună Revelaţia dumnezeiască integrală, iar efi​cien​ţa ei cu Tradiţia se datorează continuării ei integrale. Numai aşa Revelaţia, sau Hristos ca Revelaţie culminantă şi integrală, continuă să fie integral în toate generaţiile. Tra​di​ţia înseamnă credinţa în Hristosul integral şi comunicarea integrală a Lui în toate timpu​rile, aşa cum S-a făcut cunoscut la început prin Revelaţie şi cum au comunicat cei dintâi credincioşi cu El în El.

Biserica a trăit la început în Tradiţie şi după stabilirea canonului Sfintei Scripturi a continuat să trăiască în mare măsură din ea. Dar acum Scriptura îi servea pentru apărarea Tradiţiei, precum Tradiţia o ajuta la interpretarea justă a Scripturii.

Faptul că îi este atribuită Scripturii rolul de apărare şi verificare a Tradiţiei, arată că Biserica avea ceva de apărat prin Scriptură, care nu era întru totul identic cu textul Scripturii, că Biserica a continuat să trăiască în mod direct prin Tradiţia vie. Scriptura reprezintă oarecum, prin înfăţişarea vieţii şi cuvintelor lui Iisus şi a faptelor Aposto​li​lor, baza memorială, iar epistolele Apostolilor expresia teoretică a trăirii practice a lui Hristos sau a Revelaţiei de către Biserică.

Conţinutul integral al Revelaţiei a fost propovăduit şi practicat de Apostoli începând de la pogorârea Duhului Sfânt şi de la întemeierea Bisericii. Predica şi practica lor, constituind modul de intrare în legătură cu Hristos, constituie elemente integrante ale misterului mântuirii, adică ale Revelaţiei sau Tradiţiei. Conţinutul Tradiţiei constă deci, atât în ceea ce Apostolii au primit de la Hristos, ca şi cunoştinţă despre El, cât şi în modul în care ei şi primii creştini l-au primit pe Hristos şi L-au trăit, adică în mărturisirile de credinţă, în Sfintele Taine, în organizarea ierarhic sacra​men​tală a Bisericii, în cultul şi viaţa spirituală creştină. Mai ales acest mod n-a fost fixat integral în Evanghelii şi în alte scrieri ale Noului Testament, ci a rămas mai departe în practica transmisă de la prima generaţie de creştini în Biserică.

Fără să fie ceva esenţial nou faţă de ceea ce se cuprinde în Noul Testament, Tradiţia e mai ales o aplicare practică şi o explicare a cuprinsului Noului Testament, care fără ea ar fi rămas o carte pentru lectură teoretică, sau cel mult pentru aplicare morală. Această aplicare practică a început prin Pogorârea Duhului Sfânt la Cincize​cime. Prin Tradiţie, Biserica păstrează modul în care Biserica începătoare a trăit legătura cu Hristos şi a practicii iniţiale a legăturii cu El, cât şi continuarea ei. Dar trăirea mai departe a acestei legături, adică rămânerea în Tradiţia vie, nu ar fi putut avea loc fără continuarea lucrării Duhului Sfânt. Amintirea fidelă a operei lui Hristos şi trăirea actuală a Lui prin Duhul Sfânt constituie întregul care se numeşte Tradiţie.

Tradiţia rămasă în sânul Bisericii, ca aplicare practică şi vie a Revelaţiei şi ca explicitare a Sfintei Scripturi, înseamnă menţinerea şi folosirea întregii Revelaţii sau continuarea Bisericii de a fi în legătură cu Hristosul întreg, de a trăi prin Duhul Sfânt întreaga lucrare mântuitoare a Lui. Biserica Ortodoxă, păstrând şi practicând până azi Tradiţia apostolică, a păstrat şi practicat până azi Revelaţia integrală în Hristos prin Duhul Sfânt. Prin Tradiţie, credincioşii Bisericii Ortodoxe se bucură de toată lucrarea mântuitoare a lui Hristos în cadrul ei, sau de comunicarea cu Hristos în integritatea Lui.

Păstrarea Tradiţiei din generaţie în generaţie echivalează cu curgerea aceluiaşi râu de viaţă spirituală, începând de la Apostoli şi până azi, persoane noi apărând mereu în acest mare şi vast şir, constituit de generaţiile legate între ele în mod neîntrerupt. Dar acest râu de viaţă integrală neîntreruptă în Hristos nu vine numai din trecut, ci şi de sus, de la Hristos prin Duhul Său cel Sfânt.

Dar pentru că Hristos este acelaşi, şi lucrarea Lui prin Duhul este aceeaşi; deci şi viaţa care ni se comunică este aceeaşi, care a fost comunicată la început. Tradiţia este comunicarea aceleiaşi vieţi a lui Hristos de-a lungul tuturor generaţiilor. E comuniunea neîntreruptă cu acelaşi Hristos în care au stat toate generaţiile. Persoanele sunt altele, generaţiile sunt altele, dar Hristos cu care sunt în comuniune este acelaşi; râul de viaţă spirituală ce curge de sus, pornind de la Apostoli, este acelaşi.

Unitatea Tradiţiei în Ortodoxie este trăirea integrală a aceleiaşi Revelaţii, a aceluiaşi Hristos în toată Biserica şi în toate timpurile, începând de la Apostoli. E similaritatea fermă între mesajul Evangheliei şi credinţa Bisericii Ortodoxe. Ea e bazată numai pe prezenţa lui Hristos în Biserică, ca obiect al credinţei noastre şi pe Tradiţia noastră, sau pe Hristos Însuşi, Care ne cheamă să primim această Revelaţie şi s-o transmitem altora, intactă, dar reînnoită de la secol la secol. Nimic nu poate fi suprimat, nimic nu poate fi adăugat la Revelaţia apostolică; nici o revelaţie nouă nu mai vine de la Dumnezeu.

Duhul Sfânt, prezenţa actuală şi activă a aceluiaşi Hristos, continuitatea şi integritatea, acestea sunt cele trei aspecte ale Tradiţiei. Lipsa unuia din ele ştirbeşte Tradiţia, căci fiecare implică propriu-zis pe celelalte.

Tradiţia e supusă adeseori pericolului unei obiectivări, unei instituţiona​li​zări, unei absolutizări a formei exterioare în ea însăşi, menită să justifice opoziţia faţă de orice zvâcnire de împrospătare a vieţii spirituale.

Cum se poate concilia continuitatea Tradiţiei cu înnoirea ei? Nu e necesară negarea totală a Tradiţiei cu ajutorul textului Scripturii pentru înnoirea Tradiţiei creştine primordiale, anterioare chiar Scripturii. Negarea totală a Tradiţiei prin Scrip​tură implică pericolul de a nu mai reînnoi Tradiţia sau întreaga Tradiţie, ci de a rămâne la negarea sau ştirbirea definitivă a Tradiţiei, adică la ştirbirea legăturii cu între​gul Hristos, cum ne învaţă experienţa protestantă. A tinde la restabilirea şi reînno​irea Tradiţiei primordiale, nu la negarea oricărei Tradiţii, cu ajutorul Scripturii apărută ulterior, constituie metoda cea mai indicată.

Există o deosebire principală între Ortodoxie şi Catolicism pe de o parte şi Protestantism pe de altă parte, în privinţa înnoirii Tradiţiei. Protestantismul crede că nu depli​nă​tatea exterioară a învăţăturilor şi actelor contează în conturarea legăturii cu Hristos, ci intensitatea interioară a trăirii legăturii cu El. Ortodoxia şi Catolicismul cred că însăşi intensi​ta​tea şi integritatea legăturii cu Hristos e în funcţie de integritatea acestei legături. Iar această integritate nu e posibilă fără deplinătatea învăţăturilor şi actelor prin care se realizează ea.

De aceea, înnoirea Tradiţiei trebuie să se facă din interiorul deplinătăţii ei înseşi, mergând la adânc, la spiritualitatea implicată în ea şi la înviorarea ei, la actualizarea legăturii cu Hristos prin Duhul Sfânt, în toată integritatea ei. Se poate vorbi atât de lucrarea înnoitoare a Duhului în Biserică, cât şi de cea susţinătoare a ei în acelaşi adevăr. Mai mult, înnoirea Tradiţiei înseamnă înnoirea Bisericii însăşi ca vas simultan al Tradiţiei şi al Duhului Sfânt. Nici Biserica, nici Duhul nu se înnoiesc cu adevărat şi durabil prin renunţarea la integritatea Tradiţiei de la început.

Înnoirea Tradiţiei şi implicit a Bisericii se face din înnoirea legăturii cu Hristos prin Duhul Sfânt, lucrător, atât prin Scriptură, cât şi prin experienţele spirituale autentice moştenite în cadrul Tradiţiei apostolice de-a lungul secolelor. Textele şi pildele unor Părinţi duhovniceşti trăitori în trecutul Bisericii sau chiar şi în timpul de azi pot ajuta şi ele la înnoirea în Duh a Tradiţiei.

Cuvântul lui Dumnezeu îşi exercită în mod deplin puterea numai când este rostit, comentat şi explicat în viaţa proprie de cel ce crede cu adevărat, deci în contextul Bisericii şi al Tradiţiei vii. Aşa s-a exercitat puterea cuvântului lui Dumnezeu şi înainte de a exista Scriptura. Predicile Apostolilor din Faptele Apostolilor, Epistolele Aposto​lilor demonstrea​ză acestea. În acest sens se poate spune că cuvântul lui Dumnezeu n-a fost anterior comentării lui, deci Tradiţiei. Desigur pentru Ortodoxie, comentariul apostolic al cuvântului lui Dumnezeu, al cuvântului despre Hristos, a fost inspirat, şi ca atare face parte din Revelaţie. Iar Tradiţia ortodoxă nu iese în comentariul pe care îl face cuvântului dumneze​iesc din comentariul apostolic. În orice caz, cuvântul lui Hristos şi despre Hristos nu s-a propovăduit niciodată fără comentarii. Istorisirea simplă a vieţii lui Iisus Hristos, cuprinsă în Evanghelii, n-a constituit forma predicii apostolice. Ea a fost separată de comentarii, pentru a fi scrisă, spre a da o fundamentare istorică reală a predicii Bisericii pentru toate timpurile.

De aceea nici înnoirea în Biserică nu poate fi realizată printr-o folosire a Scripturii fără comentarii. Dar dacă comentariile sunt inevitabile, ele trebuie să rămână în spiritul comentariilor de totdeauna din Biserică, adică al comentariilor apostolice. Aceasta înseam​nă că înnoirea în Tradiţie trebuie să se facă din interiorul ei înseşi.

Înnoirea constă, pe de o parte, în eliminarea unora din excrescenţele neesen​ţiale sau deviate ale Tradiţiei originale, pe de alta în regăsirea şi aprofun​darea sensului ei viu, a potenţelor ei spirituale, şi în trăirea lor. Această regăsire, aprofun​dare şi trăire face ca veşmântul exterior al Tradiţiei să devină transparent. Dar aceasta înseamnă că Biserica însăşi, sau mai precis, umanul din ea, devine transparent pentru Hristos. Aceasta înseamnă o spiritualizare a umanului, echiva​lentă cu o subţiere a trupului cărnii (Coloseni 2, 11), sau a trupului păcatului (Romani 6, 6), a fiinţei umane îngroşate de patimi şi de egoism, cu „înfăţişarea trupurilor noastre ca o jertfă, sfântă, vie, bineplăcută lui Dumnezeu” (Romani 12, 1), cu „veştejirea omului nostru cel din afară şi cu înnoirea celui dinăuntru din zi în zi” (II Corinteni 4, 16), pentru ca „cu faţa descoperită răsfrângând slava Domnului, să ne prefacem în aceeaşi asemănare, din slavă în slavă, ca de la Duhul Domnului” (II Corinteni 3, 18). Prin aceasta ne arătăm făptură nouă şi în mod efectiv în Hristos (II Corinteni 5, 17). Ea se arată ca o înaintare în chenoză, în smerenia cunoscă​toa​re a prezenţei lui Hristos în noi şi al chipului nostru şi al semenilor noştri cel ascuns şi destinat veşniciei; ea constă într-o adâncire a noastră în asemănarea morţii lui Hristos (Romani 6, 5), în asemănarea trupului nostru cu trupul cel răstignit şi înviat al Domnului, prin eliberarea lui de afecte şi spiritualizat; ea constă în purtarea morţii lui Iisus în trupul nostru, ca şi viaţa Lui să se arate în trupul nostru” (II Corinteni 4, 10).

Înnoire
a tradiţiei nu se realizează prin ţinerea exterioară la textul Scripturii, ci prin înnoirea noastră interioară, în conformitate cu împlinirile duhovniceşti cele mai impresio​nan​te şi mai autentice din cursul istoriei Bisericii, începând cu perioada apos​tolică, în care avem primele modele.

Hristos e totdeauna cunoscut ca factorul acestei spiritualizări în Biserică. Totdeauna se menţine în ea înţelegerea şi practicarea Tradiţiei integrale în acest sens. Ca urmare, înnoirea în Biserică trebuie să însemne totdeauna o restabilire a Tradiţiei în sensul acesta.

Dar nu e mai puţin adevărat că uneori numărul celor ce trăiesc Tradiţia întreagă în sensul acesta se împuţinează atât de mult încât e necesar ca înnoirea să se facă într-un mod mai impresionant, care să însemne şi o înnoire a limbajului ei. Pe lângă aceea, vin timpuri când trebuie să se pună în lumină într-un mod mai reliefat capacitatea de a răspunde prin trăirea integrală a lui Hristos, sau a Tradiţiei de totdeauna, problemelor noi pe care le pune o cultură mai adâncită, mai amplă, sau total schimbată faţă de cea a epocilor anterioare. Această confruntare a Tradiţiei cu o cultură nouă, cu problemele noi pe care le pune o nouă fază a istoriei, înseamnă uneori nu numai o înnoire a limbajului, ci şi punerea în lumină a unor virtualităţi insuficient puse în relief mai înainte de Hristosul Tradiţiei integrale de totdeauna. Căci dacă Hristos este Dumnezeu întrupat ca om desăvârşit, în El „sunt ascunse toate vistieriile înţelepciunii şi ale cunoştinţei” (Coloseni 2, 3), răspun​surile cele mai adecvate la toate problemele din orice timp. O descoperire mai aprofundată a omului, o punere în lumină a unor noi posibilităţi ale lui în situaţii noi şi mai complexe, a unor noi motive de respect al lui, a unor noi forme şi efecte ale comuniunii şi înfrăţirii dintre oameni, ale slujirii creştine a oamenilor, înseamnă o punere în lumină a unor noi etape mai concrete a drumului credincioşilor spre îndumnezeire, ca noi efecte ale umanităţii noastre.

Toate acestea înscriu şi un progres în înţelegerea şi valorificarea Tradiţei, sau a lui Hristos, fără să se treacă dincolo de ceea ce e dat în Tradiţia care a păstrat pe Hristosul integral mărturisit, deci fără să se iasă din continuitatea Tradiţiei. Căci Hristos e omul realizat pe măsura unirii culminante a umanităţii cu Dumnezeu într-o unică Persoană. Cu siguranţă că nu e nimic bun ce se descoperă în cursul istoriei în om care să nu aibă corespondenţa sa în Hristos. Creştinismul e departe de a fi desco​perit tot ceea ce înseamnă omul şi cu deosebire tot ceea ce se cuprinde concret în noţiunea de om desăvârşit pe care el o afirmă în mod general ca realizată în Hristos.

Continuitatea Tradiţiei ca rămânere în lucrarea integrală a lui Hristos, adaptată epo​ci​lor ce se succed, poate fi exprimată şi ca o permanenţă nu numai a notei apostolicităţii, ci şi a spiritului Părinţilor pe care Tradiţia îl are imprimat în ea. Căci Părinţii au explicitat primii pe plan teologic legătura umanului cu Hristos cel integral al Tradiţiei apostolice, sau au arătat răspunsul Tradiţiei la prima cultură cu care ea s-a întâlnit, cu cultura greacă, care într-un fel poartă trăsăturile esenţiale ale oricărei culturi filosofice umane.

În lumina acestui criteriu al Tradiţiei, ca păstrătoare continuă a lui Hristos Cel integral, trebuie să se judece şi diferenţierile ce apar în cadrul ei. Orice diferenţiere care nu scoate Biserica şi credincioşii ei din legătura cu Hristos cel integral şi deci, în acest sens, din continuitatea ei de totdeauna poate fi acceptată, desigur, întrucât nu împiedică valorificarea reală a Tradiţiei prin trăire, ba chiar îi dă anumite nuanţe. Acest lucru e valabil şi pentru înnoirile pe care un timp ca al nostru le poate impune Tradiţiei ortodoxe.

În Biserica Ortodoxă, diversitatea actuală a Tradiţiei ei nu o abate de la cadrul ei esenţial care face posibilă trăirea integrităţii lui Hristos şi a lucrării lui prin Duhul Sfânt în tot cuprinsul ei.

Tradiţiile naţionale, temperamentul deosebit al popoarelor ortodoxe, împreju​rările istorice speciale care se ivesc continuu explică diversitatea actuală din Biserica Ortodoxă.

Biserica a transfigurat unele din tradiţiile popoarelor ortodoxe, care urcă până în istoria lor precreştină. Acest lucru îl face şi cu unele tradiţii şi creaţii folclorice care se ivesc în continuare. Prin aceasta respectivele tradiţii şi creaţii folclorice şi-au pus şi ele o amprentă pe etosul creştin al acelor popoare şi un accent deosebit pe unele practici legate de cultul religios, mai ales de cultul morţilor şi de prăznuirea sărbătorilor. Unele din aceste practici sunt exercitate de popor alături de cultul Bisericii, iar unele chiar au intrat în cult. Există, desigur, şi trebuie să existe, o tensiune între aceste tradiţii naţionale şi Tradiţia creştină apostolică. Pe de o parte aceasta din urmă se cere trăită în puritatea ei, pe de alta, dacă Hristos are o eficienţă cosmică, – iar cosmos fiind nu numai natura fizică, ci şi conţinutul sufletesc al popoarelor care se formează de-a lungul istoriei – Biserica nu poate ajunge la o separare a învăţăturii şi vieţii ei spirituale de întregul conţinut sufletesc al popoarelor şi de formele lui de manifestare. Tradiţia apostolică nu poate să nu se manifeste până la un grad şi în tradiţiile naţionale determinate istoric.

Din aceste două tendinţe opuse, trebuie să rezulte o grijă ca, prin tradiţiile lui, poporul credincios să nu iasă din legătura cu Hristos integral şi adevărat şi din umanis​mul care rezultă de aici, sau din explicarea respectivelor tradiţii din această legătură şi din spiritul acestui umanism.

Nu ştim în ce măsură diferitele liturghii din primele secole s-au resimţit şi de anumite tradiţii de cult precreştine ale diferitelor popoare. Fapt e că în cultul de azi al bisericii etiopiene există unele influenţe ale unor asemenea tradiţii. Iar dacă Ortodoxia vrea să devină o Biserică de mai mare eficienţă misionară între popoarele necreştine, o anumită deschidere pentru tradiţiile indigene i-ar uşura această eficienţă. Aceeaşi deschidere faţă de tradiţiile liturgice ale altor Biserici creştine ar uşura efortul ei de a face uşurată integritatea Revelaţiei, sau a Tradiţiei apostolice, de către acele Biserici, la capătul străduinţelor ecumenice contemporane.
Temperamentele diferite ale popoarelor ortodoxe, explicate în parte prin tradiţiile lor, sau explicându-le pe acestea, dar nu exclusiv, au şi ele un rol în varietatea de accente imprimate aceleiaşi unice Tradiţii apostolice. În Biserica nedivizată, asce​tis​mul accentuat al creştinismului egiptean şi accentuarea divinului oarecum absorbant în Hristos se explică în parte din temperamentul şi din tradiţiile precreştine de mai mare ardoare şi de mai mare predare a omului divinităţii. Iar spiritul mai juridic şi aspectul mai antropologic, uneori până aproape de uitarea divinului, al teologiei şi vieţii bise​ri​ceşti din Occident se explică în parte şi din temperamentul şi tradiţiile antecedente ale romanilor.

Asemenea aspecte variate nu numai că nu sunt de regretat, când se menţin în cadrul integrităţii legăturii cu Hristos, ci trebuie considerate ca aspecte ce se întregesc, valorificând împreună mai deplin bogăţia ascunsă în Hristos. Aşa s-au întregit în trecut şcolile teologice din Alexandria şi din Antiohia, scrisul Părinţilor din Răsărit, care au folosit noţiuni din filosofia greacă şi al Părinţilor din Apus, care au folosit noţiuni din dreptul roman, pentru a exprima din puncte de vedere diferite aceeaşi învăţătură a mântuirii în Hristos, sau aceeaşi Tradiţie apostolică. Aşa s-ar putea întregi într-o Biserică reunificată înţelegerea mai mistică şi mai ontologică şi înţelegerea mai raţională a aceluiaşi mister al mântuirii, prima mai proprie Orientului creştin, a doua mai proprie Occidentului, prima exprimând profunzimile trăirii umane în Dumnezeu, a doua manifestările organizate şi efectele pe plan social ale omului credincios, prima exprimând intuiţiile vieţii în Dumnezeu, a doua, relaţiile vieţii de comuniune ale oamenilor credincioşi în toate varietăţile şi subtilităţile lor.

Împrejurările istorice speciale ale diferitelor Biserici şi regiuni creştine pot să-şi pună şi ele amprente variate pe Tradiţia apostolică unitară.

La poporul român din Transilvania, la popoarele ortodoxe grec, sârb, bulgar, căzute în trecut sub dominaţia unor state străine, Biserica a devenit factor de sprijin în viaţa naţională, iar reprezentanţii poporului român din Transilvania şi ai poporului sârb de sub stăpânirea austriacă, care permitea o anumită organizare generală a poporului ortodox sub conducerea Bisericii, au intrat în organismele conducătoare ale Bisericii. Totuşi Biserica Ortodoxă în aceste regiuni nu şi-a asumat atribuţii de stat lumesc şi dominator, rămânând şi ea pe plan politic supusă statului. A participat la mişcările revendicative, iar o parte din preoţii ei au sprijinit revoluţiile poporului.

Larga participare a mirenilor la forurile conducătoare ale Bisericii Ortodoxe Române a constituit o tradiţie deosebită faţă de cea din Biserica Rusă şi Greacă. Totuşi integritatea şi unitatea Tradiţiei apostolice nu s-a ştirbit, căci Bisericile respective continuă să se afle într-o vie comunicare.

Între împrejurările istorice care impun o anumită înnoire a Tradiţiei cea una a Bisericii, dar o înnoire comună în toată Ortodoxia, pentru a o face mai deschisă timpului, sau timpul mai deschis ei, un rol special îl au împrejurările timpului nostru.

Posibilităţile de comunicare mai uşoare între toate popoarele de pe glob, dificultăţile şi problemele comune noi şi de mare amploare, cărora au să le facă faţă, valoarea şi semnificaţia tot mai adâncă pe care omul şi-o revelează, ritmul de progres avântat adus de tehnica modernă fac ca tendinţele de apropiere şi colaborare între oameni să se manifeste pe toate planurile, inclusiv pe cel bisericesc-teologic şi odată cu aceasta să se desemneze liniile unui consens aproape general într-o serie de probleme. Aceasta readuce o unitate mai mare şi în sânul Tradiţiei, dar o dată cu aceasta şi o înţelegere dinamică a Tradiţiei, o apropiere a ei de problemele lumii şi în general de lumea în continuă şi rapidă schimbare. Ortodoxia se unifică, dar se unifică mergând înainte, nu întorcându-se înapoi, mai bine zis, întorcându-se înapoi numai în spirit, dar într-un spirit care e deschis viitorului. Şi se descoperă cu uimire că spiritul cel mai deschis viitorului e spiritul creştinismului de la început, care a anticipat intens uma​nis​mul exigent spre care înaintează lumea.

Un fenomen asemănător se produce în relaţiile dintre toate Bisericile creştine. Ele se apropie din ce în ce, întorcându-se la spiritul intens şi profund al creştinismului primar, dar în acest spirit devenind capabile să meargă împreună înainte. Ele merg înainte, împreună cu omenirea care merge înainte, mergând în acelaşi timp spre unitate, pentru că problemele lumii sunt comune şi cer o abordare a lor prin colaborarea tuturor. Bisericile intensifică colaborarea în favoarea omenirii de azi, în favoarea viitorului; ele recunosc mersul înainte al omenirii şi eficienţa lui Hristos cel cosmic în acest progres şi o dată cu aceasta caracterul dinamic al creştinismului şi legătura intimă cu lumea, valoarea slujirii cu fapta, demnitatea şi capacitatea creatoare a laicilor în Biserică. Dar toate acestea sunt într-un fel valori originale ale Tradiţiei creştine.

CARACTERUL PLURISENZORIAL AL CULTULUI ORTODOX
Cultul se adresează credinciosului prin toate componentele lui, prin părţile văzute şi prin cele nevăzute care se manifestă prin cele dintâi, antrenându-l pe acesta ca om întreg, trup şi suflet să intre în dialog latreutic cu Dumnezeu, prezent în tot timpul şi locul. Credinciosul participă şi primeşte efectele cultului ca trup şi suflet. Aşa cum Dumnezeu ne vorbeşte prin revelaţia naturală, sau supranaturală, sau prin grija faţă de noi, tot astfel, El ne vorbeşte în cult într-un mod deplin, din punct de vedere al celor cinci simţuri şi tot prin aceleaşi mijloace credinciosul îi răspunde pe loc. Este un mod de a se arăta indisolubilitatea dihotomică a omului. Omul este chemat să-şi asume destinul în trup, indiferent ce moştenire genetică sau de alt gen are.

