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EDITORIAL

Teologia ortodoxa si modernitatea

Asocierea celor doud realitéti ,,teologia ortodoxa” si ,,modernitatea”
ar putea parea unora ca nepotrivitd sau exagerata, intrucat Ortodoxia
este ceva care este mai presus de tot ceea ce reprezintd etapizarea
devenirii culturale, sociale sau istorice a societatii sau a umanitatii in
general. Si, totusi, teologia, ca si Biserica, desi sunt purtate de un Duh si
de un etos care nu-si au izvorul sau cauza in lumea aceasta, ele sunt
pentru lumea aceasta, iar, pentru a putea sa se manifeste, sa lucreze si
sd rodeasca in aceasta lume, ele nu pot face abstractie de istorie, inteleasa
ca scend a derularii actiunilor omenesti, la modul personal si comunitar,
de cultura si mentalitatea vremii in care se manifesta acestea, precum si
de nevoile si aspiratiile lumii pe care atat Biserica lui Hristos, cét si
teologia ei trebuie sé le satisfaca, sd vind cu raspunsuri credibile,
responsabile si patrunse de duhul Evangheliei lui lisus Hristos.

Tnveacul al XX-lea au aparut schimbdri importante in viata societétii,
zis moderne, sau dupa unii post-moderne. Dezvoltarea exceptionald a
stiintelor exacte si aplicate, precum si a celor umaniste ofera un camp de
reflectie nesfarsit pentru teologul ortodox. Pe de alta parte, dezvoltarea
acestor stiinte a pus sau repus in discutie fundamentele morale ale
actiunilor omenesti, ale institutiilor si ale societétii moderne. Spre a
exemplifica ne putem da seama ce a Thsemnat si Thcd mai inseamna
dezbaterile legate de conceptul de ,,drepturi ale omului” sau problemele
puse de bioetica in ultimele doua-trei decenii, spre a surprinde necesitatea
si disponibilitatea Bisericii Ortodoxe sau a teologiei ortodoxe de a veni
Cu raspunsuri adecvate unor asemenea provocari.

Teologia ortodoxa trebuie sa-si configureze prezenta si mesajul ei in
contextul exploziei lumii informatice, a mijloacelor rapide si eficiente de
comunicare intre oameni, ceea ce-i oferd omului de astazi o dimensiune
universald, planetard. Prin aceasta, lumea a ajuns la o stare de
transparenté evidenta in ce privesc mentalitatile si manifestarile ei, fata
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de care Bisericile n-au putut sau n-au stiut intotdeauna sa se manifeste

n mod adecvat. Adeseori, teologia Thsasi vine cu raspunsuri nepotrivite
unei asemenea lumi, in sensul c& raspunsurile sale se potrivesc mai bine
unei lumi a trecutului, decat lumii actuale, in care sunt prezente atat
Biserica, cat si teologia. Aceasta remarca este valabila pentru toate
Bisericile si teologiile acestora, dar, acum am dori sé ne referim doar la
Biserica si teologia ortodoxa. Aceasta din urma trebuie sé ving, in contextul
acestui tip de societate in care trdim, nu cu raspunsuri care sa se
potriveasca unei alte lumi, ci lumii acesteia, care a evoluat in acest sens,
fara voia Bisericii si, de multe ori, fara vreo legatura cu ea. Cunoastem
din Evanghelie cé Biserica nu este din lumea aceasta, dar ea este pentru
lumea aceasta. Deci si teologia Bisericii trebuie sa se adreseze lumii
acesteia asa cum este ea, si, nu unei lumi cum am dori noi séa fie. Acestei
lumi teologia ortodoxa trebuie sa-i explice diferenta importanta dintre
persoana si individ, legdtura dintre persoana si comuniune, caci persoana
se implineste numai in comuniunea cu celélalt si, in mod deplin, in
comuniunea de viata si de iubire cu Preasfanta Treime. Societatea, la
randul ei, trebuie sa fie compusa din persoane responsabile si nu din
indivizi care se inteleg autosuficienti si autonomi n toate manifestérile
lor. Persoana, in viziune crestind ortodoxa este deschisa spre celalalt,
este transparentdin iubirea ei, pe temeiul comunicarii si comuniunii in
duhul iubirii lui Hristos.

De asemenea, trebuie creat un spatiu mai clar si mai larg de
comunicare si dialog intre teologi si reprezentantii celorlalte stiinte, pentru
ca multe din neintelegerile reciproce sa poata fi depasite. Acest spatiu de
comunicare trebuie sé se concretizeze intr-un dialog mai viu cu stiintele
si cu formele culturale secularizate de astézi. Acesta este un demers dificil,
greoi, dar absolut necesar, spre a se putea evidentia si in acest mod cé
valorile Ortodoxiei reprezintd, de fapt, pentru lume sau pentru societatea
moderna de astézi ,,sarea pamantului’ si,,lumina lumii’.

Pr. loan Tulcan
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STUDII SI ARTICOLE

Andreas Heiser

Johannes Chrysostomus und das
Nicaeno-Constantinopolitanum

Abstract

The study tries to identify the origin and the development of the Nicaeo-
Constantinople Creed, considered as one of the most debated problem in the
Patristic Theology. A special aspect of the research is the receiving of the Nicaeo-
Constantinople Symbol by St. John Chrysostom who had a strong connection
with the Second Ecumenical Council in Constantinople, in 381. The author pays
a special attention to the expressions and formulas characteristic for the Niceo-
Constantinople Symbol. He also tries to discover a certain similarity between the
reception of the Creed by St. John Chrysostom and Theodor of Mopsuestia.

Keywords
Saint John Chrysostom, The Nicaeo-Constantinople Symbol, Patristic Theology

Zu den ,,meistdiskutierten Fragen der Patristik“! gehort die Herkunft und
Entstehung des Nicaeno-Constantinopolitanums. Von der Synode des Jahres
381 in Konstantinopel sind keine Akten erhalten, aus denen die Bekanntgabe
dieses Bekenntnisses zu ersehen ware?. Erst mit den Akten des Konzils von
Calcedon im Jahr 451 tritt das Bekenntnis ans Licht. Die Aufgabe der Forschung
ist nach wie vor, nach mittelbaren Zeugen fiir das Nicaeno-Constantinopolitanum
nach dessen mutmalRlicher Promulgation im Jahr 381 zu suchen. Der emeritierte
Kieler Kirchenhistoriker Reinhart Staats spitzte die Frage zu:

1V. DRECOLL, Wie nizénisch ist das Nicaeno-Constantinopolitanum? Zur Diskussion
der Herkunft von NC durch Staats, Abramowski, Ritter und Hauschild, ZKG 107, 1996, (1-18) 1.

2 Auch die auf das Konzil bezogenen Quellen enthalten keine Andeutung des
Bekenntnisses; Sokr., h.e. V' 8,7-10 (GCS Sokrates, HANSEN); Soz., h.e. 7,7,4 (FC 73/3,
852,7-13HANSEN).
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WO gibt es klare Quellen, die uns den gottesdienstlichen und konfessionell
bindenden Stellenwert des NC in den siebzig Jahren nach 381 und bis zum
Vorabend des Vierten Okumenischen Konzils zu Chalkedon bezeugen?

In die erste Phase der siebzig Jahre Stille um das Nicaeno-Constan-
tinopolitanum fallt das Wirken des antiochenischen Priesters (386-398) und
spateren Bischofs von Konstantinopel (seit 398-407) Johannes Chrysostomus.
Erist Giber die Beziehung zu vier Personen auch mit dem Konzil des Jahres 381
verbunden. Mit Diodor, dem spéateren Bischof von Tarsus, lebte Chrysostomus
von 367-372 in einer asketischen Lebensgemeinschaft*. Diodor forderte die
Wahl des Nectarius wéhrend des Konzils 381 zum Bischof von Konstantinopel®.
Neben Diodor war Meletius von Antiochien fiir Chrysostomus wegweisend®.
Meletius fungierte als Prasident des Konzils und leitete die Verhandlungen der
ersten Wochen. Die Bearbeitung des im vollen Wortlaut verlorenen Konzilstomos’
gehenauf ihn zurlick. Meletius sald auch der Synode von Antiochien im September

® R. STAATS, Glaubensbekenntnis, 186; Staats war es auch, der nach Caspari die
Suche nach Hinweisen auf Johannes Chrysostomus lenkte. Er fand einige Hinweise aus
dem Kontext des Asketentums (Nilus, Credo des Hypatius, den konstantinopolitanischen
Akoimeten [S. 186f.]) und fuhrt ,,einige zarte Andeutungen bei Chrysostomus* (S. 187) an.

4Sokr., h.e. 6,3,6f. (GCS Sokrates 314,7-12 HANSEN) und Soz., h.e. 8,2,6 (FC 73/4,
956,1-6 HANSEN); zum asketischen Leben (Thdt., h.e. 2,24,6 [GCS 153,25-154,7
PARMENTIER/HANSENY]); ,,Dieser Treffliche erwahlte sich aber das Leben des Nasiraats
und der Niedrigkeit* (Barhadbeschabba, h.e. 17,1 [R. ABRAMOWSKI, Untersuchungen zu
Diodor von Tarsus, ZNW 30, 1931, (234-262), 234f.); ferner R. LECONTE, L’ Asceterium de
Diodore, in: Melanges bibliques, FS A. Robert, TICP 4, Paris 0.J. [1957], 531-536; zum Leben
s. J.R. POUCHET, Les rapports de Basile avec Diodore, BLE 87, 1986, 243-272; die
Lokalisierung des Asketeriums wird neuerdings nicht mehr aulerhalb der Stadt gesehen
(so noch QUASTEN 3, 397), sondern in enger Anbindung an die Gemeinden im Kontext des
stadtischen Lebens verortet (J.N.D. KELLY, Golden Mouth. The Story of John Chrysostom.
Ascetic, Preacher, Bishop, London 1995, 18-20; M. ILLERT, Johannes Chrysostomus und
das antiochenisch-syrische Ménchtum. Studien zu Theologie, Rhetorik und Kirchenpolitik
im antiochenischen Schrifttum des Johannes Chrysostomus. Ziirich 2000, 95-105).

®Soz.,h.e.8,1,1-8 (FC 73/3, 854,18-858,10 HANSEN).

® Eine Panegyrik auf Meletius unterrichtet uns tber die Hochschédtzung des
Chrysostomus gegentber diesem Mann (PG 50, 515-520); s. auch C. BAUR, Der heilige
Chrysostomus und seine Zeit, 1. Band: Antiochien, Miinchen 1929, 115-122; R. STAATS,
Das Glaubensbekenntnis von Niz&a-Konstantinopel. Historische und theologische
Grundlagen, Darmstadt 21999, 79-81; J.N.D. KELLY, Mouth (wie Anm. 4), 36-40.

"Reste bei Thdt., h.e. VV 9,(1-18) 9-13.
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379 vor, in der moglicherweise die dogmatischen Entscheidungen vorformuliert
wurden, die das Konzil 381 bestétigte® . Chrysostomus erhielt von Meletius, der
seit 362 der jungnizénischen Theologie der Manner um Basilius nahestand,
entscheidende Impulse. Chrysostomus selber war von 368-371 dessen Gehilfe,
ab 371 Lektor in dessen Gemeinde, zu der er auch wéhrend einer asketischen
Lebensphase (372-378) engen Kontakt pflegte®. Hier war er 378-381 Lektor,
bis 386 Diakon und fortan Preister'®. Neben Diodor und Meletius war es der
spatere Bischof Flavian, der Chrysostomus pragte. Auch er gehort zu den
Unterzeichnern des Konzils! . Und nicht zuletzt folgte Chrysostomus ab 398
Nectarius auf dem Bischofssitz von Konstantinopel nach*?. Zusétzlich zu der
personlichen Pragung durch Konzilsvater wird Chrysostomus auch die Néhe zur
Theologie des Bekenntnisses von 381 bescheinigt. Seine Lehre von der Gottheit
und Homousie des heiligen Geistes liel} J.H. Juzek wie selbstverstandlich
resiimieren:

,,Die duldere Richtschnur boten ihm (sc. Chrysostomus) wie in der Christologie
die synodalen Bestimmungen des Konzils vom Jahre 381, dessen Schliisse er im
einzelnen vor dem \olke verteidigte.“*

1. Bislang diskutierte Rezeption

Im Rahmen der Suche nach Anhaltspunkten fur die Rezeption des
Nicaeno-Constantinopolitanums bei Chrysostomus, wurden bislang drei
Stellen diskutiert.

8 R. StaaTs, Glaubenshekenntnis (wie Anm. 6), 175-180.

S. dazu: Rez. A. Heiser zu J. TLoka, Griechische Christen - Christliche Griechen.
Plausibilisierungsstrategien des antiken Christentums bei Origenes und Johannes
Chrysostomos, STAC 30, Tiibingen 2005, ZAC 12, 2009, (590-593) 591-592.

0R. CARTER, The Chronology of Saint John Chrysostom’s Early Life, Tr. 18, 1962, 357-
364.

1 Die Unterschrift bestatigt die Teilnahme am Konzil: C.H. Turner, Canons attributed
to the Council of Constantinople, A D 381, together with the Names of the Bishops, from
Patmos Mss PUB’ POP, JThS 15, 1913, (161-178) 168.

12 Zu Nectorius und seiner Wirksamkeit in Konstantinopel siehe C. TierscH, Johannes
Chrysostomus in Konstantinopel (398-404). Weltsicht und Wirken eines Bischofs in der
Hauptstadt des Ostrémischen Reiches, STAC 6, Tubingen 2002, 27-30. 111-430.

13 J.H. Juzek, Die Lehre des hl. Johannes Chrysostomus (iber den hl. Geist, Der Katholik
11, 4. Folge 1913, (309-320) 319.
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a) Die Passage der in Antiochien gehaltenen hom. in 1Cor. 40, 1.2** zu
1Kor 15, 29-34 kann lediglich zur Rekonstruktion des dritten Artikels des
Antiochenischen Bekenntnisses von 379, das auch bei Johannes Cassian und in
den Akten des Konzils von Ephesus iberliefert ist dienen, wie J.P. CASPARI
ausfuhrlich vorgefihrt hat'*. Danach lauten die letzten drei Glieder ,,und an
\ergebung von Siinden, und an Auferstehung Toter, und an ewiges Leben €&
460 alanoéui a0aoéi, éaé aéo iaénu aiadoadéim, eaéadozlci aéuiéiiv. Mit
diesen Formulierungen liegt Chrysostomus néher an dem von Theodor von
Mopsuestia erhaltenen Symbol als an der Formulierung des Nicaeno-
Constantinopolitanums.

b) Anderssieht C.P. Caseari in der konstantinopolitanischen hom. in Col.
6,4 einen Beleg fiir die Kenntnis des Nicaeno-Constantinopolitanums® : Die Stelle,
die im Kontext einer Erlauterung der Taufriten, insbesondere des Exorzismus
steht, lautet:

»Eine ganz ahnliche Neuschaffung findet mit ihm (sc. mit dem Taufling in der
Taufe) statt. Sobald er ndmlich seinen Glauben an ein ewiges Leben bekennt, so
bekennt er damit zugleich ein neues Geschopf zu sein.*

Chrysostomus konne - so CASPARI - als Bischof von Konstantinopel
unmaglich das Bekenntnis seiner Heimatstadt Antiochien vor Augen gehabt haben.
Ob jedoch auf das Nicaeno-Constantinopolitanum angespielt sei, ,,das l&sst sich
nicht mit Gewissheit sagen“'”. Dagegen spricht, daB das SchluRglied nur &5
@& Ti aluiéli und nicht wie im Nicaeno-Constantinopolitanum é&&u T i
iY&&ii610 460170 lautet, ,,doch kénnte Chrysostomus frei zitiert haben®®.

c) Auch H.-J. VOGT geht davon aus, dal} Chrysostomus in seiner
Presbyterzeit in Antiochien wenigstens das Nicaenum, wenn nicht gar das
Nicaeno-Constantinopolitanum verwandte. Ein offenbar vollstandiges
Glaubensbekenntnis, das in catech. 1 ausgelegt wird, ist jedoch weder das

1461, 348,9-25; 349, 18-30; FiELD 2, 379BC; 380BC.

15 Ungedruckte, unbeachtete und wenig beachtete Quellen zur Geschichte des
Taufsymbols und der Glaubensregel, hg. und in Abhandlungen erldutert v. C.P. CAspARI,
Christiana 1866, [73-99] 85-99.

16 T64i AUR 11iéidc 4€0 aici ARUIETT UIiETACOAI YOYRai 8ORGEI. (62, 342,24f.; FIELD
5, 369F); C.P. Caspari, Quellen, 94; dazu auch J. Kunze, Das nicénisch-konstantino-
politanische Symbol, Leipzig 1898 = Aalen 1972, 32; zur Datierung s. P. ALLEN, Chrysostom
and the Preaching of Homilies in Series: A New Approach to the Twelve Homilies In epistulam
ad Colossenses (CPG 4433), OCP 60, 1994, 21-39.

17 C.P. Casparl, Quellen (wie Anm. 15), 95 Anm. 51.

B Ebd.
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Nicaenum noch das Nicaeno-Constantinopolitanum, sondern wird von Vogt einem
Meletius-Anhénger zugeschrieben, der die Katechese in der Zeit nach 362, aber
vor 379 (eventuell 374) verfasst habe?®.

2. Johannes Chrysostomus und das Bekenntnis von 381

Die mutmaliliche Spur des Nicaeno-Constantinopolitanums im Werk des
Johannes Chrysostomus ist demnach sehr diinn. ,,Aber vielleicht* - so vermutete
Reinhart STAATS ,,gibt das riesige Werk des Chrysostomus noch mehr her.*?°
Diese Suche nach Spuren kann auf literarischer Ebene zunéchst unabhéngig von
der Frage erfolgen, in welcher Beziehung das Nicaeno-Constantinopolitanum
zum Konzil von 381 stand?'. Zuerst mochte ich daher heute im Werk des
Chrysostomus nach zusammenhangenden Bekenntnisformulierungen suchen,
sodann nach einzelnen Formeln. Hinsichtlich der Methodik ist zu beachten, daf3

19 Er kommt zu diesem Schluf3, weil das nicaenische 1177y 6é70 in dem Bekenntnis
kombiniert ist mit ,,bekannt in seiner eigenen Hypostase*, und der Lehrer erklért es mit
»gleich in der Substanz mit dem Vater*. Das sei die Formel, die Basilius und die Gruppe um
Meletius in den 360er Jahren favorisiert haben. In authentischen Texten des Chrysostomus
finden sie sich nicht; H.-J. VocT, Das Glaubensbekenntnis des Johannes Chrysostomus?
Versuch einer ,,.Symbolstudie® mit einem Exkurs zu Baruch 3,38 bei den Vétern, ZAC 3, 1999,
(64-86) 86. Auch S.J. Voicu, hélt dies Taufkatechese flir Pseudo-Chrysostomisch.

2 R, StaaTs, Glaubensbhekenntnis (wie Anm. 6), 187; als Quellen liegen der
Untersuchung die in Clavis Patrum Graecorum, Vol. 2: Ab Athanasio ad Chrysostom. Cura
et studio M. Geerarp, CChr, Turnhout 1974, 491-672 und pers./J. NoreT, Clavis Patrum
Graecorum. Supplementum, CChr, Turnhout 1998, 264-347 als echt anerkannten Schriften
zu Grunde; die Ps.-Chrysostomischen Schriften sind bei J.A. be ALbama, Repertorium
pseudochrysostomicum, PIRHT 10, Paris 1965 verzeichnet; die Grenzen des Corpus
Chrysostomicum sind mit CPG 4317-4472 nicht endgliltig festgelegt; vgl. S.J. Voicu, Pseudo-
Giovanni Crisostomo: I confini del corpus, JAC 39, 1996, 105-115.

2 AM. RiTTer, Das Konzil von Konstantinopel und sein Symbol. Studien zur
Geschichte und Theologie des zweiten dkumenischen Konzils, FKDG 15, Gottingen 1965:
Verhandlungsskizze fur die Gespréche mit den Pneumatomachen; R. Staars, Die rémische
Tradition im Symbol von 381 (NC) und seine Entstehung auf der Synode von Antiochien
379, VigChr 44, 1990, 209-221: Mischung aus westlicher Tradition; Einfluf? des Jerusalemer
Taufbekenntnisses; Synode von 379; promulgiert bei der Taufe des Nectarius (bereits
Kunze); L. Asramowski, Was hat das Nicaeno-Constantinopolitanum (C) mit dem Konzil
von Konstantinopel 381 zu tun?, ThPh 67, 1992, 481-514: aus Rom stammende, in Antiochien
aufgegriffene Bearbeitung von N; W.-D. HauscHiLp, Art. Nicdno-Konstantinopolitanisches
Glaubensbekenntnis, TRE 24, Berlin/New York 1994, 444-456: Bearbeitung von N aus
»Gemeindetradition* heraus; V. DrecoLL, Nicaeno-Constantinopolitanum (wie Anm. 1), 18:
Im Jahr 381 findet unbestimmbare Bearbeitung von N statt, sie hat fortgewirkt bis 451.
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bei der Spurensuche solche Stellen ausfallen, die sich sowohl im Nicaeno-
Constantinopolitanum als auch im Nicaenum finden? . Es scheiden weiter solche
Textstellen aus, die auch in dem Bekenntnis Cyrills von Jerusalem
(Hierosolymitanum)?, dem Bekenntnis Theodors von Mopsuestia®*, aber auch
inallen vier Antiochenischen Formeln sowie dem Antiochenum? zu finden sind.

3. Die Suche nach einem vollstandigen Bekenntnis

AuBer Frage steht fiir die Zeit der Wirksamkeit des Chrysostomus der
liturgische Einsatz eines Bekenntnisses zur Dreifaltigkeit im Rahmen der Taufe.
Er selbst bietet aber an keiner Stelle den vollstdndigen Text eines
Glaubensbekenntnisses?” . Der Grund daftir liegt wohl darin, daB in den Jahren
seiner Katechese nicht ihm die unterweisung tber das Bekenntnis zukam, sondern
dem Bischof. ,,Doch die unterweisung tiber den Glauben will ich dem Lehrer
Uberlassen“?8, &uRert Chrysostomus in seiner antiochenischen Zeit. Dal3 es sich
bei dem Lehrer um den Bischof handelt, ist weithin akzeptiert.

3.1. Bezlige auf zusammenhéangende Bekenntnisformulierungen

Bei der Suche nach Beziigen auf zusammenhéangende Bekenntnisformu-
lierungen fallen vier Stellen auf:

a) Die Bekenntnisformulierung ,,wir glauben an 8é66adiiai aRo* kommt
bei Chrysostomus nur einmal mit der spezifischen Bedeutung des trinitarischen

2 Die Suche bezieht sich hier auf 19 Wérter, denn von den 99 Wortern des Nicaenums
finden sich - die Anathematismen nicht eingerechnet - 80 Worter auch im Nicaeno-Constanti-
nopolitanum; Zahlen nach V. DrecoLL, Nicaeno-Constantinopolitanum (wie Anm. 1), 8.

2V, DrecoLL, Nicaeno-Constantinopolitanum (wie Anm. 1), 10-12.

2 Ebd. und jetzt bei S. GERBER, Theodor von Mopsuestia und das Nicdnum. Studien
zu den katechetischen Homilien, VigChr.S 51, Leiden u.a. 2000, 109f. (syr.); 114 (griech.
Ruckibersetzung).

% J.N.D. KELLY, Altchristliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte und Theologie,
Ubers. aus dem Englischen v. K. DOCKHORN unter Mitarbeit v. A.M. RITTER, G6ttingen
%1972, 262-270.

% ]J.N.D. Kelly, Glaubenshekenntnisse (wie Anm. 25), 183-185.

2" Das Indiz dafir bietet catech. 3/2, 26 (FC 6/2, 84 KACZYNSKI): ,,Der Glaube an die
Dreifaltigkeit schenkt den NachlaR der Stinden, das Bekenntnis zur Dreifaltigkeit verleiht
uns die Sohnschaft.”; vgl. auch den Hinweis auf das Bekenntnis in catech. 2/3, 3 [FC 6/2, 77
KACZYNSKI]).

2 catech. 2/3,4 (FC 6/2, 78 KACZYNSKI).

% SC50,93f. WENGER; T.M. FINN, The Liturgy of Baptism in the Baptismal Instructions
of St. John Chrysostom, SCA 15, Washington 1967, 110-112; SC 366, 61-63 PIEDAGNEL; G.
KRETSCHMAR, Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der Alten Kirche, Leiturgia 5,
Kassel 1970, 63.
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Bekennens vor. In der antiochenischen Auslegung des Johannesevangeliums fuhrt
Chrysostomus im Ethikon von Homilie 17,4 vor, dal? Christen in der Apologetik
zentraler christlicher Glaubensinhalte zu schwach seien, weil sie sich zu sehr um
irdische Dinge kiimmerten. Dazu fiihrt der Exeget zentrale Stlicke des
Bekenntnisses an:

,»Wir glauben an Vater, Sohn und heiligen Geist. An die Auferstehung der
Leiber, an das ewige Leben Dé6oadiiai 430 DadY fia éaR Oélii éaR 43éii Didia.
A® Uia6606éi 60100601 80 & T i aRtiéTi3.