Cultul este o altă formă de dialog între Dumnezeu şi om. Aceleaşi acte, gesturi şi ritualuri sunt tot atâtea interpelări şi răspunsuri din partea ambelor părţi. Este modul viu, palpabil de manifestare al sinergiei. Pe de o parte, Dumnezeu se revelează, se arată ca izvor de comuniune şi doritor de comuniune, iar pe de alta, credinciosul răspunde prin invocare chemării lui Dumnezeu. Dumnezeu se coboară la nivelul uman, Se face cunoscut prin moduri inteligibile pentru persoana umană, cultul însuşi fiind o parte integrantă a Tradiţiei Bisericii. Cultul îi asigură credinciosului toate condiţiile necesare pentru a putea comunica viu cu divinul. Folosind diferite elemente, care pun în mişcare toate cele cinci simţuri, cultul îl plasează pe credincios într-un cadru oarecum familiar, el se află într-o casă,  are în faţă oameni ca şi el, vin, pâine, ulei, tablouri, aude muzică; dar aceleaşi mijloace îl ridică, îl scot atât din timpul, cât şi din spaţiul profan. Ele au rolul mystagogic
 de a-i vesti starea ultimă a creaţiei, şi, mai mult, îi dă de înţeles că această stare poate fi prezentă aici şi acum în funcţie de comportamentul său. În primă fază, ele se adresează simţurilor, dar prin ele urmăresc să ajungă la suflet. Căci nimic nu este obişnuit acolo: casa este templul, sălaşul lui Dumnezeu, cu formă, arhitectură şi încăperi anume, oamenii sunt preoţii Săi, vinul, pâinea, apa, uleiul sunt darurile Sale către noi, pe care noi I le-aducem ca prinos de mulţumire, tablourile, icoanele şi frescele, ni-L arată pe Dumnezeu-Omul sau pe cei care I-au urmat.
 “Totul se referă la întrupare şi totul duce spre Domnul. Liturghia cuprinde acţiunile cele mai elementare ale vieţii: a bea, a mânca, a spăla, a vorbi, a făptui, a se împărtăşi şi le înapoiază sensul şi adevărata menire: aceea de a fi părţi ale Templului cosmic al Slavei lui Dumnezeu.”
 Toate acestea, pe care credinciosul le primeşte fragmentar prin intermediul celor cinci simţuri, se completează reciproc formând un discurs inteligibil, îndemnându-l şi mijlocindu-i în a decripta sensurile ascunse şi înţelesurile adânci din spatele lor. Ele sunt, în acelaşi timp, ascunse şi descifrabile în funcţie de treapta spirituală a fiecăruia în parte. La nivelul sufletului, ele pun în mişcare puterile acestuia, pentru ca el să se ataşeze şi să se îndrepte pe calea care duce la cunoaşterea lui Dumnezeu.

Caracteristica de plurisenzorialitate a cultului ortodox s-a atrofiat de-a lungul veacurilor, sub influenţele desacralizante ale Apusului. Aceasta a însemnat pierderea înţelesurilor patristice ale teologiei şi intrarea sub conul de umbră al unei raţionalităţi forţate. De unde prevalarea cuvântului vorbit, în detrimentul celorlalte feluri de exprimări tradiţional ortodoxe, muzicală şi iconografică, în special. Numai în acest context, limbajul mimico-gestual pare cu totul străin credinţei. Însă, odată cu redes​co​pe​rirea filonului patristic prin scriitorii şi teologii neopatristici, cu traducerea şi tipă​ri​rea unor cărţi de spiritualitate răsăriteană, însoţite de volume muzicale şi iconografice, limbajul mimico-gestual îşi găseşte aici argumente şi surse de inspiraţie.

PREZENŢA GESTULUI ÎN ICONOGRAFIA ORTODOXĂ
Formele arhitecturale ale unui templu, frescele, icoanele, obiectele de cult nu sunt puse alături pur şi simplu, ca obiectele unui muzeu, ci, asemeni mădularelor unui trup, trăiesc întru aceeaşi tainică viaţă, sunt integrate misterului liturgic.

Icoana ortodoxă, definită ca echivalent plastic al mesajului evanghelic şi totodată ca expresie a vieţii liturgice, se integrează ca atare în Tradiţia Bisericii, de aici decurgând şi caracterul normativ, atributul canonicităţii cu care este investită. Puternică forţă de propovăduire şi expresie a dogmelor, icoana se supune regulilor transcendente ale viziunii eclesiastice.

Sfântul Ioan Damaschin defineşte icoana în felul următor: „Icoana este o asemănare care înfăţişează originalul; cu toate acestea, este oarecare deosebire între icoană şi original, deoarece icoana nu se aseamănă întru totul cu originalul.”
 Sunt mai multe feluri de icoane. Fiul este icoana (chipul) Tatălui (Coloseni 1, 15); în Logosul divin se află icoana celor ce vor fi făcute; lucrurile văzute sunt icoane ale celor nevăzute şi lipsite de forme; icoane sunt cele care prevestesc sau preînchipuie cele viitoare (chivotul închipuie pe Născătoarea de Dumnezeu); icoane sunt şi cele ce amintesc de lucruri trecute pentru a le avea drept pildă a binelui sau a răului. Acestea din urmă sunt fie scrise, cărţile, fie sunt diferite obiecte: vasul cu mană, chivotul, toiagul.

Definiţia dogmatică a sinodului al VII-lea ecumenic, de la Niceea, din anul 787, spune următoarele: „Păzim fără înnoiri toate tradiţiile bisericeşti rânduite nouă în scris, sau nescris, între care este şi zugrăvirea de icoane ca una ce se alătură istorisirii evanghelice întru adeverirea Întrupării… căci se lămuresc una pe alta, fără îndoială, cele ce dau seamă de acelaşi lucru.”
 De asemenea, acelaşi Sinod spune foarte lămurit: „Fie prin contem​pla​rea Scripturii, fie prin reprezentarea icoanei… ne aducem aminte de toate prototipurile şi suntem duşi în preajma lor”. Sinodul din 860 afirmă, în acelaşi sens: „Ceea ce Evanghelia ne spune prin Cuvânt, icoana ne vesteşte prin culori, ne face prezent”.

„Înainte de toate, icoana face posibilă vederea, în timpul Liturghiei înseşi, a unei funcţii iconografice, a unei reprezentări scenice şi figurate a întregii iconomii a mân​tuirii. În timpul Heruvicului: «Noi care pe Heruvimi cu taină închipuim şi făcătoa​rei de viaţă Treimi întreit sfântă cântare aducem», trecem dincolo de pământesc şi luăm parte în mod tainic la veşnica liturghie celebrată de Hristos Însuşi în cer.”

Hristos eliberează oamenii de mitologie şi de idoli nu în mod negativ, suprimând imaginea, ci pozitiv, revelând adevăratul chip uman al lui Dumnezeu. Dacă divinitatea singură scapă oricărei reprezentări şi dacă umanitatea singură, despărţită de divin, este aproape fără nici o valoare, înseamnă că umanitatea lui Hristos este icoana dumnezeirii Sale, ea este „văzutul nevăzutului”.
 În Sine Însuşi, Dumnezeu este mai presus de orice imagine; însă Faţa Sa întoarsă spre lume îşi însuşeşte văzutul; găseşte o imagine potrivită misterului Iubirii Sale de oameni; aceasta este înfăţişarea omenească. În dumnezeirea Sa, Fiul este Chipul consubstanţial al Tatălui; în umanitatea Lui, Hristos este icoana lui Dumnezeu, iar „cel care M-a văzut, L-a văzut pe Tatăl”. Spun Sfinţii Părinţi că, deasupra adâncului posibil al căderii, Dumnezeu a sculptat chipul omenesc privind, în înţelepciunea Sa, umanitatea lui Hristos. (Coloseni 1, 15; I Corinteni 15, 47; Ioan 3, 11).
 Sfântul Atanasie spune: „Dumnezeu a făcut lumea pentru a deveni în ea om şi pentru ca, tot aici, omul să devină Dumnezeu prin har.”
 Întruparea vine de la Dumnezeu, din dorinţa Lui de a deveni Om şi de a face din umanitatea Sa o Teofanie, un lăcaş şi o icoană vie a Prezenţei Sale. Icoana lui Iisus apare astfel ca imagine simultană a lui Dumnezeu şi a omului, icoana lui Hristos, în integritatea Lui. Icoana nu reprezintă natura şi nici naturile, ci, prin umanitatea lui Hristos ca simbol, ea îl revelează pe Dumnezeu-Omul, pe Hristosul întreg şi contemplă misterul Întrupării înseşi. Tot astfel, icoana nu reprezintă o simplă apariţie pământească; este Ipostaza Cuvântului pe care iconograful ni-L face aici vizibil, cu însuşirile care-I determină firea umană; acestea sunt transformate prin apropierea Cuvântului.

Viziunea veacului ce va să vină va fi viziunea Persoanei Cuvântului Întrupat. De aceea, afirmaţia fundamentală a Sfinţilor Părinţi precizează că nu firea divină, nici cea umană, ci tocmai Ipostaza lui Hristos este arătată  pe icoane. Astfel, cultul icoanelor este începutul vederii Zilei a Opta. Imaginea este întotdeauna diferită de prototip în ceea ce priveşte esenţa, dar îi este asemenea când e vorba de Ipostază şi de Nume. Unica ipostază posedă unica Imagine-Icoană a celor două feluri de expresie: văzută de Dumnezeu şi văzută de om. Cele două naturi ale lui Hristos, cea divină şi cea umană, duc până la unica Sa ipostază şi deci la unica Imagine, care se exprimă însă în două moduri diferite. Imaginea este una, aşa cum şi Ipostaza una este; dar această unitate salvează distincţia dintre necreat şi creat.


Ritualul icoanei nu face nici o metamorfoză, ci identifică icoana cu propria sa realitate de asemănare, cu Numele zugrăvit, ca loc şi centru al său de iradiere. Materia ritualului nu este scândura, ci asemănarea care îşi are obârşia în icoana nefăcută de mână omenească. După Înălţare, atunci când Hristos spune: „voi fi cu voi până la sfârşitul veacurilor”, se arată în cuvântul Său pentru auz, în euharistie pentru săvârşire şi în icoană pentru întâlnirea prin rugă.

Asemănarea este atât de strâns legată  de icoana însăşi, încât constituie de fapt esenţa ei tainică; a le deosebi şi cu atât mai mult, a le despărţi se arată a fi un lucru cu neputinţă de făcut; le uneşte cinstirea într-un tot iconic; acest „tot” înalţă însă spiritul, dincolo de sine, la arhetipul, în mod nevăzut, prezent.

Al VII-lea Sinod arată cum trebuie contemplată o icoană: „Nu recunoaştem în icoană nimic altceva decât o imagine reprezentând o asemănare cu Prototipul. De aceea Îi primeşte numele; numai prin aceasta ia parte la El şi pentru aceasta e vrednică de cinstit şi sfântă.”
 Icoana este numele zugrăvit.

Icoana sfinţilor nu mai pune problema hristologică a celor două naturi, ci pe cea a celor două trupuri; pământesc şi ceresc; icoana sugerează adevăratul chip pentru veşnicie pe care Dumnezeu îl contemplă; în această asemănare cu cerescul se află pre​zenţa ipostatică a unui sfânt.

Icoanele sfinţilor, dincolo de aparenţa pământească, fac să vedem, prin umanitatea lor îndumnezeită, persoane iluminate de lumina Zilei a Opta. Astfel, un iconograf con​tem​plă un cu totul alt obiect decât pictorul care face un tablou cu subiect religios.

În timpul slujbei, preotul tămâiază icoanele sfinţilor, adresând acest salut liturgic prototipurilor lor, oglinzi ale lui Dumnezeu; îi tămâiază şi pe credincioşi şi salută prezenţa lui Dumnezeu în om, care este chipul Său, el salută oamenii – icoane vii ale lui Dumnezeu.

Canonizarea iconografilor înalţă arta sacră pe drumul sfinţeniei şi, pe de altă parte, viziunea lor, esenţialmente harismatică şi în acelaşi timp bisericească face din icoană un loc teologic şi deci una din sursele teologiei. Dacă în Occident dogmaticianul este cel care informează şi călăuzeşte pe artist, în Orient, dogmaticianul este instruit şi orientat prin viziunea unui iconograf autentic.

ELEMENTE GESTUALE ÎN SFÂNTA SCRIPTURĂ
În Sfânta Scriptură, modalităţile pe care Dumnezeu le alege pentru a comunica cu oamenii, pentru a Se revela sunt foarte diverse şi îndeplinesc acelaşi scop: unirea creatului cu Creatorul.

Sunt trei moduri de revelare a lui Dumnezeu: prin fenomenele naturii, prin vorbire directă şi prin acte supranaturale.

Dumnezeu Se face cunoscut din însuşi faptul că a creat lumea şi pe om. Conţinutul revelaţiei naturale este cosmosul şi omul dotat cu raţiune, cu conştiinţă şi libertate, ultimul fiind nu numai obiect de cunoscut al acestei revelaţii, ci şi subiect al cunoaşterii ei. Lumea are o raţionalitate pentru a fi cunoscută de noi – fiinţe raţionale. De aceea ea trebuie să aibă originea într-o Fiinţă care a urmărit prin crearea lumii – şi urmăreşte prin conservarea ei – cunoaşterea lumii şi prin ea însăşi şi cunoaşterea Ei de către om. Tot ce e obiect raţional este numai mijlocul unui dialog interpersonal.

Deci lumea ca obiect nu e numai mijlocul unui dialog de gânduri şi de fapte iubitoare între Persoana raţională supremă şi persoanele raţionale umane, ci şi între acestea însele. Universul poartă marca pe care i-o dă originea sa în Persoana creatoare raţională şi destinaţia sa de a fi mijlocul unui dialog interpersonal dintre acea Persoană şi persoanele umane, în vederea eternizării lor în acea fericire a comuniunii  dintre ele.

Prin revelaţia naturală Dumnezeu conduce pe omul care crede în El spre ţinta unirii cu El prin vorbirea indirectă şi prin lucruri, folosindu-Se de diferite împrejurări, probleme, greutăţi, dureri ridicate în faţa acestuia şi de gândurile aduse în conştiinţa lui pentru ca acesta să înainteze spre El prin felul drept de a le face faţă, deci folosindu-Se de ceea ce ţine de natură. Dumnezeu vorbeşte şi lucrează continuu prin lucrurile create şi cârmuite, prin creare de împrejurări mereu noi, prin care cheamă pe fiecare om la împlinirea datoriilor sale faţă de El şi de semenii săi şi răspunde la apelurile omului în fiecare clipă. Lucrurile şi împrejurările acestea sunt tot atâtea cuvinte plasticizate. Dar Dumnezeu vorbeşte fiinţei noastre mai ales prin gândurile ce le naşte în conştiinţa noastră, când vrem să facem ceva sau trebuie să facem ceva; sau când, după ce am făcut ceva rău, ne vorbeşte prin mustrări, prin necazuri şi boli. Prin toate, Dumnezeu ne conduce, ca printr-un dialog continuu, spre desăvârşirea noastră, deschizându-ne perspectiva spre împlinirea sensului existenţei noastre în comunicarea cu Dumnezeu cel infinit.
 Toate acestea, conform teoriilor comunicării, pot fi numite canale de transmisie sau de dialog.

Revelaţia naturală se îndeplineşte obiectiv în tot timpul şi locul; ea se adresează fiecăruia. Ea ajută pe cei care o recunosc în lumina Revelaţiei supranaturale, împreună cu învăţătura Revelaţiei supranaturale, şi cu lucrarea ei, ca să înainteze spre viaţa eternă.

Prin revelaţia supranaturală, Dumnezeu intră din proprie iniţiativă în comunicare cu omul, dând un fundament şi comuniunii interumane. Dumnezeu voieşte să mântuiască prin Revelaţia supranaturală nu indivizi izolaţi, ci marea mulţime de credincioşi într-o responsabilitate reciprocă şi comună faţă de El, căci toţi trebuie să se ajute unii pe alţii în înaintarea spre ţinta desăvârşirii şi a vieţii eterne şi să întărească comuniunea lor bazată pe comuniunea cu Dumnezeu. De fapt comuniunea între ei intră ca o componentă în desăvârşirea lor şi în înaintarea spre ea.

Prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a arătat creaturii conştiente posibili​ta​tea realizării ei prin ridicarea din planul naturii căzute sub robia morţii.

Prin cuvintele Revelaţiei supranaturale omul a învăţat ceea ce poate înţelege şi din revelaţia naturală luminată de cea supranaturală. Prin natură, creatura conştientă vede atotputernicia lui Dumnezeu, bunătatea lui Dumnezeu, înţelepciunea lui Dumne​zeu ca Creator şi Proniator, învăţând să fie ea însăşi bună, înţeleaptă şi să tindă spre unirea finală cu El. Chiar moartea – şi neputinţa noastră de a ne obişnui cu ea – ne învaţă să nu ne ataşăm lumii acesteia şi arată că noi suntem făcuţi pentru existenţa eternă. Multe din cuvintele directe ale Revelaţiei supranaturale ne învaţă aceleaşi lucruri. Dar omul nu cunoaşte posibilitatea de împlinire a sensului vieţii sale decât din cuvintele şi actele Revelaţiei Supranaturale.

Pentru a Se pune şi mai mult în evidenţă ca Persoană superioară naturii şi suverană asupra ei, capabilă să scape fiinţa noastră de căderea în servitutea naturii, Dumnezeu Se face cunoscut pe Sine în Revelaţia supranaturală şi prin acte suprana​turale care nu pot fi considera​te ca fenomene ale naturii. Acestea sunt o altă serie de cuvinte încorporate, superioa​re celor încorporate în lucrurile şi fenomenele naturii.

Actele supranaturale săvârşite asupra unor lucruri şi forţe ale naturii, sau punerea unor lucruri şi forţe ale naturii în mod extraordinar în slujba conducerii celor credincioşi, spre împlinirea destinaţiei lor, fac mai evidente nu numai cuvintele directe din Revelaţia supranaturală, ci şi cuvintele lui Dumnezeu din natură. Ele fac să se vadă că toată natura e chemată să devină un mediu mai transparent prin care se manifestă persoana şi să fie covârşită prin spiritul personal.
 În acest sens, Sfânta Scriptură se referă la semne şi minuni pe care Dumnezeu le face, fie cu poporul Israel, fie cu noul Israel, creştinii. Semnul – σημείον arată în chip concret puterea şi iubirea lui Dumnezeu. El vizualizează şi aminteşte, de-a lungul istoriei trecute, prezente şi viitoare, prezenţa divină în sânul creaţiei şi în curgerea istoriei. Aici pot fi enumerate rugul aprins care nu se mistuia (Ieşire 3, 2), cele 10 plăgi asupra Egiptului (Facere cap. 7-12), mana, hrana şi apa din pustie (Ieşire cap. 16 şi 17), trecerea prin Marea Roşie (Ieşire cap. 14), odrăslirea toiagului lui Aaron (Numeri 17, 25), ţinerea pe loc a soarelui şi a lunii (Iosua 10, 12, 14), roua care s-a coborât pe lâna lui Ghedeon (Judecători 6, 36-38), mistuirea jertfei lui Ilie (III Regi 18, 38-39), învieri (III Regi 17, 17-24; IV Regi 4, 32-36; IV Regi 13, 20-21), diferite vindecări (IV Regi 5, 14; IV Regi 20, 7), ferirea de primejdii sau de moarte iminentă: cei trei tineri în foc (Daniel 3, 21-26), Daniel în groapa cu lei (Daniel 6, 17-24), Iona în pântecele chitului (Iona 2, 1-11) şi multe altele. Toate acestea nu sunt lipsite de o semnificaţie atât pentru persoanele care le trăiesc cât şi pentru ceilalţi credincioşi, unele dintre ele au fost interpretate în Noul Testament şi de Sfinţii Părinţi ca având o semnificaţie deosebită pentru iconomia mântuirii. Astfel, semnul lui Iona este semnul Fiului Omului (Matei 12, 39-40), trecerea prin Marea Roşie Întruparea Fiului lui Dumnezeu, cel Unul Născut.

În Noul Testament, Mântuitorul şi urmaşii Săi fac semne şi minuni pentru a dovedi dumnezeirea lui Iisus Hristos, legătura lor cu Dumnezeu şi pentru a întări puterea cuvântului propovăduit. Trebuie să menţionăm aici că Mântuitorul a vindecat toate categoriile de bolnavi fizic : slăbănogi (Matei 4, 24; Matei 8, 6-13, Matei 9, 1-7), leproşi (Matei 8, 3; Luca 17, 12-19), cuprinşi de friguri (Matei 8, 15), orbi (Matei 9, 28-30; Matei 20, 30-34), muţi (Matei 9, 32-33, Marcu 7, 37), şchiopi (Matei 11, 5), surzi (Matei 11, 5; Marcu 7, 32-35; 37), uscaţi (Marcu 3, 5) ceea ce arată grija Sa pentru toţi oamenii, fără nici un fel de discriminare.

Semnele şi minunile care însoţesc cuvântul Sfinţilor Apostoli sunt prevestite şi făgăduite de Însuşi Mântuitorul: „Iar celor ce vor crede, le vor urma aceste semne: în numele Meu, demoni vor izgoni, în limbi noi vor grăi, şerpi vor lua în mână şi chiar ceva dătător de moarte de vor bea nu-i va vătăma, peste cei bolnavi îşi vor pune mâinile şi se vor face sănătoşi” (Marcu 16, 17-18).

În epoca Vechiului Testament semnele şi minunile fac parte din cultura timpului, întâlnindu-se şi la alte popoare. Ele servesc ca mod de recunoaştere, indubitabil şi neîndoielnic, a celor care sunt ai lui Dumnezeu. De aceea Dumnezeu mustră pe iudei pentru împietrirea inimii, în ciuda evenimentelor supranaturale la care au luat parte activ sau pasiv (Numeri 14, 11). Astfel, iudeii când Îi cer semn lui Hristos sunt justificaţi de o întreagă tradiţie scrisă sau orală, iar mustrarea din partea lui Hristos se înscrie în aceeaşi tradiţie. Însă există şi prooroci falşi care pentru a câştiga autoritate şi aderenţi se servesc de semne şi minuni asemănătoare. Despre ei aflăm atât în Noul Testament, cât şi în Vechiul Testament, iar veridicitatea lor rămâne să fie verificată de fidelitatea faţă de Dumnezeu: „Căci se vor ridica hristoşi mincinoşi şi prooroci mincinoşi şi vor da semne mari şi chiar minuni, ca să amă​geas​că, de va fi cu putinţă, şi pe cei aleşi. (Matei 24, 24); „De se va ridica în mijlocul tău prooroc sau văzător de vise şi va face înaintea ta semn şi minune, şi se va împlini semnul sau mi​nu​nea aceea, de care ţi-a grăit el, şi-ţi va zice atunci: Să mergem după alţi dumnezei, pe care tu nu-i ştii, şi să le slujim acelora, să nu asculţi cuvintele proorocului aceluia sau ale ace​lui văzător de vise, că prin aceasta vă ispiteşte Domnul Dumnezeul vostru, ca să afle de iubiţi pe Domnul Dumnezeul vostru din toată inima voastră şi din tot sufletul vostru (Deuteronom 13, 1-3).

O altă categorie de semne amintesc, confirmă sau prevestesc un eveniment aflat în legătură directă cu istoria iconomiei mântuirii neamului omenesc. Astfel dintre cele mai importante sunt semnele legăturilor pe care Dumnezeu le face, pe rând, cu Noe – curcubeul (Facere 9, 12-13; 17), cu Avraam – tăierea împrejur (Facere 17, 11), cu poporul ales la ieşirea din Egipt – sângele de pe casele iudeilor (Ieşire 12, 13), masa pascală, cu ierburile amare (Ieşire 13, 9), răscumpărarea întâilor născuţi (Ieşire 13, 16) şi, mai târziu, sabatul (Ieşire 31, 13, 17). Altele confirmă izbăvirea Ierusalimului de ameninţarea asiriană pe vremea lui Iezechia (Isaia 37, 30; 38, 7), sau pedepsirea iudeilor refugiaţi în Egipt (Ieremia 44, 29), sau naşterea lui Mesia: fecioara (Isaia 7, 14), pruncul (Luca 2, 12). Semnele prevestitoare sunt, în general, cele în legătură cu sfârşitul lumii. Ele sunt cât se poate de diferite: în cer şi pe pământ întunecări ale soarelui şi ale lunii, cutremure, foamete, iar printre oameni boli, războaie, ură, necredinţă, frică (Matei 24, Marcu 13, Luca 21), propovăduirea Evangheliei la toate neamurile (Matei 24, 14), apariţia proorocilor mincinoşi care vor amăgi pe mulţi (Matei 24, 11-12), venirea lui Antihrist (I Ioan 2, 18; II Tesaloniceni 2, 3, 8-9), a lui Enoh şi a lui Ilie (Apocalipsa 11, 3-11), convertirea poporului evreu la creştinism (Romani 11, 25-26), arătarea pe cer a semnului Fiului Omului (Matei 24, 30).

Unul dintre semnele prezenţei active a divinităţii este pedepsirea păcătoşilor şi a necredincioşilor şi răsplătirea celor drepţi (Psalmi 85, 17; II Macabei 6, 13).

Sfânta Scriptură este plină de antropomorfisme cu privire la divinitate şi la îngeri, reflectând modul de cunoaştere uman, dependent de lumea materială. De aceea, fraze precum : „Apoi a grăit Domnul cu Moise şi a zis către el” (Ieşire 6, 2); „A fost cuvântul Domnului către mine, Iezechiel preotul, la râul Chebar, în ţara Caldeilor. Acolo a fost peste mine mâna Domnului. Eu priveam şi iată venea dinspre miazănoapte un vânt vijelios...” (Iezechiel 1, 3-4) nu fac decât să exprime faptul că Dumnezeu S-a descoperit, S-a arătat sau S-a comunicat pe Sine, atât cât putea omul să cuprindă. În viziunile profetice nu există o ierarhie a simţurilor. Adresându-se tuturor oamenilor, Revelaţia este primită, receptată prin întreaga gamă a ştiinţei şi simţirii: auzul şi văzul sunt completate în vedenii prin pipăit, gust, miros. „Gustaţi şi vedeţi cât de bun este Domnul” exclamă Psalmistul (Psalmi 33, 8).

În evenimentele profetice auzul şi văzul (vorba, semnul) sunt unite în chip firesc pentru a exprima cuvântul lui Dumnezeu. Limbajul biblic vechitestamentar dispune de o bogăţie iconică extraordinară. Scrierile profetice conţin foarte multe mărturii în ceea ce priveşte dimensiunea vizuală a limbajului. Nu putem despărţi imaginea de cuvânt afirmând că una ţine de domeniul vizual, iar cealaltă în întregime de domeniul acustic. Limbajul verbal este el însuşi sensibil, metaforic, iconic, deoarece are corp (sunetele, scrierea); la rândul ei imaginea este adesea sonoră, precedând sau succedând cuvântului cu o uimitoare rapiditate.

Ca să se descopere, pe lângă semne, Dumnezeu are o varietate extraordinară de mijloace: teofanii (I Regi 14, 15; II Cronici 14, 13), vedenii (I Regi 3, 1; II Regi 7, 17; Isaia 1, 1; Iezechiel 43, 3), vise (Facere 15, 1; 40, 5; Ioil 3, 1; Matei 1, 20; 2, 12, 13), apariţii (Daniel 5, 6), simboluri. Toate acestea sunt „canale” prin care se manifestă Revelaţia divină.
După înălţarea Domnului la cer, comunicarea dintre Dumnezeu şi credin​cioşi se face cu predilecţie prin Biserică. Biserica este dialogul lui Dumnezeu cu credincioşii prin Hristos în Duhul Sfânt. Biserica e Hristos unit în Duhul Sfânt cu cei credincioşi, asupra cărora s-a extins şi prin care se extinde acţiunea Sa de atragere a lor, prin dia​lo​gul cu ei în procesul de asemănare cu El. Biserica, prin Sfânta Scriptură şi prin Sfânta Tradiţie menţine în înţelesul ei adevărat Revelaţia în acţiune. Acţiunea ei nu e altceva decât punerea în lucrare a Revelaţiei păstrate în întregul ei, pregătirea credincioşilor pentru lucrarea ei, sau a lui Hristos tălmăcit în Sfânta Scriptură şi comunicat prin Sfânta Tradiţie.

Sfânta Scriptură reflectă nu numai o stare religioasă a omului, ci şi una socială şi psihologică. Adică Sfânta Scriptură arată pe omul vremurilor la care se referă în totali​ta​tea sa, cu accente pe viaţa lui spirituală, dar se consemnează şi amănunte cu privire la toate aspectele vieţii lui, inclusiv comportament şi gestică atât în cult, cât şi în viata de zi cu zi. Aceasta cu atât mai mult cu cât autoritatea ei nu poate fi pusă la îndoială. Bineîn​ţe​les că ele sunt amintite mult mai rar decât cele prin care Dumnezeu comunică cu oamenii, Sfânta Scriptură fiind prin excelenţă mesajul lui Dumnezeu către oameni.

În Sfânta Scriptură, omul, pe lângă comunicarea verbală, se foloseşte de o multitudine foarte variată de semne. Astfel sunt semne cărora li s-a stabilit anterior o semnificaţie deosebită. Fumul care se ridică din Ghibeea este semn de atac pentru Israeliţii care fugeau pentru a-i îndepărta pe veniamineni de cetate. (Judecători 20, 38); funia roşie este semn ca israeliţii să nu atace casa lui Rahab (Iosua 2, 18); sărutul lui Iuda este semnul identificării lui Iisus (Marcu 14, 44).

Sunt alte semne care ţin de cultura timpului, cu înţeles bine cunoscut unui număr mare de oameni: „Şi dându-i-se voie, Pavel, stând în picioare pe trepte, a făcut popo​rului semn cu mâna. Şi făcându-se mare tăcere, a vorbit în limba evreiască, zicând…” (Fapte 21, 40); „Iar unii din mulţime l-au smuls pe Alexandru, pe care l-au împins înainte iudeii. Iar el, făcând semn cu mâna, voia să se apere înaintea poporului” (Fapte 19, 33).

Sunt gesturi cotidiene puse pe seama unei personificări a poporului evreu: „Iată hotărârea pe care a rostit-o împotriva lui (Sanherib, regele Asiriei): «Te dispreţuieşte şi îşi bate joc de tine fecioara, fiica Sionului; în spatele tău clatină din cap fiica Ierusalimu​lui!»” (Isaia 37, 22); „Poporul Meu însă M-a părăsit. Tămâiază idoli, s-a poticnit în căile sale şi a părăsit căile cele vechi, ca să umble pe poteci şi pe drumuri nebătătorite, ca să-şi facă ţara grozăvie şi batjocură veşnică, încât tot cel ce va trece prin aceasta să se mire şi să clatine din cap” (Ieremia 18, 14-15); „Iar trecătorii Îl huleau, clătinându-şi capetele” (Matei 27, 39).

Zaharia, tatăl lui Ioan Botezătorul, „le făcea semne” (Luca 1, 22) celor care asistau la slujba din templu pentru a le comunica faptul că a rămas mut. Semnele lui sunt spontane, improvizate, datorită circumstanţelor.

Se pare că mai sunt o seamă de alte semne care trădează gândurile ascunse ale unei persoane. De exemplu, când Mântuitorul este întrebat la Cina cea de Taină, cine este cel ce Îl va vinde, „El, răspunzând, a zis: Cel ce a întins cu Mine mâna în blid, acela Mă va vinde” (Matei 25, 23). Însă, evangheliştii Luca şi Marcu nu specifică în continuare faptul că Iuda este cel ce făcea acest gest, ci numai spun, în alt loc că, într-adevăr, Iuda e vânzătorul. Gestul menţionat trebuie să fi avut o anumită semnificaţie pentru mediul iudaic din acel timp, de vreme ce numai Sf. evanghelist Matei, cel ce a scris evanghelia sa pentru evrei, specifică faptul că, simţindu-se vizat, „Iuda, cel ce L-a vândut, răspun​zând, a zis: Nu cumva sunt eu, Învăţătorule? Răspuns-a lui: Tu ai zis.” (Matei 25, 25).

În scriptura Vechiului Testament, sunt prezente o seamă de gesturi cu caracter religios. În multe cazuri se vorbeşte despre închinări până la pământ, în faţa lui Dumnezeu Însuşi, cum face Avraam la stejarul Mamvri: „Atunci ridicându-şi ochii săi, a privit şi iată trei Oameni stăteau înaintea lui; şi cum l-a văzut, a alergat din pragul cortului său în întâmpinarea Lor şi s-a închinat până la pământ (Facere 18, 2; 12, 8), „sluga lui Avraam s-a închinat Domnului până la pământ.” (Facere 24, 52).

Oamenii se mai închină în faţa reprezentantului lui Dumnezeu pe pământ, rege, sau sfânt prooroc, dându-le astfel cinstea cuvenită: „Saul s-a uitat înapoi, iar David s-a aruncat cu faţa la pământ şi i s-a închinat.” (I Regi 24, 9); „Când Abigail a văzut pe David, s-a coborât repede de pe asină şi a căzut înaintea lui David cu faţa sa şi i s-a închinat până la pământ” (I Regi 25, 23); „Atunci a cunoscut Saul că acela este Samuel şi a căzut cu faţa la pământ şi s-a închinat.” (I Regi 28, 14); „Şi s-a plecat Batşeba şi s-a închinat regelui (David)” (III Regi 1, 16); „Şi a intrat Natan la rege şi i s-a închinat regelui cu faţa până la pământ.” (III Regi 1, 23); „Iar ea (femeia şunamiteancă) apropiindu-se, a căzut la picioarele lui (Elisei) şi s-a închinat până la pământ.” (IV Regi 4, 37).

Închinăciunea făcută în faţa unor oameni arată respectul deosebit faţă de ei, cinstire, mulţumire: „Atunci s-a sculat Avraam şi s-a închinat poporului ţării aceleia, adică fiilor lui Het.” (Facere 23, 7; 23, 12), „Iar el (Iacov) mergea în fruntea lor (familiei şi robilor) şi, apropiindu-se de fratele său, i s-a închinat de şapte ori până la pământ” (Facere 33, 3; 33, 6-7).

Închinăciunea era deci un mod de a cinsti pe cineva aflat mai sus, în funcţie de varii criterii: sociale, de vârstă, sau religioase. De aceea fraţii lui Iosif sunt indignaţi când acesta le povesteşte visul său cu snopii (Facere 37, 7), ceea ce s-a şi întâmplat în Egipt, când „i s-au închinat cu feţele până la pământ” (Facere 43, 26; 42, 6).

Un echivalent al închinăciunii este plecarea sau aplecarea, apărând fie separat, fie împreună „Atunci s-a plecat omul acela şi s-a închinat Domnului” (Facere 23, 26; 24, 48); „Iar ei (fraţii lui Iosif) s-au plecat şi i s-au închinat (lui Iosif).” (Facere 43, 28); „Cei doi Îngeri au ajuns la Sodoma seara, iar Lot şedea la poarta Sodomei. Şi văzându-I, Lot s-a sculat înaintea Lor şi s-a plecat cu faţa până la pământ” (Facere 19, 1).

Conform Sfântului Ioan Damaschin, „închinarea este simbolul supunerii şi al cinstirii”. El distinge între „închinarea de adorare” şi cea „adusă din respect celor ce ne depăşesc prin vreo vrednicie oarecare.” Sfântul afirmă că „Dumnezeu este singurul prin fire demn de închinare”. Al doilea fel de închinare se cuvine prietenilor şi slujitorilor lui Dumnezeu, locurilor lui Dumnezeu, obiectelor afierosite lui Dumnezeu, conducătorilor care au fost puşi de El. Un alt fel de închinare este închinarea în semn de cinste dată de unii către alţii (Avraam s-a închinat fiilor lui Het – Facere 23, 7).

Binecuvântarea porneşte în sens invers închinăciunii, adică de la mare la mic (Evrei 7, 7). Ea constă în anumite gesturi ale mâinii care însoţesc formule verbale fixe sau inventate ad-hoc. Astfel, Iacov, înaintea morţii îi binecuvintează pe copiii lui Iosif, Efraim şi Manase, punându-şi mâinile pe ei: „Israel însă şi-a întins mâna sa cea dreaptă şi a pus-o pe capul lui Efraim, deşi acesta era mai mic, iar stânga şi-a pus-o pe capul lui Manase. Înadins şi-a încrucişat mâinile, deşi Manase era întâiul născut. Şi i-a binecuvântat, zicând” (Facere 48, 14-15). De foarte multe ori apare această sintagmă „a binecuvântat, zicând”: „a binecuvântat Melchisedec pe Avram şi a zis” (Facere 14, 19); „(Casnicii lui Laban) au binecuvântat pe Rebeca şi i-au zis” (Facere 24, 60); „l-a binecuvântat (Isaac pe Iacov) şi a zis” (Facere 27, 27). Aceasta este o imitare a lui Dumnezeu Însuşi, care binecuvintează şi zice: „le-a binecuvântat Dumnezeu (pe păsări) şi a zis” (Facere 1, 22); „Dumnezeu i-a binecuvântat (pe bărbat şi pe femeie), zicând” (Facere 1, 28); „Şi a binecuvântat Dumnezeu pe Noe şi pe fiii lui şi le-a zis” (Facere 9, 1). Binecuvântarea lui Dumnezeu constă în îndeplinirea promisiunilor şi făgăduinţelor. Dar oamenii nu numai primesc binecuvântare de la Dumnezeu, ci Îl şi binecuvintează ca recunoaş​tere a Lui ca Dumnezeu, ca mulţumire şi ca laudă pentru diferite acte ale Sale cu privire la om: „Binecuvânta-voi pe Domnul, Cel ce m-a înţelepţit” (Psalmi 15, 7); „Viu este Domnul şi binecu​vân​tat este Dumnezeul meu” (Psalmi 17, 50).

Un semn des întâlnit, care însoţeşte rugăciunea particulară este ridicarea mâinilor. „Ascultă glasul rugăciunii mele când mă rog către Tine, când ridic mâinile mele către locaşul Tău cel sfânt.” (Psalmi 27, 2); „Aşa Te voi binecuvânta în viaţa mea şi în numele Tău voi ridica mâinile mele.” (Psalmi 62, 5); „Noaptea ridicaţi mâinile voastre spre cele sfinte şi binecuvântaţi pe Domnul.” (Psalmi 133, 2); „Să se îndrepteze rugăciunea mea ca tămâia înaintea Ta; ridicarea mâinilor mele, jertfă de seară” (Psalmi 140, 2).

Semnul suprem este Cuvântul întrupat: „Şi acesta va fi semnul: Veţi găsi un prunc înfăşat, culcat în iesle” (Luca 2, 12); „Şi i-a binecuvântat Simeon şi a zis către Maria, mama Lui: Iată, Acesta este pus spre căderea şi spre ridicarea multora din Israel şi ca un semn care va stârni împotriviri” (Luca 2, 34); „Căci precum a fost Iona un semn pentru Niniviteni aşa va fi şi Fiul Omului semn pentru acest neam.” (Luca 11, 30).

În Hristos semnul devine totodată şi simbol. Semnul acesta întrupat nu mai este doar un semnal, un indiciu, fiindcă El este viu, umanul care atrage viaţa şi îndepărtează moar​tea.
 Hristos este icoana lui Dumnezeu cel nevăzut (I Corinteni 1, 15), El Însuşi Dumne​zeu, semnificantul şi semnificatul se identifică perfect. Pentru oameni, această identitate nu este întotdeauna evidentă, însă ceea ce îi poate da forţă spirituală este participarea.

Întruparea Cuvântului este cea mai înaltă exprimare a voinţei de comunicare a lui Dumnezeu.  Prin întruparea Cuvântului, vedem în Iisus Hristos pe Dumnezeu care Se revelează şi, totodată, umanitatea receptoare legată nedespărţit de natura divină a Fiului, în ipostasul unic al lui Hristos, la rândul Său nedespărţit de natura şi comuniu​nea divină. Mesajul nu este un conţinut obiectiv, ci subiectiv: Dumnezeu Care S-a întrupat. După învăţătura Părinţilor Bisericii, în libertatea Sa absolută, Dumnezeu a devenit ceea ce iubea. Dumnezeu vrea să comunice lumii viaţa Sa divină, El vrea să se „sălăşluiască” în lume, să devină om, pentru ca pe om să-l îndumnezeiască.

În Sfânta Scriptură a Noului Testament, Dumnezeu a vorbit cu fiii lui Adam din nou faţă către faţă, mai mult, de la Om la om. În Iisus Hristos, Dumnezeu are o faţă umană, oamenii Îi pot întâlni privirea, lumina şi bunătatea fiinţială. Ei au posibilitatea de a-L asculta şi de a-I vorbi, de a intra în dialog direct cu El. Ei pot acum să I se aşeze la picioare, să-I asculte cuvintele, să vadă faptele Lui minunate, să reflecteze şi apoi să-L urmeze, dar pot să-L şi refuze şi să rămână înlănţuiţi de gândurile lor egoiste.

Mâna Domnului capătă trup în Iisus Hristos. El îşi pune mâinile pe bolnavi pentru a-i vindeca şi, în cazul leproşilor, pentru a-i reprimi în comunitate: „Dar apunând soarele, toţi câţi aveau bolnavi de felurite boli îi aduceau la El; iar El, punându-şi mâinile pe fiecare dintre ei, îi făcea sănătoşi” (Luca 4, 40).

Mijloacele prin care Iisus comunică sunt cele obişnuite pe care oamenii le folosesc în comunicarea de zi cu zi. Domnul se slujeşte de gesturi, expresii, de limbajul uman. Îndeosebi, Domnul se foloseşte de cuvântul rostit, însă fiinţa umană este chemată în întregul ei, trup şi suflet, să primească mesajul divin. Numai o viziune teologică simplificatoare ar putea reduce Cuvântul lui Dumnezeu la cuvintele limbii umane, pentru că Revelaţia biblică se slujeşte de un limbaj plurisenzorial, cu o extraor​di​nară putere de sugestie. Cu toate că Sfânta Scriptură este foarte săracă în acest fel de amănunte, e de presupus că Mântuitorul se foloseşte de gesturi mai ales pentru a comunica cu persoanele surdomute. Sfinţii Evanghelişti relatează vindecări de persoane care sufereau de surzenie, muţenie sau cecitate. Anumite texte (Marcu 7, 37) dau de înţeles faptul că nu sunt singurele vindecări de acest gen, de altfel este un truism faptul că evangheliştii nu au fost exhaustivi.

ELEMENTE GESTUALE ÎN SFÂNTA TRADIŢIE
Semnul cel mai întâlnit în întreaga noastră tradiţie scrisă este semnul Sfintei Cruci. El este purtător al puterii dumnezeieşti cu care a fost învestit prin răstignirea Mântuitorului Hristos. De aceea şi Biserica cântă de fiecare dată când este cineva bolnav şi i se face Sf. Maslu: „Doamne, armă asupra diavolului, Crucea Ta o ai dat nouă; că se îngrozeşte şi se cutremură, nesuferind a căuta spre puterea ei; că morţii i-ai sculat şi moartea o ai surpat, pentru aceasta ne închinăm îngropării Tale şi învierii.”
 Tot din această cauză ea este considerată ca fiind „cinstită şi de viaţă făcătoare”.

Sfinţii au folosit semnul Sfintei Cruci în nenumărate situaţii, însă întotdeauna pentru a lupta împotriva puterilor nevăzute ale întunericului. Ei vindecă pe oameni de diferite boli însemnându-i cu semnul Sfintei Cruci, sau alungă pe diavoli închinându-se. Sfântul Serafim de Sarov alunga atacurile diavoleşti „prin rugăciune şi semnul Crucii”.
 Sfânta Tatiana, acceptând să jertfească zeiţei Artemis, apropiindu-se de templu, „a făcut semnul Sfintei Cruci şi, ridicându-şi ochii în sus, s-a rugat lui Dumnezeu şi îndată s-au făcut fulgere şi un tunet înfricoşat, apoi căzând foc din cer, a ars templul şi idolul împreună cu slujitorii”.
 Sfântul Antonie cel Mare „a chemat numele lui Hristos şi a pecetluit pe cei ce pătimeau cu semnul Sfintei Cruci de două şi de trei ori şi îndată au stat oamenii întregi la minte, sănătoşi.”
 Cuviosul Nicolae „făcându-i cruce cu mâna pe cap (Elenei, soţia lui Manuil patriciul) şi pe tot trupul, a tămăduit-o de boală.”
 Sfântul Cuviosul Levchie Mărturi​si​torul, episcopul Alexandriei „l-a însemnat pe el (demonizat) cu semnul Sfintei Cruci şi îndată a ieşit diavolul, iar omul a rămas sănătos.”

Semnele care însoţesc rugăciunea sunt evident Sfânta Cruce, ridicarea mâinilor, plecarea genunchilor şi altele. Sf. Vasile „a căzut la pământ şi, cu lacrimi şi glas, s-a rugat la Dumnezeu ca să-i arate vreun semn al credinţei lui.”
 Acelaşi Sfânt Vasile este trimis de împăratul Valens să facă pace în oraşul Niceea, unde el dăduse arienilor locaşul bisericesc. Ajuns în cetate, Sf. Vasile se înţelege cu arienii ca biserica să fie a acelora care vor deschide uşile bisericii prin rugăciune. Au pecetluit uşile şi s-au rugat arienii trei zile fără rezultat. Atunci, Sfântul, adunându-i pe drept credincioşi şi „stând înaintea uşii bisericii, a zis către popor: «Ridicaţi mâinile voastre spre înălţimea cerului şi strigaţi cu dinadinsul: Doamne, miluieşte!». Astfel făcându-se, Sfântul a poruncit ca să fie tăcere şi, apropiindu-se de uşă, a însemnat-o cu semnul Sfintei Cruci de trei ori” şi aşa a deschis biserica.
 „Atunci episcopul (Silvestru), plecându-şi genunchii, cu tot dinadinsul s-a rugat lui Dumnezeu cu lacrimi; apoi sculându-se şi ridicând mâinile către cer, a strigat în auzul tuturor” o rugăciune către Hristos în urma căreia un bou mort prin vrăjile unui evreu a înviat, convingându-i astfel pe evreii ce se aflau acolo să ceară botezul.
 Sfântul Ioan Colibaşul, apropiindu-se de casă în două rânduri, s-a rugat, o dată căzând în genunchi şi a doua oară s-a aruncat cu faţa la pământ.

Un caz particular este Sfântul Meletie, Arhiepiscopul Antiohiei, trăitor în secolul IV. Aflat într-o biserică din Antiohia, acesta expunea doctrina niceeană despre deofiin​ţi​mea Fiului cu Tatăl. Atunci arhidiaconul Antiohiei, fiind arian, i-a acoperit Sfântului gura cu mâna. „Sfântul, având gura astupată cu palma arhidiaconului, a întins mâna către popor şi prin degetele mâinii a mărturisit Sfânta Treime, mai bine decât cu gura, căci a arătat mai întâi trei degete, închipuind cele trei feţe dumnezeieşti. Apoi, strângându-le, a arătat numai un deget, închipuind o singură dumnezeire.” Arhidia​co​nul, i-a prins mâna şi i-a lăsat gura liberă, iar Sfântul a vorbit ca şi mai înainte. „Arhidiaconul, astupând iarăşi gura arhiepis​copului, nu-l lăsa să închipuie nici prin degete Treimea; iar arhiereul smucindu-se, învăţa poporul, când cu gura când cu degetele.”
 Sfântul Meletie mărtu​ri​seşte din nou Sfânta Treime împotriva arienilor, în timpul celui de al doilea Sinod Ecumenic, ţinut la Constantinopol, în anul 381, dar fără a mai fi silit de împrejurări, ci pentru că el căuta o metodă simplă, prin care să facă accesibilă unui nivel de înţelegere popular noţiunea de Dumnezeu Unul în Fiinţă şi Întreit în Persoane: „le-a arătat oameni​lor, care cereau învăţătură de la dânsul, trei degete, în chipul celor trei Feţe ale Sfintei Treimi. Apoi, două degete împreunându-le şi pe unul îndoindu-l, a binecuvântat pe popor şi a ieşit de la dânsul foc ca fulgerul”. Relatările au o importanţă deosebită. Ele ne spun că pentru Biserică, în calitatea ei de mărturisitoare a credinţei adevărate, nici un mod de propovăduire nu-i este străin sau inutil. Pe de o parte, se folosesc semne gestice pentru a se explica dogma Sfintei Treimi, una dintre tainele Bisericii Ortodoxe, iar pe de altă parte, el are loc la un Sinod ecumenic. Mai mult, este certificat de Dumnezeu printr-o minune. Este, într-un fel, o omolo​ga​re a propovăduirii prin semne. De aceea descrierea modului în care Sfântul Meletie a realizat semnele a constituit sursa principală de inspiraţie în configurarea unui semn pentru Sfânta Treime; şi, de asemenea, a scos la lumină unul dintre principiile de compunere sau inventare a semnelor care să transmită noţiuni religioase, anume cercetarea Tradiţiei biseri​ceşti în vederea găsirii unor consemnări gestuale, picturale, imagistice ale noţiunilor teologice.

ELEMENTE GESTUALE ÎN CULT
În Vechiul Testament, în cadrul cultului mozaic, atunci când se aducea o jertfă ca ardere de tot, de împăcare sau pentru păcat, cel în cauză îşi punea mâinile pe capul victimei, iar preotul trebuia să stropească cu sângele jertfei împrejurul altarului „Apoi să-şi pună mâna pe capul jertfei cea pentru arderea de tot şi îşi va afla bunăvoinţă spre iertarea păcatelor lui. Apoi să junghie viţelul, înaintea Domnului, iar preoţii, fiii lui Aaron, să aducă sângele şi să stropească cu sânge împrejur jertfelnicul de la uşa cortului adunării.” (Levitic 1, 4-5; 1, 11; 3, 2, 8 şi 13; 4, 15, 24, 29 şi 33); în cazul jertfei pentru păcat, preotul îşi înmuia degetul în sângele animalului jertfit şi stropea de şapte ori spre perdeaua locaşului sfânt (Levitic 4, 6).

Tot poporul Israel îşi pune mâinile peste leviţi consacrând seminţia lor ca slujitori ai Domnului pentru vecie: „Să se apropie leviţii înaintea Domnului şi fiii lui Israel să-şi pună mâinile pe leviţi” (Numeri 8, 10).