Die dreigliedrige Struktur ist unspezifisch. Der Glaube an die ,,Auferstehung
der Leiber* und das ,,ewige Leben* ist wieder ndher am Bekenntnis Theodors
von Mopsuestia als an den Formulierungen des Nicaeno-Constantinopolitanums.

b) Eine weitere Anlehnung an Bekenntnisformulierungen bietet die achte
antiochenische

Homilie zum 2Kor zu 2Kor 4, 1-7, in der Chrysostomus die Macht Gottes
darstellt, in der die Apostel (iberzeugend auftraten. Die Homilie enthélt zudem
auffallige Erlauterungen der Trinitétslehre®

,und dennoch, auch davon (sc. von der Auferstehung) tiberzeugten sie die,
die nicht gesehen hatten. und nicht nur davon, daR er auferstand, sondern auch,
daR er in den Himmel aufstieg, und kommt, zu richten Lebende und

Tote A&l 00, 84é 61001 YOaE0AT 0160 16+ AUMaeitad 846 16+ aid0o¢
T0iTi,46610086480T0MAITO0AITERE 64 YTA0AE ali0A0 646 14ERTHO"®

Spielerisch wird dabei bereits den Aposteln die Verkindigung der
Glaubensartikel zugeschrieben. Freilich zitiert Chrysostomus kein ganzes Symbol
und auch die einzelnen Formeln deuten nicht auf wortliche Ubernahme. Es fallt
aber auf, dal? hier zusammenhangend der Ablauf eines Bekenntnisses nacherzahlt
wird. Diesen Ablauf von Auferstehung, Himmelfahrt, Wiederkunft zum Gericht
gibt das Nicaenum mit dem gleichen Wortbestand vor. Zusammen mit den
trinitarischen Passagen der Auslegung spricht dieser Umstand fur die Adaption
des Nicaenums®.

% hom. inJo. 17,4 (59, 112,45-47).

3L hom. in 2Cor. 8,2 [61, 456,26-34; FIELD 3, 494E-495A)]), 1iiU0 60 484anU&&48011 6TO
OfR&dI0 (8,3, [61,457,18; FIELD 3,495D).

$2hom. in 2Cor. 8,4 (61, 458,34-36; FieLD 3, 497A).

¥ Es fallt auf, daR das ,,Sitzen zur rechten Gottes* wie im Nicaenum hier nicht erwéhnt
wird. Vom Antiochenum, soweit es uns aus der Uberlieferung durch Johannes Cassian
bekannt ist, weicht der Wortbestand zu sehr ab: ... et tertia die resurrexit secundum
scripturas, et ascendit in caelos, et iterum veniet iudicare vivos et mortuos (nach J.N.D.
KeLLv, Glaubensbekenntnisse, 184). - Andererseits ist der Duktus so allgemein, daf nahezu
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c) Inderantiochenischen Homilie Gber den Streit des Petrus und Paulus
nach Gal 2, 11-14 versucht Chrysostomus, die EinmUtigkeit beider zu beweisen.
Beide hatten die gleichen Glaubensartikel gelehrt.

»Denn die beiden (sc. Petrus und Paulus) verkindigten Juden und Heiden
dasselbe: Zum Beispiel, dal3 Christus Gott ist, daB er gekreuzigt wurde und
begraben wurde, und auferstand, und zur rechten Gottes ist, da er kommen
wird, zu richten Lebende und Tote (i6é E&l0 T xfié6600, 16é 4004Dftec 856
doUoc, 8aé aiYooc, 8aé 8006 ai 4&iéa 6ioT T 46Ril0, (166 1YEeaé EARIAEH
B TI0A0 é4é 1aénido), und was es ahnliches gab, verkiindigten Paulus und
Petrus in gleicher Weise.**

Die schlichte Gottchristologie wird in keinem 6stlichen Bekenntnis des
vierten Jahrhunderts ausgesagt. Anders als im Nicaenum wird das Leiden als
»Kreuzigung* wiedergegeben. Das Begrabenwerden hat eine Parallele im
Bekenntnis Theodors und auch im Nicaenum, kann aber in dieser Form auch
direkt auf 1Kor 15, 4 rekurrieren. Das ,,Sein zur rechten des Vaters* weicht
gegeniiber den Ausdriicken des Sitzens zur Rechten des Vaters im Jerusalemer
Bekenntnis, bei Theodor und im Nicaeno-Constantinopolitanum ab. Das
Kommen, um Lebende und Tote zu richten, entspricht gerade nicht den
Bekenntnistexten, die mit Yfi+iiaé konstruiert sind, sondern schlieRt mit
iYééu an 2Tim 4,1 an. Man muB also auch hier wieder sagen, daR die
Aussagen einem Grundschema ostlicher Bekenntnisse folgen, im Ausdruck
aber so variabel sind, daf? sich das eine Bekenntnis als gesuchte BezugsgroRe
nicht bestimmen laft.

d) Eine Anspielung auf Bekenntnisformulierungen bietet auch die in die
Bischofszeit des Chrysostomus datierte Homilie zum ersten Thessalonicherbrief:

Zu 1Thess 1, 10: ,,Und um seinen Sohn“, heif3t es, ,,vom Himmel herab zu
erwarten, den er von den Toten erweckt hat, Jesus namlich, der uns von dem
zukinftigen Zorn erlést hat.” ,,Und um seinen Sohn vom Himmel herab zu
erwarten®, will er sagen, den, der gekreuzigt wurde und begraben wurde.
Deswegen flihrt er auch dies erhellend an: ,,den er von den Toten auferweckt
hat". Siehst du alles zusammen? Die Auferstehung, die Himmelfahrt, die zweite
Ankunft, das Gericht, die Belohnung der Gerechten, die Bestrafung der Bésen

jedes Bekenntnis die Abfolge teilt; vgl. etwa die Rekonstruktion der allen 6stlichen
Bekenntnissen zugrunde liegenden Glaubensaussagen bei H. Lietzmann, Symbolstudien,
ZNW 21,1922, (5-22) 23: &4¢ 4ia60Ui6a 6¢T OfRAG GiVYia 8aé Aideeniiva 460 6i60 iBoMaiidlo
gaé U&éI an+0iaiii enéTiaé euTioao eaé idéniyo.

%hom. in Gal. 2,11 12 (51, 381,46-51).
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(ARTE0 7116 T 84i04, 84é 6 i 4iU004061, 84é 6¢iaiUécréi, éaé oci 4400a4ai
04niooRai, 6¢i EARGET, O¢i OUTI &4é84éuididduaioéi, o¢i 6uTi diicAuTi
6éiufiiai)? ,,Jesus, der uns von dem kiinftigen Zorn erlést hat?* Dies ist sowohl
ein Trost als auch eine Ermahnung und eine Aufmunterung fiir jene.

Wenn er némlich von den Toten auferstanden ist und im Himmel ist und von
dort kommen wird (denn dies habt ihr so geglaubt; ihr héttet ndmlich nicht so viel
gelitten, wenn ihr nicht geglaubt hattet). Auch dieses ist ein ausreichender Trost.
... Indem er aber auch weiter sagte ,,seinen Sohn vom Himmel herab zu erwarten®,
macht er klar, dal? das Schreckliche auf der Hand liegt, das Nuitzliche aber in der
Zukunft, wenn Christus von den Himmeln kommt. Sieh, was flr eine gewaltige
Hoffnung es braucht: der Gekreuzigte wurde auferweckt, er wurde in den Himmel
aufgenommen, er kommt zu richten Lebende und Tote (i 6048fiteéo ¢ AYfieg,
(i6€ aidécioec, aRo 0iBO T6MAIBO, 106 Yi+40aé eféiaé alioao eaé
aénioyo0)“®.

Chrysostomus hat ein Bekenntnis vor Augen, das im zweiten Artikel das
Leiden als ,,Kreuzigung* beschreibt. Damit kdmen das Antiochenum,
Hierosolymitanum, Theodors Symbol und das Nicaeno-Constantinopolitanum
in Frage. Die Himmelfahrt als 4idécigéo zu beschreiben, ist in den Gstlichen
Bekenntnissen uniiblich. Die letzte Formel wiederum ist nahezu allen stlichen
Bekenntnissen eigen, so dal? eine Zuordnung der Stelle zu einem bestimmten
Bekenntnistext wieder nicht moglich ist.

Bei den zusammenhangenden Bekenntnisformulierungen folgt die Anordnung
der einzelnen Formeln einem Grundschema, das sich mit etlichen 6stlichen
Bekenntnissen deckt. In der sprachlichen Gestalt sind die Texte jedoch so variabel,
daf3 sich ein einziges Bekenntnis als gesuchte Bezugsgrofie nicht bestimmen laRt.
Vielmehr wird versucht, durch Riickgriff auf die heilige Schrift ein schlichtes
biblisches Kerygma zu vermitteln.

4. Die Suche nach der Rezeption einzelner Bekenntnisformulierungen
4.1. Rezeption von Formulierungen, die ausschlief3lich im Nicaeno-
Constantinopolitanum vorkommen

Wir kommen der Frage nach der Rezeption des Nicaeno-Constantinopolitanums
bei Chrysostomus naher, wenn wir nach Spuren der ausschliel3lich dort vertretenen

% hom. in 1Thess. 2,1 (62, 400,36-60; FIELD 5, 434A-C); zur Datierung: Uberblick bei
W. MAYER, The Homilies of St John Chrysostom: Provenance. Reshaping the Foundations,
OCA 273, Rom 2005, 258. 268; keine sichere Datierung (ebd., 511f.).
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Formeln suchen. Solche finden sich vorrangig im dritten Artikel. Die Epitheta fir den
heiligen Geist ,,den Herrn und Lebensspender 61 EBfiéii 84 187é71i* kommen
bei Chrysostomus nicht vor. In den Doxologien, mit denen seine Predigten in der
Regel schliel3en, findet sich der Geist zwar als ,,Lebensspender*, aber der Bezug
wird nicht zu der Formel des Bekenntnisses hergestellt, sondern zu R6m 8,11% .
Auch auerhalb der Doxologien wird der Geist in Anlehnung an 2Kor 3,3.6 ,,der
Geist macht lebendig™ als Lebensspender beschrieben®” .

Einweiteres Alleinstellungsmerkmal des Nicaeno-Constantinopolitanums ist die
Formel ,,der mit dem Vater und dem Sohn zusammen angebetet und gepriesen wird
0T 101 8a0NR 84 6t 601ONTEDTTy aiTiéd oG iailaeiiaiii“. Bereitsin den
erhaltenen antiochenischen Auslegungen verkiindigt Chrysostomus die Homotimie
des Geistes, vor allem in den Schlul’doxologien seiner Homilien, aber auch im Kontext
der Auslegung. Die meist gebrauchte Form lautet:

»,50 wollen auch wir tun, damit wir in allem reich werden und die
Konigsherrschaft der Himmel erreichen, durch die Gnade und Menschen-
freundlichkeit unseres Herrn Jesus Christus durch den und mit dem dem Vater
zusammen mit dem heiligen Geist sei Herrlichkeit, Kraft und Ehre, jetzt und ewig
und bis in alle Ewigkeiten.

4.2. Rezeption von Formulierungen, die im Nicaenum und Nicaeno-
Constantinopolitanum vorkommen

Das bislang nur zu bestatigende Schweigen ber das Nicaeno-
Constantinopolitanum ware auffallig, wenn man die Rezeption von Formulierungen
anderer Bekenntnisse wie des Nicaenums nachweisen kdnnte. Aber auch hier
laRt sich eine wortliche Aufnahme kaum beweisen: Die Formel ,,Lichtaus Licht
ouTo &lé 66U wird in der konstantinopolitanischen Hebraerbriefauslegung
wortlich zitiert:

% ,.um zu dem Licht der Erkenntnis zu gelangen, dem Gott und Vater unseres Herrn
Jesus Christus, zusammen mit dem lebensschaffenden und allheiligen Geist (6817 6uT
®UTdTEn 6aé daiaaru Diayiadé), dem [sei] die Ehre und die Kraft, jetzt und in Ewigkeit und
bis in alle Ewigkeiten, Amen.“ (hom. in Rom. 13,7 zu Rém 8,11 [60, 519,39-47; FIELD 1,
570B]); Ebenso in incompr. 2, 536-540 (SC, MALINGREY); hom. in Gen. 47,4 (54, 434,20-25);
hom. in Mt. 54,5 (58, 532,48-52); catech. 3,27 = 2/4,27 (FC 6/1, 288, 6-10 KACZYNSKI).

% De Eleazaro et septem pueris 5 = Undecim novae homiliae 11,5 (63, 530,1-10).

38 &¥%e0yUiai 6¢TO 44068aR40 OUTI iBRaiuTi +Uné0éeas GéeaienudnRa oio T ESRRIG
CIUTi EcOIBT xfé0016 4 ioT e4é i4e 16T ouT Daohé Uia 60T 43R0 Didyiadé aiita, eAUsio
0éic 107 846 43R 64é 460 6iG0 4éUTiao 6UTI &étiui. (hom. in 1Cor. 3,5[61, 30,31-37; FiELD 2,
238]).
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..Ich bin das Licht der Welt’ Deswegen spricht er von ,Abglanz’, um zu
zeigen, daf auch er selbst dort so genannt wird. Es ist aber klar: wie Licht aus
Licht.“*

Die Formel ,,gezeugt, nicht geschaffen daiice Y64 id1 diéceYioa" istnurinin
Pseudo-Chrysostomica belegt, ebenso 84é1 eio i 8i&adTi oil aU&éii.

4.3. Rezeption von Formulierungen, die im Nicaenum, Hierosoly-
mitanum und Nicaeno-Constantinopolitanum vorkommen

Die markante Inkarnationsterminologie im zweiten Artikel ,,den
menschgewordenen diaiefitidcioaioa”, die im Nicaenum, dem Jerusalemer
Bekenntnis und dem Nicaeno-Constantinopolitanum steht, findet sich nur in
Pseudo-Chrysostomica® .

4.4. Rezeption von Formulierungen, die im Nicaenum, Theodors
Symbol und Nicaeno-Constantinopolitanum vorkommen

Die Formel ,,wahrer Gott aus wahrem Gott E&ii aéceéiii &6 E&i6T
aéceeiio T kommtbei Chrysostomus in der Form nicht vor. In freier Formulierung
finden sich etliche Bezuige auf Joh 17,3 ,,Das aber ist das ewige Leben, dafi sie
dich, der du allein wahrer Gott bist, und den du gesandt hast, Jesus Christus,
erkennen*. Ebenso wird die Missionspredigt von 1Thess 1,9 ,, ... wie ihr euch
bekehrt habt zu Gott von den Abgdttern, zu dienen dem lebendigen und wahren
Gott“, auf die Homousie des Sohnes ausgelegt® .

Auch die zentrale nicaenische Terminologie ,,wesenseins mit dem Vater
iiT6TOETi OUT B46AR (461616 T)* wird der Sache nach verwendet, l4Rt aber
keinen Ruckschluf? auf die Identifikation der Quelle zu. In der siebten
antiochenischen Rede gegen die Anhomder heifit es:

,Denn wer wird uns noch auslachen, wenn wir versuchen, die so
offensichtlichen Dinge zu beweisen und zu zeigen? Was fur eine Mif3achtung wére
es doch, zu fragen, ob der Sohn mit dem Vater wesenseins sei?* [Miflachtung,
weil sowohl die Schrift als auch der natiirliche Menschenverstand fur
Wesenseinheit von Vater und Sohn sprechen] - ,,Wenn namlich, wenn er tiber

% hom. in Hebr. 2,2 (63, 22,15-17; FieLp 7,16BC).

4 hom. in Ps. 118 3,5 (55, 707,3-5): ,,Wie ist aber das Heil beschaffen? Der ist es
geworden, indem der eine der heiligen Triade Fleisch geworden ist 4iafitdT64ai610 616 T
aiilo 6¢o 4arao OnR4AN), der Christus unseres Gottes.*

4Z.B.panlgn. 4 (50,592,10f.).
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den Sohn redet, er dem Vater wesensgleich sei, knnen auch wir wesensgleich
sein. Denn auch wir werden ,S6hne’ genannt.4

Zuletzt gibt es auch fur die Formel ,,und gelitten hat und begraben worden ist
8aélIn daelioa eaéi 6aovYioa“ keinen Beleg.

4.5. Rezeption von Formulierungen, die im Hierosolymitanum und
Nicaeno- Constantinopolitanum vorkommen

Die Rezeption von Formulierungen, die nicht im Nicaenum vorkommen ist
fur uns interessant, weil sie auf die N&he des Nicaeno-Constantinopolitanums zu
paldstinischen und antiochenischen Texten weist. An Formulierungen, die in
Jerusalemer Bekenntnis und im Nicaeno-Constantinopolitanum vorkommen, ist
,»Schopfer von Himmel und Erde 81é¢o¢i 16RAATTOT €aé a¢TO bei Chrysostomus
in antiochenischen Auslegungen klassisches Gottesepitheton*® . Aber auch hier
ist man bei genauem Zusehen nicht sicher, ob es sich nicht um freie Bezlige auf
Bibelstellen** handelt.

Zu einem ahnlichen Ergebnis kommt man bei der Suche nach der Formel
fur dessen Herrschaft wird es kein Ende geben i6T 6¢ T 440684R340 168 Y 604é
0Ye&id*. Die wenige Zitate dieser Formel gehen nicht auf eine Bekenntnis-
formulierung, sondern auf die Theodotion-Lesart von Dan 6,17 mit Lk 1,34
gemischt zurtick. In der exp. in Ps. 109,3:

»Seine Macht ist eine ewige Macht, und seine Konigsherrschaft ist eine
Kdnigsherrschaft, die nie zerstort werden wird, und seine Konigsherrschaft hat kein
Ende - ,C a1i66R4 40010, ATI00RA Aétiéi0 846 ¢ aa0éEaRA 4000, Aa06EaRA COEO
10 46408ANT0404€, 84é OCTO Aa0EEaRA0 A0OTOT 10 & YO 68€10])* .

“2anom. 7,2 (48, 758,8-11; 26-29); ferner in exp. in Ps. 109,7 (55, 275,30f.): ,,Wer ist der
Rechtschaffende? Der, der dem Vater wesensgleich ist. Das macht er deutlich, wenn er sagt:
,Aus meinem Leib habe ich dich vor der Morgenroter gezeugt’.“ Und nicht zuletzt in der
antiochenischen hom. in 1Cor. 26,2 (61, 214,21-23; FIELD 2, 229BC): ,,Wenn namlich der
Mann das Haupt der Frau ist, der Kérper aber wesenseins (1i11y6é10) mit dem Kopf ist,
Gott aber das Haupt Christi ist, ist der Sohn wesenseins mit dem Vater.*

“ catech. 1,29=3/1,29 (FC 6/2, 316,1 KACZYNSKI); hom. in Gen. 35,6; 39,2; 42,7 (53,
329,23f.; 363,12f.; 54,

395,6f.).

“Genl,1;2,4;Ex20,11; 31,17; 2K6n 19,15; 2Chron 2,11; Ps 120,2; 133,3; 144,6 (LXX);
Jer 32,17; Gen 24,3 ,,Gott des Himmels und der Erde®; Mt 11,25 ,,Herr Himmels und der
Erde*; vgl. Apg 17,24.

455, 268,29-32; Interessanterweise an anderer Stelle als Jesajazitat eingefuhrt, das
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Und fur die Bestimmung des Geistes, ,,der durch die Propheten gesprochen

hat 61 éaécdaé aéa 6uUTi ofATocoOui” findet man lediglich ein Pseudo-
Chrysostomisches Zitat* .

4.6. Rezeption von Formulierungen, die im Theodors Symbol und
Nicaeno- Constantinopolitanum vorkommen

FUr die Verbindung ,,der wegen uns Menschen und wegen unserer Erlésung
hinabgekommen ist aus den Himmel und inkarniert worden ist* 6ii 4é ¢iaTo
0160 aieAtdido eaé 4éa O¢i ciadYiiai ouodchiRai eadaseiioa aé ouTi
iBAATOTT 84é 6aneneYioa findet sich gar kein Beleg. 6afiétieYida wird als
Inkarnationsterminologie haufig gebraucht, wobei Gott das Subjekt der
Inkarnation ist*” . Auch die Wendung ,,aus heiligem Geist undMaria, der Jungfrau
46 0140614010 43Ri0 84é 1afiRA0 6CTO dafe Y i6* ist nicht der Form, aber des
Inhalts nach belegt®.

Fuindig wird man bei der Formel ,,unter Pontius Pilatus 43¢ DiioRi6 Déeoio”.
Neben den haufig hergestellten Beziigen auf 1Tim 6,3*° scheint laud. Paul. 4,7
die Kenntnis einer Formel erkennen zu lassen:

,Wer hat aber je auf solche Weise in kurzer Zeit den Erdkreis erobert? Denn sag
mir nicht, daf? es die vielfaltigen und verschiedenen Haresien gewesen seien! Denn
alle verkiindigen denselben Christus, wenn auch nicht alle auf gesunde Weise, - alle

beten jenen an, der in Palastina unter Pontius Pilatus gekreuzigt worden ist*.

sich nurannéhernd in Jes 9,6 LXX findet: ,,Was auch Jesaja sagte: Seine Konigsherrschaft
wird kein Ende haben.” exp. in Ps. 44,7 [55, ,1,94,49f.]).

4 Die Echtheit des schonen Belegs aus exp. in Ps. 118 1,4 zu Ps 118,21 (55, 680,76-80)
ist so umstritten (CPG 4552), dall man daraus vorlaufig keinen Hinweis auf die Verwendung
von NC bei Chrysostomus ziehen sollte: ,,Durch die Geisterfiillung mit dem heiligen Geist
redeten die Propheten, wie wir es auch in dem Symbol unseres Glaubens bekennen: ,der
durch die Propheten gesprochen hat.” (6aéuo éaé ai ouT 66iauéu 6¢To dRGOAUO ¢iuTi
iTeTai6Tiail. O é4écoai 4éa 6UTI dRTOCOUT)“. Zur Frage der Authentizitat siehe J.A.
DE ALDAMA, Repertorium (wie Anm. 20), 244. 281. 468; auch die Wendung: &i 6UT 661atéu
kommt in den echten Werken des Chrysostomus nicht vor.

47 Z.B. diem. 6 (49, 360, 40f.): ,, . und laBt uns den fleischgewordenen Gott fiir diese
Sunkatabasis danken®; vgl. hom. in Ps. 44,4 (55, 188,47-50; 216,6-9); hom. in Jo. 5,19 3 (56,
251,25-28); oder: ,,Woher aber? Weil es der Sohn Gottes ist, der Fleisch geworden ist.” (hom. in
Rom. 2,2 [60, 397,37f.; FIELD 1, 432B]); vgl. hom. in 1Cor. 34,1 (61, 288,19f.; FIELD 2, 311A).

4ghom. in Mt. 4,2 (57, 42,10-14): ,,Weil er ndmlich etwas grol3es sagen wollte, daf er
namlich aus der Jungfrau geboren werden sollte (3¢ 8anYii6 40Y+&c), so wollte er nicht
gleich den Zeitpunkt ausrechnen ...*.

4 hom. in Ac. 30,3[60, 224,40-43]; und ofter.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Andreas Heiser

Die Ubereinstimmung mit dem Bekenntnis Theodors und dem Nicaeno-
Constantinopolitanum deutet nur auf einen moglichen antiochenischen Text, auf
den sowohl Theodor, als auch die Vorlage von Nicaeno-Constantinopolitanum
und Chrysostomus zuriickgreifen. Eine unmittelbare Entlehnung aus Nicaeno-
Constantinopolitanum kann nicht belegt werden. Die Formel ,,der aus dem Vater
hervorgeht 01 aé 84610 aédinaduiaiii“ findet sich nirgends zitiert™® . Auch ,,an
die heilige katholische und apostolische Kirche aéo iRai 4aRai eaeieéeTi eaé

0 AA

4010016eéci aééécoRai hinterlant im Werk des Chrysostomus keine Spuren®.

4.7. Rezeption von Formulierungen, die im Hierosolymitanum,
Theodors Symbol und Nicaeno-Constantinopolitanum vorkommen

Fiir die Formel ,,den Sohn Gottes, den eingeborenen 6i 6¢ii 616 T E&idT
011 1117841 ¢ sind die wenigen Bezlige, nicht formelhaft, sondern wohl frei auf

Annny

4aiiceYi6a* kommt in der Form nicht vor. Der Sache nach ist die Vorstellung
des aus dem Vater geborenen Sohnes in freier Formulierung vorhanden. hom. in
Gen. 14, 4:

»»Lalt uns machen’. Zum wem ist das gesagt? Nicht zu irgendeiner
geschaffenen Macht, sondern zu dem aus ihm geborenen/gezeugten, dem
wunderbaren Ebenbild, dem Friedensherrscher, seinem eingeborenen Kind.*%?