În ritualul de învestire a lui Aaron şi a fiilor săi ca preoţi, Moise îi unge cu sânge pe vârful urechii drepte, pe degetul cel mare al mâinii drepte şi pe degetul cel mare al piciorului drept (Levitic 8, 23). Ritualul de curăţire a leproşilor conţine acelaşi gest, dar materia de ungere este uleiul (Levitic 14, 17).

Cărţile ortodoxe de cult specifică cu exactitate momentele când în special preotul trebuie să facă anumite gesturi. Binecuvântarea, închinarea, plecăciunea, mătă​niile au o poziţie precisă, în funcţie de economia momentului.

În cultul ortodox, unul dintre cele mai frecvente semne este cel al binecuvântării. Poziţia degetelor în acest gest configurează literele IC, XC, formând astfel numele lui Hristos prescurtat.
 Acest mod de a forma litere cu ajutorul mâinii a fost mai târziu numit dactilologie.
 Şi nu e de mirare că primele numerale şi alfabete formate cu ajutorul mâinii au fost inventate în mediul religios de către călugări instruiţi. Pe lângă o anumită configuraţie a mâinii, semnul binecuvântării posedă şi alte elemente de gramatică gestuală. Unul este mişcarea mâinii care se face întotdeauna descriind o cruce. Însă, ceea ce-l distinge de semnele gestice este faptul că se face întotdeauna peste ceva sau cineva. Acest semn poate fi făcut şi cu Sfânta Evanghelie, la începutul unor Taine (Euharistie, Botez, Maslu, Cununie), după citirea unor pericope evanghelice, sau în partea finală a Vohodului mic; cu Sfântul Potir la Vohodul mare, cu o pâine  la binecuvântarea pâinilor de la Litie.

Metaniile, închinăciunile şi îngenuncherile sunt mişcări mai ample, care angre​nea​ză întreg corpul, arătând astfel raportul de supunere al trupului faţă de suflet. Toate aceste gesturi sunt semne că, din ce în ce mai mult trupul se face tot mai ascultător şi mai docil sub voinţa sufletului. Aceasta întoarce în acest fel în direcţia dorită toate tendinţele fireşti ale trupului. Metaniile mari se fac atingând pământul cu palmele, genunchii şi fruntea, închinăciunile, atingând pământul numai cu mâna, iar îngenun​che​rile se fac mai ales în timpul Sfintei Liturghii, la momente importante, credincioşii rămânând o vreme mai lungă sau mai scurtă cu genunchii atingând pământul. Metaniile mari şi închinăciunile au locul lor bine precizat în cultul public mai ales în timpul Postului Mare. În timpul pavecerniţei mari, slujbă specifică acestei perioade, se rosteşte rugăciunea Sfântului Efrem Sirul, cu patru metanii mari şi 12 închinăciuni.

Plecăciunea, înrudită cu cele menţionate mai sus, este o aplecare în faţă a trunchiu​lui. Ea se întâlneşte atunci când preotul îşi cere iertare de la credincioşii săi, în cadrul Sfintei Liturghii unde apare de două ori: la Vohodul mic, preotul aflat în mijlocul bisericii se înclină spre străni, iar la Vohodul mare, dintre uşile împărăteşti deschise se apleacă spre toată biserica cerându-şi iertare.

Plecarea capetelor este cerută de ritualul bisericesc după Tatăl nostru, la Liturghie, şi după ectenia cererilor la vecernie, când preotul, plecându-şi capul odată cu credincioşii, citeşte rugăciunea numită a „plecării capetelor”. Tot astfel, la „Rugăciu​nile ce se citesc după 40 de zile la femeia ce a născut”, găsim următoarea însemnare: „muma plecându-şi capul împreună cu pruncul, face preotul semnul crucii pe el, şi atingându-se de capul ei, zice rugăciunea”.

De asemenea, toate acestea apar în ritualul închinării şi pregătirii sfinţilor slujitori pentru proscomidie, descris de liturghierele ortodoxe.

O perioadă liturgică extrem de bogată în semne este Sfântul şi Marele Post. Tipicul Triodului marchează momentele importante ale slujbelor cu mătănii, închină​ciu​ni, etc. La vecernia zilei de luni, din prima săptămână a acestui Post, se fac metanii la rugăciunea Învredniceşte-ne Doamne, la Sfinte Dumnezeule final şi la rugăciunea Sfântului Efrem Sirul; la pavecerniţa aceleiaşi zile, la doxologie, la Sfinte Dumnezeule şi din nou la rugăciunea Sfântului Efrem Sirul; la citirea celor şase psalmi ai utreniei se fac câteva precizări care se cer observate cu stricteţe: „să ia aminte fiecare la cele ce se citesc, având mâinile strânse la piept, capetele plecate, cu ochii căutând în jos, iar cu ochii inimii căutând la Răsărit, rugându-ne pentru păcatele noastre şi aducându-ne aminte de moarte, de chinul ca va să fie şi de viaţa veşnică.”
 La aceeaşi utrenie, la catismă, tipicul prevede: „după fiecare stare, la Aliluia, se fac câte trei închinăciuni de către toţi întocmai, urmând egumenului sau ecleziarhului.”
 Sunt gesturi care se fac simultan, sincronizându-se toţi cei care participă, iar egumenul sau ecleziarhul devin un fel de dirijori. Cântarea religioasă corală, în limbaj mimico-gestual se bazează pe exact aceleaşi principii: efectuarea aceloraşi gesturi, în acelaşi ritm şi mod de către toţi, sub conducerea unui dirijor pe care îl văd şi-l urmează toţi. Acelaşi lucru se petrece şi la doxologie: „fac trei metanii toţi deodată, la locurile unde stau.”
 La ceasul I, la Aliluia, se fac trei metanii; apoi, cântând troparul „Dimineaţa auzi glasul meu, Împăratul meu şi Dumnezeul meu” (Psalmi 5, 2-3), „se fac metanii cu genunchii la pământ, ca şi la următoarele două stihuri”; la Slavă, Şi acum, alte trei metanii; la „Ceea ce eşti mai cinstită”, o închinăciune; după binecuvântarea „Dumne​ze​ule, milostiveşte-Te spre noi” se zice rugăciunea Sfântului Efrem Sirul cu metanii; „apoi, după puţină vreme de tăcere, începe cel mai mare”; după apolis, „se sărută cinstita cruce pe care o poartă fiecare la piept şi sfintele icoane, ce sunt la locurile unde stă fiecare; şi „ieşind din biserică, merge fiecare cu linişte la chilia sa sau la ascultare; şi nu se cuvine să se facă vorbă unul cu altul prin mănăstire, că este oprit aceasta de Sfinţii Părinţi.”
 Înainte de începerea ceasului al III-lea, toţi se adună şi fac trei metanii înaintea sfintelor uşi, sărută sfintele icoane şi se încheie cu o metanie mare către altar şi două către strănile din dreapta şi din stânga.”
 În rest, la ceasurile al treilea, al şaselea şi al nouălea se fac aproximativ aceleaşi gesturi la momentele respective.
 Această rânduială a utreniei şi ceasurilor se păstrează în tot timpul Postului Mare.

Preotul însemnează de trei ori, în trei rânduri, în ziua I, ziua a VIII-a şi înainte de Botez, pe noul născut, la frunte, la gură şi la piept, prima oară cu apă
, a doua oară binecuvântându-l cu mâna
, a treia oară suflând.

Tot rânduiala Botezului specifică pentru catehumenul în vârstă, cum trebuie să ţină mâinile în funcţie de momentul slujbei. Astfel, înainte de rugăciunea la facerea catehume​nu​lui, preotul „după ce îl va dezbrăca de haine, să-l întoarcă cu faţa spre Răsărit, descins, cu capul gol, desculţ, numai în cămaşă, ţinându-şi mâinile în jos slobode”.
 Se observă că se specifică, de asemenea, şi poziţia faţă de punctele cardinale şi ţinuta catehumenului. După ce preotul îi citeşte lepădările şi înainte de a-i pune întrebările de lăpădare, „fiind descins şi desculţ cel ce va să se boteze, îl întoarce preotul spre Apus, şi de va fi om desăvârşit îşi va ridica mâinile în sus şi preotul întreabă: «Te lepezi de satana?»”.
 Iar după ce suflă şi scuipă de trei ori, „îl întoarce pe el preotul spre Răsărit, ţinându-şi mâinile slobode în jos”.

În rânduiala mărturisirii sunt alte detalii care merg până la expresia feţei: „duhovnicul şade în jeţ cu faţa veselă, ca şi când ar închipui iubirea de oameni a lui Dumnezeu. Iar cel ce se ispovedueşte să stea cu capul gol, cu mâinile strânse la piept, plecându-şi capul în jos cu cucernicie şi cu frica lui Dumnezeu.”
 Duhovnicul rosteşte rugăciunea de dezlegare punând mâna pe capul penitentului, după care „însemnează chipul Crucii cu mâna pre capul celui ce s-a mărturisit.”

La logodnă şi cununie, preotul face cu inelele, respectiv cununiile, semnul Crucii pe feţele celor doi miri.
 După ocolire, mirele şi mireasa pe rând fac „trei închinăciuni şi plecându-şi capul pune mâinile pre Sfânta Evanghelie, stând cu toată evlavia; iar preotul apucă cununia de o parte şi nunul de alta şi o iau din capu-i”.

În duminica Pogorârii Sfântului Duh, se face o slujbă care se numeşte A plecării genunchilor în cadrul căreia se citesc rugăciuni anunţate prin „Iară şi iară plecând genunchile noastre, Domnului să ne rugăm”.

În rânduiala primirii celor de altă religie, evrei sau protestanţi, nu numai tipicul, ci şi cuvintele preotului fac diverse referiri la gesturi pe care trebuie să le facă cel chemat. La prima sa înfăţişare înaintea preotului, acesta îi zice: „Pleacă genunchile tale înaintea Domnului Dumnezeului nostru. Iar el îndată îngenunchind înaintea uşilor bisericii, ţine mâinile cruciş la piept, iară preotul binecuvântându-l pe cap de trei ori, zice”.
 La Învăţătura a cincea, primele cuvinte pe care preotul i le adresează catehumenului, care stă cu „capul gol, descins, desbrăcat, căutând spre Răsărit”, sunt: „Stăi cu frică şi făcându-ţi cruce descinge-te şi te desbracă… Întoarce-te acum spre Apus şi întinde mâinile tale, lepădând de la tine pre diavolul, defăimându-l şi suflând asupra lui. Iar catehumenul, întorcându-se cu faţa spre Apus, având mâinile întinse ca şi cum ar lepăda pe cineva de la sine, suflă. Preotul iar îi zice: Întoarce-te spre răsărit, având mâinile jos.” Îndeplinind această poruncă, preotul îl îndeamnă să sufle şi să scuipe peste satana. „Iar el întorcându-se spre Apus, suflă şi scuipă. Şi făcând aceasta, preotul iarăşi îi zice: Întoarce-te spre Răsărit, ţinând mâinile în jos.”
 În rânduiala primirii ereticilor se specifică de mai multe ori ca cel chemat să îngenuncheze, dar el nu se ridică singur în picioare, ci preotul îl scoală trăgându-l de mâna dreaptă, a doua oară, zicând „Deşteaptă-te cela ce dormi şi te scoală din morţi şi te va lumina Hristos.”
 Abia a treia oară, în biserică, după ce preotul citeşte o rugăciune prin care cere pentru cel chemat ajutorul dumnezeiesc pentru a se lepăda de eresuri, a primi şi mărturisi dreapta credinţă, acesta se ridică singur, la porunca preotului: „Scoală-te, stai bine, stai cu frică şi spune cu adevărat credinţa ortodoxă…”
. Însă cel chemat intră în sfântul locaş într-un mod cu totul deosebit. Închinându-se până la pământ, citeşte Simbolul credinţei, după care preotul îi dă epitrahilul în dreapta, îndemnându-l să intre în biserică, lepădând învăţăturile greşite. Foarte sugestiv, el lasă din mână epitrahilul preotului când ajunge în faţa Sfintei Evanghelii.
 Pentru a-i putea citi rugăciunea de dezlegare şi de unire cu sfânta Biserică Ortodoxă, preotul îl îndeamnă: „Pleacă-ţi genunchile tale înaintea lui Dumnezeu pe care l-ai mărturisit şi de la care îţi vei lua iertarea păcatelor tale. Iar el plecându-şi genunchile şi capul său, caută în jos”.

În cultul bizantin, un rol important l-a avut cheironomia, „ştiinţă cu un rol fundamental în procesul învăţării muzicii bizantine.”
 Ea a fost mai mult decât nişte mişcări improvizate ale mâinii, se constituia într-o artă foarte precisă, care era capabilă de a indica atât intervale, cât şi formule melodice cât se poate de complexe. În evul mediu bizantin, arta mâinii, având rădăcini în tradiţiile mai multor popoare (egipteni, indieni, greci, romani), îşi atinge apogeul devenind „un limbaj extrem de evoluat, cu o semiotică complexă şi o dinamică aparte.”
 „În Sfânta Liturghie, prin Cuvânt şi melos, mâna protopsaltului vorbea o limbă plină de substanţă. Arta cheironomică angaja întreaga lui fiinţă – fizică şi sufletească – asigurând un contact direct, nemijlocit, între persoană şi obiectul încărcat de sacru: Sfânta Evanghelie, Sfântul Potir, Sfintele moaşte şi, nu în ultimul rând, manuscrisul, purtător al Cuvântului Mântuitor.”
 Psalţii în timp ce dirijau se foloseau de întreg trupul, mâini, picioare, trunchi, pe care îl mişcau, îndoiau şi mişcau în diferite direcţii. Considerate manifestări teatrale, aceste acte au fost iniţial interzise, (can. 15 Laodiceea, 75 II Trulan).
 Mai târziu, „aprecierile asupra gestului nu mai sunt de ordin tehnico-interpretativ, ci implică argumente dogmatice şi capătă dimensiuni estetice.”
 Corurile de psalţi ai Marii Biserici din Constantinopol produceau asupra credincioşilor localnici şi străini trăiri sufleteşti deosebite. Această artă a fost practicată din epoca Sfinţilor Părinţi Ioan Damaschinul şi Cosma Melodul, la a cărei faimă şi aprecieri unanime şi-au adus aportul o seamă de împăraţi: Teofil (829-842), Leon V Armeanul (813-820).
 Conform tratatelor muzicale, nu toate neumele au un echivalent cheironomic, ceea ce poate duce la concluzia că gesturile, necorespunzând cu stricteţe unor semne scrise, aveau darul de a transmite noţiuni şi era oarecum independent de semnele scrise. Pe de altă parte, interpretarea cheironomatică cerea o oarecare agilitate şi dexteritate a dirijorului. De observat că limbajul mimico-gestual şi cel care îl foloseşte, fie surd, fie auzitor respectă aceleaşi criterii.

Însemnările unui cercetător al ritualului bizantin, J. Goar (1601-1653), sunt de mare folos pentru că furnizează detalii cu privire la modul cum se făcea gesticularea, mod care este foarte apropiat de limbajul mimico-gestual şi se încadrează în sistemul său gramatical: „Rareori grecii recită din cărţile aflate pe amvon; cel mai adesea ei predau muzica din cărţi speciale cu notaţie muzicală. Ei opinează că au ajuns la această performanţă prin faptul că psaltul, conform indicaţiilor textului, predă celor două coruri predându-le secţiune cu secţiune cu voce audibilă şi clară. Ei pot astfel învăţa mai uşor şi mai bine dacă ţin cont de expresiile gestuale ale mâinii drepte şi ale degetelor cu ajutorul cărora dirijorul indică sunete diferite şi figuri melodice prin strângeri, deschideri, extensii, îndoituri, etc. ale mâinii sale, pentru a vorbi ca semnele.” „Maestrul de cor, poziţionat într-un loc în care poate fi văzut de toţi, indică alternativ figurile melodice variate ale cântului şi inflexiunile vocilor indicate de notaţia muzicală prin gesturi şi mişcări diferite ale mâinii drepte, prin ridicarea, coborârea, extensia, contractarea şi combinarea degetelor. Astfel, urmărind cu atenţie dirijorul, corul îl urmează ca pe unicul îndrumător al cântului”.
 Putem uşor identifica elementele de morfologie a limbajului mimico-gestual: mişcarea, poziţia degetelor, forma mâinii.
Cel mai important lucru pentru această expunere este faptul că acest limbaj gestual alternativ a existat cândva în tradiţia şi istoria Bisericii şi că a primit girul înaltelor foruri conducătoare eclesiatice şi imperiale, de la primele, prin prezenţa lui la catedrala patriarhală, Marea Biserică Sfânta Sofia din Constantinopol, şi de la celelalte, prin faptul că unii împăraţi au învăţat-o şi au practicat-o. Ea nu se mai practică azi la scara şi la fineţea şi complexitatea ei din trecut. Totuşi, trebuie să menţionăm faptul că psalţii care astăzi cântă aşa-zisa muzică psaltică greacă bizantină au o seamă de gesturi care fie sunt o reminiscenţă ştearsă a trecutului, fie un reviriment al cheironomiei de odinioară.

GEST ŞI MIŞCARE ÎN IMAGISTICA CREŞTINĂ
Biblia face apel la o multitudine de simboluri şi imagini cu un spectru foarte larg: de la obiecte cultice şi ritualuri, la oameni, acţiuni, întâmplări şi fenomene ale naturii, având astfel o amploare deosebită. Însă, în cele ce urmează vor fi trecute în revistă numai acele simboluri şi imagini legate de trup şi de elementele sale constitu​ti​ve. Motivul este lesne de înţeles. Gesticulatorul are drept cel mai la îndemână instru​ment semantic propriul său trup.

Inima este adâncul tainic, spiritual al omului. Este izvorul şi receptorul vieţii, al trăirilor, al gândurilor, al senzaţiilor. Inima este sediul înţelepciunii, al discernămân​tu​lui: „O inimă pricepută dobândeşte ştiinţă” (Pilde 18, 15); „O apă adâncă este sfatul în inima omului, iar omul deştept ştie s-o scoată” (Pilde 20, 5). Îndemnul spre păcat îşi are pornirea tot în inimă: „din inima omului ies cugetele cele rele, desfrânările, hoţiile, uciderile, adulterul, lăcomiile, vicleniile, înşelăciunea, neruşinarea, pizma, hula, trufia, uşurătatea” (Matei 7, 21-22). Însă tot din inimă vine şi îndemnul de a-L lăuda pe Dumnezeu: „binecuvânta-voi pe Domnul, Cel ce m-a înţelepţit; la aceasta şi noaptea mă îndeamnă inima mea” (Psalmi 15, 7). Inima este locul unde au loc tot ceea ce psihologia contemporană numeşte procese şi fenomene psihice. Ea se poate tulbura (Psalmi 54, 4), rănită, se usucă ca iarba (Psalmi 101, 5), se nelinişteşte de soarta şi de păcatele proprii (Psalmi 38, 1-4), de cele ce i le fac oamenii din jur (Psalmi 108, 19-21). Inima este cea care construieşte planuri şi poartă grija înfăptuirii lor: „Zilele mele s-au scurs, socotinţele mele s-au sfărâmat şi la fel dorinţele inimii mele” (Iov 17, 11). Aceste dorinţe împart inima şi pe oameni între ei. Inima se adună atunci când Îl caută pe Dumnezeu, aceasta fiind o condiţie fără de care nu I se poate sluji cu adevărat: „Ascultă, Israele…Să iubeşti pe Domnul Dumnezeul tău, din toată inima ta, din tot sufletul tău şi din toată puterea ta” (Deuteronom 6, 4-5). Unitatea de simţire şi cuget a inimii oamenilor apare abia după Cincizecime, în comuniunea credincioşilor: „Iar inima şi sufletul mulţimii celor care au crezut era una” (Fapte 4, 32). Când inima se îndreaptă spre alţi zei în ciuda tuturor îndemnurilor, promisiunilor şi ameninţărilor divine este împietrită, mândră, orgolioasă, netăiată împrejur: „tăiaţi-vă împrejur pentru Domnul şi lepădaţi învârtoşarea inimii voastre, ca nu cumva să izbucnească mânia Mea ca focul” (Ieremia 6, 10). Chiar şi urechea poate să nu fie tăiată împrejur, însemnând refuzul de a auzi glasul Domnului: „că iată urechea lor este netăiată împrejur şi nu pot să ia aminte; şi iată, cuvântul Domnului a ajuns de râs pentru ei şi nu găsesc în el nici o plăcere” (Ieremia 6, 10). Pe această inimă împietrită se sapă în primul rând păcatul: „Păcatul lui Iuda este scris cu condei de fier, cu vârf de diamant este săpat pe lespedea inimii lor şi pe coarnele jertfelnicelor lor” (Ieremia 17, 1). Transformarea care o promite Dumnezeu înseamnă schimbarea inimii de piatră cu una de carne pe care va scrie Însuşi Dumnezeu: „voi pune legea Mea înlăuntrul lor şi pe inimile lor voi scrie” (Ieremia 31, 33); „voi lua din trupul vostru inima de piatră şi vă voi da inimă de carne” (Iezechiel 36, 26). Aceasta din urmă este inima plină de blândeţe şi smerenie a lui Hristos, este inima curată care va vedea pe Dumnezeu, inimă care va da „podoaba nestricăcioasă… de mare preţ înaintea lui Dumnezeu” (I Petru 3, 3-4).

Foarte des proorocii se referă la gât ca fiind partea corpului care duce jugul, caz în care poartă numele de cerbice. În acest context, poporul evreu este caracterizat ca fiind tare în cerbice, expresie care se întâlneşte alături de inima împietrită şi netăiată împrejur, exprimând îndărătnicia, încăpăţânarea, mândria, neînduplecarea, împotrivirea faţă de voinţa divină: „Deci să tăiaţi împrejur inima voastră şi de acum înainte să nu mai fiţi tari la cerbice” (Deuteronom 10, 16). Pentru Ieremia, jugul material închipuie pedeapsa pe care o va primi poporul evreu din cauza idolatriei (Ieremia 27, 2). La Osea, imaginea jugului este simbolul împreună-lucrării dintre Dumnezeu şi poporul Său.

Gâtul este împodobit cu lanţ, ca însemn al puterii (pentru Iosif, care primeşte de la Faraon inel şi lanţ – Facere 41, 42), sau ca podoabă idolatrică (la cei care se împodobesc astfel pentru a sluji idolilor – Osea 2, 15). A cădea la grumazul cuiva este un gest de dragoste şi profund ataşament: „Apoi, căzând el (Iosif) pe grumajii lui Veniamin, fratele său a plâns şi el pe grumazul lui” (Facere 45, 14).

Spatele şi faţa apar în contexte care fac referire la raporturile dintre om şi Dumnezeu. Moise nu poate să vadă faţa Domnului, ci numai spatele şi simte mâna Lui acoperindu-l şi protejându-l (Ieşire 33, 18-23). Însă, Dumnezeu îşi întoarce spatele la poporul evreu, ca răspuns la atitudinea asemănătoare a acestuia faţă de El: „nu şi-au întors spre Mine faţa, ci spatele, iar la vreme de nevoie vor zice: «Scoală şi ne izbăveşte!»… Nu faţa, ci spatele îl voi întoarce în ziua necazului lor” (Ieremia 2, 27; 18, 16). O expresie care exprimă tot o atitudine de refuz şi respingere este „a arunca înapoi, a arunca la spate”. Oamenii resping pe Domnul („pe Mine M-ai aruncat înapoia ta” – III Regi 14, 19), legea Lui („au aruncat legea Ta la spate” – Neemia 9, 26). Referitoare la Dumnezeu, ea înseamnă a nu ţine seama de ceva: „Tu ai păzit viaţa mea de adâncul mistuitor! Tu ai aruncat înapoia Ta toate păcatele mele!” (Isaia 38, 17).

A călca peste spatele şi cerbicea cuiva înseamnă a-l umili şi a proclama victoria asupra lui: „Pleacă-te la pământ ca să trecem! Aşa că spatele tău va fi ca un drum şi ca o cale pentru trecători!” (Isaia 51, 23).

Spatele este partea corpului care îndură durerea şi povara fizică şi sufletească: „Spatele mi-au lovit păcătoşii, întins-au nelegiuirea lor” (Psalmi 128, 3); „Spatele l-am dat spre bătăi şi obrajii mei spre pălmuiri, şi faţa Mea nu am întors de la ruşinea scuipărilor” (Isaia 50, 5-6).

Umerii poartă poveri fizice: chivotul Domnului, zeii păgâni; sau spirituale: robie („Luat-am sarcina de pe umerii lui, că mâinile lui au robit la coşuri” – Psalmi 80, 5); stăpânire („Căci prunc s-a născut nouă, un fiu s-a dat nouă, a cărui stăpânire e pe umărul lui” – Isaia 9, 5); sprijin („Iată voi ridica mâna Mea către neamuri şi către popoare voi înălţa steagul Meu. Ele vor aduce pe feciorii tăi pe braţe şi pe fiicele tale pe umeri le vor purta” – Isaia 49, 22); înţelepciune („Supune umărul tău şi o poartă pe ea [înţelepciunea] şi să nu-ţi fie greu de lăgăturile ei” – Isus Sirah 6, 26); porunci şi prescripţii omeneşti („Că leagă sarcini grele şi cu anevoie de purtat şi le pun pe umerii oamenilor, iar ei nici cu degetul nu vor să le mişte” – Matei 23, 4).
Braţul Domnului desemnează intervenţia salvatoare şi atotputernică şi mai presus de fire a lui Dumnezeu: „Descoperit-a Domnul braţul Său cel sfânt în ochii tuturor popoarelor şi toate marginile cele îndepărtate ale pământului vor vedea mântuirea Dumnezeului nostru” (Isaia 52, 10). Braţul Domnului face să se împlinească Legământul (Isaia 62, 8); puterea braţului este pe măsura măreţiei cuvântului dumnezeiesc (Isaia 30, 30); aduce dreptatea (Isaia 51, 5). Braţul dreptăţii devine braţul iubirii: „Domnul Dumnezeu vine cu putere şi braţul Lui supune tot. [...] El va paşte turma Sa ca un păstor şi cu braţul Său o va aduna. Pe miei îi va purta la sânul Său şi de cele ce alăptează se va griji” (Isaia 40, 10-11). Împreună cu alte câteva elemente, formează imaginea unui luptător înarmat pentru a apăra dreptatea: Domnul „S-a îmbrăcat cu dreptatea ca şi cu o platoşă şi a pus pe capul Său coiful izbăvirii” (Isaia 59, 16-17), imagine preluată de Sfântul Apostol Pavel la Efeseni 6, 13-17; I Tesaloniceni 5, 8).

„Mâna cea puternică şi braţul Tău cel întins” fac aluzie la atotputernicia divină (Ieremia 27, 5); la  promptitudinea intervenţiei puterii divine salvatoare (III Regi 8, 41-42). Mâna Domnului se manifestă într-o multitudine de acţiuni: pedepseşte pe ido​latri, iartă pe cei ce se întorc la El cu pocăinţă, adună şi readuce în sânul Legă​mân​tului. Omul care a făcut voia Domnului îşi încredinţează duhul în mâna lui Dumne​zeu: David (Psalmi 30, 5); Iisus (Luca 23, 46); Ştefan (Fapte 7, 59).

Mâinile lui Dumnezeu au făcut cerurile şi pământul (Psalmi 8, 3) şi pe om: “Mâinile Tale m-au făcut şi m-au zidit” (Psalmi 118, 73).

Mâna aleşilor lui Dumnezeu, Moise şi Aaron, este prelungită de toiagul Domnului care aduce împreună lucrarea omului şi a lui Dumnezeu. Multe din plăgile Egiptului se declanşează prin mişcări ale mâinii care acţionează sub imperativul divin (Ieşire 7-10). Trecerea prin Marea Roşie, minunea care va rămâne în memoria neamurilor peste veacuri şi care îl consacră pe Moise drept conducător al poporului, are drept instrument mâna şi toiagul acestuia. Acelaşi tandem îl regăsim la scoaterea apei din piatră, la biruinţa asupra amaleciţilor.

Ridicarea mâinilor înseamnă invocare, fie a unui zeu păgân, ceea ce echivalează cu o îndepărtare de Dumnezeul lui Israel, fie a lui Iahve.

Bătaia din palme este o laudă la care participă tot trupul: „Toate popoarele bateţi din palme, strigaţi lui Dumnezeu cu glas de bucurie” (Psalmi 46, 1-2). Ea poate prevesti şi războiul: „Dar, tu fiul omului, prooroceşte şi loveşte una de alta palmele şi loviturile sabiei se vor îndoi şi se vor întrei; asta-i sabia măcelului” (Iezechiel 21, 14).

Mâna strânsă în pumn loveşte pieptul în semn de căinţă, de părere de rău pentru o greşeală făcută.

În degetul lui Dumnezeu se recunoaşte manifestarea puterii divine. Norul de ţânţari provoacă pe magii Egiptului să strige: „Acesta-i degetul lui Dumnezeu!” (Ieşire 8, 19). Apariţia mâinii ce scria pe perete îl îngrozeşte de moarte pe Belşaţar: „În aceeaşi clipă au ieşit degetele unei mâini de om, care au scris în faţa sfeşnicului celui mare pe tencuiala peretelui palatului regal, şi regele văzu vârful degetelor mâinii care a scris” (Daniel 5, 5).

Coapsele şi mijlocul sunt zone ale corpului în legătură cu viaţa, pentru că include şi zona genitală, cu războiul pentru că de ele se atârnă arma, cu acţiunea promptă pentru că mijlocul se încinge înainte de a pleca într-o călătorie, cum a fost în noaptea de dinaintea traversării Mării Roşii. De aceea, zdrobirea coapselor înseamnă nimicire: „Binecuvintează Doamne puterea lui şi lucrul mâinilor lui fie-Ţi plăcut; loveşte coapsele celor ce se ridică împotriva lui şi celor ce-l urăsc, ca să nu se poată împotrivi” (Deuteronom 33, 11); a avea mijlocul încins înseamnă a fi gata de a îndeplini porunca lui Dumnezeu: „Să fie mijloacele voastre încinse şi făcliile voastre aprinse; şi voi fiţi asemenea oamenilor care aşteaptă pe stăpânul lor când se va întoarce de la nuntă, ca venind şi bătând, îndată să-I deschidă” (Luca 12, 35-36).

Acoperirea mijlocului cu sac era semn de doliu – Iacov la aflarea veştii falsei morţi a lui Iosif (Facere 37, 34) –, iar mai apoi a devenit semn de pocăinţă, la David, niniviteni (Iona 3, 5-6) şi la iudeii din Ecbatana (Iudita 4, 10-14).

În limbajul biblic, termenul coapsă sau coapsele este un eufemism pentru organele genitale. În legătură cu acest sens, se construiesc mai multe imagini. Cea care ilustrează cel mai bine acest lucru este identificarea coapselor cu locul de origine al unor vlăstare: „Sporeşte şi te înmulţeşte! Popoare şi mulţime de neamuri se vor naşte din tine şi regi vor răsări din coapsele tale” (Facere 35, 11).

Goliciunea fizică sau dezvelirea coapselor în semn de pocăinţă totală nu este o goliciune impudică, ci este exprimarea dorinţei de a nu ascunde nimic lui Dumnezeu (Psalmi 68, 7). Isaia, la porunca Domnului se dezbracă pentru a arăta starea în care vor ajunge prizonierii egipteni şi etiopieni, captivi în Asiria (Isaia 20, 2). Pe de altă parte, a dezgoli goliciunea cuiva înseamnă a-l umili, a-l dezonora. De aceea, se opreşte descoperirea goliciunii rudeniilor (Levitic 18, 16). Această imagine este folosită pentru a desemna un anumit fel de pedeapsă la care va fi supus poporul iudeu din cauza idolatriei, identificată cu o prostituare: „Pentru toate acestea iată eu voi aduna pe toţi amanţii tăi cu care te-ai desfrânat tu şi pe care i-ai iubit şi pe toţi aceia pe care i-ai urât, şi-i voi aduna de pretutindeni împotriva ta şi voi descoperi înaintea lor goliciunea ta şi vor vedea toată ruşinea ta (Iezechiel 16, 37).
Şalele şi rărunchii sunt centri viscerali ai vieţii emoţionale. Ei simt durerea persecuţiei: „În jurul meu se învârtesc săgeţile Sale; El îmi străpunge rărunchii fără milă, El varsă pe pământ fierea mea (Iov 6, 12-13); se încrâncenează de mânie: „Şi a văzut Matatia şi s-a aprins de râvnă şi i s-au cutremurat rărunchii şi, dând drumul dreptei sale mâini, a alergat şi l-a junghiat pe jertfelnic” (I Macabei 2, 24); sau tresar de bucurie: „Rărunchii mei vor tresări de bucurie, când buzele tale vor grăi ceea ce este drept” (Pilde 23, 15-16). Dumnezeu cunoaşte cele mai tainice părţi ale omului, chiar şi cele care lui îi sunt inaccesibile „Cel ce cerci inimile şi rărunchii, Dumnezeule drepte” (Psalmi 7, 9) pentru că „Tu ai zidit rărunchii mei, Doamne, tu m-ai alcătuit în pântecele maicii mele” (Psalmi 138, 13).

Oasele apar în expresii care afirmă înrudirea: „Tu eşti os din oasele mele şi carne din carnea mea” (Facere 29, 14). Tot ele desemnează una dintre cele mai intime zone ale conştiinţei personale: „Şi s-a îmbrăcat cu blestemul ca cu o haină, şi a intrat apa înăuntru lui şi ca untdelemnul în oasele lui” (Psalmi 108, 17). Ele sunt în legătură cu sensibilitatea: „Cutremur m-a apucat şi fiori mi-au scuturat toate oasele mele” (Iov 4, 14); cu puterea: „Oasele lui sunt încă pline de vlaga tinereţii” (Iov 20, 11); şi în ultimă instanţă cu viaţa. Ele păstrează în sine matricea care va sta la baza învierii corpurilor: „Aşa grăieşte Domnul Dumnezeu oaselor acestora: Iată Eu voi face să intre în voi Duh şi veţi învia. Voi pune pe voi vine şi carne va creşte pe voi; vă voi acoperi pe voi cu piele, voi face să intre în voi Duh şi veţi învia şi veţi şti că Eu sunt Domnul” (Iezechiel 37, 5-6). De aceea, oasele sunt respectate. Sunt îngropate, nu incinerate. Patriarhul Iosif cere să-i fie duse oasele în pământul Canaan; de asemenea, oasele mielului pascal nu se zdrobesc, şi ca semn prevestitor pentru trupul lui Hristos (Ioan 19, 32-36); iar atingerea de oasele proorocului Elisei îl înviază pe mort: „au aruncat mortul în mormântul lui Elisei. Căzând acela s-a atins de oasele lui Elisei şi a înviat şi s-a sculat pe picioarele sale (IV Regi 13, 20-21). În sens negativ, aruncarea oaselor înseamnă o excomunicare totală. Oprobriul îi urmăreşte pe cei cărora le aparţineau şi în viaţa de după moarte. Aceasta este soarta regilor şi căpeteniilor idolatre ale lui Iuda: „în vremea aceea, zice Domnul, oasele lui Iuda şi oasele căpeteniilor lui, oasele preoţilor şi ale proorocilor şi oasele locuitorilor Ierusalimului se vor arunca din mormintele lor. Şi vor fi aruncate înaintea soarelui şi a lunii şi înaintea întregii oştiri cereşti, pe care ei le-au iubit şi cărora au slujit şi pe urma cărora s-au închinat. Nimeni nu le va aduna, nici le va îngropa, ci vor zăcea pe pământ” (Ieremia 8, 1-2).

Una dintre cele mai cunoscute imagini este în legătură cu Biserica văzută ca trup al lui Hristos şi Hristos drept Cap al ei. Diversitatea organelor şi a funcţiilor lor este un bun model pentru a zugrăvi o imagine despre o Biserică în care nu există uniformitate, ci alteritate de persoane şi daruri care le fac indispensabile întregului, de unde egalita​tea în demnitate a lor şi participarea împreună la bine şi la rău: „Şi dacă un mădular suferă, toate mădularele suferă împreună: şi dacă un mădular este cinstit, toate mădu​la​rele se bucură împreună” (I Corinteni 12, 26).

Ca şi în vocabularul obişnuit, limbajul creştin foloseşte termeni care la bază denu​mesc o noţiune legată de lumea fizică. Toată activitatea pământească a lui Hristos, cu acţiu​nile ei principale – Zămislire, Naştere, Botez, Propovăduire, Patimă, Răstignire, Moarte, Cobo​râre la iad, Înviere, Înălţare – poate fi descrisă în termeni ce denumesc acţiuni concrete. Chiar Evanghelia şi Crezul fac apel la astfel de termeni, dovadă faptul că pot fi zugrăvite în icoane. Toate acestea deoarece „Cuvântul trup S-a făcut” (Ioan 1, 14). Pentru că Hristos este centrul propovăduirii Bisericii în toate timpurile, imaginile acestea dau posi​bi​litatea plasticizării lor, materializării lor, adică a valorificării lor de către Biserică într-o formă plastică, materială. Prima, din punct de vedere cronologic sunt icoanele. Acum, este vremea să fie valorificată într-un alt mod, nu mai puţin sugestiv şi creativ: limbajul mimico-ges​tual. De aceea, pentru crearea unui vocabular creştin în acest limbaj, principalele surse de inspiraţie vor fi tocmai aceste imagini şi sfintele icoane. Fundamentul sfintelor icoane este întruparea Cuvântului; acelaşi fundament îl are şi limbajul mimico-gestual, în general, şi cel religios, în special.

Pentru că lumea este văzută şi nevăzută, există doi sori: unul material şi unul dumnezeiesc, Hristos, „Soarele dreptăţii şi Răsăritul cel de sus.” Şi aceşti doi sori luminează în felul propriu. O rugăciune din cultul zilnic spune: „Hristoase, lumina cea adevărată care luminezi şi sfinţeşti pe tot omul ce vine în lume, să se însemneze peste noi lumina feţei Tale”
; iar în canonul Sâmbetei celei Mari se spune „lumina cea neînserată a dumnezeieştii arătării Tale, Hristoase…”.
 Sf. Ap. şi Evanghelist Ioan spune despre Cuvântul şi despre Dumnezeu că sunt lumină: „Întru El (Cuvântul) era viaţă şi viaţa era lumina oamenilor.” (Ioan 1, 4); „Dumnezeu este lumină şi nici un întuneric nu este întru El.” (I Ioan 1, 5). Preluând ideea ioaneică şi imaginea, Octoihul spune: „Cel ce izvorăşti viaţă din lumina Ta, Atotputernice Mântuitorule, miluieşte-ne pe noi.”
 (glas 6, prima stihiră de la Doamne strigat-am); „Izvorule al vieţii, Lumina cea neapropiată, Atotputernice Mântuitorule, miluieşte-ne pe noi.”


Întruparea, în general, este văzută ca o coborâre (chenoză) a lui Hristos din cer pe pământ: „Şi nimeni nu s-a suit în cer, decât Cel ce S-a coborât din cer, Fiul Omului, Care este în cer.” (Ioan 3, 13). „Cred într-Unul Domn Iisus Hristos, ...care S-a pogorât din ceruri şi S-a întrupat”. Echivalent, înălţarea la cer este o suire şi o urcare: „şi S-a suit la ceruri şi şade de-a dreapta Tatălui”. Răstignirea este descrisă de Hristos însuşi ca o ridicare: „Şi după cum Moise a înălţat şarpele în pustie, aşa trebuie să se înalţe Fiul Omului” (Ioan 3, 14).

Cea mai mare bogăţie de imagini plastice o găsim în cărţile de cult, în special, în legătură cu evenimentele dintre Moartea şi Învierea Domnului. Un exemplu elocvent este stihira 6 de la Doamne strigat-am a glasului 2 din Octoih: „Deschis-au Ţie, Doamne, cu frică, porţile morţii, şi portarii iadului văzându-Te, s-au spăimântat; că porţile cele de aramă le-ai sfărâmat şi încuietorile cele de fier le-ai zdrobit, şi ne-ai scos pe noi din întuneric şi umbra morţii, şi legăturile noastre le-ai rupt.”
 Moartea lui Hristos produce uimire nu numai celor din iad, oameni şi diavoli, ci întregii făpturi, care este cuprinsă de frică, se înfioară şi se cutremură. „Când Te-au văzut Puterile, Hristoase, clevetit de cei fărădelege, ca şi cum ai fi fost amăgitor, şi piatra mormântului pecetluită cu mâinile, cu care au împuns coasta Ta cea nestricăcioasă, atunci s-au spăimântat de nespusă îndelungă-răbdarea Ta.”
; „Când Te-ai răstignit, Hristoase, toată făptura văzându-Te s-a cutremurat; temeliile pămân​tu​lui s-au clătinat de frica puterii Tale, şi luminătorii s-au ascuns, şi catapeteasma Templu​lui s-a rupt; munţii s-au cutremurat şi pietrele s-au despicat”.


Prohodul se foloseşte de o mulţime de imagini pline de expresivitate pentru a descrie moartea, pogorârea la iad şi învierea. Astfel, Trupul Domnului intrând în mormânt se aseamănă cu o lumină sub obroc (starea I, strofa 19), cu un grăunte de grâu care încolţeşte Spic aducător de rod (I, 29), cu un soare ce se ascunde sub pământ (I, 30); Hristos adoarme ca un leu, dar se ridică ca un pui de leu (I, 38), este Mir Ceresc, vândut de Iuda (I, 61, 62, III, 15), piatră care se taie pentru a izvorî viaţă veşnică (I, 68, 69), este Soare neînserat care apune sub pământ (II, 3, 8, 9, 25, 27, 43, 53), bob cu două firi ce se seamănă pentru a răsări bucurie (II, 16), Luceafăr nestins (II, 34), Viţă care izvorăşte viaţa tuturor (II, 39), pelican (II, 42), Miel (III, 21) al lui „Dumnezeu, Cel ce ridică păcatul lumii” (Ioan 1, 24). Dumnezeu spune, face cu mâna pe om („Palme şi loviri I s-au dat lui Hristos peste faţă, Celui ce cu mâna Sa pe om plăsmui”, II, 57). O imagine foarte comună este aceea a căderii lui Adam şi a ridicării lui de către Hristos prin pogorârea la iad a Lui.


Am dat toate aceste exemplificări pentru că, dacă în cuvinte taina lui Hristos este atât de plastic zugrăvită, în imagini cu o foarte puternică forţă de evocare, aceeaşi Taină poate fi cu mare uşurinţă transpusă în imagini gestuale, fără a se pierde nimic atât din mesa​jul teologic, cât şi din capacitatea de sensibilizare. Ba dimpotrivă, de vreme ce ele vor fi tran​smi​se prin intermediul unui trup viu, vor primi o întrupare care le potenţează aceste calităţi.

Adresându-se surzilor, Biserica se poate folosi cu mult succes de imageria biblică şi a tradiţiei în general care transmit o seamă de noţiuni şi idei prin analogie la obiecte, lucruri, fiinţe şi acţiuni fizice. Astfel, poate fi solicitat, speculat, exploatat antropo​mor​fis​mul uzitat de tradiţie pentru a transmite o seamă de idei complexe pe baza unor acţiuni similare din viaţa de zi cu zi. Hristos Însuşi se foloseşte de imagini simple, cotidiene, binecunoscute auditoriului Său tocmai pentru a le fi mai accesibil mesajul.

Surzilor li se potriveşte foarte bine tradiţia aşa cum a fost ea conceptualizată de mentalitatea semitică mitologică. În acest fel, adresându-se surzilor, Biserica nu trebuie să inventeze o nouă formă de limbaj; ea deja are imaginea sau cuvântul întrupat în icoană şi în scris. De aceea, reactivând imaginile mitologice semitice, folosindu-se de imaginea zugrăvită şi cea conceptuală pentru a transmite prin intermediul lor pe Hristos surzilor, Biserica recuperează timpul de început al său la care se raportează întreaga creştinătate. Aşa cum pentru Istoria Religiilor, populaţiile actuale care şi-au păstrat religiile primitive constituie un izvor viu de cercetare, tot astfel şi surzii pentru Biserică.

Dacă muzica se adresează auzului, icoana „vorbeşte” văzului. Personajele şi cadrul în care ele sunt dispuse permit cu uşurinţă descifrarea scenelor şi identificarea lor, deşi ele sunt numai schematic reprezentate. Cu toate acestea, fiecare icoana are titlul ei scris de obicei în partea de sus şi există titluri şi pentru personaje (atunci când sunt prea multe personaje fie sunt numite colectiv – de exemplu - ceata drepţilor, fie nu sunt numite deloc) şi pentru locuri (precum tartarul, râul de foc), etc.

În multe scene, ca de exemplu în Hristos venind la Iordan să se boteze, personajele poartă suluri desfăcute, în cazul citat fiind vorba de Hristos şi Ioan Înaintemergătorul, iar conţinutul reproduce un schimb de replici din Evanghelie (Matei 3, 15).
 Un veritabil dialog are loc între Prea Sfânta Fecioară şi Hristos în icoana Deisis, scris cu litere roşii, respectiv negre: „Primeşte rugăciunea maicii Tale, Milostive!”. Iar Hristos răspunde: „O, maică, pentru ce ceri mântuirea oamenilor, că m-au întărâtat spre mânie?”. Prea Sfânta Fecioară zice: „Iartă-i, Fiul meu!”. Hristos zice: „Dar de ce nu se întorc?”. Prea Sfânta Fecioară zice: „Mântuieşte-i în dar!”. Hristos zice: „Avea-vor izbăvire.” Prea Sfânta Fecioară zice: „Mulţumesc Ţie, Cuvinte!”. Şi în filacterul Înaintemergătorului, din stânga lui Hristos, scrie aşa: „Ascultat-ai, Mântui​to​ru​le, rugăciunea Maicii Tale, ascult-o şi pe a mea, a Botezătorului, Cuvinte: primeşte pe robii Tăi, pocăindu-se, şi le dăruieşte iertarea păcatelor!”.

Înscrisurile pe care le are Hristos variază în funcţie de ipostaza în care se află: Mare Arhiereu, Pantocrator, Mântuitor, între ierarhi, între mucenici, între apostoli, între sfinţii doctori fără de arginţi, etc. Ca Mare Arhiereu, Hristos grăieşte prin Evanghelia deschisă pe care o ţine în mână: „Eu sunt Păstorul cel bun. Păstorul cel bun îşi pune viaţa pentru oile Sale”.

Tot astfel, proorocii Vechiului Testament, înţelepţii antici greci, sibilele, îngerii, apostolii, cuvioşii, etc. poartă în mâini înscrisuri.

În scenele în care apare, Hristos este figura centrală. Ceea ce arată faptul că în Biserică piatra cea din capul unghiului este Hristos. El are întotdeauna nimbul secţionat în formă de cruce şi având scris cuvântul grecesc: „O (N”. Această caracteristică apare şi pentru celelalte persoane ale Sfintei Treimi.

Pentru că punctul de perspectivă nu se află în spatele, ci în faţa tabloului, lumea icoanei este întoarsă spre om.

În icoană totul se desfăşoară în afara spaţiului-închisoare, poziţia personajelor şi măreţia lor depinzând de valoarea şi însemnătatea lor proprie. Orice obiect este prezentat ca un subiect cunoscut în sine însuşi. La nevoie, personajele din spate pot fi mai mari decât cele din faţă. Structura plată oferă libertatea de a dispune fiecare parte în funcţie de ea însăşi, salvgardând în acelaşi timp ritmul propriu compoziţiei. Acolo unde este nevoie, în acelaşi cadru sunt prezente mai multe secvenţe care indică fie o succesiune de evenimente, fie două acţiuni simultane. Scena Hristos vindecând un orb din naştere face parte din prima categorie. Mai întâi este înfăţişat Hristos vindecându-l pe orb, „iar mai încolo o scăldătoare cu apă şi orbul se spală pe ochi.”
 La aceasta putem adăuga: Ispitirea lui Hristos,
 Hristos potolind vânturile şi marea,
 Hristos vindecând slăbănogul în casă,
 Hristos şi Petru plătind dajdia.
 Din a doua categorie fac parte scenele: Hristos vindecând pe fiul slujitorului împărătesc,
 Hristos vindecând pe fiica cananeencii
 şi Hristos vindecând pe sluga sutaşului.
 În ultimele trei scene, în spatele celor care vin şi Îl roagă pe Hristos pentru vindecarea persoanei dragi, cea din urmă este înfăţişată, într-un cadru separat, însănătoşindu-se.

Acţiunea se petrece dincolo de limitele spaţiale şi temporale, ceea ce vrea să spună – pretutindeni şi în faţa fiecăruia. Scenele de interior sunt marcate schematic pe fundal printr-un văl mare suspendat peste acoperişurile clădirilor. „Astfel, icoana nu este niciodată o fereastră spre natură, nici spre alt loc, ci o deschidere veritabilă asupra celor de dincolo, scăldată în lumina Zilei a Opta.”

Formele neobişnuite, redate cu iscusinţă, evocă o transfigurare în act, lumea pe cale de a deveni cosmos, frumuseţe plină de voioşie a noii făpturi. Formele fac vizibilă dimensiunea spirituală, profunzimea duhului. Din închisoare a sufletului, trupul devine templu. Accentul nu cade asupra anatomiei, ci, dimpotrivă, trupul este transfigurat, îndumnezeit, ceresc. Chiar goliciunea este arătată de icoane ca un veşmânt de slavă; ea nu dezveleşte carnea, ci revelează corporalitatea spiritual. Un sfânt este înveşmântat de spaţiul luminos şi de o goliciune de dinainte de cădere.

Personajele vorbesc prin Evangheliile sau sulurile deschise sau închise pe care le ţin în mâini, prin poziţia lor faţă de celelalte personaje, prin îmbrăcăminte, atitudini, poziţia corpului, mimică, poziţia capului, a feţei, direcţia privirii, prin gesturi, etc. pe care autorul Erminiei le indică în funcţie de subiect.

Personajele pot fi recunoscute cu uşurinţă. Îngerii au aripi, tronurile se zugrăvesc ca  nişte roţi de foc, heruvimii numai cu cap şi cu două aripi, iar serafimii au şase aripi, iar în mâini ţin ripide pe care sunt scrise cuvintele: „Sfânt, Sfânt, Sfânt este Domnul Savaot”; Domniile, Puterile şi Stăpâniile au stihare lungi şi orare; Arhanghelii sunt îmbrăcaţi ostăşeşte
; ierarhii au veşminte arhiereşti, cu dreapta binecuvintează şi în stânga ţin Evanghelia, care este de asemenea semnul evangheliştilor şi evanghe​li​za​torilor, cuvioşii poartă veşminte călugăreşti, schimonahii au în plus schima, fâşia de pânză asemănătoare epitrahilului, pe care sunt ţesute uneltele morţii lui Hristos, muce​ni​cii ţin crucea în mâna dreaptă şi eventual un instrument de tortură, ostaşii se disting prin portul specific, prin arme: săbii, suliţe, arcuri.