Desgleichen istauch der Inhalt der Formel ,,vor allen Zeiten 6fiT d4i6uTi
OuTi &éuTiuiinder antiochenischen Auslegung des Johannesevangeliums und
auch in der konstantinopolitanischen Hebraerbriefauslegung préasent .

% In Anlehnung an Joh 15,26 (hom. in Joh. 77,3 [59, 417,25-38]); hier aber mit
interessanter Forcierung des filioque!)

1Vgl. Ps.-Chrys., exp. in Ps. 118 2,2 (55, 692,42-44): ,,Wir aber, die dem Evangelium
folgen, und auf rechte Weise glauben, wie die heilige katholische Kirche Gottes empfangen
hat (84é TeiA0TU0 dEG0AITI0A0 E42N0 dATYEAAAT ¢ 4ARA 010 EA4iD eadieééc AdeécoRa),
sagen: ,Alle deine Gebote sind Wahrheit’.” Und In sanctum Eustathium Antiochenum 3
(50, 602,29-32): ,,Und dies lernte er aus den heiligen Gebeten. Wenn man ndmlich die Gebete
fiir die katholische Kirche 83af 6¢0 éacieééc Aéeecorao) verrichten muB, die von den
Enden der Welt bis zu den Enden der Welt reicht, wieviel mehr mulR man dann auch die
Fursorge fir sie als Ganze an den Tag legen.*

5253, 116,8-11; oppugn. 3,16 (47, 376,39-42) bietet einen freien Bezug auf Joh 1,13.

% hom. in Jo. 4,1 (59, 47,52-54): ,,So hérst du auch (iber den Sohn: ,Er war im Anfang’,
vor allen erkennbaren Dingen kennt er ihn und vor den Ewigkeiten.” hom. in Hebr. 2,3 (63,
23,43-49; FIELD 7, 18C): ,,Durch ihn sind auch die Ewigkeiten gemacht’, sagte er. Denn er

zeigt ihn auch als Schépfer, und als einen, der vor allen Aonen da ist.*
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Bei der Suche nach Zitation der Formel ,,der gekreuzigt worden ist fir
uns 60adneidoa 6a 6dan ¢iuTi“ wird man nicht fiindig. Anders ist ,,und zur

rechten des Vaters sitzt 8aé éaeaeliaiii ai 4aTéaT 616T 8a6MT0“ in diem.
6 vorhanden® . Da die Formel aber auch im Hierosolymitanum und Theodors
Symbol steht, ist die Stelle nicht als Spur des Nicaeno-Constantinopolitanums
zu werten.

Die Formel ,,wir bekennen eine Taufe zur Stindenvergebung iiT€TaT6 Tia i

~NA LN

YiaUa6é0ia aéo Uvaoéi aianoenTi kommt nicht vor. Die Lehre, daR die Taufe
die Vergebung der Stinden bewirkt, vertritt Chrysostomus vehement® . Ebenso
findet sich die Formel ,,wir erwarten Totenauferstehung und Leben der kiinftigen

Welt 8AT0aTEUTIAT 414004061 a8t éaéauci 6T0T 1Y EEIT0I0 4éuTiio”
nicht. Die Theologie hingegen, die in der Geistesgabe das Angeld auf das ,,Leben
der klinftigen Welt“ sieht, vertritt Chrysostomus® .

4.8. Rezeption von Formulierungen, die im Nicaenum, Hierosoly-
mitanum, Theodors Symbol und Nicaeno-Constantinopolitanum
vorkommen

Die Rezeption der im Nicaenum, dem Jerusalemer Bekenntnis, Theodors
Symbol und dem Nicaeno-Constantinopolitanum gleichen Formeln tragen fur
unsere Suche nach Spuren des Nicaeno-Constantinopolitanums bei Chrysostomus
wenig aus und seien nur der Vollstandigkeit halber angefiihrt. Die Eingangsformel

5 diem. 6 (49, 360,1-5; Ubers.: Des heiligen Kirchenlehrers Johannes Chrysostomus
ausgewéhlte Reden, aus dem Urtexte nach der Montfaucon’schen Ausgabe Ubers. v. M.
ScHmiTz = Ausgewahlte Schriften des heiligen Chrysostomus, Erzbischofs von
Constantinopel u. Kirchenlehrers , nach dem Urtexte ubers., 3. Bd., Kempten, 1879, 48f.]):
,,Das lehren wir vielmehr, dal Christus aus einem jungfraulichen Mutterschol3 einem reinen,
heiligen, makellosen, jeder Slinde unzugénglichen Leib angenommen, und dadurch seine
eigene Schopfung zu neuer Wiirde emporgehoben hat. . Denn wenn es in der Tat, wie ihr
behauptet, Gottes unwiirdig ist, einen reinen makellosen Leib als seine Wohnung zu wahlen,
wieviel unziemlicher ist es dann, statt des heiligen und unbefleckten und jetzt zur rechten
des Vaters sitzenden (Leibes) (61 Uaéii éaé Uiuiii éaé adiéa 6idT DAaonio ioTi
840320114 171) den des Zauberers, des Grabraubers, des Raubers, des Affen, des Hundes zu
bewohnen.*

% res. mort. 8 (50, 432,17-19); catech. 3,6 = 2/4,6 (FC 6/1, 258,13-260,2 Kaczynski); hom.
in 1Cor. 8,1 (61, 68,1-3); hom. in Ac. 24,1 (60, 183,47-52); u.0.; in Abgrenzung zur Taufe
durch Johannes: De baptismo Christi 3 (49, 367,15-17; 367,57-358,1).

% hom. in Hebr. 9,3 zu Hebr 6,5 (63, 80,21-24; FieLp 7, 98AB): ,,,Die Kréfte der zukiinftigen
Welt’. Das ewige Leben. Den Lebenswandel der Engel. Wir haben das Angeld dieser Dinge
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,wir glauben an einen Gott, Vater, Allherrscher 3¢6&yiiai Yéo Yi Eaiii 540Yia
daibTenUGITa" ist unspezifisch. Die wenigen Beziige bei Chrysostomus auf , alles
Sichtbaren und Unsichtbaren 1iaouTi 6& dUi6ui éaé aifuoui“ spiegeln
nirgends die Bekenntnisformeln, sondern sind freie Beziige auf Kol 1,6°". Die
Formel ,,durch den alles geworden ist 4é i6T 64 dUi6a 4aY ia6i wird nie zitiert,
aber die Stelle Joh 1,3, auf die die Formel rekurriert, ist eine der meistzitierten
Stellen im Werk des Chrysostomus®®. Die Passage ,,und auferstanden ist am
dritten Tag (nach der Schrift) 84é 4ia66Ui64 6¢T 6ARGG Ci'Y fia (6404 040 dfiadU0)
wird lediglich in der Pseudo-Chrysostomischen catech. 3/1,21 zitiert® . Keine
Belege sind von ,,der wiederkommt in Herrlichkeit éaé dUgéi an+uiaiii (iaaoal
atiégo)“® zu finden.

Bei der Formel ,,zur richten Lebende und Tote éfi€Tiaé &uTi640 €&
iaéniyo“ sind zunachst diejenigen Bezlige auszuschlieRen, diemitiaééuian
2Tim 4,1 anschlieBen®. Die mit a114é gebildete Formel setzt Chrysostomus
héaufig ein®.

5. Schluf3

Johannes Chrysostomus ist aufgrund seiner Lebenszeit, der Orte seines
Wirkens und seiner Kontakte zu Konzilsvatern eine Referenz erster Wahl, um
nach Spuren des Nicaeno-Constantinopolitanums in der Zeit zwischen 381 und
407 zu suchen. Die bisher in der Forschung als mégliche Bezuge diskutierten
Texte deuten auf jedoch auf lokale antiochenische Traditionen. Die Nahe zum
Bekenntnis Theodors von Mopsuestia zeichnet sich ab. Zusammenhéangende
Bekenntnisformulierungen lassen sich nicht auf ein Bekenntnis zurtickfuhren. Der
unmittelbare Rickgriff auf die heilige Schrift, der die Arbeit des Chrysostomus

schon jetzt durch den Glauben vom heiligen Geist empfangen.*

5 Z.B.anom. 12,4 (48, 810,51-55).

% 16 Eintrage bei R. A. Krupp, Saint John Chrysostom. A Scripture Index, Lanham/New
York/London 0.J., 148; 27 mal nach meinem Durchgang.

¥ FC 6/2,308,24-27 ist mit H.-J. VocT, Glaubensbekenntnis (wie Anm. 19), 64-86 als
Pseudo-Chrysostomisch anzusehen; s.o., S. 3.

% Nur Bezug auf Mt 24,30 in hom. in Mt. 76,3 (58, 698,37-40).

& hom. in 2Tim. 9,1 (62, 650, 47-49; FIELD 6, 715B) u.6.; s.0., S. 6.

62 ..., wenn der eingeborene Sohn Gottes kommt, zu richten die Lebenden und die
Toten 64 Y&&g éfiéiaé ®Uida0 éaé iaénioo i iiiiaaioco O&io 6i6T EAIGT* (hom. in Mt.
48,3 [58, 644,40f.]) und ,Er spricht aber von seiner zweiten Ankunft: Wenn er kommt zu
richten Lebende und Tote (168 YFi+-804¢ éNiéiaé el Ti6A0 4é iaéniyo* (fr. in Petr. [64, 1057, 41-
44)); par. hom. in 2Thess. 5,1 [62, 493,55-57; FIELD 5, 538A]).
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bestimmt, verdeckt klare Zuordnungen. Auch bei der Suche nach der Aufnahme
einzelner Bekenntnisformulierungen lieien sich daher keine eindeutigen Beziige
auf das Nicaeno-Constantinopolitanum finden, obgleich dessen Theologie
vorrangig die Homotimie des Geistes bei Chrysostomus prasent ist. Die von
Reinhart STAATS formulierte Erwartung, dal’ ,,das riesige Werk des
Chrysostomus* Hinweise auf das Nicaeno-Constantinopolitanum hergebe, mul}
ich enttduschen. Allerdings laRt sich bei den Bezuigen auf Formulierungen, die
das Nicaeno-Constantinopolitanum mit anderen Bekenntnissen teilt, zeigen, daf}
Chrysostomus bei Formeln, die nicht im Nicaenum vertreten sind, zumindest mit
Theodors Bekenntnis, dem Hierosolytanum oder dem Nicaeno-Constantino-
politanum Gibereinstimmt. Wenn aufgrund der mehrfachen Ubereinstimmung auch
nicht auf die Rezeption des Nicaeno-Constantinopolitanums geschlossen werden
kann, so unterstitzt der Befund doch die Vermutung der Nahe dieses
Bekenntnisses zur antiochenischen Tradition.
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Revelarea lui Dumnezeu
in lume prin cuvant

Abstract

The study highlights the specific of the Holy Scriptures of the Old and New Testa-
ment in comparison with other sacred books of humanity. The author presents the
mission of the Old Testament prophets, to assimilate and later to transmit to their
people the word of God and the listeners’ obligation to receive and fulfill the
divine word. Several syntagms which are very often used in the Old Testament are
explained, such as, the Word of God, the Word of lahveh, words which were used to
introduce the divine message and to urge to preach it. The author brings linguis-
tic arguments showing that verbal inflexion specific to the Hebrew in which the I,
that is the first person, am or become important only in relation with the third
person, that is God, only if | get His message and if I change myself into a means of
communicating the message to the others.

Keywords
Biblical theology, Old Testament, the announcing of the Word of God in the world,
prophets

Sfanta Scripturd ne spune cd Dumnezeu s-a revelat omului prin creatie, prin
pronia sa universala si prin cuvantul adresat anumitor oameni si intr-un anumit
context al istoriei. Pe langa alte multe adevéruri religioase de importantd maximala
pentru mantuirea omului, Biblia dd marturie despre ea insasi ca este cuvantul lui
Dumnezeu transpus Th grai omenesc pentru a fi perceput de cétre om (Marcu 7,
13; loan 10, 35; Romani 9, 6). Desi isi reclamé sorgintea divina Biblia nu pretinde
absurditatea ca ar fi picat din cer, asa cum pretind unele religii despre cértile lor
sacre. Biblia este si marturia despre lucrarea kenotica a lui Dumnezeu de a se
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descoperi oamenilor. Din cauza acelei lucréri eaare o dubla origine: divind fiindca
emitatorul cuvantului este Dumnezeu si umand intrucét receptorul cuvantului trebuie
sd fie omul. Dumnezeu deci a avut initiativa scrierii cuvantului Sau transmis ver-
bal: Dupé aceea a zis Domnul cétre Moise: ,,Scrie acestea in carte spre
pomenire” (lesirea 17, 14; Isaia 8, 1; 30, 8; leremia 30, 2; 36, 2; Avacum 2, 2).
Asadar, revelarea lui Dumnezeu prin cuvant este o realitate fundamentala
marturisita de Biblie: Yahweh este un Dumnezeu care vorbeste, in timp ce idolii
paganilor sunt obiecte lipsite de viata si mute (I Regi 18, 29) si a vorbit lumiiin
multe randuri si Tn multe chipuri iar in cele din urma ne-a vorbit chiar prin
Fiul (Evrei 1, 1-2).

Substantivul davar cu sensul de exprimare, enunt sau zicere, cuvant se poate
referi la o singura lucrare, laintreaga lege divina, la mesajul Evangheliei ori la
Persoana lui Hristos.* Prima si cea mai frecventd semnificatie este aceea de
cuvant, dar mai poate insemna si un lucru, un eveniment sau o lucrare (Geneza
18, 14).2 Foarte frecvent intalnim acest substantiv in Biblie Tn sintagme precum:
Cuvantul Domnului; Cuvantul lui Yahweh pentru a se referi la comunicéri ale
voii lui Dumnezeu facute poporului prin intermediul lui Moise sau ai altor profeti.
Tn Primul Testament, expresiile Cuvantul lui Yahweh ori Cuvintele lui Yahweh,
ca si cuvantul sau cuvintele, nu de putine ori au in vedere voia ori gandurile lui
Dumnezeu revelate oamenilor alesi ca s le transmité apoi intregului popor. Acesti
alesi suntn primul rand profetii care apar ca fiind oameni ai cuvantului intrucat ei
trebuie sa slujeascd doar cu cuvantul (leremia 18, 18), iar a nu vesti cuvantul lui
Dumnezeu insemna a sévarsi un pacat foarte grav inaintea Lui (Amos 3, 8; leremia
20, 7-9; Amos 2, 12; 7, 15-17) .2

! Randy Hatchett, Word, Tn "Holman Bible Dictionary, With summary definitons and
explanatory articels on every Bible subject; introduction and teaching outlines for each
Bible book; in-depth theological articles... General Editor Trent C. Butler, Ph.D., Nashville,

Tennesse, 1991, p. 1417.
2\fezi "davar” in The New Brown-Driver-Briggs-Gesenius, Hebrew and English Lexi-

con with an appendix containing the Biblical Aramaic, by Francis Brown, D.D., D. Litt.
With the Cooperation of S. R. Driver, D.D., Litt. D. and Charles A. Briggs, D. D., D. Litt.

Hendrickson Publisher Peabody, Massachusetts, 1979, p. 180-183.
% Alain Fournier Bidoz, Parole de Dieu, Tn ”Dictionnaire Encyclopedique de la Bible”,
ed. Brepols, 1987, p. 969.
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Asimilarea si transmiterea cuvantului

Cuvantul divin devine cuvantul profetului dupa ce a acceptat chemarea
Domnului in sensul ca mai intéi si-1 insuseste la perfectie pentru a fi capabil sa-1
facd accesibil tuturor celor cétre care este trimis. Citim despre lezechiel ca dupa
ce afostales i s-aimpus sd ingereze un sul cu un text scris ceea ce sugereaza ca
se cuvenea ca mai intdi el, dupa ce a reflectat indelung asupra mesajului si a
semnificatiei lui, s fie capabil s&-1 transmita altora; Atunci eu mi-am deschis
gurasi Acela mi-a dat s& mananc un sul si mi-a zis; ”’Fiul omului, hréneste-
ti pantecele si-ti saturd launtrul tdu cu acest sul pe care ti-l dau eu™! Sieu I-
am mancat si era in gura mea dulce ca mierea” (cap. 3, 2-3). Actiunea
simbolicé a profetului este foarte sugestiva: mai Tnainte de a predicaaltora, trimisul
lui Dumnezeu, profet sau preot, trebuie ca mai intai el sa se hraneasca cu cuvantul
lui Dumnezeu, se impune adica sa-l asimileze cu multa credinta si in deplina
ascultare. Adevaratul mesager divin transmite mesajul asa cum I-a primit fard a-
| transforma ori indulci pentru urechile ascultatorilor. Desigur ca mesajul nu era
intotdeauna foarte bun si nici prea placut pentru urechile ascultatorilor fiindca si
Sfantul loan zice cé sulul scris cu mesajul Domnului era dulce ca miereain gura
sa, dar dupa ce I-a mancat pantecele sdu s-a amarat (Apocalipsa 10, 9-10).
Tntr-adevar, mesajul profetic continea de cele mai multe ori amenintari, mustrari
foarte dure, reprosuri amare, plangeri ori avertismente privind judecata lui
Dumnezeu. Peste toate Thsd cuvantul divin este dulce si salvator pentru toti cei
care sunt predispusi de a se lasa avertizati.* Ingerarea sulului semnifica insusirea
integrald a mesajului de cétre profet fara adausuri sau omisiuni. De notat cd mai
intotdeauna dulceata vestirii cuvantului divin este secondata de améréciune din
cauza indolentei de a se conforma lui dacé nu chiar a respingerii totale. Pe de alta
parte, amaraciunea simtitd de profet poate semnifica, asa cum precizam,
amadrdciunea continutului, pe de alta necazurile si primejdiile la care se expune
vestitorul mesajului.® Pe sul scria plangere si tanguire. Profetul nu putea rosti
altceva decat ce scria acolo chiar dacé nu era agreat de ascultatori deoarece un
profet care vorbea de pace din proprie initiativa putea fi suspectat de fals. Cand
mesagerul ar fi gréit de pace fard sa fi avut din partea lui Yahweh mesaj de pace
ar fi dus poporul in rétécire si s-ar fi aseménat aceluia care tencuieste un zid cu

“ Pierre de Benoit, Le Trésors des prophétes, Editions Emmaiis (Suisse), 1984, p. 14-15.

% Ezeckiel, in "Commentary Practical and Explanatory on the Whole Bible” by Rev.
Robert Jamiesson, D.D., Rev. Fausset A. M., Rev. David Brown D. D., Zondervan Publish-
ing House, Grand Rapids, Michigan, First printing of revised edition, 1961, p. 672.
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ipsos care la prima ploaie va si cddea (lezechiel 13, 10-11; leremia 28, 8; Mihea
3, 5). Unii considera cé prin consumarea simbolicéd a cuvantului divin inscris pe
acel sul s-ar sugera ca de fapt profetul ar fi fost prevenit sa nu se astepte ca
mesajul sau sa fie indragit de catre ascultatori, ® altii sugereaza ca actul consumarii
sulului ar fi o reprezentare graficd a unei experiente religioase interioare prin
mijlocirea céreia profetul a avut o intuitie a raportului bazat pe alianta dintre
Dumnezeu si poporul ales, ori poate sugera de asemenea tot cuvantul revelat
scris de profetii anteriori pe care trebuia s& se bazeze si el.” Tn bun parte este
adevarat fiindca si leremia s-a plans la un moment dat cd mesajul Domnului pe
care-l avea de transmis i-a creat atatea impotriviri si necazuri incat a ajuns uneori
n situatia de a renunta definitiv la calitatea de mesager al Domnului cand zicea;
De cand vorbesc scotand strigate Tmpotriva silniciei si vestind pustiirea,
cuvantul Domnului s-a prefacut in ocara pentru mine si in batjocura zilnica.
De aceea mi-am zis; ’Nu voi mai pomeni de El si nu voi mai grai in numele
Lui”’! Dar iatd era ceva in inima mea, ca un fel de foc aprins, inchis in
oasele mele, si eu ma sileam sa-l infranez si n-am putut (leremia 20, 8-9).
Autorul cartii lov 1l compard cu un vin in fierbere care poate sa sparga vasul in
care 1l contine. latd, zice; Sunt plin de cuvinte si cugetul meu in mine este ca
un vin care nu are pe unde sa rasufle, ca un vin care sparge niste burdufuri
noi (lov 32, 18-19). Tn pofida nenumaratelor necazuri care se abateau asupra
mesagerului divin ca si a batjocurii la care se expunea el simtea imperios nevoia
de a se exprima. Profetul afirma ca prin Tnhsusi actul chemarii omul se simte
coplesitor de indatorat lui Dumnezeu, iar ca rasplata pentru munca lui nu asteapta
nimic fiindu-i mai mult decéat suficient chiar faptul ca a fost cel preferat de divin,
selectat si invitat la un dialog pe care sa-1 duca mai departe.

Larandul lor, Sfintii Apostoli au fost si ei avertizati ca oricine va propovadui
cu fidelitate cuvantul Evangheliei va starni multe impotriviri din partea lumii. Cu
toate acestea cel care a primit revelatia prin cuvant simtea o necesitate imperioasa
interioard de a vorbi despre aceasta. El avea constiinta unei mari raspunderi in
fata lui Dumnezeu de indeplinirea totald a misiunii fiindca de aceasta depindea
soartaa multor oameni (lezechiel 3, 16-21; 33, 1-9). Dacd incerca sa se sustraga

5 William MacDonald, Comentariul biblic al credinciosului-Vechiul Testament, Trad.
de Doru Motz, Oradea, 2002, p. 948.

"Ezechiele, in Grande Commentario Biblico, a cura di Raymond E. Brown, Joseph A.
Fitzmyer, Roland E. Murphy, Parte I, Il Vecchio Testamento, Queriniana-Brescia, 1973, p.
444,
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misiunii incredintate Dumnezeu putea sa-1 readuca fortat pe calea misiunii (lona
1, 3; leremia 20, 7-9). Bucuria de a fi primit mai intai el garantia rdscumpararii
sau a izbavirii, profetul ca un ales al lui Dumnezeu nu poate pastra aceasta doar
pentru sine ca pe un secret. Revelarea lui Dumnezeu prin cuvant naste multa
bucurie Tn inima profetului Cel putin asa zice leremia; Aflat-am cuvintele Tale si
le-am sorbit si cuvantul Tau a fost bucurie si veselie pentru inima mea, ca
s-a chemat asupra mea numele Tau, Doamne Dumnezeul puterilor (cap.
15, 16). Intr-adevar, bucuriile, mai ales cele mari, se impun a fi exteriorizate. Se
stie ca o bucurie Tmpartasitd aproapelui se poate dubla, dupd cum si un necaz
Tmpartit cu altul scade n dimensiune si devine mai usor de purtat. Odata receptat
de cétre om, mesajul divin devine pentru profet o inepuizabila sursa de bucurie
pe care nu 0 mai poate tainui, ci trebuie difuzata, vestita tuturor. Deci dupa primirea
revelatiei, beneficiarii constientizeaza necesitatea imperioasa de a vorbi pentru
Cel care i-a chemat s8 devina vectori ai cuvantului divin celor avizati fiindc li se
spune; du-te, mergi si graieste! Aceasta sintagma o adreseaza Domnul tuturor
celor pe care-i face exponenti ai cuvantului Sau.® Este tocmai ceea ce spune si Sfantul
Apostol Pavel; Vai mie de nu voi bine vesti Evanghelia! (I Corinteni 9, 16).