Îmbrăcămintea este un criteriu după care sunt recunoscute şi personajele care nu intră în categoria sfinţilor, fie individual, fie colectiv. Pilat şi slujitorul împărătesc căruia Hristos îi vindecă fiul au haine „luminoase”
; alte categorii de oameni sunt indicate prin acoperământul capului: căciuli, pălării, comănace, năframe.
 Femeile, în general poartă văl. Mirii de la nunta din Cana au pe cap „cununi de flori”.
 Coroana este apanajul regilor (Irod), al magilor, al împăraţilor (iudei, bizantini). Demonizaţii şi leproşii (Luca 17, 12-19) sunt goi, bolnavul de la scăldătoarea Vitezda are haina scurtă până la genunchi şi coate, Zaheu vameşul are haine scurte şi strâmte şi pe cap năframă înfăşurată.

Personajele se deplasează de la stânga spre dreapta, spre răsărit. Ca de exemplu în Schimbarea la Faţă a lui Teofan Grecul
, unde sub cei doi munţi pe care stau Ilie, respectiv Moise, sunt zugrăvite, la dimensiuni mai mici decât restul compoziţiei, urcarea (pe versantul stâng al muntelui din perspectiva privitorului) şi coborârea (pe versantul drept) de pe munte a lui Hristos urmat de ucenici.

Poziţia personajelor unele faţă de altele arată relaţia dintre ele. Apostolii, în majoritatea cazurilor sunt în spatele lui Hristos, ca ucenici şi următori ai Săi. La Cina cea de Taină sau la Spălarea picioarelor ei sunt lângă, respectiv în faţa lui Hristos. Poziţionarea frontală indică relaţia directă.

Trupurile sunt imobile fără a fi statice. Această imobilitate exterioară este foarte specifică, căci ea creează puternica impresie că totul se concentrează şi trăieşte înăuntru. Per​sonajele cu ranguri foarte înalte, precum Pilat şi Irod stau pe tron; cele care se roagă lui Hristos îngenunchează la picioarele Lui, exprimându-şi neputinţa şi păcătoşenia: Iosif la naş​te​rea Domnului, Petru în Hristos chemând pe ucenici, leprosul (Matei 8, 1-4; Luca 5, 12-15), sutaşul (Matei 8, 5-13), văduva din Nain (Luca 7, 11-17), femeia cu scurgerea de sânge (Matei 9, 20-22), tatăl copilului lunatic (Matei 17, 14-19), Maria, sora Martei (Luca 10, 38-42), tânărul cel bogat (Matei 19, 16-22), mama fiilor lui Zevedeu (Matei 20, 20-28), Maria şi Marta la învierea lui Lazăr (Ioan 11, 32-45), Hristos în Ghetsimani (Matei 26, 36-46). Uneori îndrăciţii zac pe pământ: cel din sinagogă (Luca 4, 31-37), copilul lunatic (Matei 17, 14-19). Fiul văduvei din Nain, ca şi slăbănogul lăsat prin acoperiş trebuie zugrăvit „puţin sculat”.

Personajele au anumite atitudini şi stări de spirit: îngerii la Botez stau cu bună-cu​cer​nicie; văduva din Nain îşi plânge copilul smulgându-şi perii capului; Moise şi Ilie sunt plecaţi ca slugi, cu rugăminte; Hristos îi goneşte pe negustori din templu cu mânie; atunci când Hristos o vindecă pe femeia gârbovă, mai-marele sinagogii este mânios, iar apostolii uimiţi; apostolii îi mustră cu supărare pe Iacov şi pe Ioan; Iuda la ungerea din Betania râvneşte la mirul de nard; la răstignire, Născătoarea de Dumnezeu este leşinată de întristare, iar apostolul Ioan stă cu întristare; apostolii se minunează atunci când îl văd pe Hristos lăsându-se pipăit de Toma; când este repus în treapta apostolească, Petru stă înaintea lui Hristos cu frică.
După Întruparea Cuvântului, totul este dominat de chip, chipul uman al lui Dumne​zeu. Iconograful începe întotdeauna cu capul; acesta dă dimensiunea şi poziţia trupului şi impune restul compoziţiei. Chiar şi elementele cosmice iau adesea înfăţişare omenească, omul fiind cuvântul lumii. Buzele fine sunt lipsite de orice senzualitate (pasiuni sau lăco​mie); sunt făcute pentru a cânta lauda, pentru a se hrăni cu euharistie şi pentru a da sărutul păcii. Urechile alungite ascultă liniştea. Nasul nu este decât o curbă foarte fină; fruntea foarte largă şi înaltă; uşoara sa deformaţie accentuează predo​mi​nan​ţa unei gândiri contem​pla​tive. Culoarea închisă a ochilor înlătură orice notă carnală şi naturalistă. Poziţia frontală a chipului face posibil dialogul, şi arată modelul. Dimpo​tri​vă, demonii şi păcătoşii oferă profilul tipic fugii şi manifestă cel mai mare zbucium şi neputinţa de a contempla.
 Ochii măriţi, cu privirea fixă, văd cele de dincolo. Faţa e centrată asupra privirii, ea are întotdea​u​na o direcţie şi o expresie. Direcţia privirilor indică centrele de interes: Hristos, steaua pentru magi, aurul pentru Iuda şi arhiereii iudei, un bolnav vindecat, etc. Mimica, expresia chipului şi a privirii, se prezintă într-un registru larg şi divers. Aflând de sarcina Sfintei Fecioare, dreptul Iosif are chipul îngrozit; la naşterea Domnului, unii păstori se uită cu mirare la Prunc, iar alţii în sus, spre îngeri, cu frică; dreptul Iosif se miră de închinarea magilor; la tăierea împrejur, Fecioara şi Iosif privesc la Hristos cu umilinţă; diavolul, după ispitirea din pustiu, fuge ruşinat; în Cana, nunul se miră de calitatea vinului; apostolii se minunează că Hristos vorbeşte cu o samarineancă; în sinagogă, poporul Îl priveşte pe Hristos înspăimântat şi minunându-se de vindecarea demonizatului; fariseii sunt mânioşi văzându-L pe Hristos mâncând cu vameşii; apostolii sunt înspăimântaţi de apariţia lui Hristos pe ape; la Schimbarea la faţă a lui Hristos, cei trei apostoli zac jos pe brânci, cu faţa la pământ şi se uită în sus uimiţi; tot apostolii se minunează de cuvintele lui Hristos: „Cine se va smeri pe sine ca pruncul acesta, acela este mai mare în împărăţia cerurilor” (Matei 18, 4); unul dintre ostaşii care-şi împart hainele, are ochii închişi, iar oameni din popor cască gura şi se uită la Hristos cel răstignit.

Faţa întoarsă exprimă refuz – Hristos, pe cruce, când I se dă să bea oţet – şi dispreţ – tâlharul cel nepocăit – iar uneori şi surpriza – Hristos când simte atingerea neaşteptată a femeii cu scurgerea de sânge.

Semnul cel mai des întâlnit este cel al binecuvântării şi este propriu în special lui Hristos. În scenele care Îi zugrăvesc viaţa, cu mâna dreaptă binecuvântează, iar în mâna stângă ţine un sul înfăşurat, ca în Schimbarea la Faţă. La arătarea Sa pe Muntele Galileii şi la Înălţare, Hristos binecuvântează cu ambele mâini. În scenele evanghelice, semnul binecuvântării, în afară de Hristos, este folosit numai în icoana răstignirii, de sutaşul cel credincios care Îl binecuvântează pe Cel de pe Cruce şi, la bunavestire, de Gavriil care o binecuvântează pe Sfânta Fecioară. Celelalte personaje se manifestă printr-o multitudine de alte gesturi care dezvăluie atenţia zugravului pentru detalii. Mâinile sunt îndreptate sau întinse către cineva sau ceva, ca şi în cazul privirii. Se folosesc fie ambele mâini, fie numai o mână, fie numai degetul indicator (îngerii la Înălţare). Magii au mâinile întinse către Irod; samarineanca are dreapta întinsă către Hristos; potolind stihiile mării, Hristos stă împotriva vânturilor întinzându-şi mâinile şi certându-le; tot El îşi întinde mâinile spre smochinul cel neroditor.

Alt gest este punerea mâinii pe capul altuia: Ioan Înaintemergătorul la Botez, Hristos pe capul leprosului (Matei 8, 1-4), Hristos pe capul unui orb din naştere când îl vindecă; iudeii au mâinile pe capetele copiilor lor când zic: „Sângele Lui asupra noastră şi asupra copiilor noştri.” (Matei 27, 25); sau pe propriul cap, precum Petru la spălarea picioarelor.

Uneori, mâinile sunt ţinute sub veşmânt, precum îngerii la Botez, alteori, mâinile sunt încrucişate la piept (dreptul Iosif la Naştere, femeia adulteră); îngerul stă cu mâinile în apa scăldătoarei Vitezda; bolnavii se ating de poala hainei lui Hristos; apostolul Ioan stă cu mâna la falcă văzându-L pe Hristos răstignit.

Omul orb şi surd are într-o mână un toiag şi cealaltă mână o are la ureche; orbii au în mâini toiege, spre deosebire de ciungi şi şchiopi care au cârje. Este foarte posibil ca deja în epoca autorului Erminiei orbii să se folosească de un toiag pentru a investiga spaţiul imediat înconjurător. Pentru a-i vindeca pe orbi, Hristos se atinge de ochii lor, pe surzi, de urechi, pe leproşi, de cap, sau pur şi simplu îi binecuvintează.


Scenele patimilor introduc gesturi cu totul noi, nemaiîntâlnite până la acel moment: îmbrăţişarea şi sărutarea. La învierea lui Lazăr, Marta şi Maria I se închină şi Îi sărută picioarele lui Hristos; Maria, la ungerea din Betania, Îi sărută picioarele; Iuda vânzându-L, Îl îmbrăţişează şi sărută; la luarea trupului lui Hristos de pe cruce, Prea Sfânta Fecioară Îl sărută pe obraz, Maria Magdalena mâna stângă, Ioan pe cea dreaptă.


Demonii sunt şi ei zugrăviţi. În vindecarea demonizaţilor, ei se văd ieşind din gurile acestora, cei din ţinutul Gherghesenilor intră în porci pe gură sau îi încalecă conducându-i spre ţărm.

Noaptea, în scena Hristos convorbind cu Nicodim, este sugerată printr-o lumâ​nare aprinsă.

Zugrăvirea pildelor lui Hristos nu numai că este o redare a conţinutului lor, dar, în acelaşi timp, oferă şi o interpretare. Iată, de exemplu, cum trebuie zugrăvită pilda cu drahma cea pierdută: „Hristos răstignit şi împrejurul Lui lumină multă şi oameni: unii sfărâmând idoli, alţii botezându-se, alţii ca nişte călugări rugându-se în peşteri, şi alţii închinându-se înaintea crucii. Şi cerul deasupra crucii şi într-însul cele nouă cete ale îngerilor, cu trâmbiţe şi cu alăute; şi Hristos în mijlocul lor pe scaun, cu o mână ţine pe Adam, şi cu cealaltă o hârtie, care zice: „Bucuraţi-vă împreună cu Mine, că am găsit drahma ce pierdusem!”.

MENŢIONĂRI ALE PERSOANEI SURDE 

ÎN SFÂNTA SCRIPTURĂ

În Vechiul Testament, surzenia şi muţenia erau realităţi cotidiene. Prima persoa​nă cunoscută care are probleme de vorbire este Moise: „Atunci Moise a zis către Dom​nul: «O, Doamne, eu nu sunt om îndemânatic la vorbă, ci grăiesc cu anevoie şi sunt gângav; şi aceasta nu de ieri, de alaltăieri, nici de când ai început Tu a grăi cu robul Tău; gura mea şi limba mea sunt anevoioase»” (Ieşire 4, 10). Ceea ce este important, însă, este faptul că aceasta nu l-a oprit de la împlinirea voinţei lui Dumnezeu cu privire la el şi la poporul Israel. Dimpotrivă, el s-a achitat cu credincioşie de datoria sa; i-a condus pe evrei până la intrarea în Canaan şi, mai mult, i-a convins că sunt poporul ales al unui Dumnezeu viu şi lucrător, drept pentru care israeliţii şi-au asumat Legământul încheiat între ei şi Dumnezeu prin angajamentul de a observa legile revelate prin Moise. În Tradiţia creştină, Moise este modelul vieţii desăvârşite: „deci vom lua în acest cuvânt pe Moise ca pildă a vieţii noastre, trecând mai întâi prin viaţa lui precum am aflat-o în cuvântul dumnezeiesc, apoi căutând în înţelesul ce reiese din istorie o pildă pentru virtute. Prin aceasta vom cunoaşte viaţa desăvârşită aşa cum poate fi trăită de oameni.”
 Situaţia sa deosebită este arătată şi de prezenţa lui împreună cu Sf. Ilie alături de Mântuitorul, la Schimbarea la Faţă. Cei doi sunt cele două personalităţi ale Vechiului Testament care au prefigurat prin viaţa lor desăvârşită harul şi adevărul aduse de Hristos. Persoana lui Moise are importanţă şi din punct de vedere sacramental. Deşi legea cerea ca nici un levit cu meteahnă să nu slujească jertfelnicul Domnului, Moise gângavul, este cel care duce la îndeplinire ritualul de învestire ca preoţi a lui Aaron şi a fiilor săi, ca un preot care a primit investire direct de la Dumnezeu (Ieşire cap. 29).


Un alt preot al Legii vechi care suferă de mutitate totală de data aceasta este proorocul Zaharia, tatăl Sfântului Ioan Botezătorul. În acest punct interesează un anumit aspect: „Şi când s-au împlinit zilele slujirii lui la templu, s-a dus la casa sa.” (Luca 1, 23) – ceea ce înseamnă că el nu a fost îndepărtat de la slujirea din cadrul cultului ce se făcea în templu; deşi mut, el a continuat să slujească.


Pe surzi şi orbi, Legea îi protejează de răutatea ce s-ar putea manifesta pe seama deficienţei lor: „Să nu grăieşti de rău pe surd şi înaintea orbului să nu pui piedică. Să te temi de Domnul Dumnezeul tău. Eu sunt Domnul Dumnezeul tău.” (Levitic 19, 14). Această poruncă, fiind urmată imediat de repetarea uneia mai generale, de a se teme de Dumnezeu, are darul de a sublinia faptul că persoanele cu aceste deficienţe se află în grija şi sub supravegherea specială a lui Dumnezeu. Specu​lând, putem spune că există o compensare divină a deficienţei. Lipsit de un anumit simţ „normal”, deficientul primeşte de la Dumnezeu un dar, o harismă specială care îl asistă şi îl ajută în diferitele ipostaze ale vieţii. În cărţile de specialitate, autorii mărturisesc că nu s-a găsit nici o explicaţie plauzibilă ştiinţific pentru anumite capaci​tăţi ale acestor persoane de a primi anumite informaţii despre lumea înconjură​toa​re şi deci de a se orienta corespunzător în spaţiu. Ele nu se explică nici prin acuitatea supradezvoltată a celorlalte simţuri valide şi nici printr-un ipotetic şi latent al şaselea simţ trezit de nevoia specială. Această harismă specială poate şi trebuie să funcţioneze în Biserică întocmai ca şi celelalte, adică spre zidirea celui ce o posedă şi a celorlalţi. Este un potenţial, care dacă nu e folosit, devine un mărgăritar irosit.


Tot în Sfânta Scriptură apar pentru prima dată surzenia şi muţenia ca forme de nevoinţă ascetică, de izolare de lume pentru a se crea cadrul potrivit rugăciunii şi meditaţiei interioare. Ele însoţesc răbdarea în faţa ispitelor şi atacurilor vrăşmaşilor: „Şi se sileau cei ce căutau sufletul meu şi cei ce căutau cele rele mie grăiau deşertăciuni şi vicleşuguri toată ziua cugetau. Iar eu ca un surd nu auzeam şi ca un mut ce nu-şi deschide gura sa. Şi m-am făcut ca un om ce nu aude şi nu are în gura lui mustrări.” (Psalmi 37, 12-14). Este vorba de o surzenie şi o muţenie voite, căutate pentru a se preîntâmpina forţa destructivă a cuvântului. Este practic o folosire selectivă a acestor capacităţi, auzul şi vorbirea, după cum pot să vatăme sau să zidească. Efortul echiva​lea​ză cu o jertfire a lor lui Dumnezeu şi prin ele a propriei persoane.


Mântuitorul Hristos, ca Miel al lui Dumnezeu, se înconjoară de tăcere atunci când este judecat şi condamnat. „Şi, sculându-se, arhiereul I-a zis: Nu răspunzi nimic la ceea ce mărturisesc aceştia împotriva Ta? Dar Iisus tăcea.” (Matei 26, 62-63). „Şi la învinuirile aduse Lui de către arhierei şi bătrâni, nu răspundea nimic. Atunci I-a zis Pilat: Nu auzi câte mărturisesc ei împotriva Ta? Şi nu i-a răspuns lui nici un cuvânt, încât dregătorul se mira foarte.” (Matei 27, 12-14). La El tăcerea este şi semn al ascultării necondiţionate faţă de Părintele Său: „S-a smerit pe Sine, ascultător făcându-Se până la moarte, şi încă moarte pe cruce.” (Filipeni 2, 8). Hristos, dându-Se ca Om, mai bine zis, predând umanitatea Sa Tatălui cu iubire de Fiu, a trăit şi ca om iubirea faţă de Tatăl şi de aceea a găsit în Tatăl şi ca om răspunsul iubirii Tatălui faţă de Sine, ca Fiul Unul Născut, iar împreună cu El şi cei ce se alipesc Fiului făcut om şi jertfit ca atare Tatălui, dacă îşi însuşesc şi ei starea lui Hristos de dăruire Tatălui.


Caracterul de jertfă pentru noi al morţii Fiului lui Dumnezeu Cel întrupat îl exprimă pe scurt simbolul niceo-constantinopolitan prin cuvintele: „Şi S-a răstignit pentru noi”. În calitatea de Fiu al lui Dumnezeu făcut om de bunăvoie, Hristos nu a suferit moartea cu necesitate, deci pentru Sine, ci din iubire pentru oameni, aceasta având prin urmare caracterul de jertfă absolut liberă pentru ei. Dar acest caracter l-a putut avea jertfa Lui, numai pentru că, deşi s-a săvârşit cu trupul, nu a fost a unui simplu om, ci a Fiului lui Dumnezeu cu trupul, sau pentru că Fiul lui Dumnezeu Însuşi a primit moartea în trupul Său, căpătând prin aceasta o valoare infinită şi permanentă. Şi, de aceea, în moartea Lui ca jertfă se vede negrăita preţuire de un grad cum nu se poate mai înalt ce o dă Dumnezeu oamenilor, arătând corespondenţa ei cu valoarea infinită a jertfei Lui. Iar această valoare e implicată în unitatea divino-umană a Persoanei lui Hristos. Fiul lui Dumnezeu Cel întrupat nu e străin de moartea Lui cu trupul. Tot ceea ce trăieşte cu firea Lui umană, trăieşte într-un anumit fel Persoana Lui ca întreg.
 De aceea profetul Isaia Îl vede pe Mesia ca fiind surd, mut şi orb: „Cine este orb, fără numai sluga Mea? Cine este surd ca trimisul Meu? Cine este orb ca cel de un neam cu Mine şi surd ca Slujitorul Domnului?” (Isaia 42, 19).


Surzii, muţii, orbii şi toţi ceilalţi suferinzi care L-au întâlnit pe Hristos şi-au aflat tămăduire trupească şi sufletească. Vindecările nu arată numai dumnezeirea lui Hristos, puterea Lui de a face minuni pe care nimeni altul nu le-a făcut, ci au şi rolul de a arăta chipul cel mai de pe urmă al lumii în care nu va mai fi nici un fel de suferinţă şi beteşug. În acest fel se revelează Împărăţia Cerurilor în această lume, aici şi acum. Învierea lui Hristos ne-a revelat chipul actual al lumii ca destinat sfârşitului sau transfigurării. Învierea lui Hristos şi învierea noastră în El arată victoria binelui. Ea dă un sens şi o ţintă pornirii de transcendere spre comuniune, trăită de oameni în lume şi arată pe Dumnezeu lucrând pentru transparenţa Sa tot mai luminoasă, chiar prin trupurile oamenilor şi prin cosmosul legat de ele, ducându-le spre eternitatea fericită a deplinei transparenţe şi comunicări a Sale şi a oamenilor între ei.


Cei buni se vor face atunci deplin transparenţi prin trupuri, iar cei răi îşi vor arăta chiar în opacitatea lor nu atât materială, cât întunecoasă spiritual, egală cu însingurarea lor, egoismul şi duşmănia pe care le-au întreţinut în istorie indiferent în care timp au trăit.


Vindecările arată, cum am spus şi mai sus, relaţia specială pe care a stabilit-o Dumnezeu cu persoanele zise astăzi handicapate sau deficiente. Ele sunt în acelaşi timp şi o asistenţă socială, şi o asistenţă religioasă, tocmai din cauza vindecării totale, atât a trupului cât şi a sufletului. Faptul că, odată cu surzenia şi muţenia, Hristos vindecă şi sufletul este arătat în tămăduirea unora care aveau aceste beteşuguri datorită demonizării: „Şi plecând ei, iată au adus la El un om mut, având demon. Şi fiind scos demonul, mutul a grăit. Iar mulţimile se minunau zicând: Niciodată nu s-a arătat aşa în Israel.”  (Matei 9, 32-33); „Atunci au adus la El pe un demonizat, orb şi mut, şi l-a vindecat, încât cel orb şi mut vorbea şi vedea.” (Matei 12, 22). „Şi I-au adus un surd, care era şi gângav, şi L-au rugat ca să-Şi pună mâna peste el. Şi luându-l din mulţime, la o parte, Şi-a pus degetele în urechile lui, şi scuipând, S-a atins de limba lui. Şi privind la cer, a suspinat şi a zis lui: Effatta! ceea ce înseamnă: Deschide-te! Şi urechile lui s-au deschis, iar legătura limbii lui îndată s-a dezlegat, şi vorbea bine. Şi le poruncea să nu spună nimănui. Dar, cu cât le poruncea, cu atât mai mult ei Îl vesteau. Şi erau uimiţi peste măsură, zicând: Toate le-a făcut bine: pe surzi îi face să audă şi pe muţi să vorbească.” (Marcu 7, 32-37) „Şi răspunzând, le-a zis: Mergeţi şi spuneţi lui Ioan cele ce aţi văzut şi cele ce aţi auzit: Orbii văd, şchiopii umblă, leproşii se curăţesc, surzii aud, morţii înviază şi săracilor li se binevesteşte.” (Luca 7, 22). „Şi mulţimi multe au venit la El, având cu ei şchiopi, orbi, muţi, ciungi, şi mulţi alţii şi i-au pus la picioarele Lui, iar El i-a vindecat. Încât mulţimea se minuna văzând pe muţi vorbind, pe ciungi sănătoşi, pe şchiopi umblând şi pe orbi văzând, şi slăveau pe Dumnezeul lui Israel.” (Matei 15, 30-31).

Ca o continuatoare a lucrării lui Hristos în lume, Biserica este datoare nu numai să se ocupe la nivel social de persoane cu disabilităţi, ci să-i cuprindă real în trupul său, după cum firea lor cu meteahnă se află recapitulată în firea umană a lui Hristos.


Sfânta Scriptură vorbeşte şi despre surzenia şi orbirea ca deficienţe ale sufle​tu​lui, fără a fi însoţite de corespondente trupeşti. „Să vină poporul cel orb care are ochi şi cel surd care are urechi!” (Isaia 43, 8). Aceste deficienţe sufleteşti sunt tot o folosire selectivă a simţurilor, dar de data aceasta în rău, surzii şi orbii spiritual nu vor să audă cuvintele mustrătoare ale Domnului; este o încrâncenare în starea de mulţumire duhov​ni​cească dată de împlinirea juridică a unor ritualuri sacrificiale. La rândul Lui, Hristos îi mustră pe farisei pentru aceeaşi deficienţă: „Vai vouă, călăuze oarbe… Nebuni şi orbi!” (Matei 23, 16-17), ceea ce demonstrează că, indiferent de gradul de descoperire al lui Dumnezeu, oamenii, în contact cu revelaţia, pot avea atitudini total diferite tocmai datorită stării sufleteşti.


Există o seamă de situaţii în care tăcerea trebuie şi chiar este ruptă pentru a putea fi vestită voia lui Dumnezeu în anumite situaţii. Acest fapt se petrece de obicei cu proorocii care sunt îndemnaţi continuu să vorbească poporului: „Pentru Sion nu voi tăcea şi pentru Ierusalim nu voi avea odihnă până ce dreptatea lui nu va ieşi ca lumina şi mântuirea lui nu va arde ca o flacără” (Isaia 62, 1), dar chiar şi cu făpturi necuvân​tă​toare cum este cazul cu măgarul lui Balaam: „Dar a primit mustrare pentru călcarea lui de lege; căci dobitocul fără grai, pe care era călare, grăind cu glas omenesc, a oprit nebunia proorocului.” (I Petru 2, 16), sau neînsufleţite: „Şi El, răspunzând, a zis: Zic vouă: Dacă vor tăcea aceştia, pietrele vor striga.” (Luca 19, 40).

Pe de altă parte, idolii neamurilor, deşi acestea le cred însufleţite, „sunt argint şi aur, lucruri de mâini omeneşti: gură au şi nu vor grăi; ochi au şi nu vor vedea; urechi au şi nu vor auzi; nări au şi nu vor mirosi; mâini au şi nu vor pipăi; picioare au şi nu vor umbla, nu vor glăsui cu gâtlejul lor.” (Psalmi 113, 12-15). „Neputinţele” idolilor cores​pund unora reale, sufleteşti care caracterizează rătăcirea spirituală: „Ştiţi că, pe când eraţi păgâni, vă duceaţi la idolii cei muţi, ca şi cum eraţi mânaţi.”  (I Corinteni 12, 2).

Muţenia este pentru proorocul Zaharia o pedeapsă temporară pentru necredinţa în cuvintele îngerului care îi vestea naşterea Sfântului Ioan Înaintemergătorul. Muţenia celor ce trebuie să vestească „astăzi” cuvintele Adevărului, pot fi „mâine” o pedeapsă veşnică.

MENŢIONĂRI ALE PERSOANEI SURDE 

ÎN SFÂNTA TRADIŢIE

Sfinţii Mucenici şi Mărturisitori vestesc cu orice preţ credinţa cea adevărată, chiar lipsiţi fiind de organele trupeşti: „Dacă cruzimea voastră ne va tăia limbile cele trupeşti, cu limbile noastre cele dinăuntru vom povesti măririle lui Dumnezeu.”
 Însă ceea ce nu au făcut conducătorii păgâni ai Imperiului Roman au făcut conducătorii Imperiului Bizantin, care se considerau a fi creştini, cu Sfântul Maxim Mărturisitorul şi cu ucenicul său, Anastasie. Fiind condamnaţi pentru opoziţia lor în faţa monotelismului susţinut de politica imperială, sunt anatematizaţi de un sinod de la Constantinopol, după care li se taie limba şi mâna dreaptă.
 Însă Dumnezeu „le-a dat mai presus de nădejde a grăi şi fără limbă, mai bine şi mai limpede decât înainte de tăierea limbilor.”

O altă întâmplare minunată povesteşte cum, atunci când i-au fost aduse sfintele moaşte în Constantinopol, Sfântul Ioan Gură de Aur, deşi mort de 33 de ani, „deschizându-şi gura cea de aur izvorâtoare şi mişcându-şi buzele […], a grăit: «Pace tuturor, dragoste şi milă să fie la tot poporul şi Eudoxiei iertare!»”

Împăratul Mihail VIII Paleologul, numit şi Azimitul pentru că încerca să-i convingă pe supuşii săi să accepte ritul latin pentru a realiza unirea Bisericilor, a pus să i se taie limba cuviosului Meletie care nu era de acord cu politica religioasă a Imperiului, „ca să nu mai îndrăznească a teologhisi despre Preasfânta Treime”. Însă, „dumnezeiescul Meletie a grăit limpede chiar după ce i s-a tăiat limba”.

Un alt mod de vorbire neobişnuită este capacitatea unui om de a vorbi o limbă pe care până atunci nu o învăţase. Este cazul Sfântului Efrem Sirul care după ce s-a rugat împreună cu Sfântul Vasile, a putut să-i răspundă acestuia în limba greacă, pe care nu o cunoştea. Această întâmplare arătă faptul că nu există bariere lingvistice între cei ce alcătuiesc poporul lui Dumnezeu.

Dacă Dumnezeu are puterea de a da oamenilor puterea de a grăi, fără a avea toate organele fonatoare, tot El poate da animalelor glas omenesc, în anumite împrejurări.

Sfântul Haralambie, episcopul Magnesiei, fiind dus la împărat de către ostaşi, aceştia au primit mustrare din gura unui cal: „O! De trei ori blestemaţilor, slujitori diavoleşti, nu vedeţi pe Hristos Dumnezeu şi pe Sfântul Duh, care este în omul acesta? Dezlegaţi pe cel ce nu puteţi să-l legaţi, ca singuri să vă sloboziţi din legături.”

Printre chinurile la care a fost supus Sfântul mucenic Mamant a fost aruncarea spre a fi mâncare fiarelor. Însă acestea se purtau cu blândeţe şi i se închinau. Mai mult, un leu „a grăit cu glas omenesc către sfântul, pentru că Dumnezeu a deschis gura fiarei precum oarecând a asinului lui Varlaam, spre arătarea tăriei Sale atotputernice. Iar cuvintele ce le grăia leul erau acestea: «Tu eşti păstorul meu care m-ai păscut în pustie.»”

Prin intermediul sfinţilor se operează o serie de vindecări ale unor surzi, muţi, şi surdomuţi. Sfântul Iona, Mitropolitul Kievului şi a Toată Rusia, numit şi noul făcător de minuni, după moartea sa petrecută la 31 martie 1461, a vindecat un surd: „un om, anume Ioan, fiind mut şi neputând să grăiască nicidecum, a venit la racla sfântului şi s-a apropiat de cinstitele lui moaşte, sărutându-i sfânta mână.[…] Ioan a început limpede a grăi şi a propovădui înaintea tuturor dezlegarea limbii ce i s-a făcut lui prin minune.”

Sfântul Vasian, fiind dus să fie hirotonit episcop al cetăţii Lavdia, a fost întâm​pi​nat de locuitorii acelei cetăţi printre care se afla şi „un bărbat vestit şi slăbănogit de boală de mult timp, încât nu putea vorbi cu gura, fiind ca şi un mut, pentru că boala îi luase limba.” Acesta sărutând mâna dreaptă a sfântului „îndată s-a făcut sănătos cu tot trupul şi limba lui a început a grăi mai bine ca întâi, preamărind pe Dumnezeu.”

De asemenea, prin icoana făcătoare de minuni a Prea Sfintei Născătoare de Dumnezeu din Tihfini, Sfânta Fecioară a vindecat o mulţime de oameni, mai ales orbi. S-au vindecat însă şi alţi bolnavi. Un om, mut, surd şi slăbănog de 15 ani, fiind adus în faţa icoanei şi făcându-se rugăciune pentru el „i s-a dat auzire şi i s-a dezlegat amuţirea limbii lui şi s-a sculat sănătos din slăbănogire cu tot trupul.”

Când au fost aduse sfintele moaşte ale Cuviosului Simeon Stâlpnicul la Antiohia, printre cei care l-au întâmpinat era şi un surd şi mut de 40 de ani, care imediat ce l-a văzut s-a vindecat şi l-a lăudat pe sfânt.

Sfântul Arhanghel Mihail a vindecat, la un izvor din Ierapole, unde aveau loc multe vindecări, pe o fată, mută din naştere, trimiţându-l pe tatăl acesteia să îi dea să bea apă de acolo.

Sfântul Petru Vameşul a vindecat pe un surdomut care era portarul stăpânilor sfântului.

Dacă vindecarea este o răsplată în sens pozitiv a credinţei şi nădejdii în Dumne​zeu, pedeapsa cu surzenia sau orbirea, trupească sau sufletească este o răsplată în sens negativ a păcatelor.

Fiind înşelat de diavol, cuviosul Isachie de la Pecerska, a rămas slab la minte şi la trup, surd şi mut pentru că se închinase diavolilor.

Pentru că lupta împotriva creştinilor, Sebastian, guvernatorul Italiei, sub împă​ra​tul Nero, a rămas mut şi orb trei zile, după care a mărturisit pe Hristos şi s-a botezat, scăpând în acest fel de pedepse.

Un om care nu crezuse că Sfântul Iona, Mitropolitul Kievului şi a Toată Rusia, săvârşise o minune vindecând pe fiica cneazului, a rămas mut până la moarte.

Nişte creştini, pomenind numele Sfântului Simeon Stâlpnicul, au prins o cer​boai​că însărcinată pe care au omorât-o şi au mâncat-o. „Îndată pedepsindu-se de mânia lui Dumne​zeu, şi-au pierdut glasul omenesc şi ca nişte cerbi au început a răcni.” Aceştia au fost tămă​duiţi de Sfântul Simeon Stâlpnicul după ce au petrecut doi ani în preajma acestuia.

O pedeapsă cu caracter puţin mai special primeşte cuviosul David. Arhanghelul Gavriil îi vesteşte iertarea păcatelor, însă el nu crede. Atunci, îngerul îl pedepseşte să nu poată vorbi decât atunci când Îl slăveşte pe Dumnezeu şi când I se roagă.

Conform Sfintei Scripturi, şi sfinţii mucenici socotesc idolii ca fiind făcuţi de mâini omeneşti, muţi, surzi şi orbi. Ei mărturisesc acestea în faţa prigonitorilor lor. Astfel, Sfânta Fausta îi spune lui Evilasie: „Eu nu voi jertfi zeilor acelora care sunt surzi, orbi şi nu au nici o simţire, fiind lucruri de mâini omeneşti, pentru că am ca Mire pe Iisus Hristos…”
 La rândul său şi Sfântul Mavrichie îl înfruntă pe împăratul Maximian cu aceste cuvinte: „…pe diavolii cei necuraţi, care aduc oamenilor pierzare şi pe idolii cei surzi, orbi şi nesimţitori, nu se cade a-i numi dumnezei.”
 Aceste exemple sunt nenumărate.

Există consemnări despre oameni care şi-au supus întru totul auzul sau graiul voinţei. Unii s-au abţinut să vorbească sau să scoată vreun sunet, sau să audă fie pentru a se păstra curaţi, fie pentru a arăta tăria în nevoinţe sau chinuri, alţii pentru că vreo patimă le întunecase mintea. Sfântul Trifon, fiind bătut tare, trei ceasuri, a răbdat bărbăteşte, căci n-a strigat, nici n-a gemut, ci tăcea, primind nenumărate lovituri.”
 Un exemplu negativ este preotul Saprichie care fiind certat cu Sfântul Nichifor, „şi-a închis urechile inimii şi ale trupului ca o aspidă surdă care nu aude glasul vânătorilor” la rugăminţile acestuia de a se împăca.


Canoanele Bisericii Ortodoxe nu menţionează pe surzi decât în canonul 78 aposto​lic: „iar surd fiind şi orb, să nu fie (să nu se facă) episcop, nu pentru că ar  fi spurcat, ci pentru ca să nu se împiedice cele bisericeşti”.
 La multe canoane am văzut că Biserica era foarte severă în aprecierea calităţilor morale, prin care trebuia să se distingă oricine care dorea să ocupe slujba preoţească. Dar, pe cât de severă era Biserica în această privinţă, atât de conciliantă era cu privire la eventualele defectele fizice ale candidaţilor la preoţie. În privinţa aceasta Biserica Testamentului Nou diferă cu totul de dispoziţiile Bisericii Vechiu​lui Testament. Din cauza aceasta canonul 77 statuează că, dacă cineva are ochiul vătămat sau este rănit la un picior, dar calităţile sufleteşti îl fac vrednic, are voie deplină să fie episcop  deoarece nu defectele fizice, ci cele morale spurcă pe om. Dimpotrivă, cel ce este surd sau mut nu poate fi episcop, nu fiindcă în urma acestui defect corporal ar fi spurcat, ci, deoarece defectul l-ar pune în dificultate în slujirea într-o comunitate de persoane fără deficienţe.

PERSOANA SURDĂ ÎN CONFESIUNILE CREŞTINE
Din punct de vedere religios surdul are o situaţie incertă care se datorează condiţiilor istorice, în general, şi celor care îi privesc pe ei, în special. Astfel, până la formarea de comunităţi numai ale lor (până în secolul al XIX-lea), ei au urmat credinţa comunităţii de auzitori din care făceau parte, fie ea mănăstire, sat sau oraş. Căci ei participă atât la viaţa economică a comunităţii, cât şi la cea religioasă. Ei sunt menţionaţi cu ocazia pelerinajelor – o formă obişnuită de manifestare a religiozităţii în Evul mediu.

De-a lungul timpului mediile bisericeşti au fost mai deschise către surdomuţi faţă de cele laice. Nu este vorba numai de o tolerare şi acceptare, ci şi de o înţelegere a lor. Biserica Apusului a autorizat surdomuţilor să utilizeze semnele pentru a cere botezul (secolul al V-lea, sinodul de la Orange) şi pentru a se căsători (decretalele papei Inocenţiu III, sfârşitul secolului al XII-lea). Scrisul le este acordat pentru mărturisire (decretul lui Grigore al IX-lea, în 1234). În secolul al XIII-lea, preoţii sunt îndemnaţi să-i ajute «prin cuvânt, gesturi şi semne» (Sinodul de la Nîmes din 1252). În sfârşit, în secolul al XVI-lea ei pot «semna» voturile monahale.

Mulţi copii surzi sunt încredinţaţi comunităţilor religioase. Ei sunt instituţio​na​li​zaţi. Ulrich von Zell („Sentinţă” în „Regulile clunisiene”), în urma unui raţionament negativist asupra surzilor „inutili lumii”, sfătuieşte familiile acestora să se debaraseze de ei, încredin​ţân​du-i unei mănăstiri. În secolul al X-lea, comunităţi precum mănăstirea benedicti​nă din Ossiach în Austria şi cea din Bouxičres-aux-Dames în Lorena, au fost dotate pentru întreţi​nerea surdomuţilor.

Istoria Bisericii Ortodoxe Române cunoaşte pe Pârvu Mutu Zugravu, pictor foarte talentat de biserici, care şi-a ales această ocupaţie poate şi pentru că a trăit în mijlocul preoţilor şi călugărilor.

Această tăcere în jurul surzilor se datorează poate faptului că ei se puteau integra mai uşor în societate faţă de alţi deficienţi, fiindcă puteau munci, având astfel o autonomie socială preţioasă.

Pe plan mondial, surdomuţii au locaşuri de cult proprii şi pastori care se ocupă special de comunitatea lor. În cult şi predică se foloseşte limbajul mimico-gestual, fie de către oficianţii înşişi, fie se asigură interpretare şi, de multe ori, preoţii sau pastorii sunt la rândul lor surdomuţi, în Bisericile Protestante. Activitatea lor religioasă nu se deosebeşte cu nimic de cea a comunităţii de auzitori în mijlocul căreia trăiesc. Misiuni printre surdomuţi au întreprins cultele mai importante: Biserica Romano-Catolică, Baptistă, Penticostală, de Ziua a Şaptea, Evanghelistă, Luterană.

STATUTUL PERSOANEI SURDE ÎN LUMEA ORTODOXĂ
În lumea ortodoxă acest fel de slujire a mai fost încercat în Biserica Ortodoxă Etiopiană, începând cu 2 noiembrie 1994, prin eforturile unui cântăreţ bisericesc care a surzit. După şase luni de fiinţare a unei Asociaţii Spirituale a Surzilor, activitatea îngheaţă. Au urmat alte şapte luni de petiţionare continuă a forurilor superioare ale Bisericii, se obţine aprobarea desfăşurării unui intens program religios, sfinte slujbe şi catehizare, mai întâi la biserica Sf. Marcu de lângă Universitatea Adis Abeba, apoi la mănăstirea Mântuitorului, aproape de Ambasada SUA, de la care au primit ajutor, însă numai în ceea ce priveşte procesul instructiv-educativ în general, nu şi materiale speciale cu privire la educaţia şi lumea surdomuţilor. Acest program se desfăşoară integral în limbajul mimico-gestual, cu o frecvenţă din partea surzilor din ce în ce mai mare şi cu o însuşire a acestei comunicări de către mulţi auzitori. Programul de catehizare este sub controlul strict al ierarhiei. Numărul actual este de 160 de persoane surde. Nu se dau informaţii despre o extindere a activităţii în alte centre urbane ale Etiopiei.

De asemenea, în Patriarhia Moscovei funcţionează un preot celib, care şi-a început activitatea printre surzi cu 11 ani în urmă. Nu a fost hirotonit special pentru deficienţi, dar actualmente oficiază slujbe pentru surzi, folosind uneori un interpret şi a început realizarea unor semne liturgice. Activitatea sa este restrânsă la deficienţii din Moscova, pe teritoriul Patriarhiei Ruse nemaifiind alte iniţiative asemănătoare.

O altă Biserică Ortodoxă care se ocupă de persoanele surde este cea din America. Activitatea se desfăşoară la Catedrala Sf. Nicolae din Washington, D.C. Aceasta pare a fi o parohie a imigranţilor ruşi. Persoanele implicate sunt preotul Constantin White, Greg Coogan şi Lola Lee. Sursa
 nu oferă alte informaţii.

În lumea ortodoxă, iniţiativa a venit din partea unor persoane ale Bisericii, dar ea este numai la nivel local şi intervenţia forurilor superioare mai mult obstrucţionează desfăşurarea firească a lucrurilor. Apelul pe care parohia ortodoxă Sf. Nicolae din Washington îl face se adresează surzilor, familiilor şi prietenilor lor din zona respectivă. Mai mult ca sigur că cei din Etiopia şi cei din SUA nu se află în legătură. Se intenţionează realizarea unor contacte pentru a putea examina posibilitatea elaborării unui dicţionar religios mimico-gestual comun întregii ortodoxii.

Dacă este să luăm în considerare numai informaţiile oferite de paginile internetului, misiunea începută în Biserica Ortodoxă Română este singura care s-a dovedit viabilă şi cu aderenţă la neamul surdomut.

STATUTUL PERSOANEI SURDE ÎN 

BISERICA ROMANO-CATOLICĂ
În cel mai pur spirit romano catolic, există din iulie 1949 Asociaţia Interna​ţio​na​lă a Surzilor Catolici (International Catholic Deaf Association-ICDA). Ea a primit apro​ba​rea arhiepiscopului de Toronto, cu ocazia primului congres al Surzilor catolici din Canada şi SUA. Cu ocazia întrunirilor generale ulterioare ale ICDA, s-au înfiinţat secţiunile regionale canadiană în 1974 şi a SUA (ICDA-US) în 1987. Acestea se conduc după Constituţii şi proceduri de aplicare aprobate de plenul ICDA.

ICDA-US are 108 parohii. Majoritatea diocezelor romano-catolice au un oficiu pentru surzi, de exemplu: Siracuza, Orlando, Hawaii, Sacramento, Pittsburgh, Rockford, Washington, Boston, etc.

Aceste oficii pentru surzi asigură oficierea slujbelor în limbajul mimico-gestual sau cu interpret, pregăteşte persoanele auzitoare care vor să lucreze cu surzii şi oferă surzilor pregătire pentru primirea Sfintelor Taine, le iniţiază în învăţătura catolică prin catehizare.

Publicaţia The Deaf Catholic are 5 apariţii pe an şi oferă informaţii despre comu​ni​​ta​tea surzilor catolici şi ICDA.

Bianual au loc convenţii de afaceri şi ateliere la care participă delegaţi, repre​zen​tanţi regionali şi parohiali pentru schimburi de idei şi împărtăşirea de cunoştinţe. Tot atunci se ţine şi un forum care stabileşte planuri pentru viitor.

La nivel de ierarhie este un episcop raportor care coordonează activitatea ICDA.

Altă organizaţie care se ocupă de surzi în SUA, la nivel naţional este Organizaţia Catolică Naţională a Surzilor (National Catholic Organization of the Deaf-NCOD). Aceasta a fost înfiinţată în 1971, dar nu a primit aprobarea de a fi afiliată la Convenţia Catolică a SUA, care, în schimb a înfiinţat Organizaţia Naţională Catolică pentru Persoanele cu Handicap. Ea colaborează cu ICDA, cu Asociaţia Naţională a Surzilor din SUA. Actual​men​te este condusă de o persoană surdă şi în ultimii ani au fost publicate unele cărţi care fructifică experienţa acumulată.

Cele mai multe organizaţii catolice ale surzilor sunt dispuse regional, de exemplu dioceza din Siracuza, iar altele se află în Franţa, China, Hong-Kong, Australia, Noua Zeelandă, Canada, Anglia, Irlanda, Scoţia, Africa de Sud, India, Venezuela, Filipine, Japonia, Siria.
 

STATUTUL PERSOANEI SURDE ÎN DENOMINAŢIUNILE PROTESTANTE
Există parohii locale care au servicii religioase, fie în limbaj mimico-gestual, fie interpretate, programe de catehizare şi uneori agape. De multe ori aceste parohii sunt deservite de preoţi surzi. Numai Bisericile protestante cu o oarecare tradiţie şi care menţin o formă instituţionalizată, cum ar fi cea luterană, adventă, baptistă, au ceva similar şi pentru surzi şi întreprind misiuni. Printre organizaţiile americane se numără: General Council of the Assemblies of God/Division of Home Missions, First Baptist Deaf Congregation, Christian Reformed Church Disability Concerns.

În România, misiuni foarte puternice şi cu un impact deosebit în lumea surdomuţilor, sunt conduse de Biserica Baptistă care practică un prozelitism foarte vivace printre ei. O situaţie aproximativă
 s-ar prezenta în felul următor:

· BAPTIŞTI: Bucureşti 45, Oradea 30, Cluj 30, Bistriţa-Năsăud 22, Piatra Neamţ 8

· CATOLICI: Piteşti 2, Timişoara 3, Bucureşti 4

· BISERICA LUI HRISTOS: Piteşti 5

· MARTORII LUI IEHOVA: Bucureşti 3

· ADVENTIŞTI: Piteşti 2

· PENTICOSTALI: Bucureşti 2

Se observă că organizarea religioasă a surzilor este o oglindă a organizării Bise​ricii respective. Surzii catolici sunt foarte bine instituţionalizaţi în organisme naţio​nale şi internaţionale, iar cei protestanţi sunt fărâmiţaţi în parohii care lucrează inde​pen​dent unele de altele şi rareori există o organizaţie umbrelă care să includă mai multe parohii.

ORGANIZAŢII ECUMENICE ALE BISERICILOR SURZILOR
Grupul Internaţional Ecumenic pentru asistenţă pastorală printre surzi (The Inter​national Ecumenical Working Group for Pastoral Care Among Deaf People – IEWG) este o orga​ni​za​ţie ecumenică internaţională care vine în sprijinul pastorilor care lucrează pentru surzi şi asigură resurse, oportunităţi de pregătire, literatură de specia​li​tate, informaţii şi ajutor.

Grupul îşi propune:

· să ajute, susţină şi asigure drepturile surzilor de a sluji şi de fi slujiţi în şi de către Biserică.

· să creeze şi să extindă activitatea de asistenţă pastorală pentru surzi prin schimburi de experienţă, prin asigurarea unor posibilităţi de pregătire şi instrucţie avansate, în special în zone misionare şi în ţările în curs de dezvoltare;

· să încurajeze pe surzi să-şi susţină punctul de vedere în bisericile lor locale; să-i ajute să înveţe şi să conducă membrii (instituţii) ale IEWG, biserici şi organisme ale societăţii civile în general şi să-i ajute pe ceilalţi să înţeleagă comunitatea surzilor, cultura şi limbajul său;

· să sprijine persoane private şi Biserici care lucrează cu surzii, în special în locuri unde se stabilesc noi misiuni şi sunt puţine provizii;

· să asigure posibilităţi de pregătire la nivel internaţional prin conferinţe, semi​na​rii, ateliere şi alte mijloace corespunzătoare;

· să colecteze şi să distribuie informaţii despre problemele legate de surditate şi să promoveze publicaţiile cu astfel de materiale în forme corespunzătoare, inclusiv în formă electronică şi vizuală.

IEWG are 35 de membri din ţări şi Biserici diferite (pastorul conducător sau un reprezentant ales al Bisericii). Grupul se întâlneşte la fiecare doi ani pentru seminarii, conferinţe şi Adunarea Generală; încurajează şi împărtăşeşte experienţa de asistenţă pastorală printre Surzi cu persoane private şi Biserici care sunt implicate în astfel de activităţi. Organizaţia se bucură de recunoaşterea şi sprijinul Federaţiei Mondiale a Surzilor şi urmăreşte să stabilească întâlniri şi contacte cu organisme bisericeşti pentru a stabili relaţii de prietenie şi sprijin reciproc. Preşedintele actual al Grupului este Terje Johnsen, pastor la o biserică pentru surzi din Norvegia.

O altă organizaţie este societatea biblică suedeză cu sediul la Uppsala. Principala activitate este de a traduce cărţile biblice în limbaj mimico-gestual. S-a format un comitet de trei persoane – un auzitor şi doi surzi din trei biserici protestante şi neopro​tes​tante diferite. Au început lucrul în 1998 şi au tradus până în 2000 Sfânta Evanghelie de la Marcu. Traducerea este imprimată pe casetă video.

Secretarul general al acestei organizaţii se numeşte Anders Alberius.