Dacd Tnaintea intrupdrii lui Hristos se spuneain mod constant cd Dumnezeu
vorbeste ori cd Dumnezeu este un Dumnezeu care vorbeste dar prin altcineva,
Se reveleaza si comunicd oamenilor voia Sa tot cu ajutorul oamenilor dupd cum
rezultd si din cele peste 359 de utilizari ale sintagmei; Koh amar Yahweh = Asa
zice Domnul, in Noul Testamnt, Dumnezeu vine, prin Hristos, personal catre
om. Sintagma Cuvantul Domnului este totusi cel mai frecvent intalnita in Vechiul
Testament si este folosita pentru a descrie medierea revelatiei, adicd Dumnezeu
vorbeste si profetul ascultd. Astfel cartile lui leremia, Osea, loel, lona, Sofonie,
Agheu si Zaharia folosesc aproape unanim la inceputul mesajului lor formula;
Cuvantul Domnului care a fost cétre, iar cu usoare variatii acea fraza este
frecvent repetatd pe parcursul expunerii profetice; Aceasta zice Domnul sau
Ascultati cuvantul Domnului, si se regaseste si la alti profeti. De fapt, incepand
cu Tora (Legea) care este cel dintai cuvant revelat de Dumnezeu prin profetul
Moise ca sa fie facut cunoscut oamenilor, toate profetiile din Israel si luda
marturisesc unanim a fi cuvantul Domnului comunicat israelitilor (Isaia 38, 4;
leremia7,1; 16, 1; 18, 1; 25, 1; lezechiel, 1, 3, etc.).°

8 Monloubou L., Les prophétes de I’ Ancien Testament, in "Cahiers Evangile”, nr. 43,
Les Editions du Cerf, Paris, 1983, p. 41.
®Logos, in,,Nouveau Dictionnaire Biblique Revisé, Editions Emmatis (Suisse), 1992, p. 761.
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Daca la alte religii se accentueaza mult viziunea ca principalul mijloc de a
ajunge la cunoasterea nemijlocita a lui Dumnezeu, religia Vechiului Testament are
tendinta de a se raporta la viziune ca la un subsidiar si primeaza auzirea cuvantului
divin.’® Adresandu-se anumitor oameni, Dumnezeu se dovedeste a fi Cel viu, iar
descoperirea prin cuvant a Persoanei Sale in Primul Testament pregateste
revelarea mai concretd a Noului Testament prin intruparea Cuvantului Tnsusi.*
Asadar Dumnezeu vorbeste direct anumitor persoane preferate de El, iar prin
acestia se adreseaza poporului ales si de fapt tuturor oamenilor.? Toti cei care
afirma cé le-a grait Dumnezeu se numesc profeti si afirma in unanimitate ca se
simt coplesiti de cuvantul divin pe care se impune, cu orice pret, sa-1 duca la
destinatie (Amos 3, 8; 7, 15; leremia 20, 7). Din contextul biblic rezultd adevarul
ca toti privilegiatii cerului constientizeaza la unison ca au fost selectati sa li se
ncredinteze cuvantul pentru a-l transmite mai departe, nu unei persoane ori unui
cerc restrans de oameni, ci poporului ales in totalitate la care Dumnezeu Tnsusi
vrea sd ajunga cu mesajul Sau adica sa se reveleze prin intermediul purtatorilor
Lui de cuvant.® Tn calitate de chemati si evident de initiati mai ntéi ei insisi, dupa
ce percep auricular cuvantul si voia lui Dumnezeu, directionate spre salvarea
lumii, profetii devin automat interpreti si intermediari intre divin si uman.** De
subliniat c& tot cuvantul divin transmis lumii printr-un intermediar, nu are ca scop
cunoasterea mai temeinica a lui Dumnezeu ori a lumii spirituale intrucat dupé ce a
avut marea sansa a intalnirii cu Creatorul sdu, omul-profet nu devine nicidecum
mai instruitTn cele ce tin de cunoasterea divinului, ci aduce intotdeauna si exclusiv
mesajul ce trebuie transmis urgent, mesaj care reflectd voia lui Dumnezeu privitoare
la planurile Lui fata de cei alesi si nimic in plus din ceea ce ar satisface in vreun fel
curiozitatea omului. De aceea Dumnezeu nu-si reveleaza niciodaté tainele Sale,

10 J.N. Sanders, The Word, The Interpreter’s Dictionary of the Bible, An Illustrated
Encyclopedia, Editorial Board: George Arthur Buttrick, Thomas Samuel Kepler, John Knox,
Herbert Gordon May, Samuel Terrien, Emory Stevens Bucke, Abingdon Press, Nashville,

1990, Volume 4, p. 868-869.

1 parole de Dieu, in ,,Vocabulaire de Théologie Biblique, publié sous la direction de
Xavier Leon Dufour et de Jean Duplacy, Augustin Goerge, Piérre Grelot, Jacques Guillet,
Marc Francois Lacan, Des Editions du Cerf, Paris, 1988, p. 905.

12] eon Xavier Dufour, op. cit., p. 905.

¥ 1dem, p. 906.

1“4 Prof. Univ. Pr. Petre Semen, Experienta umanului cu divinul dupa Sfanta Scriptura-
Teologie biblic, Editura Performantica, lasi, 2007, p. 5.
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decat numai dacd sunt de folos spre méantuire. Speculatiile unor teologi cum cé s-
ar putea inainta la infinit in cunoasterea lui Dumnezeu sunt opinii pur personale
fard nici o acoperire biblica. Fiind preocupati exclusiv de difuzarea imediata a
mesajului divin, profetii teologhisesc mai putin decét s-ar crede, dar lupta din
résputeri ca sa-i pastreze pe cei de o credinta si neam cu ei in dialog continuu cu
Dumnezeu.

Cel dintéi cuvant revelat de Dumnezeu lui Moise devine un fel de nume
propriu pe care i-1 si explica profetului, dar nu neaparat prin vorbe, prin grai
articulat, ci in special prin interventii spectaculoase pentru poporul Sau preferat,
casi pentru altii din ambele Testamente, mai putin sesizabile pentru restul lumii,
dar destul de eficiente ca sa i se perceapd prezenta, sd-L recunoasca de Stapan
si sd-L adore pe masura. De remarcat ca insasi structura limbii ebraice biblice
pare a fi mai permisiva transmiterii unui mesaj divin. Astfel flexiunea verbului va
ncepe cu persoana a treia fiindca El (Hu in ebraicd), Persoana a treia (a divinului)
este mai importanta ca Una care devine initiatoarea cuvantului, a oricarei forme
de existenta si a fiecarei actiuni, si numai dupa aceea vine persoana a doua atta
(adica tu) care trebuie sa recepteze mesajul, iar in cele din urma se conjuga
verbul la persoana intaia. Si prin structura limbii, autorul inspirat ne arata cé la
poporul biblic exista o cu totul alta scard de valori. Asadar pe scara valorilor
inter-umane, flexiunea verbala ne araté ca ordinea este total diferitd decat in
cazul altor limbi moderne, adica pe primul loc se plaseaza persoana a treia, apoi
a doua si laurmd aintaia. Asadar eu, adica persoana a intaia sunt sau devin
important doar dacd ma raportez mereu la persoana a treia (Dumnezeu), daca i
receptez mesajul transmis de cele mai multe ori auricular, si dacd ma transform la
randul meu in vector al acelui mesaj cétre alte persoane. S-ar parea cé aceasta si
este una din ratiunile pentru care toti profetii isi incep discursul cu cuvintele: Vayehi
devar Yahwek elai = A fost cuvantul Domnului catre mine, ori: Koh amar
Yahweh = Asa zice Domnul. Asadar profetii, ca unii care au perceput prin grai
articulat mesajul divin, nu au avut niciodata ca obiectiv intemeierea unei noi religii
si n-au urmarit sd-si faca popularitate printre semenii lor, ci s-au simtit obligati de
a duce mai departe si cu maxima urgenta doar cele ce au primit, fara a omite ori
adauga ceva de la ei, cu exceptia unor acte simbolice pentru a fi mai expliciti fatd
de auditoriu. Tn acest context intelegem reiterarea de sute de ori a indemnului
divin: latd, te trimit la casa lui Israel, sau: spune casei lui Israel (lezechiel 2,
3;17,2; 20, 3; 21, 2) echivalentul lui: mergi si striga in urechile lor! (leremia 2,
2). Urgenta vestirii revelatiei este valabild si impusa chiar de catre Domnul Hristos
Apostolilor Si carora le interzice s nu-si piardd vremea pe cale cu salutul celor
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pe care i-ar intalni. Se stie ca salutul la orientali era intotdeauna Tnsotit de un
protocol precis si de lunga durata incat putea periclita intr-un fel mesajul cel
foarte urgent. Tn aceeasi ordine de idei, lisus vrea sa si avertizeze cé cel implicat
n misiunea difuzarii mesajului divin nu trebuie sd mai intarzie pe cale si nici sa se
implice exagerat in treburile acestei lumi care-I pot absorbi cu totul uitand astfel
care este menirea esentiald a unui trimis al cerului.

Obligatia receptarii si implinirii cuvantului divin revelat

Tot cuvantul este rostit spre a fi auzit si a realiza 0 comuniune Tntre doud sau
mai multe persoane, dar cuvantul divin se rosteste spre a revela o vointa ce
trebuie adusé la Tndeplinire. Tn cazul in care cuvantul lui Dumnezeu este dispretuit
(leremia 36) nu poate fi decat un semn vadit de impenitenta si o dovada a
necredintei. Biblia ne spune ¢ tot cuvantul lui Dumnezeu se reveleaza lumii spre
a o vadi de pacat, de necredinta si de coruptie. Cuvantul devine expresia clard a
voii lui Dumnezeu ca omul sa se schimbe. Prin cuvént, Duhul lui Dumnezeu vrea
sd convinga lumea de pacat si sa 0 aducd, prin caintd, la credinta, prin smerenie
la acceptarea mantuirii oferite de Dumnezeu in mod gratuit. Refuzul cuvantului
este perceput de Biblie ca un pacat extrem de grav. Chiar daca este foarte adevarat
cd Dumnezeu nu impune vreodatd omului cuvantul Sau, ci pur si simplu il propune,
iar omul dispune de libertate absoluta in a-1 accepta ori respinge, numai cd acesta
din urm@ trebuie sa constientizeze c&, mai devreme sau mai tarziu, va fi totusi
responsabilizat. Biblia ne vorbeste despre cazul nefericit al regelui evreu loiachim
(608-5871. Hr.). Acesta a primit cuvantul Domnului transmis prin leremia (de
fapt Baruch) dar pentru ca nu era pe placul urechilor sale a téiat sulul cu textul
sacru si l-aaruncat pe foc (leremia 36, 23). Pacatul regelui a fost dublu: in primul
rand a dispretuit total cuvantul lui Dumnezeu si in al doilea rand I-a si distrus ca sd
nu-1 mai auda si altii. Pentru acest pacat i s-a prezis cd va avea parte de o moarte
nedemna de un rege iar trupul sau va fi aruncat in desert dupa cum a aruncatsi el
cuvantul Domnului (cap. 36, 30). Fiindca a aratat un dispret total pentru cuvantul
scrisal lui Yahweh si in acelasi timp pentru Domnul Tnsusi, prin sfarsitul tragic al
regelui, Dumnezeu a dat o lectie casei regale apostaziate si prin ea tuturor celor
care gandeau si actionau ca loiachim. Esential pentru progresul nostru duhovnicesc
este s& avem multa consideratie si iubire fatd de cuvantul lui Dumnezeu transmis
noud prin Sfanta Scriptura. Nu-i insa suficientd doar cinstirea cuvantului, cum o
si facem, mai ales ca se obisnuieste ca in cadrul liturgic sa se sarute mereu icoana
Tnvierii Domnului de pe coperta Sfintei Evanghelii. Nu-i rdu, dar este foarte grav
dacd ne limitdm doar la atat. Acelasi cuvant sfant al Scripturii ne lamureste ca nu-
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i suficientd nici a ne limita doar la lecturarea textului, la studierea lui asidud ori la
meditarea indelungd asupra lui intrucat psalmistul inspirat 1l condamna aspru pe
cel care se limiteaza la aceste aspecte si nu face nimic pentru transpunerea sa in
practica. El zice; lar pacatosului i-a zis Dumnezeu: ,,Pentru ce istorisesti tu
dreptétile Mele si iei legdmantul Meu in gura ta? Tu ai urat invatatura si ai
lepadat cuvintele Mele inapoia ta (Psalmul 49, 17-18). Unii Sfinti Parinti ai
Bisericii vad in cel pacatos ceata preotilor si a carturarilor iudei care de pe pozitiile
lor se limitau doar la a povesti poporului dreptétile si poruncile legii avand per-
manent in gurile lor tot cuvantul Scripturii Vechiului Testament, dar nu si in inimile
lor. Ba se mai si mandreau cu aceasta considerandu-se a fi foarte drepti, Tn schimb
sdvarseau mai toate pacatele. Despre ei a zis Domnul Hristos; Toate cate va
vor zice voud faceti-le si paziti-le; dar dupa faptele lor nu faceti, ca ei zic,
dar nufac (Matei 23, 3).> Cuvintele lor trebuiau deci pazite deoarece, asa cum
observa Sf. loan Gura de Aur, nu erau ale lor proprii ci erau ale lui Dumnezeu
intrucat El le-a legiuit prin Moise.

Tn concluzie deci revelatia divina se realizeaza preponderent auricular fiindca
Dumnezeu este 0 Persoana care vrea sa realizeze o comuniune personala cu
omul cel creat dupd chipul Sdu. De aceea alaturi de sintagmele: Asa zice Domnul;
fost-a cuvantul Domnului cétre, sau: zis-a Domnul, apare foarte frecvent si
indemnul: Ascultati cuvantul Domnului! si Asculté Israele! (Deuteronom 6,
4). Ascultarea pe care o are in vedere Scriptura nu se poate limita doar la o
ascultare cu urechea fiindca zice: ,,ascultati ca sa si impliniti”! Conform sensului
biblic al cuvantului a asculta nu inseamna doar a fi atent cu urechea, ci si a-si
deschide inimasi a fi dispus trup si suflet s& si implinesti cele ce ai auzit (Matei 7,
24). Tndemnul de a asculta spre a Tmplini 7l rosteste si preotul in Biserica la fiecare
lecturare a Sfintei Evanghelii cand zice: Cu intelepciune drepti sd ascultam
Sfanta Evanghelie! Care se traduce prin: sd ascultdm de cuvantul Evangheliei
implinindu-1, fiindca zice Sfantul Pavel: credinta vine din auzire (Romani 10,
17).

15 Cuviosul Eftimie Zigabenul, Sfantul Nicodim Aghioritul, Psaltirea n talcuirea
sfintilor Parinti, Vol. 1., Catismele I-1X, Editura Cartea Ortodox4, Editura Egumenita (1850),
reeditata la Targoviste, p. 592.
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Responsabilitatea morald in Sfanta
Scriptura: asumare si marturisire

Abstract

The moral responsibility in the Holy Scripture: assumption and testimony. The
texts of the Holy Scripture point out some responsibilities which the chosen people
have from God, as well as different ways through which they become conscious of
their responsibility towards Him, towards their fellow men and towards the world.
Since Adam it is revealed the truth that, although man sins and often persists in
this state of wickedness, being even overwhelmed by his proper responsibility, he
owns this responsibility as a gift, as something given to him in order to be stirred
to activity. The sense of responsibility for the proper actions or even the responsi-
bility for the fellow men is developed within the Jewish social relationships, but
the communitarian responsibility prevails — at least for a period — over the per-
sonal one; this is the case of the transmission of Adam’s sin to the entire mankind
or of Cain’s sin to his descendants, but also of God’s word warning of the transmis-
sion of one’s transgression to the next generations. Starting with the prophets,
and especially with Ezekiel, the attention is focused on personal responsibility
and on the relation between sin and punishment, between good deed and reward,
at the level of each moral personality. But the most important calls to responsibil-
ity, addressed to the human being, are made by Christ. Towards Him, we are
responsible: 1. of the fact that the sin existing in the world makes his Incarnation
necessary; 2. of the assuming and freely working in us of the gift of salvation,
brought by Him; 3. of the way in which we testify about Him and make Him known
to the world. The weight of responsibility remains on our shoulders during the
entire life. Thus, it determined us to increase our vigilance towards ourselves,
towards fellow men and towards God.

Keywords
Biblical Theology, Moral Theology, responsability, biblical antropology
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Termenul ,,responsabilitate” nu se regdseste ca atare in Sfanta Scriptura.
Lipsa formei nu presupune insa si lipsa continutului, de aceea incércatura
raspunderii umane se regaseste in textele biblice n special cu referire la libertatea
de actiune a omului, la faptele pe care le savarseste, la relatiile dintre el si
Dumnezevu, dintre el si oameni. Cateva exemple indicd asumarea responsabilitatii
de catre unii oameni in numele lor sau in numele altora, iar altele arata fuga de
rdspundere si abandonarea ei.

Responsabilitatea, atitudine n fata cuvantului lui Dumnezeu si a
chema@rii divine

Textele Sfintei Scripturi indica diferite responsabilizéri pe care Dumnezeu le
lucreaza in poporul sau, dar si cai deosebite prin care 1i constientizeaza pe oameni
despre raspunderea pe care acestia o au fata de El, fatd de semeni si fata de
lume. Tnca de laAdam se descoperd adevarul ¢, desi omul pacatuieste si adeseori
persista in starea de rautate, fiind chiar coplesit si depasit de responsabilitatea
proprie, el 0 posedd pe aceasta ca pe un dar si dat ce asteaptd sa fie activat. Nu
avem aici fatalitatea impunerii din partea divinitatii a unei situatii fard iesire, cat
constientizarea umanitétii despre contributia ei la intrarea rdului in lume si la
perpetuarea prezentei si lucrarii lui in creatie. Textele vechitestamentare indica si
o permanentd grija a lui Dumnezeu in a educa sentimentul de responsabilitate al
oamenilor, descoperindu-Se ca un adevérat Parinte, prin indrumarile si ,,asistarea”
apropiatd a creaturilor sale, manifestate prin permanentele recomandari: ,,Faceti...”,
»Nufaceti...”, , Alegeti...” etc' . Un alt mijloc de sensibilizare a constiintei raspunderii
il reprezintd atentiondrile, incercérile, suferintele, catastrofele, folosite mai ales de
catre profeti ca argumentare Tn asumarea de cétre israeliti a greselilor facute sia
urmarilor acestora pentru ei pentru intreaga viata sociala.

Tnsasi ideea de a-i adresa un raspuns omului si, cu atat mai mult lui Dumnezeu,
este asociatd cu rdspunderea pe care o implica revendicarea chemarii celeilalte
persoane, manifestate prin cuvantul ei sau prin autoritate: ,,Ce sa-i raspundem
noi...?” (Fc 44, 16; 45, 3); ,,Dacé-ti vor raspunde cu pace...” (Dt 20, 11).
Persoana se simte responsabila sa-1 ofere un raspuns potrivit lui Dumnezeu, atunci
cand El'il va cere: ,,Ce-0 s& mé& fac cand Domnu-mi va cere socoteald?,/ sau, de
va fi-ntrebare, ce oare voi raspunde?” (lov 31, 14). Alteori, cain cazul profetului
Isaia, misiunea importantd de a deveni trimisul Domnului este preluata de om si

! Vocabular de Teologie Biblicd, Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice de
Bucuresti, Bucuresti, 2001, p. 634.
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Tnsusitd ca o raspundere ce rezultd din insasi chemarea divina: ,,Si am auzit glasul
Domnului, zicand: Pe cine voi trimite, si cine va merge la acest popor? lar euam
zis: latd, sunt aici, pe mine trimite-ma” (Is 6, 8)?.

Tn baza legdmantului si a relatiei deosebite a lui Dumnezeu cu poporul ales,
solicitarea imperativ-revendicatoare a chemarii poate avea chiar si sensul de la
om la Dumnezeu, astfel incat Creatorul este implorat sa-i raspunda el creaturii.
Asa este cazul profetului llie: ,,Dumnezeul care va raspunde cu foc, Acela este
Dumnezeu” sau: ,,Auzi-ma Doamne si raspunde-mi astézi cu foc, ca sa cunoasca
tot poporul ¢ Tu esti Domnul” (3 Rg 18, 24. 36, s.n.). Tn aceeasi categorie intrd
interogatiile pline de sens situate ntr-o indelungata asteptare: ,,Pand cand,
Doamne, voi striga fard ca Tu sd auzi? Pand cand spre Tine voi striga invinuindu-
m4, fard ca Tu sd izbavesti?” (Avc 1, 2); ,,Catd spre mine, auzi-ma Doamne,
Dumnezeul meu” (Ps 12, 3).

Tn relatiile sociale, se dezvolta sentimentul de raspundere pentru actiunile
proprii sau chiar responsabilitatea pentru semeni. luda il cere de la tatél sdu pe
fratele cel mic, Veniamin, pentru ai-1 duce lui losifin Egipt si apeleaza la argumentul
responsabilitatii proprii: .1l iau eu pe raspunderea mea” (Fc 43, 9, s.n.).
Derularea evenimentelor ulterioare indica si relatia dintre responsabilitate si ving,
dar si exemplul asumarii pand la capat a raspunderii: acelasi luda intervine pe
langa losif pentru ca sa-1 lase liber pe Veniamin, dupd ce in sacul celui din urma s-
a descoperit cupa ,,furatd“: ,,Tocmai eu, robul tau, eu I-am luat pe béiat de la
parintele nostru si am zis: — Dacd nu ti-1 voi aduce si nu-1 voi pune in fata ochilor
tai, vinovat sé fiu eu fatd de parintele meu in toate zilele vietii mele* (Fc 44, 32,
s.n.). Dorind sé-si indeplineasca pana la capat raspunderea luata si responsabil
fiind de Veniamin n fata parintelui sau, luda i si propune lui losif s rdamana el
zalog in locul fratelui (Fc 44, 33-34).

Alegerea lui Israel dintre celelalte neamuri, act asociat cu legdmantul dintre
Dumnezeu si popor (Fc 12, 2-3) si confirmat de neamul ales pe muntele Sinai (Is
19, 5-6. 8; 24, 3-7: ,, Toate cuvintele pe care le-a grait Domnul le vom face si le
vom asculta”), implica responsabilitate deosebita inaintea lui Dumnezeu, dar si
fat de restul popoarelor: ,,imi veti fi preotie Imparateasca si neam sfant” (Is 19,

2 Prin consacrarea sa, Isaia raspunde la chemarea Domnului, asa precum odinioara,
pe muntele Sinai, tot poporul biblic s-a consacrat pe sine, devotandu-se in slujba lui
Dumnezeu* — Pr. Vladimir Prelipcian, Viata religios-morald dupd conceptia Vechiului
Testament, in ,,Mitropolia Olteniei” 14 (1982), nr. 5-6, p. 277.

% Vezi si Dictionar enciclopedic de iudaism, Trad. rom. de V. Prager, C. Litman, T.
Goldstein, Editura Hasefer, Bucuresti, 2000, p. 616-617.
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6); ,,Aceasta este ntelepciunea voastra si priceperea inaintea tuturor neamurilor...
Tntr-adevar, care este oare marele neam céruia sé-i fie dumnezeii atét de aproape
asa cum intru toate ne este noud Domnul” (Dt 4, 6-7). Din nobletea de a fi neam
ales decurg insa si indatoririle speciale de a respecta legea, de a pastra credinta
n unicul Dumnezeu si chiar aceea de a suferi pentru El: ,,multe neamuri se vor
mira de El si regi vor sta cu gurile inchise” (Is 52, 13-15; 53, 1-12)3. Spre
exemplu, intregul mesaj al proorocului Agheu este acela de a-i solicita poporului
evreu responsabilitatea pentru ridicarea unui nou templu Domnului, céci intimp
de templul era parasit, evreii se ocupau de ridicarea caselor lor (Ag 1-2).

Responsabilitatea primilor oameni pentru savarsirea pacatului
stramosesc

Prin caderea lui Adam si a Evei intrd pacatul in lume. Tn ei se constituie
unitatea intregului neam omenesc, deci de actiunea lor depind toti oamenii, la fel
cum de pézirea poruncii lui Dumnezeu si de efectele actului s-ar fi bucurat toti.
Asadar, o grea raspundere apasa pe umerii lor, dupa creare si dupa asezarea lor
n dragostea iubitoare a lui Dumnezeu. O rdspundere care este cerutd direct de
Dumnezeu, una care este cuprinsé in singura porunca data: ,,Din toti pomii raiului
poti sd mananci, dar din pomul cunostintei binelui si rdului s& nu mananci, caci in
ziua'in care vei manca din el, cu moarte vei muri” (Fc 2, 16-17). Creatorul nu i
cerea altceva creaturii decat sa isi dezvolte si s&-si intareascé vointa prin exercitiu,
astfel incat sa se Tnalte in iubire. Raspundere grea deoarece, mai mult sau mai
putin stiut de ei, de actiunea lor depindea starea intregului neam omenesc*.

Responsabilitatea pe care o primesc primii oameni—si, prin ei, intreg neamul
omenesc —decurge din urmétoarele elemente:

- Dumnezeu i aduce n existenta din dorinta de a-i face si pe ei partasi iubirii.

- Viata pe care ei 0 primesc este darul si cadrul in care s& poaté dezvolta
iubirea.

- Prin specificul chipului lui Dumnezeu, ei primesc incarcétura spirituald
necesara asumarii raspunderii.

-Tnasemanarea cu El, li se arata si scopul — indumnezeierea— spre care pot
accede odata ce raspund potrivit chemadrii divine.

- Ré&spunderii personale pentru realizarea unirii cu Dumnezeu i se adauga
rdspunderea comund, in numele urmasilor: ,,Cresteti si inmultiti-va si stapaniti
pamantul” (Fc 1, 28).

- Tnaintea Creatorului, omul este responsabilizat si pentru creatia ce i se
incredinteaza: pamantul i se da spre ,,supunere” (Fc 1, 28); pestii, pasarile, toate
vietdtile si dobitoacele, ba chiar tot padmantul spre ,,stdpanire” (Fc 1, 28).
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- Omul este responsabil de introducerea mortii in lume.
- Inintregul ei, oferta divind este o chemare, o solicitare, un dor dupa
raspunsul unei alte persoane.

Omul a célcat Tnsa porunca, iar neascultarea 1l rupe din comuniunea cu
Dumnezeu si din legatura fireasca cu creatia; prin actul sdu —rezultat al lucrarii in
mod liber a vointei: ,,omul a consimtit s se lase invins™ —, el dovedeste ca nu-si
ndeplineste responsabilitatile primite. Dacd ar fi ramas in ascultare, el ar fi pastrat
legdtura de gandire, vointa si simtire cu Cel care |-a creat, astfel incat s&-si poate
asuma si implini mai usor raspunderile. Célcarea legii aduce intreruperea acestor
relatii si diminuarea capacitatilor responsabile. Sfintii Parinti invata ca o gandire
statornicd la Dumnezeu se manifesta prin cuvant si prin ratiune, ambele fiind
manifestari ale rispunderii fata de El. In starea de fireasca asezare i Dumnezeu,
omul isi manifestd integral puterile sufletului, prelucrandu-le si sporindu-le
capacitdtile. Responsabilitatea este una dintre ele® . Interventia si ispita diavolului
urmaresc ruperea acestei legaturi; iar unul dintre firele care se rup este tocmai
sentimentul omului de responsabilitate, in numele lui si al intregii creatii, In fata
Creatorului. Ca semn vazut al ruperii din legatura responsabild cu divinitatea,
omul — dupa sévarsirea pacatului — simte nevoia sa se ascundd dinaintea fetei
Sale pentru a nu i se reprosa fapta, s fuga pentru a nu-1 mai auzi cuvintele
revendicatoare, si isi da seama cd este gol de frumusetea virtutilor cu care I-a

4 ,,0amenii, departandu-se de la cele vesnice, si, prin sfatul diavolului intorcandu-se
spre cele ale stricdciunii, s-au facut lor insisi pricinuitori ai stric&ciunii mortii* — Sf. Atanasie
cel Mare, ,, Tratat despre intruparea Cuvantului” 1, 5, in Scrieri, vol. 1, col. ,,Parinti si scriitori
bisericesti” (PSB) 15, EIBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 94. In alt loc, parintele Sténiloae traduce
ultima parte a aceluiasi text: ,,devenird responsabili de coruperea lor si de moarte” (s.n.) —
Teologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 1, EIBMBOR, Bucuresti, 20033, p. 433.

® Vladimir Lossky, Introducere n teologia ortodoxa, Trad. rom. de Lidia si Remus
Rus, Editura Enciclopedicd, Bucuresti, 1993, p. 111.

®\ezi notele 16, 17, 21 si 23 ale périntelui D. Staniloae la: Sf. Atanasie cel Mare, ,, Tratat
despre Intruparea Cuvantului” cf. supran. 4, p. 94-95. Tn conceptia Sfantului Maxim Mértu-
risitorul, ,,c8derea a fost in intregime greseala omului, pentru cé s-a lasat convins de plécerea
pe care i-a sugerat-o diavolul si astfel, in mod liber, si-a Tntors capacitatea naturala de a se
bucura de placerea duhovniceasca spre lumea sensibild”. Ba mai mult prin aceeasi libertate
folosita rau, el ,,a devenit nestiutor” si ,,a cdpdtat o anumita aseméanare cu animalele”, Lars
Thunberg, Antropologia teologica a Sfantului Maxim Marturisitorul: microcosmos si
mediator, Trad. rom. de Anca Popescu, Editura Sofia, Bucuresti, 2005, p. 176.

" Sfantul Simeon Noul Teolog, Discursuri teologice si etice, in Scrieri vol. 1, trad. rom.
loan I. Ic& jr, Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 382-383.
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imbréacat Facatorul sau. ,,Odatd cdlcand Adam porunca lui Dumnezeu... s-a lipsit
pe buna dreptate de bunététile Lui facandu-se surd, pentru a nu mai auzi cu
urechi vatamate cuvintele dumnezeiesti... Acest om pdmantesc... s-a lipsit cu
totul de toate bunatatile spirituale... s-a facut surd, orb, gol, nesimtitor fata de
cele din care cézuse, precum si muritor, stricacios si rational, asemanandu-se
dobitoacelor celor fara de minte™.

Desi noi resimtim astézi — e adevarat: mai ales din punct de vedere rational —
responsabilitétile separate si departajate, in functie de autoritatea la care ne
raportdm: la Dumnezeu, la semeni, la propria noastra constiinta etc., la prima
pereche de oameni responsabilitatea este unitard, nedivizatd, integra si integrala.
Identificdm asadar aici raspunderea ,,completd” a protopdrintilor fatd de porunca
ce li s-adat si a carei incélcare va aduce efecte asupra tuturor relatiilor lor directe
cu Dumnezeu, cu ei Tnsisi — vaditad mai ales prin pierderea legéaturii firesti dintre
trup si suflet—si cu oamenii care vor urma dupa ei. Aici si acum, responsabilitatea
este una, pentru ca o singura poruncé s-a dat si Dumnezeu Si-a aratat n ea
iubirea.

Porunca detine integralitatea formarii duhovnicesti a omului. Decizia de
ntelegere si aplicare a ei Ti apartine Tnsd acestuia, manifestatd prin hotararea libera
de ascultare sau neascultare a Creatorului. Altfel spus —laAdam si laEva, dar si
la toti oamenii® — responsabilitatea Tn integralitatea ei, si in special cea fatd de
Dumnezeu, este cuprinsa deplin in responsabilitatea fatd de poruncé: ,,Domnul e
ascuns in poruncile Sale. Si cei ce-L cauta pe El Tl gésesc pe masura implinirii lor.
Nu zice: Ammplinit poruncile si n-am aflat pe Domnul® . Dar — atunci, in rai, ca
si acum de altfel —diavolul falsificd cuvantul, exprimarea si, ih consecintd, vointa
diving, inincercarea de a surpa si zadarnici implinirea réspunderii prin ascultarea
fatd de lege'®. El reuseste sa falsifice chiar si adevarul cel mai simplu, de aceea,

8 Sf. Nichita Stithatul aplicd o interpretare alegoricd a raiului, datorita careia gaseste ca
lumea Tntreagd, creatia vazuta n deplinatatea ei, este pentru noi — oamenii de dupd Adam —
,,al doilea rai”: stare si situatie, ddruire a lui Dumnezeu si Tncercare a noastrd, realitate vizuala
dar si contemplativa: ,,Dumnezeu ne Tnvaté cé taina poruncii acesteia nu se indreaptd numai
spre Adam. Ci va trece fard indoiala si la noi la toti. Si pe drept cuvant. Céci ceea ce a patit
atunci Adam, amagit de Eva, si Eva de sarpe, se intdmpla si cu noi, cei ce ne nastem dupa ei,
de laei” -, Vederea duhovniceasca araiului”, Filocalia, Trad. rom. de Pr. D. Sténiloae (FR)
6, EIBMBOR, Bucuresti, 1977, p. 360.

® Sf. Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceascd § 190, 191, FR 1, Editura Harisma,
Bucuresti, 1993¢, p. 308.

10 Tntrebarea sarpelui, o deformare a poruncii divine, insinueaza posibilitatea unei
nedrepte restrictii puse de Dumnezeu, si astfel provoacd acel rdspuns care e necesar pentru
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mai tarziu, Mantuitorul 1l va descoperi drept ,,mincinos si tatal minciunii” (In 8,
44); el modifica si comportamentul uman firesc — Adam nu-si mai recunoaste
greseala dupa ce o savarseste si da vina pe femeie: ,,Femeia pe care (Tu) mi-ai
dat-0”, iar femeia, pe sarpe: ,,Sarpele m-a amagit” (Fc 3, 12-13). Avand in
vedere porunca lui Dumnezeu data lui Adam si deosebirea de redare a ei de
cétre diavol: ,,Dumnezeu, a zis El oare: S& nu mancati...” si de catre femeie,
care a primit-o de laAdam: ,,ne-a zis Dumnezeu: Din el s& nu mancati si nici sa
va atingeti de el...” (s.n.), Sfantul Ambrozie al Milanului generalizeaza si
atentioneaza asupra raspunderii pe care omul o are, pe de o parte, cu privire la
pastrarea funciard a oricarei porunci dar, pe de alta, si lamodificarea formald aei
care, desi pare ca uneori foloseste sensului si adauga un bine, reprezinta o alta
minciundadiavolului: ,,In poruncnu se ascunde nici un viciu, in schimb, in felul in
care i se relateazd, da. .. Tnvatdm ca nu trebuie s3 addugdm nimic poruncii, nici
chiar camésura de prevedere. Céci, fie cd adaugi, fie ca sustragi ceva, inamandoud
cazurile falsifici porunca... Prin urmare, nu trebuie adaugat nimic, nici chiar de
pare bun. Si, in cazul de faté, ce neajuns are, la prima vedere, faptul cd femeiaa
addugat: «si nici sa vd atingeti de el»?, cdci Dumnezeu nu spusese «nici sd va
atingeti», ci «sd nu mancati» —totusi, de aici rezida inceputul alunecérii.... Asadar,
randurile prezentei lecturi ne invata c nu trebuie nici s inlaturdm ceva din poruncile
dumnezeiesti, nici sa le addugdm ceva.

Este de remarcat aici responsabilitatea fata de porunca divind in general —
,,Cel ce va strica una din aceste porunci foarte mici si astfel 1i va invéta pe oameni,
foarte mic se va chema in Tmpératia cerurilor” (Mt 5, 19)? —, dar si pastrarea
intactd a cuvantului divin subliniaté de data aceasta la finele ultimei cérti a Sfintei
Scripturi, dar amintind de cuvantul lui Dumnezeu dat in rai si incélcat de primii

aalimenta conversatia... Pacatul incepe printr-o alterare a adevarului”, Raymond E. Brown
s.a., Introducere si comentariu la Sfanta Scripturd, vol. 2 Pentateuhul, trad. rom. P. D.
Grosan, Editura Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2007, p. 18.

1 Sf. Ambrozie al Milanului, Despre rai, in Scrieri, vol. 1 (PSB 52), EIBMBOR, Bucuresti,
2007, p. 97. Mai departe, Sfantul Ambrozie identifica inclusiv umbletul lui Dumnezeu prin
rdcoarea serii cu prezenta Sa divina Tn Sfanta Scripturd, in lege, in cuvintele pe care ea le
cuprinde, cu aceeasi autoritate indelebild (de neinlocuit, nemodificat) a normei: ,,... Cand
citim: «pentru ce cugetati cele rele in inimile voastre»... parca 1l vedem pe Dumnezeu de
fatd”. Sau: ,,Céci in timp de vina (p&catosului) Ti fierbe in trup si sufletul e zbuciumat de
patimile trupului, simtirea celui ce greseste nu se gandeste la Dumnezeu, nu-L aude adica
umblénd prin Sfintele Scripturi...”, p. 104-105.

12 Sau: ,,Cerul si pdmantul vor trece, dar cuvintele Mele nu vor trece” (Mt 24, 35);
,»Cuvantul Dumnezeului nostru rdmane in veac” (Is 40, 8).
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oameni: ,,Si eu Ti marturisesc oricui ascultd cuvintele profetiei acestei carti: Daca
le va mai ad@uga cineva ceva, Dumnezeu 1i va adduga plagile care sunt arétate
n cartea aceasta; iar de va scoate cineva ceva din cuvintele cartii acestei profetii,
Dumnezeu Ti va scoate partea lui din pomul vietii si din cetatea cea sfanta, care
sunt aratate in cartea aceasta” (Ap 22, 18-19, s.n.).

Faptul ca, dupd ce pacéatuieste, Adam se retrage dinaintea lui Dumnezeu,
indicd recunoasterea pacatului, vina, dar si responsabilitatea pentru pacat pe
care primul om si-o asuméa — deocamdaté in mod indirect, neclar, aspectele
I&murindu-se pentru el doar dupa primirea pedepsei — cu toate urmarile ei, dintre
care primaeste ,,ascunderea”, neputinta privirii in fatd, caci ciutarea fetei celuilalt
Ti este specificd dreptului, celui sfant, celui care poate sta,,cu fruntea sus” (Dt 34,
10; 1 Co 13, 12). Sesizarea stérii de goliciune, ca semn al pierderii libertatii*® —
interpretata cel mai adesea ca lipsd a virtutilor —si recunoasterea vinovatiei sunt
primele semne ale lucrdrii actiunii responsabilizatoare in constiinta lui Adam

Evenimentul caderii lui Adam si comportamentul lui imediat dupé aceasta—
retragerea de dinaintea lui Dumnezeu, dar mai ales faptul c&, spre deosebire de
Cain, 1i raspunde totusi chemarii Lui: ,,Adame, unde esti?” — ne arata cd, desi
porunca este deja sfaramata prin incélcare, sentimentul réspunderii se afld asezat
laTnceputul pocdintei. lar cauza responsabilizarii si Cel care starneste inceputul
pocdintei este tot Dumnezeu-Creatorul, Care nu lasé sa treaca timpul dupa
savarsirea pacatului, ci—direct sau prin constiintd — vine si intreabd: ,,Unde esti?,
unde te afli? Unde te-ai asezat?”: ,,Dar Dumnezeu n-a amanat deloc, ci indaté ce
a vazut fapta lor si marimea ranii, s-a si grabit sd-i vindece, ca nu cumva sa se
ntinda rana si sd nu se mai poatéd vindeca; de aceea 0 ia inainte si opreste indata
intinderea ranii... (Dumnezeu) ar fi putut doar sa nu-I invredniceasca nici de
ntrebare pe cel ce pacatuise atat de mult, ci sa-i dea indatd pedeapsa ce o
hotérase mai nainte. Dar, nu! Dumnezeu indelung rabdd, indurd, ntreabd, primeste
raspuns si iardsi intreabd, numai si numai ca sé-I indemne sé se apere™ .

13 Sf. Chiril al Alexandriei, Tnchinarea in Duh si Adevar, in Scrieri, vol. 1 (PSB 38),
EIBMBOR, Bucuresti, 1991, p. 20. lar Sf. Ambrozie al Milanului: ,,De fapt, nainte erau goi,
dar nu fara invelisul virtutilor... Asadar, dupa ce s-au vazut despuiati de acea sinceritate si
simplitate a unei firi curate si nestricate (s.n.), ei au Inceput sa caute cele lumesti si facute
de mand, cu care sa-si acopere goliciunea mintii lor, strangand desfatari peste desfétari si
placeri ce trdiesc Tn umbra lumii acesteia, cum ai coase frunza peste frunz4, ca sd-si acopere
taina nasterii”, ,,Despre rai”, cf. supran. 11, p. 103.

14 Sf. loan Gura de Aur, Omilii la Facere 17, 2. 3, in Scrieri, vol. 1 (PSB 21), Trad. rom.
de Pr. D. Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 191, 192.
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Aceasta cautare imediata si consecventd a omului cdzut, pe care Dumnezeu
o realizeaza prin constiintd, pentru a ne responsabiliza si a ne intoarce la pocainta,
este aratat de catre Sfantul Ambrozie prin formuldri extrem de sensibile, plecand
tocmai de la cautarea lui Adam prin rai: ,,Cand frica de puterea dumnezeiasca va
reveni in simtdmantul sufletului, atunci vom rosi, atunci ne vom zbate sé ne
ascundem, asezati de cugetarea pacatelor noastre sub pomul din mijlocul raiului,
unde am pécatuit; suntem dati de gol Tn timp ce dorim sa ne ascundem si gandim
cd Dumnezeu nu ajuté cele ascunse. Dar Cercetétorul sufletelor si al gandurilor,
patrunzator pand in adancul sufletului, zice: «<Adame, unde esti?»”*>.

Marea raspundere a lui Adam este aceea de a rdmane in starea in care a fost
creat, de a sustine viata in Dumnezeu, dar el alege liber un alt sens al existentei,
pentru el si pentru semeni. Adam introduce raul in lume, iar odata cu acesta
moartea. Sfantul Maxim Mérturisitorul vorbeste despre amégirea primului om
care credea cd alege viata dar a ales moartea, insa nu 0 moarte imediaté, ci una
Tmbinaté cu viata, adevarata viatd de comuniune cu Dumnezeu transformandu-se
ntr-o viata in asteptarea mortii, una ,,ndscatoare de moarte”, sau chiar o ,,moarte
vie”: ,,Moartea trdieste in cursul acestei intregi distante temporale, facandu-ne pe
noi mancare ei insesi, iar noi nu mai tréim niciodata in cursul ei, fiind neincetat
mancati de ea prin corupere™¢.

Faptul c& primii oameni aleg liber intreruperea comuniunii nu anuleaza insa
Tmplinirea responsabilitétilor fatd de Dumnezeu. Dimpotrivé, dupé cadere, si chiar
dupd primirea pedepsei, Adam si Eva sunt responsabilizati din nou de cétre
Creatorul lor, pe de o parte prin permanenta mustrare a constiintei, pe de alta
prin Tnsusi sensul pedepsirii. Raspunderea pentru fapta savarsita si pentru
introducerea raului in lume, prin voirea omului altfel decat cum ar fi voit lubirea
suprema, rdmane un memento al fiintei umane, un nou punct de plecare pentru
Tntoarcerea ,,acasa”, actiune care insa nu va putea fi realizata decat de Adam Cel
nou, Hristos: Dumnezeul-intrupat.

15 Sf. Ambrozie al Milanului, Despre rai, cf. supran. 11, p. 105.

16 Ambigua § 42 (PSB 80), Trad. rom. de Pr. D. Sténiloae, EIBMBOR, Bucuresti, 1983, p.
156. Urmandu-i pe Parintii rasariteni, Panayotis Nellas subliniaza ca marea responsabilitate
a lui Adam este aceea de a fi schimbat, prin pacatul neascultdrii, natura umana initial&. Prin
»hainele de piele” nu intelegem ,,moarte, ci mortalitate biologicd, o noud stare in care se
gaseste omul, o viatd Tn moarte. Schimbarea este mare, reprezinta o rdsturnare deplind a
lucrurilor. Omul nu mai are, ca Tnainte, viata ca o caracteristica constitutiva a lui, nu mai
existd datoritd vietii care tdsneste Th mod natural din el, ci exista intrucat amané moartea.
Ceea ce existd In principal acum este moartea, viata s-a schimbat Tn supravietuire.”, Omul —
animal indumnezeit, Trad. rom. de Diac. loan I. Icd jr., Editura Deisis, Sibiu, 19992, p. 87.
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Primul fratricid — agravarea actiunii de de-responsabilizare a fiintei
umane

Evenimentul tragic al uciderii lui Abel de catre Cain (Fc 4) introduce in istoria
umanitétii responsabilitatea primei ludri de catre om a vietii semenului, dar si a
primei neasumari a raspunderii pentru fapta savarsitd. Raul se instdpaneste pe
pamant prin razvratirea creaturii rationale!” , direct — impotriva omului, iar indirect
—TImpotriva Creatorului, prin aceea cd viata, pe care nu omul a dat-o, este ntrerupta
de catre om prin forta si prin abuz de putere. Este cea mai grava situatie in care
poate ajunge fiinta umana: ea furd, din invidie si rautate, ceea ce Dumnezeu oferd
din iubire si bunatate.

Dar, Tnainte chiar de savarsirea faptei de cétre Cain, ni se descopera un
dialog al lui Dumnezeu cu acesta, cu referire la lucrarea proniei dumnezeiesti,
adica tocmai la ferirea de pacat si la incercarea de intérire a raspunderii pentru
fapta ce ar putea sa fie savarsita, de sporire a vointei in sensul nesavarsirii raului.
Cuvintele dumnezeiesti atentioneaza asupra ispitei si indeamna— atunci si acum —
la vigilentd duhovniceasca pentru ca omul sa stapaneasca pacatul, caci aceasta
st in puterea lui: ,,Dar de nu faci bine, pacatul sta pitit la usé: pe tine te pofteste,
dar tu catd sa-i fii stapan!” (v. 7).

Cain nu tine Tnsd seama de sfatuirea divina, fratricidul se produce, iar el
devine responsabil de uciderea fratelui sdu. Ca intr-un paralelism cu pacatul
primilor oameni, Dumnezeu interogheaza din nou cu privire la locul unde se afld
pacatosul, cel ce greseste, dar de data aceasta nu Se intereseazad de omul care a
pacatuit: de Cain, ci cel care lipseste: ,,Unde este Abel, fratele tau?” (v. 9).
Dumnezeu intreaba unde este omul, creatura Sa, care a disparut, dar omul nu-I
mai poate raspunde! Tntrebarea urméreste Tnsé acelasi scop ca in rai: recunoasterea
de catre faptuitor a pacatului si responsabilizarea sa, astfel Tncat asumarea
raspunderii pentru fapta savarsita sa fie asezata la inceputul pocéintei, la capétul
de lainceputul drumului de Tntoarcere spre Dumnezeu. Cain arata insa din nou
starea de decadere a omului din relatia cu divinitatea si dovedeste progresul
raului in Tnsesi structurile intime ale fiintei umane, nerecunoscandu-si pacatul, ba

7 _Revolta omului impotriva lui Dumnezeu duce la revolta omului impotriva semenilor
sdi. Fratricidul confirma aceastd decandentd a omului“ — Raymond E. Brown s.a., Introducere
si comentariu la Sfanta Scripturd, vol. 2, cf. supran. 10, p. 22.

18 Uité-te la iubirea de oameni a Stapanului! Cum vrea sa-i potoleasca mania si sa-i
opreasca furia prin cuvintele acestea... Dar si dupa o atat de mare purtare de grija si dupa
atatea leacuri, Cain n-a castigat nimic. Atata putere are vointa rea si rautatea covarsitoare*
— Sf. loan Gurd de Aur, Omilii la Facere 18, 6, cf. supran. 14, p. 219.
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mai mult, infruntandu-L si ironizandu-L pe Dumnezeu: ,,Nu stiu; Nu cumva sunt
eu paznicul fratelui meu?...” (v. 9). Tn plus, prin aceste cuvinte, ucigasul araté c
el nu-si recunoaste nici o rdspundere faté de fratele sdu Abel. Orice pacat — iar in
cazul de fatd uciderea, ca esentd a rautdtii intrate in lume — rupe comunitatea
fraternd cu oamenii si comuniunea iubitoare cu Dumnezeu, este urmat de sl&birea
sau chiar disparitia sentimentului de responsabilitate, conduce la sporirea raului
n lume. ,,Ce raspunde nerecunoscatorul, nesimtitul, obraznicul, nerusinatul?...
Dumnezeu nu-1intreaba pentru ca nu stia unde e fratele lui, ci pentru ca-i cerea sa
marturiseasca... (Cain) ar fi trebuit sa spund ce-a facut, sa-I arate Doctorului
rana si sé primeascé leacuri de la El. Dar, nu! EI mareste rana si o face si mai
adancd... Daca ai fi facut totul, dupé cum era firesc, dacé ai fi ascultat de glasul
sangelui, ar fi trebuit sa fii paznicul mantuirii fratelui tau!”°

Savarsitorul pacatului a avut deja sansa recunoasterii greselii sale, posibilitatea
pocdintei si a iertdrii, dar vointa sa a preferat altfel, de aceea vina profunda —
indiciu al neasumérii responsabilittii — riméne in continuare asuprasa? . Tn ciuda
faptului ca savarsitorul doreste ascunderea rautétii sale, ea este totusi cunoscuta
si descoperitd de Dumnezeu: ,,Glasul sangelui fratelui tau strigd spre Mine din
pamant” (v. 10), acuzénd astfel atentatul omului la dreptatea si la iubirea Sa, la
comuniunea interumand, dar si la cea cu natura: pdmantul solicité dreptatea in
locul omului ucis, descoperind puternica legéturd a creatiei cu fiintaumand: ,,Nu
fratele strigd; adica fratele isi pastreaza nevinovatia si harul de fratietate, chiar
mort fiind...; nu acuzd sufletul sdu, ci acuza glasul sangelui pe care tu insuti I-ai
varsat; prin urmare, insasi nelegiuirea ta, nu fratele tiu te acuza!... (Si) nuazis:
trupul fratelui tAu strigd, ci «din pamant striga». Chiar daca fratele te cruta, pamantul
nu te crutd; daca fratele tace, pdmantul totusi te osandeste™? .

Lipsa asumarii responsabilitétii pentru uciderea fratelui 1i aduce lui Cain primul
blestem al omului dinintreaga istorie: ,,Blestemat s& fii de pdmantul ce si-a deschis
gura ca sa primeasca din ména ta sangele fratelui tau” (v. 11), ceea ce 1l determind
pe Sf. loan Gura de Aur s afirme: ,,Cain facuse aproape ceea ce facuse sarpele...;
dupa cum sarpele adusese, prin nseldciune, moartea, tot asa si Cain si-a inselat
fratele™? . Blestemul presupune insa si retragerea lui Dumnezeu ,,dinaintea” omului,

19 Sf. loan Gura de Aur, Omilii la Facere 19, 2, Ibid., p. 224, 225.

2 Cain, fiindca a voit sd-si ascundd vina, n-a fost judecat vrednic de ispésirea imediata
avinii, ci a fostaménat..., Sf. Ambrozie al Milanului, Despre rai, cf. supran. 11, p. 107.