MISIUNEA BISERICII ORTODOXE ROMÂNE ÎN RÂNDUL PERSOANELOR SURDE
Cu binecuvântarea Prea Sfinţitului Calinic al Eparhiei Argeşului şi Muscelului şi cu acordul conducerii Filialei Surzilor din Piteşti (preşedinte Neamu Cornel şi secretar Răileanu Mircea), la 1 martie 1996, am început să particip la viaţa de comunitate a surzi​lor din Piteşti. Am dorit să fie o participare care să nu deranjeze pe nimeni, o partici​pare incognito, din simpla dorinţă de a urmări această nouă lume, căreia nu-i acor​da​sem nici o atenţie până atunci. Participarea unei persoane auzitoare la întrunirile surzilor provoacă admi​raţie, dar şi un dram de suspiciune. Eu, fiind preot, am fost întrebat de ce particip, dacă am pe cineva surd în familie, dacă urmăresc un scop anume. La toate acestea răs​pun​deam: «Nu, în nici un caz. Atât ştiu, că trebuie să stau în mijlocul vostru.» Au replicat: «Dar nu-ţi este ruşine să stai între surdomuţi? Nu-ţi faci griji pentru judecata pe care ţi-o atribuie lumea văzându-te cu noi?» Am răspuns: «Dimpotrivă, mă simt onorat să fiu cu voi şi sunt încântat să învăţ această limbă străină pentru mine pe care voi o folosiţi şi în acelaşi timp să fac ascultare faţă de Episcopul meu».

Au urmat şase luni de cunoaştere, în care am căutat să nu fiu numai un vizitator sau spectator, ci după posibilităţi am vrut să fiu cu ei şi la locul de muncă şi acasă. Această perioadă de acomodare n-a însemnat numai însuşirea limbajului mimico-gestual de bază, ci şi intrarea în duhul şi mentalitatea lumii surzilor.

La 1 septembrie 1996, cu un curaj greu de înţeles, am invitat membrii filialei de surzi din Piteşti la biserica unde eu slujeam. Astfel, duminică, 8 septembrie 1996, pentru prima dată are loc o catehizare în limbaj mimico-gestual la Biserica «Sfântul Spiridon» din cartierul Prundu. Explicam „noilor” mei enoriaşi învăţătura şi rânduiala ortodoxă şi importanţa lor, într-un dialog deschis şi sincer. Se făcea astfel un prim pas spre integrarea surzilor în Biserică şi spre estomparea racolării surdomuţilor de către grupările sectare. Praznicul Naşterii Domnului din anul 1996 a însemnat şi începutul unei noi etape ce avea în vedere surzii ortodocşi din România.

Treptat s-a creat o permanentă atracţie către Sfânta Taină a Spovedaniei, şi de asemenea, deficienţii de auz au început să participe tot mai frecvent la întregul program al slujbelor care se desfăşurau în Biserica Sfântul Spiridon din Prundu.
Providenţial, la data de 1 septembrie 1997, a avut loc la Mănăstirea Robaia
, în Poiana Pustnicilor, hirotonirea întru diacon a deficientului de auz Constantin Toma, eve​niment inedit în lumea Ortodoxă, iar la data de 6 septembrie este hirotonit întru preot la Biserica «Sfânta Vineri» din Piteşti de către Prea Sfinţitul Părinte Calinic, Episcop al Argeşului şi Muscelului.
 Încă dinainte de hirotonie, preotul Con​stan​tin Toma a desfăşurat o activitate publicistică şi religioasă, prodigioasă în paginile publicaţiei lunare „Vocea tăcerii”
 a ANSR. A doua persoană surdă care primeşte hirotonia este domnul doctor în psihologie Florea Barbu, la acea dată, preşedintele Asociaţiei Naţionale a Surzilor din România. El este hirotonit întru diacon de către Prea Sfinţitul Calinic, Episcopul Argeşului şi Muscelului, pe data de 27 ianuarie 1999, la Schitul «Trivale» din Piteşti, într-o slujbă de noapte.

Pentru că nu s-a putut obţine nici un loc în municipiul Piteşti pentru construirea unui locaş de cult necesar deficienţilor de auz, s-a optat pentru o soluţie temporară, prin construirea unui paraclis în curtea Bisericii „Sfântul Spiridon”. S-a creat astfel primul spaţiu eclesial pentru surzi numit «Izvorul Tămăduirii – Effatta», care s-a sfinţit în a doua duminică din Postul Mare a Sfântului Grigore Palama, la data de 15 martie 1997.
 În anul 2000, comunitatea surzilor şi-a mutat locul de desfăşurare a slujbelor într-un spaţiu amenajat la Biserica Mavrodolu din centrul oraşului Piteşti.

A doua comunitate ortodoxă de surzi, cu preot şi locaş de cult proprii, ia fiinţă în anul 1997 la Oradea, prin hirotonirea teologului Masaric Cristian de către Prea Sfinţitul Părinte Episcop Ioan Crişanul, al Episcopiei Ortodoxe Române a Oradei, Bihorului şi Sălajului, după ce candidatul la preoţie a efectuat un stagiu de pregătire în limba​jul mimico-gestual cultic la Piteşti.

Concomitent, s-au desfăşurat diferite acţiuni (catehizări şi slujbe religioase) şi în afara Episcopiei Argeşului şi Muscelului, cu binecuvântarea Prea Sfinţitului Calinic şi cu acordul ierarhului respectiv în Episcopia Râmnicului (la Râmnicu Vâlcea, în data de 15 noiembrie 1998, la sediul Asociaţiei Surzilor), Mitropolia Moldovei (Iaşi, în incinta Şcolii Profesionale Speciale, pe 7 februarie 1999
). Începea, astfel, o intensă activi​tate misionară.

Pentru realizarea unei strategii naţionale în vederea îmbisericirii confraţilor cu deficienţe de auz, Prea Sfinţitul Părinte Episcop Calinic al Episcopiei Argeşului şi Muscelului a înaintat Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Române un proiect prinvind asigurarea asistenţei religioase a surzilor din România prin oficierea slujbelor din cadrul cultului ortodox, în limbajul mimico-gestual. Drept urmare, Sfântul Sinod, în şedinţa sa de lucru din 4 februarie 1999 a aprobat programul de asistenţă religioasă pentru persoanele deficiente de auz care prevede:

1. Înfiinţarea în cadrul Episcopiei Argeşului şi Muscelului, în municipiul Piteşti a unui Centru Naţional de Pregătire, Catehizare şi Misiune Ortodoxă pentru Defi​cien​ţii de Auz;

2. Construirea în cuprinsul Patriarhiei Române, cu aprobarea chiriarhului locului, a unor comunităţi creştin-ortodoxe pentru surzi, pe lângă protopopiatele ce au în raza de jurisdicţie filiale de surzi;

3. Includerea în cadrul planului de învăţământ al Facultăţii de Teologie ortodoxă din Piteşti a unor cursuri de limbaj mimico-gestual (la secţiile Asistenţă socială şi Pastorală);

4. Organizarea unor consfătuiri cu factori de decizie şi autoritate, precum şi cu specialişti, având ca obiectiv realizarea unui manual-dicţionar mimico-gestual, care să conţină semnele specifice domeniului religios-cultic;

5. Înfiinţarea unor fundaţii sau asociaţii creştine pentru deficienţii de auz.

Aprobarea acestui program oficializează la nivelul întregii Patriarhii activitatea cu privire la surzi.

Conform punctului 1 al anexei Hotărârii Sfântului Sinod al B. O. R. nr. 515 din 4 februarie 1999, în august 2002, în Piteşti şi-a început activitatea «Centrul Naţional de Pregătire, Catehizare şi Misiune Ortodoxă pentru deficienţii de auz din Patriarhia Română şi Diaspora». Organigrama Centrului prevede preoţi misionari pentru fiecare mitropolie din România şi Diaspora în vederea desfăşurării de activităţi misionare în şcoli, filiale şi grupe ale surzilor. Dintre activităţile aflate în derulare enumerăm: reali​zarea de emisiuni TV pentru prezentarea învăţăturii creştine în limbajul mimico-gestual, editarea revistei Effatta, elaborarea şi difuzarea de materiale video, pe suport CD şi tipă​rite, cu carac​ter educativ-religios, liturgic, pastoral transpuse în limbaj mimico-gestual în vederea culti​vării şi dezvoltării comunicării manuale specifice, oficierea în mod gratuit a oricărui fel de slujbă religioasă. Prin mass-media se face cunoscută poziţia şi rolul surzilor în societate şi în cadrul Bisericii Ortodoxe Române, se promovează unitatea culturală, spirituală şi socială a sur​domu​ţilor creştini ortodocşi, prezintă şi actualizează pe Internet o pagină web, cu scopul de a prezenta  noua formă de slujire apărută în Biserica noastră Străbună..

Lipsa legislaţiei privind recunoaşterea comunicării gestuale, de la sine înţeles a dus şi la lipsa dicţionarelor de specialitate de factură teologică. Nu este nici o dovadă a existenţei semnelor mimico-gestuale de creaţie ortodoxă, care să fie puse la dispoziţia vreunei Biserici Surori.

Din dorinţa uniformizării comunicării gestuale religioase panortodoxe prin Fundaţia „Sfântul Grigore Palama” s-a iniţiat reunirea unor reprezentanţi din bisericile menţionate sub egida cărora să se statueze din punct de vedere teologic, filologic, deontologic, cele mai potrivite semne pentru termenii liturgici-teologici din bisericile noastre.

Lipsa receptivităţii la apelul făcut de Biserica noastră prin Sectorul Externe către întrea​ga ortodoxie ne face să credem că realizarea operei la care ne-am gândit este foarte dificilă. 

Cu toate acestea, rolul important al dicţionarului în scopul integrării surzilor în Biserică ne-a determinat să începem elaborarea lui, şi să-l punem în practică în cadrul specializării „Comunicare şi slujire prin limbajul mimico-gestual” a Facultăţii de Teologie „Sfânta Muceniţă Filofteia” a Universităţii de stat din Piteşti. Ţinând cont de conotaţiile deosebit de importante pe care le are în lumea surzilor, lucrarea va conţine termeni biblici, patristici şi liturgici ce vor însuma peste 3000 de reprezentări gestuale.

La St. Petersburg, în perioada 30 aprilie - 4 mai 1998 s-a desfăşurat o conferinţă internaţională la care au fost prezenţi 150 de reprezentanţi din Comunitatea Statelor Inde​pen​dente, Republicile Baltice şi S.U.A. Pe lângă problemele curente ale surdomu​ţilor, s-a prezentat un dicţionar de gesturi religioase, conţinând 260 de semne-cuvinte. Dicţionarul, imprimat pe casete video, este conceput pentru studierea vizuală şi încearcă unificarea gesturilor religioase în cadrul limbajului mimico-gestual rus. Partici​pan​ţii au accentuat nece​sitatea unor viitoare întâlniri de acest gen interortodoxe şi necesitatea misiunii printre surdomuţi.
 La această conferinţă Biserica Ortodoxă Ro​mâ​nă nu a fost reprezentată.

În data de 19 mai 1999, are loc înfiinţarea Fundaţiei «Sfântul Grigore Palama», cu sediul în Piteşti.
 Preşedintele de onoare al Fundaţiei este Prea Fericirea Sa, Prea Fericitul Părinte Patriarh Teoctist al Bisericii Ortodoxe Române. Consiliul de condu​ce​re al Fundaţiei este coordonat de Prea Sfinţia Sa, Prea Sfinţitul Părinte Episcop Calinic al Argeşului şi Muscelului, prin funcţia de Preşedinte, iar rolul executiv i s-a încredin​ţat Preotului Onu Constantin. Fundaţia vine în întâmpinarea punctului 5 al Anexei Hotărârii Sinodale nr. 515/1999, având drept scop asigurarea asistenţei religioase şi organizarea cultică a surzilor din Patriarhia Română.

Prin Temeiul nr. 4562 din 2000, Sfântul Sinod al Bisericii Ortodoxe Române din şedinţa de lucru din 12-13 septembrie, a acordat binecuvântare de funcţionare Fundaţiei „Sfântul Grigore Palama” şi a aprobat statutul Fundaţiei.

Activitatea Fundaţiei s-a concretizat şi în înfiinţarea şi funcţionarea în cadrul Seminarului Teologic „Neagoe Vodă din Curtea de Argeş” a unei clase cu frecvenţă redusă pentru deficienţii de auz, începând cu anul şcolar 2000-2001.
 

O participare substanţială a avut-o Fundaţia şi la înfiinţarea unei noi forme de învăţământ universitar pentru surzi. Începând cu anul universitar 1999-2000, în cadrul Facultăţii de Teologie a Universităţii din Piteşti
 s-au deschis cursuri de predare a lim​ba​jului mimico-gestual, la secţiile Asistenţă Socială şi Pastorală, denu​mi​rea acestei specializări fiind „Comunicare şi slujire prin limbajul mimico-gestual”, căreia i s-au acordat 20 de locuri. În cadrul ei, pe lângă disciplinele învăţă​mân​tu​lui teologic, s-a adăugat şi modulul mimico-gestual care conţine:

· Istoria limbajului mimico-gestual şi a comunicării;

· Predarea limbajului mimico-gestual laic;

· Predarea limbajului mimico-gestual religios;

· Psihologia surdului;

· Deontologia limbajului mimico-gestual;

· Cântare corală în limbaj mimico-gestual;

· Practici de comunicare literară, liturgică şi pastoral-catehetică.

Studenţii deficienţi de auz şi auzitori înscrişi la aceste cursuri au primit binecu​vân​tare de la ierarhi din toate eparhiile Patriarhiei Române urmând ca aceştia să devină profesori de religie, asistenţi sociali, coordonatori de programe de specialitate şi, nu în ultimul rând, diaconi-interpreţi şi preoţi pentru parohiile ce se vor înfiinţa pentru comunităţile de surzi din regiunile din care provin.

În anul universitar 2002-2003, la Facultatea de Teologie din Piteşti sunt înscrişi 68 de studenţi surzi şi auzitori în cei patru ani de studiu.

La sfârşitului anului 2002, în România, nu erau decât trei comunităţi ortodoxe de surdomuţi pentru care au fost hirotoniţi preoţi la Piteşti, Oradea şi Timişoara. Acestea au o viaţă de parohie ca oricare alta. În spaţiile de cult, special amenajate, res​pec​tând rân​du​ielile canonice, se desfăşoară în limbajul mimico-gestual varietatea cultului ortodox.
Parohiile din Piteşti şi Oradea au fost înfiinţate în anul 1997, înaintea apariţiei Hotărârii Sinodale din februarie 1999, privind generalizarea programului de integrare a surzilor în Biserică. Cu binecuvântaera Înalt Prea Sfinţitului Nicolae, Mitropolitul Bana​tu​lui, a urmat constituirea Comunităţii de Surzi din Timişoara, care îşi desfăşoară activi​tatea începând cu 19 mai 2002, la Biserica Timişoara IV, Paraclisul Surzilor «Sfântul Grigore Palama» din cartierul Josefin, sub conducerea pastorală a preotului Eugen Bendariu.

Prin misiunea de catehizare a masei de surzi din România, fiii încă neadăpostiţi sub aripa ocrotitoare a Bisericii Mamă au întâmpinat cu bucurie, curiozitate, încântare şi largă participare, această lucrare prezentă în toate mediile de surzi.

În urma deplasărilor mnisionare s-au pus bazele comunităţilor de deficienţi şi din Bucureşti, Iaşi, Cluj-Napoca, Craiova, Caransebeş, Sibiu, pentru care s-a obţinut adeziunea scrisă a credincioşilor surdomuţi de a se constitui şi ei în comunităţi religioase care îşi aşteaptă păstorii spirituali permanent, aflaţi în pregătire la Facultatea de Teologie din Piteşti.  S-a văzut prin aceasta un semn al ataşamentului lor faţă de Biserica în care au fost botezaţi şi în care cei ce fuseseră racolaţi de confesiunile neoprotestante, s-au întors cu bucurie la deapta credinţă.

Cea mai importantă manifestare de acest fel a avut loc la Bucureşti, pe 10 mai 2002, când s-au pus bazelor comunităţii ortodoxe de surzi din capitală.
 În Biserica Sfântul Spiridon-Nou, Prea Sfinţia Sa Sebastian Ilfoveanul, împreună cu un sobor de preoţi şi diaconi, a oficiat Sfânta Liturghie, la care au participat şi elevii Şcolilor Spe​cia​le din Bucureşti. Cu această ocazie s-au împărtăşit cu Sfintele Taine un număr im​pre​sionant de persoane cu deficienţă de auz, iar unui cuplu de surzi, baptişti, i s-au admi​nistrat cele trei Taine de iniţiere în Ortodoxie, de către Prea Sfinţitul Sebastian Ilfoveanul.

Ceremonia de înfiinţare a Comunităţii Ortodoxe de Surzi din Bucureşti a avut loc în aula Palatului Patriarhiei sub patronajul Prea Fericitului Părinte Teoctist, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Române şi al Prea Sfinţitului Sebastian Ilfoveanul, care i-au binecu​vân​tat pe deficienţii de auz prezenţi şi le-au acordat un spaţiu de cult în Bucureşti, în paraclisul Bisericii «Adormirea Maicii Domnului» strada Mărgeanului, în sectorul 5. În final,  corul «Effatta» al studenţilor teologi surzi a închinat Slăvitei Învieri sub ale cărei auspicii a avut loc evenimentul, un concert în limbajul mimico-gestual.

Prima deplasare a Fundaţiei, considerată peste hotare, a avut loc la Chişinău şi Bălţi, în zilele 6, 7 şi 8 aprilie 2001, unde, cu acordul Î. P. S. Mitropolit Vladimir al Mitropoliei Republicane din Basarabia
, şi a Înalt Prea Sfinţitului Părinte Mitropolit Petru de Bălţi, la invitaţia Asociaţiei Surzilor din Republica Moldova, în localităţile amintite, s-a oficiat catehizare, Sfânta Liturghie şi administrarea Tainei Sfântului Botez.

Toate acţiunile desfăşurate de către Fundaţia „Sfântul Grigore Palama” au fost posibile prin colaborarea mai multor factori: ierarhia bisericească, administraţii ale diferitelor oraşe, studenţi surzi şi auzitori, enoriaşi, diferite persoane fizice şi juridice care s-au implicat activ, sau au oferit susţinere materială sau morală, ajutând la depăşirea unor momente grele. Această nouă formă de slujire liturgico-pastorală a declanşat interesul direct al ierarhiei noastre materializat prin prezenţa ei la Sfânta Liturghie, atunci când s-a oficiat programul de asistenţă religioasă pentru deficienţii din eparhiile respective.
 Însoţind ierarhii, sau reprezentându-i, s-a slujit împreună cu consilierii eparhiali în probleme de asistenţă socială.

Punctul terminus al acestui vast program este înfiinţarea, în Patriarhia Română şi Diaspora de parohii ale surdomuţilor, asistate de preoţi auzitori, cunoscători ai limba​jului semnelor, cu organizare şi statut întocmai ca ale unei parohii obişnuite. Acolo unde acest lucru nu este posibil, adică unde există prea puţini credincioşi surdomuţi pentru a putea fi constituită o parohie special pentru ei, se va urmări integrarea lor în co​mu​ni​tatea auzi​torilor, prin cunoaşterea de către preoţi sau diaconi-interpreţi a limba​ju​​lui necesar comu​nicării cu ei. Pentru aceasta, sperăm ca micul dicţionar mimico-gestual religios anexat şi întreaga lucrare de faţă să fie de un real folos celor care au în vedere persoa​nele care trăiesc sub „crucea tăcerii”.

Din mila lui Dumnezeu şi cu binecuvântarea Bisericii, Sfântul Sinod, a făcut cunoscut, deci prezent cât mai deplin pe Hristos Mântuitorul nostru în lumea neauzi​to​ri​lor prin căile fireşti de mântuire a acestora. 

Un rol activ în misiunea de integrare a surzilor în Biserică îl are corul Effatta, format din studenţi surzi care „cântă” prin semne, realizând imagini iconice spre lauda lui Dumnezeu, antrenând şi sensibilizând pe toţi cei cărora li se adresează. Cântarea religioasă prin semne este un element cu totul nou în cultura surzilor din România.

Cântarea corală în limbaj mimico-gestual este o adevărată artă pentru care s-a trudit mult. Estetica muzicală este transpusă într-o estetică a gesturilor, mimicii şi a mişcării. Aceste elemente sunt legate prin sincronizarea perfectă între corişti. Cântecul sufletului se exprimă prin trup, în întregimea lui. Nu este acelaşi lucru cu o vorbire simul​ta​nă prin semne a mai multor persoane. În plus este implicată o anume coregrafie care dă gesturilor o amploare artistică şi potenţează mesajul făcându-l mai uşor de primit. Există aici o îmbinare originală între comunicarea gestuală şi cea estetică a aceluiaşi mesaj.

Corala Effatta este unică în România şi poate şi în lumea ortodoxă. Pe lângă participarea la deplasările misionare, corala Effatta a participat la o serie de concerte împreună cu diferite corale clasice şi a fost prezentă şi pe micile ecrane.
 Întotdeauna, datorită ineditului său, corala a impresionat profund pe (tele)spec​tatori, fie ei surzi sau auzitori.

În general, mass-media a fost consecventă în relatarea tuturor evenimentelor legate de problematica religioasă a surdomuţilor. Reportajele şi consemnările le-am menţio​nat uneori în notele de subsol, tocmai pentru a arăta interesul stârnit de activitatea misio​na​ră a Bisericii printre deficienţii de auz. Articolele şi emisiunile televizate semnalau eve​ni​mente imediate sau se concentrau asupra unor aspecte generale privind neamul surzilor şi limbajul lui. Rolul mass-mediei este important nu numai pentru informaţie, ci şi pentru conşti​en​ti​za​rea populaţiei cu privire la această dimensiune socială a promovării persoanei şi culturii surzilor, asupra cărora am atras atenţia ori de câte ori am avut ocazia. Impactul cel mai puternic îl are televiziunea unde transpunerea în semne a cuvintelor vorbite sau a cânte​ce​lor, reprezintă un fapt inedit şi spectaculos, în acelaşi timp.

Mass-media a semnalat un stadiu nou al dimensiunii slujitoare şi misionare al Ortodo​xiei româneşti  mult mai amplu, comparativ cu situaţia altor Biserici surori care se află la începutul activismului social. Prin evidenţierea acestor aspecte se confirmă faptul că misiunea Bisericii printre surdomuţi a primit aprecierea pozitivă a presei, „cea de a patra putere în stat”, ceea ce reprezintă un impuls nu numai pentru continuarea ei, ci şi pentru mărirea anvergurii.
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� Vezi publicaţia lunară a ANSR „Vocea tăcerii”, septembrie 1998, p. 2 şi Păstorul ortodox, revistă oficială a Sfintei Episcopii a Argeşului şi Muscelului, anul IV, 1998, p. 207-210.


� Evenimentul a fost anunţat la Emisiunea Est Expres, TVR Iaşi şi consemnat în diferite cotidiene locale: «24 H» din 8 februarie 1999, «Ziua de Iaşi» din 8 februarie 1999; «Naţional» din 10 februarie 1999. Reporteri de la postul de Radio M. M. B. «Trinitas» au solicitat interviuri de la elevii hipoacuzici participanţi la eveniment. Postul TV prin cablu «Conny Sat» din Iaşi a transmis o emisiune în direct cu tema: Asistenţa religioasă pentru persoanele deficiente de auz.


� Aceste puncte constituie programul aprobat de către Sf. Sinod prin adresa nr. 515/ 4 februarie 1999.


� Evenimentul este consemnat în „Vocea tăcerii” din februarie 1999, care l-a preluat din zirul rus „Vestnic”, nr. 2, 1998.


� Prin adresa nr. 396. Aprobarea Sfântului Sinod a fost dată prin Temeiul nr. 4562/2000.


� Cf. Ordinului 4566/1.10.2001 al Ministerului de resort.


� Ministerul Educaţiei Naţionale aprobă planul de învăţământ al noii secţii, în urma solicitării Universităţii din Piteşti, nr. 4563 din 30.09.1999.


� „Vocea Tăcerii” din octombrie-decembrie 1999; Despre această a opta specializare: Comu�nicare şi slujire prin limbajul mimico-gestual, menţionează şi «Vestitorul Ortodoxiei» din 1 martie 2001 la pagina 2.


� Acest eveniment este prezentat atât în presa scrisă: «Vestitorul Ortodoxiei», «Viaţa Cultelor» ambele din 15 mai 2001, cât şi pe posturile de televiziune «TVR 1», «Antena 1», «Prima TV», «Pro TV».


� În Moldova funcţionează două Mitropolii: una sub jurisdicţia Sfântului Sinod al Bisericii Ruse, condusă de Î. P. S. Vladimir şi alta sub jurisdicţia Patriarhiei Române al cărei mitropolit este Î. P. S. Petru. Aceasta din urmă a fost recunoscută de către Statul moldovean abia în luna iulie 2002, după ce a fost acţionat în justiţie în cadrul Tribunalului Internaţional de la Haga.


� P. F. Teoctist şi P. S. Sebastian, la Bucureşti, în data de 10 mai 2001, Î. P. S. Teofan, P. S. Gherasim al Râmnicului, P. S. Gurie Strehăianul, P. S. Nicodim Gorjanul la Craiova, pe 18 mai 2002, Î. P. S. Nicolae Corneanu, la Timişoara, pe 19 mai 2002.


� De exemplu, la Bucureşti, pe 6 decembrie 2000, cu actualul Episcop vicar patriarhal, Ciprian Câmpineanul, atunci, conducând sectorul „Biserica Societatea” al Administraţiei Patriarhale, în calitate de consilier.


� Câteva date din palmaresul acestui cor: 9 decembrie 2000, la Casa de Cultură a Sindicatelor din Piteşti, concert de Crăciun,  împreună cu Corala «Timotheos» din Sibiu, concert de Paşti în data de 29 aprilie 2001, colinde în direct la ProTV în anii 1999, 2000.
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