21 Sf. Ambrozie al Milanului, Despre Cain si Abel 2, 28. 29, Ibid., p. 166, 167.

22 Sf. loan Gurd de Aur, Omilii la Facere 19, 3, cf. supran. 14, p. 226.
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parasirea lui®, rdmanerea sa in starea de greseald, pana cand isi va veni ,,intru
sine” asemenea unui fiu risipitor (Lc 15)*.

Chemarea la responsabilitate pe care Dumnezeu i-0 adreseaza lui Cain rdmane
fard ecou. Nici un raspuns pertinent solicitérii iubirii divine, nici vorba de constiinta,
nici un semn de caintd, nici vorba de Tntoarcere. Cain este modelul tuturor celor
care nu-i raspund revendicarii, care au urechi, dar nu inteleg; care privesc, dar nu
vad (Is 6, 9-10; Mc 8, 18; Lc 9, 44).

Asumarea raspunderii la poporul evreu. De la responsabilitatea
comunitard la cea personala

Tn perioada de Tnceput a existentei omenirii si ca o prima caracteristica a
gandirii vechitestamentare, omul este responsabil nu atat in functie de calitatea sa
de persoana, cat mai ales in aceea de membru al colectivitatii, faré ca cele doud
aspecte sé fie total separate intre ele. Astfel, Adam si Eva raspund pentru pacatul
lor, dar efectele se resimt asupra tuturor descendentilor; Cain si Lameh ucid si
raspund personal pentru faptele lor si pentru nepocaintd, iar urmarea este pedeapsa
inmultita de ,,sapte ori” si de ,,saptezeci de ori cate sapte” (Fc 4, 15. 24), pentru
ei si pentru semintiile lor; Noe lucreaza responsabil Thaintea Domnului reusind sa
ajunga sa fie ,,drept si neprinanit” (Fc 6, 9) si este responsabilizat in plus, devenind
— datorité statutului sdu duhovnicesc — salvatorul familiei sale si al intregului
neamului omenesc® . Daca la Noe rasplatirea celui bun are repercursiuni asupra
comunitétii, la fel se intdmplda cu Lot, pe care Dumnezeu 1l intreaba inainte de

2 Nimic nu e, intr-adevar, mai greu decat ca, atunci cand ratacesti, sa fii pardsit de
Dumnezeu, Tncét sa nu te poti regasi. Moartea pacatosului pune capat pacatului; insa viata
lipsitd de carmuirea dumnezeiascd se scufundd, alunecand in rele si mai mari... Cand
Dumnezeu 1l pardseste pe om, se ndpusteste asupra lui diavolul”, Sf. Ambrozie al Milanului,
Despre Cain si Abel 2, 32, cf. supran. 11, p. 168.

24 sfantul Chiril al Alexandriei enumera sapte pacate cuprinse in fapta lui Cain: 1. Lipsa
discerndmantului in oferirea jertfei catre Dumnezeu; 2. Hotérarea de a sdvarsi uciderea, ih
ciuda atentiondrii pe care i-o face Dumnezeu; 3. Pizma; 4. Viclenia cuprinsd in invitatia ,,S&
iesim la cdmp”; 5. Uciderea; 6. Minciuna fatd de Dumnezeu; 7. Speranta cd va rdméane
nepedepsit. Cf. Glafire la cértile lui Moise. Despre Cain si Abel, 8 2, in Scrieri vol. 2 (PSB
39), Trad. rom. de Pr. D. Sténiloae, EIBMBOR, Bucuresti, 1992, p. 23.

% Noe reprezinta un exemplu si pentru asumarea raspunderii Tn numele unei colectivitati,
céci el 1i raspunde chemdrii divine —n tdcerea si in linistea vietii sale, dar Tn numele intregului
neam omenesc — de a salva omenirea si creatia de la potop (Fc 6-8), lui revenindu-i
responsabilitatea ca, dupd aceea, sa primeasca de la Dumnezeu misiunea pe care 0 avusese
Tnainte-vreme Adam: ,,Cresteti si Tnmultiti-va si umpleti paAmantul si stdpaniti-1” (Fc 9, 1. 7;
vezisi Fc8,17).
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distrugerea Sodomei daca are pe careva,,de-ai lui” in cetate (Fc 19, 12), sau cu
Obed-Edom, binecuvéntat cu toata familia lui pentru vrednicia de a tine in casa
lui chivotul Domnului (2 Rg 6, 11-12).

Potrivit conceptului specific Vechiului Testament de pana la perioada
profetilor, omul este subsumat neamului céruia i apartine — de unde si rezulta c&
el, ca persoand, este important prin faptul ca face parte integranta din familie,
semintie, popor, omenire, entitati prin care si datoritd carora isi primeste si
responsabilitatile®

Din legea lui Moise reiese in mod categoric importanta mai mare a
responsabilitatii colective, prin comparatie cu cea personala, justificatéd de
necesitatea intaririi comunitatii poporului evreu in perioada de dupa iesirea din
Egipt siin ceaainchegarii credintei monoteiste. Ca 0 completare la porunca a
doua din cele zece date de Dumnezeu lui Moise, se regaseste accentuarea
responsabilitétii personale comparativ cu cea colectivd, impreund cu ,,transferul”
valorilor: de laiins lacomunitate, de la parinte la mostenitori: ,,Eu sunt Dumnezeu
gelos, Cel ce vina périntilor o da pe seama copiilor pan-la al treilea si-al patrulea
neam pentru cei ce ma urdsc” (Is 20, 5; Dt 5, 9); iar in altd parte: ,,Cel ce... nu-
I lasé nepedepsit pe cel vinovat, farddelegile périntilor tindndu-le asupra copiilor
si asupra copiilor copiilor, asupra celui de al treilea si al patrulea neam” (Is 34, 7;
Nm 14, 18)%". Din aceastd perspectivd, comunitatea umana este facutd
responsabild pentru greselile unui singur om, iar urmasii pentru ale Tnaintasilor:
,»Individul nu conta prea mult in fata semintiei sau a neamului. De aceea, gasim
locuri in Vechiul Testament in care pacatele individului atrag dupd sine pedeapsa
semintiei sau a generatiei succesive?.

Cazul greselii pe care a facut-o Acan (los 7), furand din lucrurile interzise n
cursul unui atac al israelitilor, este emblematica si descopera unitatea lui Israel
cuprinsa in fapta unui singur om si responsabilitatea intregului pentru pacatul unei
parti, cdci Dumnezeu i Se adreseaza lui losua Navi, conducétorul neamului,

% pr, Prof. Athanasie Negoitd, Teologia biblica a Vechiului Testament, Editura Sofia,
Bucuresti, 2004, p. 184. Cu privire la relatiile individului cu comunitatea si la elementele
determinante ale societatii, in Vechiul Testament, vezi: Raymond E. Brown s.a., Introducere
si comentariu la Sfanta Scripturd, vol. 1, Trad. rom. de P. D. Grosan, Editura Galaxia
Gutenberg, Targu-Lapus, 2005, p. 819-821.

27 Tn vremea Mantuitorului, conceptul transmiterii pacatului persoanei la generatiile
ulterioare era incd prezent in societatea iudaicd. Tn cazul vindecarii orbului din nastere,
apostolii Tl intreabd pe Domnul: ,,Cine a pacatuit: el sau parintii lui, de s-a nascut orb?” (In
9,2).

2 Athanasie Negoitd, cf. supran. 26, p. 184.
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indicand nu singularitatea persoanei, ci pluralitatea neamului asupra caruia se
rasfrange fapta: ,,Poporul a pacatuit si a cdlcat legdmantul pe care eu I-am facut
cu ei; au furat din bunurile blestemate si le-au dus Tn ascunzisurile lor”. La fel, si
losua, vorbind cu Acan, dupa ce acesta din urmafsi recunoaste fapta: ,,De ce ne-
ai nimicit tu pe noi?” (los 7, 11. 25, s.n.). Cu referire la acelasi caz, se arata,
ceva mai tarziu, adevarul clar ca pacatul unui membru al grupului atrage urmari,
pedepse si implicit raspundere pentru htreaga comunitate: ,,Oare Acan, fiul lui
Zerah, n-afacut el nelegiuire cand a luat din cele afierosite si a adus mania peste-
ntreaga obste a lui Israel? Si el era unul singur, dar nu singur a murit in pacatul
sau!” (los 22, 20)%°.

Cu toate acestea, responsabilitatea nu este doar comunitara, ci si —in acelasi
timp — personald, caci, ca membru al neamului, omul nu se poate ascunde dupa
responsabilitatea intregului, a celor multi, ci este facut direct raspunzator, pentru
ca adresarea directd referitoare la greseala sa, care atrage pedeapsa altora
nevinovati de faptele rudei lor, sau situarea pacatului intr-o generatie ascendenta
si ,,suportarea” urmarilor lui realizeaza o impunere a efectului pe care pacatul
unuia 1l are asupra celor multi, iar imputarea este adresata persoanei si nu
comunitatii. De aceea, daca raspunderea comunitard prevaleazd, ea nu o anuleaza
pe cea personald, ultima fiind cuprinsa intrinsec in cea dintai.

Actiunea comuna a celor doud tipuri de réspunderi, faptul cd una o presupune
pe cealaltd, reiese chiar din cértile lui Moise, unde responsabilitatea personala se
regaseste direct —intr-o paraleld nementionaté cu cea comunitara —, in indicarea
de catre Dumnezeu a rasplatirii pe care i-o va da fiecaruia in parte, potrivit faptelor
savarsite: ,,Celor ce-L urasc le rasplateste fiecdruia... fiecaruia in parte 7i va plati”
(Dt 7, 10). Méasura impotriva celui care nu se aseaza in relatie cu divinitatea i se
aplica lui si nuintregii comunitéti din care face parte, asa cum respectarea poruncii
Ti va aduce tot persoanei implinire: ,,Si Domnul, Dumnezeul tau... te vaiubi, te va
binecuvanta, te vainmulti” (7, 10). Aceasta dupa ce, putin mai Thainte (7, 9), El
isi aratd milostivirea personala fata de fiecare om care pazeste legea, dar, mai
mult, indica si transmiterea iubirii si a binecuvantarii Sale de laacela, unul, spre
urmasii séi.

% Responsabilitatea colectiva pentru o crima si, deci, pedeapsa colectiva, era un
principiu indiscutabil in vechiul Israel.” Intrebarea este ,,dacd dreptatea unor oameni putini
nu poate obtine mila lui Dumnezeu pentru intregul grup? Este mereu prezent acelasi cadru
al responsabilitdtii comunitare, vdzut dintr-o altd prespectiva.”, Raymond E. Brown,

Introducere si comentariu..., vol. 2, cf. supran. 10, p. 62.
% Céutarea omului drept si negdsirea lui se regaseste si in 1z 22, 30.
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Mentiondm aici cazul patriarhului Avraam, singular dintr-o alta perspectiva:
responsabilitatea personald pusa in slujirea comunitétii este manifestaté clar de
catre el in mijlocirea pe care o face catre Dumnezeu pentru salvarea locuitorilor
cetatilor Sodoma si Gomora. Avraam isi asuma raspunderea inaintea Domnului
fatd de semenii sdi, intervine incercand sé le ia apararea, criteriul sau fiind de
naturd morald, cuantificat si asezat de patriarh in cumpana judecatii divine prin
valorificarea numarului dreptilor, comparat cu al pacatosilor care se vor gasi, lao
cercetare atenta, in cetatea Sodomei spre care se indreptau ,,Oamenii” Care
tocmai plecau de la stejarul Mamvri: , 11 vei pierde Tu oare pe cel drept odat cu
cel pacatos?... Presupunand ca-n cetatea aceea sunt cincizeci de drepti, 1i vei
face s piara? Oare nu vei cruta locul acela de dragul celor cincizeci de drepti ce
se afla-n cetate?* . Asemanandu-se unei targuieli, incercarea lui Avraam merge
pana ce numarul ipotetic al dreptilor din localitate scade la zece: ,,De dragul celor
zece, nu 0 voi pierde”, Ti rispunde Dumnezeu (Fc 18, 22). Tn consecintd, deoarece
n localitétile vizate nu se afla drepti — Lot si familia lui pleaca la timp —, in ciuda
interventiei abrahamice, cetétile sunt distruse, principiul aplicat fiind acela al dreptatii
divine fatd de pacatul iresponsabil al omului.

Traditionala preeminentd a responsabilitatii colective fatd de cea individuala
se modificd, In timp, in cultura iudaica veche. Raspunderea fiecruia pentru faptele
sale, fara implicarea in vreun fel a grupului uman, este deja direct indicaté in
cartile lui Moise: ,,Parintii sa nu fie dati mortii pentru vina copiilor, si nici copiii sa
nu fie dati mortii pentru vina parintilor: fiecare sd moard pentru pécatul sdu” (Dt
24, 16). Dar profetul leremia este primul care prezintd mesajul divin cu accentul
asezat prioritar pe raspunderea personal fata de pacat. Tn conceptia sa, la fel,
nici macar interrelationarea umana cea mai apropiatd, cum ar fi aceea dintre
parinti si copii, nu justifici neasumarea responsabilitatilor personale: ,,in zilele
acelea nu voi mai zice: «Parintii au mancat agurida si copiilor li s-au strepezit
dintii», ci fiecare va muri in propriul sdu pacat; si dintii celui ce a mancat agurida,
aceia se vor strepezi” (Ir 31, 29-30).

O altd etapa, aceea a sublinierii fard echivoc a importantei raspunderii fiecarui
om pentru faptele sale, i se descoperd de catre Dumnezeu proorocului lezechiel.
El ,,amendeaza curajos vechea doctrind si introduce principiul responsabilitatii
individuale: fiecare om raspunde pentru propriul pacat™!. Plecand de la acelasi
proverb folosit si de leremia (Ir 31, 29; 1z 18, 2), intregul capitol 18 al profetiei
lui lezechiel este destinat fundamentarii responsabilittii personale. Aici se face

3 Notd la 1z 18, 3, In Biblia sau Sfanta Scripturd, editia Bartolomeu Valeriu Anania.
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legatura directa dintre om si faptele sale: ,,Sufletul care pacétuieste, acela va
muri” (v. 4) si se anuleaza chiar si legatura raspunderilor dintre generatii,
expunandu-se un exemplu cu trei inrudiri succesive: dacd un om este drept, el va
tréi; daca fiul sdu va fi nedrept, ,,de vreme ce el a facut toate aceste faradelegi, cu
moarte va muri” (v. 13); iar daca fiul celui din urma va tréi din nou in dreptate,
»acesta nu va muri intru nedreptatile tatalui sau, ci negresit vatrai” (v. 17). De
aceea, Domnul spune: ,,fiul nu va purta nedreptatea tatalui sau, iar tatal nu va
purta nedreptatea fiului su; dreptatea celui drept va fi asupra lui, iar nelegiuirea
celui nelegiuit va fi asupra lui... (Nelegiuitul) intru gresala cu care a gresit si intru
pacatul cu care a pacatuit, intru acelea va muri” (v. 20, 24). Mai mult, partea
finala a capitolului 18 se refera la pocinta care 1l intoarce pe pacéatos, prin ,,inima
noud si duh nou” (v. 31), din drumul sdu cel rdu cdtre Dumnezeu si care este
suficientd pentru iertarea lui, dar si pentru stergerea responsabilitatilor fatd de
Dumnezeu pentru pacatele savarsite: ,,intoarceti-va si veti fi vii” (v. 32; vezi si v.
26-27; 30).

Pe de alta parte, in dorinta afirmarii categorice a aceluiasi principiu —
preeminenta responsabilitatii personale fata de cea comunitard — daca in textele
precedente aveam situatiile concrete ale raporturilor dintre israeliti, profetului
lezechiel i se prezinté de catre Dumnezeu chiar si una ipotetica: ,,Fiul omului,
daca o tara pacatuieste Impotriva Mea sdvarsind o greseald, Eu Tmi voi intinde
mana peste ea si-i voi zdrobi prisosul...; si daca-n mijlocul ei vor fi acesti trei
bérbati: Noe, Daniel (Danel) si lov, acestia (doar) se vor mantui prin dreptatea
lor” (Iz 14, 12 u.). Spre deosebire de Avraam, cei trei nu sunt aici mijlocitori, Ci
se prezintd probabilitatea prezentei lor n cetatea respectiva —,,daca acesti trei
bérbati ar fi...” (v. 18, s.n.) —, situatie care nu ar schimba deloc datele problemei:
tara intreagd ar fi pedepsitd, in ciuda faptului ca personalitatile amintite suntin
foarte mare cinstire inintregul Israel si chiar dacé ele Tnsele ar solicita milostivirea
lui Dumnezeu. Asadar, nimeni nu se poate eschiva de responsabilitatea personala
pentru faptele sale; cu toate meritele pe care le-ar avea haintea lui Dumnezeu,
nici urmasii si nici altcineva nu pot sterge efectul faptei personale. Fiecare raspunde
pentru sine (a se vedeasi 1z 33, 12), adevar afirmat categoric si de Psalmi, unde
starea de pacatosenie este prezentatd aproape eminamente ca fiind personala,
nu colectivd, si unde si raspunderea pentru fapta se prezintd la fel, fiind ilustratd
cel mai adesea prin ideea de judecatd a persoanei pentru ceea ce a savarsit: ,,Ca,
iatd, intru farddelegi m-am zamislit si in pacate m-a nascut maica mea” (Ps 50,
5); ,,Doamne, judecd-ma dupa dreptatea mea si dupd nerautatea de deasupra
mea” (Ps. 7,8 u.); ,,Doamne... sd nu intri la judecata cu robul Tau” (Ps 142, 2).
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Pentru faptul ca lezechiel are vedeniile asupra pécatelor lerusalimului (cap.
8-10), el insistd asupra asumarii acestor pacate de cétre fiecare persoana in
parte pentru sine, aceasta deoarece — faté de perioada lui Moise, a constituirii
statului si a apogeului politic al lui Israel, cAnd comunitatea avea valoare — timpul
sdu este unul al devalorizérii ideii comunitare. Asumarea de cétre lezechiel a
raspunderii profetice, in ciuda dificultatii ei (cf. 1z 2, 3-5), il obliga la sublinierea
permanentd, fatd de casa lui Israel, a necesitatii aplicarii raspunderii personale.
Pentru perioada Vechiului Testament, profetul este un adevarat ,,teoretician al
responsabilitétii personale™.

Tntruparea Cuvantului, actiunea de maxima responsabilizare a omului.
Specificuri ale raspunderii

Noutatea absoluté pe care Noul Testament o aduce pentru om este intruparea
Fiului lui Dumnezeu si actiunea Sa de mantuire a lumii. Datorita valorii spirituale a
actului savarsit de Cuvantul lui Dumnezeu, Noul Legdmant reveleaza si cea mai
importanta responsabilitate aomului: aceea ca pentru el Tatél Isi trimite Fiul in
lume: ,,de dragul nostru L-a fécut pacat pe Cel ce n-a cunoscut pacatul” (2 Co 5,
21). Omul se face responsabil pentru intruparea lui Hristos®2, fiindca prin
pacat el, omul, a adus lumea la starea de intinare, desi ea fusese creatd buna,
frumoasé si curatd de Dumnezeu Tnsusi; Hristos a trebuit s3 Se faca Om, pentru
ca eu, omul, am gresit! Greseala omului trebuia s& fie rdscumpérata de catre
cineva, iar el singur nu putea realiza aceastd actiune complexd, de aceea, starea
de necesitate a Tntrupdrii este solicitatd de starea decdzutd a omenirii, iar
iresponsabilitatea fiintei umane este indepértata de dragostea Fiului (In 3, 16),
care recreeaza lumeasi relatiile ei: ,,Eu le fac pe toate noi” (Ap 21, 5); ,,cele vechi
au trecut, iatd ca toate au devenitnoi” (2 Co 5, 17). Fiul realizeaza ,,impacarea”
omului cu Dumnezeu, deci anuleaz lipsa implinirii responsabilitatii umane si
Tmplineste, mai intai in Sine, apoi — prin libertatea fiecaruia—in oameni, unirea
umanitatii cu insasi viata lui Dumnezeu. Pentru aceasta, Fiul ,,adund si introduce
omenirea cizuta intr-o noud ordine a realitatii, in viata vesnica a TImparatiei” .

32 “Opera rascumpdratoare a Fiului lui Dumnezeu intrupat face lumea crestind
responsabild in fata lui Dumnezeu, datoare cu slujirea lui Dumnezeu, ca réspuns binefacerilor
primite” — Pr. Stelian Tofand, Responsabilitatea crestind dupa episctolele Sfantului Apostol
Pavel, in,,Studii Teologice” 38 (1986), nr. 5, p. 88.

% John Breck, Puterea cuvantului in Biserica dreptmaritoare, Trad. rom. de Monica
E. Herghelegiu, EIBMBOR, Bucuresti, 1999, p. 8.
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Tns& raspunderea omului pentru venirea lui Hristos in lume si pentru biruirea
raului, in locul omului, rdspunderea fata de Hristos cu privire la sansa deschisa
pentru mantuire, nu este decat primul pas pentru clddirea unei noi vieti
duhovnicesti. Ceea ce a realizat Fiul Omului se cere actualizat de cétre cei ce
doresc sa devina, prin har, fii ai lui Dumnezeu. De aici rezultd cea de a doua
mare responsabilitate legata de intrupare: aceea a preludrii si prelucrarii in
noi, prin voie liberd, a darului mantuirii adus de Fiul. Domnul le face pe toate
noi, dar aceasté noutate se activeaza in fiecare om numai in cadrul relatiei cu
Savarsitorul mantuirii, de aceea numai ,,dacé e cineva in Hristos, e faptura noua”
(2Co5,17), si, tot din acelasi motiv, atat de stringenta solicitare paulindin ane
asuma raspunderea propriei mantuiri: ,,in numele lui Hristos va rugdm: Tmp&cati-
va cu Dumnezeu!” (2 Co 5, 20). De reusita acestei impacari — al cérei sens este
asezat de catre Apostolul Pavel in sens invers, ca si cum Dumnezeu ne-ar fi gresit
noud! — este responsabil fiecare om in parte.

Dacé Tl cunosti Thsa pe Domnul, El se cere imperios mérturisit intre cei care
nu au ajuns inca la acest adevar. Hristos Insusi Se face marturie a adevarului
divin: ,,Eu pentru aceasta m-am nascut si pentru aceasta am venit in lume: sa
marturisesc pentru adevér” (In 18, 37) si 1i motiveaza si pe ucenicii Lui, din toate
timpurile si din toate locurile, ca ei sd-L marturiseascd mai departe pe El —ca
persoand, dar si invatétura Sa—in locul mérturiei noastre pdmantesti EI mijlocind
cu altd marturie, n ceruri: ,,Pe cel ce Ma va marturisi pe Mine Tn fata camenilor,
1l voi mérturisi si eu in fata Tatalui Meu Care este in ceruri” (Mt 10, 32: Lc 12, 8).
Si chiar dac actiunea de mérturisire responsabild a Fiului este ntr-o bund masura
realizatd de Duhul —,,Duhul Sfant... va va invéta ce trebuie s& spuneti” (Lc 12,
12), deoarece ,,Acela va marturisi pentru Mine” (In 15, 26) — Hristos are incredere
n cei credinciosi Lui: ,,Dar si voi marturisiti, pentru ca de la-nceput sunteti cu
Mine” (In 15, 27). Raspunderea pentru marturisirea Evangheliei si pentru
propovaduirea lui Hristos n lumea pdgand a fost o tema stringenta pentru
perioada de Tnceput a Bisericii, inteleasa de apostoli ca raspuns la chemarea lor
n apostolie (Mt 4, 18-22) si la faptul cé lor li s-aincredintat Evanghelia (Ga 2,
7), dar si caindeplinire a trimiterii lor in lume (Mt 28, 18-20; Mc 16, 15-18) si s-
acerutafiaplicatd,,cu timp si fard timp” (2 Tm 4, 2), in scopul vestirii Evangheliei
pana lamarginile pamantului® . Ei fost responsabilizati pentru aceasta de faptul

% ,Este evident cd Cel inviat defineste aici (la trimiterea Apostolilor, n.n.) functia
misonaré ca o lucrare fundametnald a Bisericii. Raspunsul (s.n.) oamenilor la propovéduire,
prin faptul de a crede si de a se boteza, adica prin integrarea lor in Bisericd, duce la
mantuire* — loannis Karavidopoulos, Comentariu la Evanghelia dupa Marcu, Trad. rom.
de Sabin Preda, Editura Bizantind, Bucuresti, f.a., p. 382.
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ca L-au cunoscut pe Hristos si ca au fost martorii evenimentelor mantuitoare: ,,Si
noi am vazut si marturisim c& Tatél L-a trimis pe Fiul Mantuitor al lumii” (1 In4,
14), iar credintain El i-a determinat s depéseasca orice neputintd omeneasca si
multe din greutatile intalnite (,,nimic nu iau in seama si pret nu pun pe viatamea”
—FA 20, 24) pentru a-si indeplini misiunea (2 Tm 4, 7; Rm 15, 19; FA 8, 25).
Réspunderea pentru mérturisirea noii credinte la ,,toate neamurile” s-a transformat
ulterior, si rdméane panda astézi, responsabilitate Tn a oferi marturie despre trairea
unirii cu Dumnezeu in tine insuti si despre adevarul, necesar sé fie oferit si altora,
ca El este viu si ca oferd si altora vesnicia: ,,.S& marturiseascé toaté limba c&
Domn este lisus Hristos” (FIp 2, 11), adevér de care crestinul nu are a se rusina
(2Tm 1, 8), pentru ca asumarea responsabilitétii marturisirii se identificd cu insési
mantuirea: ,,Ca dacé cu gurata vei marturisi ca lisus este Domnul, si-n inimata crezi
ca Dumnezeu L-ainviat din morti, te vei mantui. Caci cu inima crezi in vederea
Indreptatirii, iar cu gura méarturisesti in vederea mantuirii” (Rm 10, 9-10).

Constiinta responsabilitétii este exprimatd in Sfanta Scriptura si prin
recunoasterea si marturisirea gresalelor de catre om. Prezentd deja in Vechiul
Testament, Tn cértile lui Moise (Lv 5, 5; 26, 40; Nm 5, 7), dar n special in
Cartea Psalmilor (9, 1; 31, 5; 42, 5) si la profeti (Is 43, 26; Dn 2, 23), marturisirea
solicitd —incé din stadiul de pregatire a ei — cercetarea constiintei si asumarea
raspunderii pentru greselile facute. Gandirea iudaic aseaza nedreptatea si rdutatea
omului intr-o paralela cu dreptatea si sublimitatea diving, de unde concluzia
milostivirii lui Dumnezeu asupra omului, caruia 1i rfiméane calea pocéintei, a
recunoasterii greselilor si a asumarii responsabilitétilor pentru ele. La lordan,
iudeii vin pentru a fi botezati de cétre loan Botezé&torul, dar si pentru a-si marturisi
pécatele (Mt 3, 6; Mc 1, 5), iar in biserica primar& cunoasterea adevarului lui
Hristos este urmata de constientizarea responsabilizarii mantuirii, iar pentru cei
hotérati sa reintre in legéturé cu Tatél prin Fiul, credintei i se alaturd mérturisirea,
caci,,multi dintre cei ce crezusera (in Efes) veneau sé se marturiseasca si sa-si
spuné faptele” (FA 19, 18). Apostolul loan indica foarte pertinent responsabilitatea
pentru mantuire ca relatie dintre pécat si marturisire: ,,Dacé zicem c& noi nu avem
pacat, pe noi insine ne amagim si adevarul nu este-ntru noi. Daca ne marturisim
pacatele, credincios este El si drept ca sé ne ierte pécatele si sé ne curateasca de
toatéd nedreptatea” (1 In 1, 8-9).

* k% %

Omul e creat avand responsabilitatea ca legétura intrinsecé a fiintei sale cu
Dumnezeu. Creatorul si Atottiitorul este autoritatea supreméa Care il cheama
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permanent pe om la Sine si 1l doreste, ,,gelos”, alaturi, prin grija Sa permanentg;
adeseori, 0 resimtim numai dupa savarsirea pacatului, ca ecou al intrebarii: ,,Unde
esti...?”.

Sfanta Scripturd ne reveleaza adevarul ca responsabilitatea, atat in
dimensiunea personald cat si ih cea comunitard, se implineste de om numai in
colaborare cu Dumnezeu si niciodata inafara raportului cu El. Daca ne asumam
statutul de fiinte responsabile este pentru cd am inteles ca ni se cere ceva ce deja
ni s-a dat: Tnaintea noastra, Dumnezeu Si-a implinit din plin réspunderea fatd de
creaturile Sale, iubindu-le si jertfindu-Se pentru ele. Suntem responsabili numai
dacd dorim sa continudm noi drumul catre sfintenie. Dar lucrarea responsabilitatii
este sinergicd, deoarece Cel care a pus Th om raspunderea 7i oferd acestuia si
harul de a o implini.

Responsabilitatea este un dar dumnezeiesc care-I defineste pe omin calitatea
sa de persoand si care-l aseaza Tn realitatea pe care o reprezintd adevarul
confruntérii directe cu sine, cu semenii si Dumnezeu. Este si un dat moral care-I
situeaza in relatia lucratoare, definindu-l, astfel, persoand. Persoana si comunitatea
tréiesc raporturile exterioare si interioare care produc interrelationarile responsabile
asezate de Dumnezeu ca dar pentru devenirea umanului in sfintenie.
Responsabilitatea descoperd calitatea de persoana si prin increderea pe care i-0
induce omului cé el este forul decizional suprem in ce priveste hotérérile proprii,
dar si c& mantuirea sa 1l angajeaza in raportul de creatura fatd de Dumnezeu. Tn
calitate de persoana sau de membru al comunitatii, omul devine responsabil prin
sine insusi, prin modalitatea Tn care isi motiveaza actiunile, dar si prin puterea pe
care o primeste de sus, caci responsabilitatea este sinergia actelor de primire si
de activare a capacitétii de a indrézni s fii tu insuti.

Greutatea raspunderii nu ni se ridica niciodata de pe umeri. Asa, raspunderea
devine ea insasi o responsabilitate care ne obligd la atentie sporita faté de noi,
fatd de semeni si fatd de Dumnezeu. Suntem mereu responsabili, atat timp cat
suntem sub vremi; urmeaza apoi vesnicia impreuna-locuirii in dragostea Treimii,
din raspunderea Careia suntem, vietuim si ne implinim, si in care ne odihnim
osteneala raspunsului.
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K arl Rahners Theologie der Leiblichkeit.
Die Apotheose der Materie

Abstract

The author tries to highlight a certain anthropocentric sense of man’s life based on
Christology. The Christian theology, although speaking about man with his
dichotomic structure, does not have anything to do with Platonicism, but with the
Holy Revelation which sees man in his ontological duality. K. Rahner also notices
some social consequences connected with the theological significance of the body.
Its ultimate goal is the resurrection through the power of Christ the Resurrected Who
will share the power of His Resurrection with all the mankind at His Second Coming.

Keywords
Anthropocentrism, ontological unity body—soul, the resurrection of the body, the
blessing of the human nature.

Das Ratsel des Verhéltnisses von Leib und Seele, von Materie und Geist
beschéftigt Philosophen und Theologen seit Jahrtausenden in gleichem Mafe.!
Kannauch der Leib, diese ,,heilige unerschopfliche Hieroglyphe?, als Pforte zur
Transzendenz angesehen werden, oder nur die Seele allein? Sind Leib und Seele
zwei ontologisch unterschiedliche Wirklichkeiten? Eine gezielte Entschliisselung
dieser Fragen bietet Rahners Theologie der Leiblichkeit.

! Hubertus Breuer, ,,Ich denke, also bin ich” Lei bund Seele, ein Jahrtausendkonflikt,
in: Reinhard Breuer (Hg.), Das Rétsel von Lei bund Seele. Der Mensch zwischen Geist und
Materie. Bochum, 1996, 14f; vgl. Matthias J. Fritsch, Knut Wenzel, Das Verhéltnis von und
Seele. Offene theologische Fragen und neue philosophiesche Herausfordenungen, in:
Orientierung 66 (2002), 17, 181-187.

2Heinrich Schipperges, Kosmos Anthropos. Entwiirfe zu einer Philosophie des Leibes,
Stuttgart, 1981, 242 zitiert Novalis.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Daniel Munteanu

Einleitung: Die christologische Begriindung der Anthropozentrik

Rahner gilt als ,,der einfluBreichste katholische Theologe des 20.
Jahrhunderts*2 Seine Theologie, die als einen der gehaltvollsten \ersuche unseres
Jahrhunderts fungiert,* ist ein theozentrisch begriindeter Anthropozentrismus und
zwar durch das Dogma der Menschwerdung des Sohnes Gottes. Aufgrund der
Annahme des Menschseins durch Gott in der Inkarnation kann jede Theologie
laut Rahner nur Anthropologie sein und umgekehrt.> Daher definiert er die
Christologie als ,,Ende und Anfang der Anthropologie* (BC 48; GG, 223) als
,Urkonzeption der Anthropologie* (BC 30) und ,,radikalste Anthropologie*.®

Die Woraussetzung fr dieses Verstandnis liegt vor allem in seinem evolutiven
Weltbild, das von Theilard de Charden beeinflul3t wurde. In diesem Weltbild ist
Christus der ewige Heilsmittler (BC, 207), das A und das O (BC, 79), die
»prospektive Entelechie* der Welt (BC, 33) und als solcher ,,Ziel und Urgrund
der Anthropologie*.’

Rahner meint damit, dal? durch die Inkarnation des Logos, Gott unweigerlich
zur Selbstdefinition des Menschen gehért ebenso wie der Mensch zur
Selbstdefinition Gottes. Dadas Menschliche durch die Inkarnation zur Wirklichkeit
Gottes wurde, ist der Mensch nichts anderes als die ,,Grammatik einer moglichen
Selbstaussage Gottes*.

Mit dieser Schlu3¢folgerung méchte Rahner den Extrinsezismus und das
,»Dilemma: Gott oder Welt“ (BC, 77) Gberwinden. Aus diesem Grund interpretiert
er die Inkarnation als ,,Geschopfwerdung Gottes* (BC, 69) und sieht darin eine
intrinsische Mdglichkeit der Schopfung, Gott auszusagen. In der EntéulRerung
Gottes in die geschopfliche Wirklichkeit liegt der Grund der Schépfung Giberhaupt.

3J. A. Dinoia, Karl Rahner, in: David F. Ford (Hg.), Theologen der Gegenwart.
Eine Einféhrung in die christliche Theologie des zwanzigsten Jahrhunderts, Paderborn
Miinchen 1993, 154.

4Vgl. Wolfhart Pannenberg, Christentum in einer sakularisierten Welt, Freiburg, 1988,
75 f; vgl. Rosino Gibellini, Handbuch der Theologie im 20, Jahrhundert, Regensburg, 1995,
215-229.

® Karl Rahner, Beitrage zur Christologie, Leipzig, 1974, 93, ab hier BC.

¢ Karl Rahner, Sdmtliche Werke, Band 17/2: Enzyklopadische Theologie, Frieburg im
Breisgau 2002, 1133, ab hier SW 17/2.

7 Karl Rahner, Grundsatzliche Uberleungen zur Anthropologie und Protologie im
Rahmen der Theologie, in: Johannes Feiner/Magnus Lohrer (Hg.), Mysterium salutis, Band
I1: Die Heilsgeschichte vor Christus, Einsiedeln Zirich K6In, 1967, 417, ab hier MySal.

8 Karl Rahner, BC, 92; ders., Grundkurs der Glaubens. Einfiihrung in den Begriff
des Christentums, Freiburg Basel Wien 14. Auf. 1984, 221, ab hier GG.
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Der Anfang der Schopfung sei zugleich ,,Anfang der Vergottlichung der Welt*
(BC 114), weil Gott sich dadurch selbst verschwenderisch mitteile. Diese
Selbstmitteilung bzw. Offenbarung Gottes gipfelt in der hypostatischen Union
bzw. in der Einheit von menschlicher und géttlicher Natur in Christus.

\on diesem christologischen Hintergrund ausgehend, definiert Rahner den
Menschals ,,capax infiniti® als ,,potentia oboedientialis flr die unio hypostatica“
(GG, 216; MySal 2, 416), als das ,,Wesen der Transzendenz* (GG, 42. 54) und
als ,,reine Geoffnetheit” (GG, 31) fir die Selbstmitteilung Gottes (GG, 122; BC,
87). Die Interpretation der Offenbarung als ontologische Selbstmitteilung Gottes
ermdglicht es Rahner, den Menschen als heilsempfanglich und zur Unmittelbarkeit
zu Gott bestimmt darzustellen (MySal, 410f). In Rahners Denken ist diese
Unmittelbarkeit ein Ausdruck fiir die Transzendentalitat des Menschen (MySal,
406). Er nennt sie auch das ,,ubernaturliche Existential der Gnade* (BC, 244).
Die Gnade Gottes konstituiert also die transzendentale Natur des Menschen,
seine apriorische Mdglichkeit, die angebotene Selbstmitteilung Gottes anzunehmen
(vgl. BC, 243f. 258).

In dieser transzendental-christologischen Anthropologie kommt der
Theologie der Eeiblichkeit eine zentrale Rolle zu.

1. Die ontologische Einheit des Menschen aus Leib und Seele

Einen zentralen Aspekt der Anthropologie Rahners bildet die konstante
Betonung der Einheit von Leib und Seele!° . Seine Auffassung der ontologischen
Einheit des Menschen aus Leib und Seele griindet auf einer Theologie der Einheit
von Geist und Materie. Rahner beschreibt sie als eine Einheit von Ursprung,
Geschichte und gemeinsamen Ziel.

1.1 Einheil im Ursprung

Trotz ihrer Vlerschiedenheit existieren Materie und Geist nicht nebeneinander,
sondern bilden zusammen die eine Weltwirklichkeit (ST VI, 196). Sowohl die

°Karl Rahner, Schriften zur Theologie Band L, Einsiedeln 1954, 199; zitiert werden
noch: Bd. IL Einsiedeln 1955 Bd. [V, Einsiedeln 1960; Bd. V, Einsiedeln 31968; Bd. VI,
Einsiedeln 1965; Bd. VI, Einsiedeln 1966; Bd. V111, Einsiedeln 1967, Bd. XII, Einsiedeln
1975; Bd. X1V, Einsiedeln 1980; Bd. XV, Einsiedeln 1983; ab hier ST.

10 vgl. Pamela Kirk, Tod und Auferstehung innerhalb einer anthropologisch
gewendeten Theologie. Hermeneutische Studie zur individuellen Eschatologie bei Karl
Rahner, Ladislaus Boros, Gisbert Greshake, Bad Honnef 1986, 60: ,,Einheit ist bei Rahner
ein Schllsselwort (...) die Einheit von Schépfungs- und Erldsungsordnung, von Natur
und Gnade, von Offenbarungs- und Weltgeschichte, von immanenter und
6konomischer Trinitat, von Tod und Auferstehung, von Gottes und Néchstenliebe”.
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2010
Materie als auch der Geist haben nach Rahner ein und denselben Ursprung -

Gott (BC, 272). Der Schopfer der Materie und des Geistes schafft keine
disparaten Wirklichkeiten, denn er will sich selbst mitteilen. Ware die Materie
geistfremd, dann wére sie auch mit der Grunddynamik der Selbstmitteilung Gottes
unvereinbar. Gott durchdringt aber alles und ist deshalb der Grund ,,der Einheit
aller Wirklichkeiten* (ST VI, 189).

Rahner lehnt damit den Dualismus und Gnostizismus ab, weil die Materie
und der Geist nicht nur eine gute Schdpfung Gottes sind, sondern auch miteinander
kompatibel. D.h., die Materie ist weder ,,a-g6ttlich* noch ,,widergeistig*. Materie
und Geistsind aufgrund ihres gemeinsamen Ursprungs innerlich einheitlich und
verwandt (vgl. ST VI, 190).

1.2 Einheit in der gemeinsamen Geschichte

Rahner begriindet die Einheit von Geistes - und Naturgeschichte einerseits
durch den Schopfer, der als Geist die Welt fur seine Selbstmitteilung schafft,
andererseits durch die Einheit des Menschen als leibhaftiger Geist, der seine
Beziehung zu Gott nur am Material der Welt vollziehen kann (vgl. ST VI, 194).
Die Geistesgeschichte ist stets auch die Geschichte der materiellen Welt (ebd.),
weil der Geist immer mit der Materialitat verkntpft bleibt.

Eine weitere Ablehnung des Dualismus Geist-Materie sehe ich in Rahners
Darstellung der materiellen Welt als eine von der Geistesgeschichte innerlich
durchdrungene Wirklichkeit. Die. biologische Welt darf nach ihm niemals als
,Buhne* oder ,,Schauplatz* der Geistesgeschichte angesehen werden (vgl. ST
VE 190; ST VIII, 605), da sie die gleiche Endlichkeit, Zeitlichkeit und
Ré&umlichkeit miteinander teilen.

1. 3 Einheit in der Vollendung, Einheit im Ziel

In Rahners Theologie 14t sich m.E. eine christologische, pneuma-
tologische und eschatologische Begriindung der Einheit von Materie und Geist
in ihrer Vollendung erkennen. Die christologische Begriindung der Einheit
liegt darin, dal? Christus trotz seiner Auferstehung und Himmelfahrt Mensch
geblieben ist. Somit ist seine Kontinuitét mit der materiellen Welt trotz der
unvorstellbaren Verwandlung seiner Leiblichkeit gesichert. Andernfalls konnte
man nicht mehr von einer objektiven Erlésung, einer ontologischen
Selbstmitteilung Gottes sprechen.

Pneumatologisch kann bei Rahner das gemeinsame Ziel von Materie und
Geist so verstanden werden, dal3 der Heilige Geist, der auf alles Fleisch gegossen
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wird, die Dynamik der materiellen Welt bildet und zur eschatologischen Immanenz
Gottes inallen Dingen fiihrt.!* (BC, 190),

Diese durch den Heiligen Geist unterstiitzte Dynamik der Selbstmitteilung
Gottes an die materiell-geistige Welt endet mit der Vergéttlichung des Kosmos
als Apotheose der Materie.'?

Der Glaube an die Neuschdpfung bzw. an die ,,Auferstehung des Fleisches*
schlieft die eschatologische Dimension der Einheit von Geist und Materie ein. In
dieser christologisch, pneumatologisch und eschatologisch gedachten Einheit
erscheint die Materie niemals als eine vorlaufige Phase der Geschichte, die
irgendwann Uberholt sein wird, sondern als,,ein Moment an der Vollendung selbst*
(ST VI, 195).

Auf der Basis dieser Theologie der Einheit von Geist und Materie kann man
Rahners Auffassung der Leib-Seele-Einheit besser verstehen. Sein Augenmerk
liegt vor allem auf der Ablehnung des Piatonismus.

2. Ablehnung des Piatonismus und der akzidentellen Einheit Leib-Seele

Rahner lehnt den Piatonismus mit seiner Vorstellung des Leibes als Kerker
der Seele ab, indem er die Seele ebenso wie den Leib als innere ,,Momente am
Menschen* bezeichnet. Der Leib ist kein Gefal3 der Seele und die Seele kein
Ding, keine anima separata, ,,das wie ein Maschinist eine Maschine, Leib genannt,
steuert” (ST VII, 265). Sie wird erst, indem sie ,,sich selbst verleiblicht und den
Leib hat, ihn bildet als Vollzug der einen seelischen Wirklichkeit“** . Obwohl der
Mensch aus Leib und Seele besteht, ist er ,,urspriinglich einer* (Exp, 130). Diese
Einheit ergibt sich namlich weder aus der Zusammensetzung, noch ist sie ein
nachtrégliches Resultat. Deshalb sei der lebendige Mensch in seiner
Erfahrungswelt nur als eine Ganzheit anzutreffen (ebd.), so dass die hylemorphische
Einheit des Menschen wirklich, wahr und indiskutabel ist (SW 15, 137).

11'\vgl. Karl Rahner. BC. 190: Rahner versteht die Dynamik der Selbstmitteilung
Gottes als pneumatologische Dynamik. Es handelt sich um eine Mitteilung Gottes in
seinem Pneuma, welche die menschliche Interkommunikation radikalisiert und somit
in der Geschichte zum Heil fuhrt. Diese Selbstmitteilung Gottes ist wirkungsvoll und
durchaus weltimmanent. Gott wirkt immer ,,vom Innersten der Welt her in gnadenhafter
Selbstmitteilung* (258).

2Rahner spricht dabei von der ..Liturgie der Welt“ (ST X. Einsiedeln 1972, 414,
419f; ST XV. 233. 229).

18 Karl Rahner, Experiment Mensch. Vom Umgang zwischen Gott und Mensch.
Hamburg 1973. 130: betrachtet den Leib als Verdichtung der Seele in Raumzeitlichkeit:
ab hier Exp.
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In Rahners Denken lassen sich drei Argumente fiir die Ablehnung der
platonischen Diastase, sowie jeder Dualitat (Dualismus) zwischen corpus und
anima unterscheiden.

1. Daserste Argument sehe ich in Rahners Auslegung des Alten Testaments
mit seinem einheitlichen und ganzheitlichen \Verstandnis des Menschen als basar
(Fleisch) und lev (Herz)*.

2. Daszweite Argument fiir die Einheit des Menschen I&sst sich bei Rahner,
einer der ,,prominentesten Thonlisten des zwanzigsten Jahrhunderts***, erkennen,
wenn er in seiner anthropologischen Theologie die thomistische Ontologie
integriert. Ihre Definition der Seele als Form des Leibes: anima forma corporis®
(ebd.) erlaube eine Unterscheidung von Leib und Seele, trotz ihrer substantiellen
Einheit (LH. 37). Zwischen Geist und Materie/Leib &Rt sich keine Trennlinie
ziehen. Der Geist hat ,,sein eigenes Wesen in der Objektivation des Materiellen®
(GG, 197). Deshalb kann die Vollendung nie wie im Piatonismus eine Entfernung
des Geistes von der Materie sein, da der Geist erst durch die Vollendung des
Materiellen seine eigene Vollendung erfahrt (vgl. ST VI, 205).1” Erst durch die
Leiblichkeit kann sich der Geist verwirklichen.’® Die Materie ist fiir Rahner ,,das

14Vgl. K. Rahner, Der Leib in der Heilsordnung, in: ders./Albert Gorres (Hg.), Der
Leib und das Heil, Mainz 1967, 37, ab hier LH; vgl. Hans Walter Wolff, Anthropologie
des Alten Testaments, Minchen 21974. 68: lev ist ,das fir die Sprachlehre
alttestamentlicher Anthropologie wichtigste Wort*".

15 Josef Seifert, Das Leib-Seele-Problem und die gegenwértige philosophische
Diskussion. Eine systematisch-kritische Analyse, Darmstadt zweite, korrigierte und
erweiterte Autlage 1989, 215.

10 Thomas iibernimmt diese Definition von Aristoteles: vgl. Aristoteles, Uber die
Seele, griechisch-deutsch, Hamburg 1995, 412a 20; vgl. D. Dubarle, Sciences modernes
et etre spirituel de I’homme, in: Die evolutive Deutung der menschlichen Leiblichkeit.
Vortrége gehalten anl&Rlich der 2. Arbeitstagung des Institutes der Gérres-Gesellschaft
flr die Begegnung von Naturwissenschaft und Theologie, Miinchen 1960, (108-180),
I 12f; vgl. A. Charles Pegis. St. Thomas and the problein of the soul in the thirteenth
Century, Toronto 1934, 121 f.

7\Vgl. Guiddo Rappe, Archaische Leiberfahrung. Der Leib in der friihgriechischen
Philosophie und in aulereuropdischen Kulturen, Berlin 1995, 234: es sei ,,nicht
unberechtigt, wenn Piaton (...) als ,Vater der Abwertung des Leibes’ bezeichnet wurde.*

8\/gl. Karl Rahner, SW 15, 104: ,,Die Leibhaftigkeit des Menschen ist nicht etwas,
was die Geistperson noch jieberf ihrer Geistigkeit betreibt, sondern notwendiges
Moment am substantiellen Selbstvollzug dieses Geistes selbst”. ,,Zum Wesen des
menschlichen Geistes als Geist gehort seine Leibhaftigkeit und damit seine Weltver-
wiesenheit” (118); vgl. Karl Rahner, SW, 15, 116: Die Verleiblichung sei die einzige
Weise bzw. ,,die Weise der Geistwerdung®.
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principium individuationis“*®, weil von ihr die Raumzeitlichkeit, die Geschich-
tlichkeit und die sinnliche Wahrnehmung des Menschen abhangt. Der Mensch ist
die .,sinnliche Geistigkeit*, so dass sein Geist von sich aus bzw. ,,per se* in die
Materie eingeht [und ,,vere et essentialiter corpus informans* ist].2> Damit meint
Rahner, dass der Mensch seine Transzendentali tat und Existentialitat niemals
ohne die Vermittlung durch die wirkliche Geschichte vollziehen kann (GG, 235).%

3. Das dritte von Rahner herangezogene Argument fiir die Leib-Seele-Einheit
liegt meiner Meinung nach in der Betrachtung des Menschen als Person. Der
Mensch bildet als Leib und Seele eine personale Einheit. Er ist das Ebenbild
Gottes,,nicht nur hinsichtlich seiner Geistigkeit, sondern auch in seiner konkreten
Leiblichkeit**??. Das, was als Seele und Leib erkannt wird, ist jedoch nur die
Pluralitat der erfahrenen Momente einer existential apriorischen Einheit des Men-
schen als Person. Die Leibhaftigkeit des Menschen ist personal weil er sich erst
durch die leibhaftige Kommunikation auszeichnet. Der Mensch als Ichhafte Identitét
hat nicht nur einen Leib, sondern ist Leib, wobei der Leib ,,die positive Realitét der
Seele inder Dimension der Raumzeitlichkeit* darstellt.?® Trotz der personalen Einheit
des Menschen spricht Rahner von einem Dualismus zwischen Natur und Person im
Menschen, dessen ontologischen Grund in der leib-seelischen Natur des Menschen
(SW 15, 35) und in dem Unterschied vom Essenz und Existenz lage® .

Daruber hinaus sieht Rahner die Leibhaftigkeitals ,,Wirklichkeit des Geistes*
an, so daf’ er im Umkehrschluf? von personaler Geistigkeit sprechen kann (LH,
39). In dieser thomistischen Sichtweise® ist die Leiblichkeit ,,nicht etwas, was
zur Geistigkeit hinzukommt, sondern (...) das konkrete Dasein des Geistes selbst
in (der) Raum-Zeitlichkeit* (LH, 39f).

¥ Karl Rahner. Horer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie,
Minchen 1941, 161-175.

2A.a.0.,161.

2L Zur Lage der Theologie: Probleme nach dem Konzil. Karl Rahner antwortet
Eberhard Simons, Dusseldorf 1969, 15: ,,Transzendental itat heit nicht immer schon
sich selbst eingeholt habende Transzendental itat, sondern heilt in der Geschichte zu
sich kommende Transzendental itat“.

22 Karl Rahner. SW 15. 332.

ZRahn I, B, 156. Das Leib - Seele - Problem bei Thomas, 6.

24 Karl Rahner, SW 15, 16 Anm. 14: ,,Person ist der Mensch insofern er Gber sich
frei verfligend entscheidet, seine eigene endgultige Wirklichkeit als Tat seiner
Freiheitsgeschichte uber sich selbst hat. ,Natur’ ist alles am Menschen, was und
insofern es dieser Verfligung tber sich selbst als ihr Gegenstand und Bedingung ihrer
Mdoglichkeit vorgegeben sein muss*.
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Wenn Rahner den Menschen als ,,Wirklichkeit des Geistes* bezeichnet, dann

versteht er darunter nicht nur das abstrakt-transzendentale Subjekt der Erkenntnis
und der Freiheit, sondern auch das physikalisch-biologische Lebewesen. Denn
der Mensch ist in seiner Transzendenz und apriorischen Offenheit fur Gott ein
leibhaftiger Geist, der an seinem Leib die Geschichte erfahrt und die
Transzendenzerfahrung macht.?®

Rahner definiert den Menschen als personales, weltoffenes System. Seine
Leiblichkeit stelltin diesem Sinne keine Grenze dar,?” weil sie den Menschen mit
der ganzen Welt verbindet. Rahner hebt diese Beziehung von Leib und Welt so
stark hervor, dal? er die Welt als Makroleib betrachtet, in dem alle Menschen
wohnen. Diese Makroleiblichkeit der Welt ermdglicht die Annahme der
Gesamtwirklichkeit als Grundvoraussetzung flr eine universale Interkommu-
nikation zwischen den geistigen Subjekten.?® Diese interkommunikatorische
Struktur der Wirklichkeit ist ein Grund fiir die Ubertragung der Erbstinde und
fur die Erldsungdurch den einen Menschen - Christus (vgl. ST V111, 228f; vgl.
BC. I00f). In Rahners Denken lasst sich die Bejahung einer referentiellen
Identitat des Menschen wahrnehmen, d.h. einen durch den freien Selbstbezug
konstituierten Heils- und Unheilszustandes. Durch die Freiheit kann sich der
Mensch fiir oder gegen die Selbstmitteilung Gottes entscheiden, so dass er
im ersten Fall in der Heilssituation bzw. solidarischen Heilsinterkommunikation
mit Christus steht, im zweiten Fall hingegen sich in die Unheilssituation des
ersten Adams begibt (XX).

%Vgl. M.-Dominique Chenu, Leiblichkeit und Zeitlichkeit. Eine anthropologische
Stellungnahme, Berlin, 2001, 21-59.

%\/gl. Karl Rahner, SW 15, 217: ,,Der Mensch ist in einem das konkret-leibhaftige,
geschichtliche Wese der Erde und das Wesen der absoluten Transzendenz*.

2\/gl. Karl Rahner, LH, 37. 43; vgl. ders.. Zur Theologie des Todes. Mit einem
Exkurs Uber das Martyrium, Freiburg im Breisgau 1968, 22.

% \/gl. Karl Rahner; BC, 272: ,,die Materie (ist die) (...) Bedingung interko-
mmunikatorischer Einwirkung endlich-geistiger Wesen aufeinander*.

2 |n diesem Zusammenhang steht auch Rahners Betrachtung des Leibes als
ontologisches Symbol des Geistes: vgl. Karl Rahner. ST 1V, 306; vgl. Peter Eicher, Die
anthropologische Wende. Karl Rahners philosophischer Weg vom Wesen des
Menschen zur personalen Existenz, Freiburg Schweiz 1970, 313f; vgl. Bernd Jochen
Hilberath/Bernhard Nitsche. Das Symbol als vermittelnde Kategorie zwischen
Transzendentalitat und Geschichte in der transzendentalen Theologie Karl Rahners,
in: M. Laarmann/T. Trappe (Hg.), Erfahrung-Geschichte-ldentitat. Zum Schnittpunkt
von Philosophie und Theologie. Fur Richard Schaeffler, Freiburg Basel Wien 1997,
239-260.
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3. Folgen der ontologischen Einheit des Menschen als Seele und Leib

3.1Die Gelichtetheit der Materie im Leib bzw. die Transzendental
itat des Leibes

Die wesentliche Konsequenz der ontologischen Einheit von Leib und Seele &uliert
sichm.E. inder communicatio idiomatum zwischen Leib und Seele. Aufgrund ihrer
Einheit birgt ,,jede Aussage Uber den Leib (...) eine Aussage tber die Seele (...) und
umgekehrt“ in sich (ST 1V, 422). Deshalb verfiigt nicht nur die Seele ber
Transzendentalitat bzw. Gelichtetheit, sondern auch der Leib. Der Mensch erkennt
sinnlichund sein Leib ist eine verniinftige, gelichtete Materialitét (vgl. HW, 178). Er ist
als leiblich-materielles Wesen ein personaler Geist, so daf3 die apriorische Gelichtetheit
und Transzendentalitdt auf den Menschen als Ganzheit fallt.

3.2Die ontologische Leib-Seele-Einheit als Wiederspiegelung der
Welteinheit

Die ontologische Einheit der Welt ist fiir Rahner nicht eine Konsequenz,
sondern eine Pramisse der Leib-Seele-Einheit. Jedoch sieht er den Menschen durch
den Leib mitseiner Umwelt derart verbunden, dal? er die materielle Welt L eibhaftigkeit
des Geistes* und ,.erweiterten Leib des Menschen* nennt (ST'V, 173).

In der oben erwéhnten Einheit von Materie und Geist sieht Rahner den Grund
fiir die gemeinsame Zukunft des Leibes und der Welt in der Verklarung. Die
Geistigkeit des Menschen wird immer mit der Materialitat der Welt verbunden
sein (vgl. ST VI. 189) selbst im Eschaton. Aus diesem Grund bestreitet er die
Auffassung der korperlichen Existenz als ,,das vorlaufige Sprungbrett“ in die
Ewigkeit.®

4. Alttestamentarische Daten der Leiblichkeitstheologie

Rahners Theologie der Leiblichkeit ist biblisch begriindet®, nicht nur
hinsichtlich der Einheit von Seele und Leib, sondern auch wenn es um die
Geschaffenheit und die Erbstindlichkeit des Menschen geht.

4.1Die Geschaffenheit des Menschen

Fur Rahner ist die Geschaffenheit des menschlichen Leibes von Gott ein
Ausdruck dafir, dal dieser Leib in seiner Form und Dynamik von Gott selbst so

% Karl Rahner, SW 15. 127.

#Vgl. Othmar Schilling, Geist und Materie in biblischer Sicht. Ein exegetischer
Beitrag zur Diskussion um Teilhard de Chardin, Stuttgart 1967, 23f; vgl. Theo Pfrimmer,
Une theologie du corps, in: Etudes theologiques et refigieuses, 1997/1. 27-45: vgl.
Josef Scharbert, Fleisch, Geist und Seele im Pentateuch. Ein Beitrag zur Anthropologie
der Pentateuchquellen, Stuttgart 1966.
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gewollt wurde (vgl. LH, 29). Der Leib ist folglich weder Zufall noch

Nebenprodukt der Evolution. Er hat eine unverwechselbare Funktion in der
Wahrnehmung der Raum-Zeitlichkeit und der Endlichkeit. Nur durch die
leibliche Erfahrung kann sich der Mensch seiner Kontingenz und Geschichtlichkeit
bewul3t werden (vgl. ST XIV, 54). Im Leib selbst sieht Rahner eine
Unmittelbarkeit zu Gott, weil er durch einen ,,unmittelbaren, schopferischen
Eingriff* geschaffen wurde (Gen 1-2; vgl. unten b.). Diese Unmittelbarkeit
bezeichnet er als Gnade Gottes und als unbegrenzte Transzendentali tat des
Menschen auf Gott hin (ebd.).

Rahner macht darauf aufmerksam, daf? die Geschaffenheit und Kreaturlichkeit
nicht nur auf den Leib reduziert werden darf, da der Mensch als Leib-Seele-
Einheit eine einzige Geschichte hat. Da auch die Seele geschaffen ist, erfahrt sie
mit dem Korper das gleiche Schicksal - den ganzheitlichen Tod (ebd. )%

4.2 Gen 2, 7: Staub (von) der Erde

In seiner Exegese der Genesiserzahlung weist Rahner darauf hin. dal3 Gott,
der die Mdglichkeit gehabt hatte, den Menschen durch das einfachere - ,,es
werde* zu schaffen, diese zugunsten eines unmittelbaren Schépfungsaktes
ablehnte. Die Schaffung ,,aus dem Staub der Erde* bedeutet nicht wie die moderne,
platonische Auslegung verlangt, die Schaffung des Leibes allein, sondern die des
ganzen Menschen (vgl. ST XII, 407f).

In Rahners Betonung der gleichzeitigen Herkunft des Menschen ,,aus dem
Staub der Erde* und von Gott sehe ich eine indirekte Ablehnung des
Emanatianismus bzw. Pantheismus und der origenistischen Vorstellungen tber
die Préexistenz der Seelen.

Ein besonderes Verdienst Rahners besteht m.E. in seiner Offenheit fiir den
Dialog mit der Naturwissenschaft. Seine Theologie der Leiblichkeit setzt sich mit
den naturwissenschaftlichen Fragen der Evolution auseinander. Seine Einsichten
sind in dieser Hinsicht bahnbrechend und zeugen von grof3er Originalitét. Rahner
gibtsich z.B. nicht einfach mit der theologischen Ldsung zufrieden, der Leib sei
Produkt der Evolution und die Seele unmittelbare Schopfung Gottes. Dies konne
keine adaquate Antwort auf die Frage nach dem Ursprung des Menschen sein,
da die ontologische Einheit des Menschen, trotz ihrer Pluralitat keine solche

%2 \/gl. Karl Rahner, SW 15,331: ,Es ist nicht so, dass die Theologie und eine
wirklich christliche Philosophie von der persénlichen Unsterblichkeit der Seele des
Menschen nicht mehr gilt. Im Gegenteil! Aber die Vorstellung, dass sich die Seele vom
Leib trennt und dann weiter existiert, muss umgeformt werden, wenn eine engere,
innere, bleibende, dauernde Beziehung zwischen Geist und Materie existiert".
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Trennung zuldRt. Gott schafft Adam als seinen Partner aus dem Lehm der Erde.
Hierin erkennt Rahner den Grund fiir die doppelte Abstammung des Menschen
als Ganzheit. Der eine Mensch als Leib und Seele stammt unmittelbar von Gott
und zugleich von der Erde, in die er zurtickkehrt.®** In diesem Sinne versteht
Rahner das Biologische, das Materielle als ,,\orstufe und Vorform des Geistes*
(ebd.) bzw. als ,,gefrorener Geist“ (ST VI, 203).3*

In seinem evolutiven Weltbild, das s.E. dem Christentum schon immer zueigen
war (BC, 275). stellt Rahner die biologische Materialitét in einer Dynamik der
Selbsttranszendenz auf Geist hin dar (BC, 272). Der Werden-Prozel? der Welt
sei von Gottes Immanenz getragen und auf die Gottes Transzendenz hin orientiert.
Die radikale Immanenz Gottes ermdgliche die aktive Se/fertranszendenz. wahrend
seine Transzendenz das tatsachlich Neue in der Geschichte der Schopfung
aufbrechen lasst.®

In Rahners Theologie der Gnade als Topos des eigentlichen Verstandnisses
der Immanenz Gottes in der Welt nimmt die Inkarnation des géttlichen Logos
eine zentrale Rolle ein, weil in diesem Ereignis die Selbsttranszendenz des
Menschen auf Gott hin mit der radikalen Selbstmitteilung Gottes an den Menschen
zusammenfallt®® (BC, 279). Daher spricht Rahner von einer ,,Christozentrik der
Welt und ihrer Geschichte* (BC, 280).

4.3 Die Erbsiinde
Unter Erbsiinde versteht Rahner die Existenzsituation, in welche die
Menschen als Stinder geboren werden, d.h. als getrennt vom Leben Gottes. Die

3 Karl Rahner, Sdmtliche Werke, Band 15: Verantwortung der Theologie. Im Dialog
mit Naturwissenschaften und Gesellschaftstheorie, Freiburg im Breisgau 2001, 108, ab
hier SW 15.

% Rahners Losung flr eine Verséhnung des theologischen mit dem naturwissen-
schaftlichen Menschenbild liegt in der thomistischen Ontologie, nach der das Sein
nicht blof3 ein Vorhandensein, sondern Erkennen/Geist bedeutet. Geist und Leib stellen
deshalb keine disparate GroRen, sondern (...) engere Eingrenzungeir* desselben Seins
dar (SW 15, 104).

% Karl Rahner, BC 278: ,,Die Welt kann wirklich eine Werdewelt in Einheit von
Geist und Materie und in einem einbahnigen geschichtlichen Prozess von immer hoherer
Selbsttranszendenz sein, weil ihr innerstes und gerade so Uber sie selbst erhabenes
Geheimnis das absolute Sein Gottes ist, dessen Grundakt. der auch Gottes Schopfertum
umfasst, die Selbstmitteilung Gottes an das Nichtgdttliche ist*.

%\/gl. Karl Rahner, BC, 278: Rahner beschreibt hier die Einwohnung Gottes durch
die Gnade als das grundlegende Verhaltnis Gottes nicht nur zum Menschen, sondern
zur ganzen Welt.
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Erbslinde ist ein ,,bleibendes Existential des Menschen® (SW 17/2, 1002), ein
nicht sein sollender Zustand des Fehlens der ontologischen Heiligkeit (SW 17/2.
1004). Sie eroffnet eine Schuldsituation der Menschheit, die sich durch Begierde,
Todgeweihtheit, Schuld, Tragik, und Widerspruch apriorisch auszeichnet. Rahner
betrachtet die Zeugung als Mittel flr die Weitergabe der Erbstinde, nicht um sie
als ,,etwas Siindhaftes einzustufen, sondern um die universale Einheit der
Menschheit zu unterstreichen (LH, 30f; vgl. ST XII, 409). Jeder Mensch ist ein
Mitglied der einen Menschheit, ein hen adam (Sohn Adams). Diese ontologische
Gemeinschaftlichkeit, auch ,,Blutsverwandtschaft genannt, bildet fiir Rahner einen
wesentlichen Grund flr die Annahme sowohl der Erbstindlichkeit, als auch der
Erlésung aller durch Christus.

Rahners Originalitét liegt m.E. darin, dal3 er zu den Existentialien des
Menschen nicht nur die Erbstinde, sondern auch die Erlésungsbedurftigkeit
zahlt. Beide sollen stets das Dasein des Menschen bestimmen (vgl. SW 17/2.
1003). Durch seine Freiheit hat der Mensch immer die Wahl, sich entweder fiir
die adamitisch gepragte Unheilssituation oder die durch Christus eroffnete
Heilssituation zu entscheiden. Es stellt sich jedoch die Frage, ob man die
Erfosungsbedirftigkeit des Menschen durch den Stindenfall oder durch den
universalen Heilswillen Gottes® (als Wille der Selbstmitteilung) erkléren soll, wie
Rahner, oder vielmehr durch die ontologische Konstitution des Menschen, der
immer nach Gott durstet.

5. Neutestamentarische Bestimmung der Leibhaftigkeit

5.1 Joh. L 14: U é04i0 6UR1 YAYi&0i: ,,der Logos ist Fleisch geworden*

In Rahners Theologie fungiert die Menschwerdung des Logos als
Paradigma der Anthropologie. Das Menschsein gewinnt durch die Inkarnation
eine neue und endgultige Definition. Durch die Menschwerdung offenbart sich
nicht nur Gott, sondern auch das, was der Mensch in seinem tiefsten Wesen ist,
namlich Wirklichkeit Gottes selbst, ontologische Mdglichkeit der Offenbarung
Gottes, Selbstaussage Gottes, ,,absolutes Geheimnis* (LH, 31f).%

Rahner lehnt die Auslegung der Menschwerdung Christi als aulerliche
Annahme einer menschlichen Natur ab. Sie sei kein ,,Monteuranzug*, den man
nach Belieben an- und ablegen konne. In Christus als integralem Menschen und

%V/gl. Bernd Jochen Hilberath. Karl Rahner. Gottesgeheimnis Mensch, Mainz
1995, 146-154.
% Karl Rahner, Gegenwart des Christentums, Freiburg im Breisgau 1966, 53.
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fleischlich leibhaftiger Geschichte* (LH, 36) geht Gott eine innere Verwandtschaft
mit der Menschheit ein. Zu seiner Wirklichkeit und Definition gehort das
Menschsein dazu. Darin sieht Rahner die Trennung zwischen Theozentrik und
Anthropozentrik fur immer tberwunden.

5.2 Soleriologische Bedeutung des Todes Christi

Rahner kommt der Orthodoxie entgegen, die als Heilskultur gilt®, wenn er
die scholastische Satisfaktionstheorie zugunsten einer ontologischen Heilslehre
ablehnt. Er versteht den Sinn des Todes Christi am Kreuz nicht als eine dem
Vater angebotene Satisfaktion fur die Stinde der Menschen, sondern als den
Weg zur Heilung der menschlichen Natur von innen her. Durch sein Leiden und
seinen Tod bzw. das leibhaftige Geschehen des Blutsvergieens vollzog der Sohn
»in seiner konkreten Leibhaftigkeit” (LH, 33) den erlésenden Akt der Liehe.
Rahner mif3t der Leiblichkeit bzw. dem Fleisch Christi als Ursprung des Heils
zentrale Bedeutung bei: ,,caro cardo salutis* (Tertullian).®® Der Leib Christi ist
deshalb von unschatzbarem soteriologischen Wert, weil Christus durch ihn mit
uns eine ,,leibhaftige Blutsgemeinschaft* bildet (LH, 33). Fraglicht bleibt, ob
Rahners Christologie nicht auch ohne Kreuz als Akt der Liebe auskdme. Bendtigt
die transzendentale Christologie Uberhaupt das Kreuz, wenn es firr die Erschliefung
der apriorischen Bedingtheit des Menschsein irrelevant ist? Die Frage lasst sich
verneinen, weil die Soteriologie Rahners inkarnatorisch ist, d.h. dass sie auf die
ontologische Kontinuitat und Verwandtschaft zwischen den Menschen und
Christus fokussiert. Darin unterscheidet er sich von Moltmann und Pannenberg,
deren Uberzeugung ist, dass im Kreuzesgeschehen die immanente Trinitat auf
dem Spiel stehe*.

5.3 ,,A ufer stehung des Fleisches
Rahners Theologie der Auferstehung bildet das Herz seiner Theologie der
Leiblichkeit und der Apotheose der Materie. Durch sie kann er veranschaulichen,

% Den Begriff verdanke ich Jirgen Moltmann, der mir in einem Gesprach die
Orthodoxie als Heilskultur, den Katholizismus als Rechtskultur und den Protestantismus
als Schuldkultur beschrieb.

40 Karl Rahner Zentralarchiv Innsbruck, Rahn I, B, 156, Das Leib - Seele - Problem
bei Thomas, 12.

41Vgl. W. Pannenberg, Systematische Theologie Band I, Go6ttingen 1988, 341;
vgl. J. Moltmann, Der gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik
christlicher Theologie, Munchen 1972, 144: Im Tode Jesu steht ,,die Gottheit seines
Gottes und Vaters auf dem Spiel“.
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daf nur das Christentum die wahre Apotheose der Materie kennt, in dem Sinne,
daf die Materie in die Feldgiltigkeit des ewigen Lebens hineingenommen wird
(vgl. ST XV, 61).

Rahner zeigt, dal? die Auferstehung nicht nur die Seele des Menschen betrifft,
sondernauch den Leib (Apg 2, 31), oder besser gesagt, den ganzen Menschen und
sprichtvon der ,,Auferstehung des Fleisches™ (vgl. LH, 34). Darin manifestiert sich fur
ihn die ,,ewige Gultigkeit des Leibes* als ,,Wirklichkeit der Seele’ und ,,ewiger
Wesensbestandteil des Menschen*.#> Da der Mensch als Leib und Seele eine
ontologische Einheit bildet, kann die \erklarung des Leibes von der \Verklarung des
Geistes nicht getrennt werden: ,,Der ganze Mensch (also auch sein Geist) wird
verwandelt. Der ganze Mensch (also auch seine Leibhaftigkeit) wird gerettet sein“
(V1,184).

Obwohl die Auferstehung des Fleisches keine Riickkehr in das vorherige
biologische Leben darstellt, wehrt sich Rahner gegen die Spiritualisierung und
\ferflichtigung der wahren Leiblichkeit. Als Beispiel nimmter den Auferstehungsleib
Christi, der ,,ewig ein Stuick dieser Welt (bleibt), mit ihr verbunden in ihrem tiefsten
und innersten Grund, sonst wére ja nicht das Sterbliche selbst zu ewigem Leben
gelangt” (ST I, 247).

Die Welt gewinnt durch die Auferstehung Christi eine himmlische ,,Dimension®,
eine ,,neue Daseinsweise* (ebd.). Die Auferstehung Jesu er6ffnet den Prozef der
Vergottlichung der Welt (vgl. ST 1V, 163), der in der Auferstehung des Fleisches
und der Verklarung der Welt enden wird (vgl. ST 1V, 425). Die Welt hat also
eine ,,ibernatdrliche Entelechie* (ST V, 478) - Gott selbst und sein ewiges Leben.

Rahners Theologie der Auferstehung ist eine Theologie der Bestandigkeit
und der Verklartheit der Materie. Der Glaube an die Auferstehung schlief3t fir ihn
den Glaubenandie,,ewige Herrlichkeit* der Materie (ST VII, 180) mit ein. Darum
heil3t die eschatologische Erlosung weder ,,\Verschwinden des Endlichen® noch
,»Vollendung des Endlichen in sich selber neben dem unendlichen Gott* (ST XV,
240). Indieser Apotheose der Materie liegt laut Rahner die , radikalste Schwierigkeit*
der christlichen Ontotogie, ndmlich die ,,Koexistenz der unendlichen Seinsfille des
absoluten Gottes und des endlichen, subjekthaften Seienden* (ebd.).

6. Die Heiligkeit der menschlichen Natur

Rahners wichtigsten Beitrag zu einer Theologie der Leiblichkeit sehe ichin
der Wahrnehmung der tiefgreifende ,,Geheiligtheit* ,,Geweihtheit und ,,Sakralitét*
(ST X1V, 113) der menschlichen Natur.

42 Karl Rahner Zentralarchiv Innsbruck, Rahn |, B, 156, Das Leib - Seele - Problem
bei Thomas, 12.
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Rahner begriindet diese Heiligkeit des menschlichen Leibes mit der Gnade
Gottes, die als Angebot der Selbstmitteilung Gottes an die Freiheit des Menschen
(ebd.) stets in der menschlichen Natur anwesend ist und die innere apriorische
Bestimmtheit des Menschen konstituiert. Der Mensch existiert also umgriffen
und getragen von der Gnade Gottes, die eine inkarnatorische Struktur besitzt.
Sie will sich in der Welt, in der Materie, im Menschen verleiblichen bzw. das
gottliche Leben mitteilen. Die Gnade Gottes (=Einwohnung Gottes) als immanenter
Besitz des Menschen bildet nach Rahner das Uibernatiirliche Existent ial des
Menschen, seine innere Geweihtheit (vgl. ST XIV,. 125f 186). Dieses Existential
ist aber kein Abstraktum, sondern eine realontologische Sakralitét. Trotz der
Bewahrung des radikalen Unterschieds und der radikalen Abhangigkeit des
Menschen als Kreatur von Gott (GG. 85)*, versteht er Gott im Hinblick auf
Gnade als ein wirklichen ,,inneres konstitutives Prinzip des Menschen* (GG, 127).

Durch seine Gnadentheologie bietet Rahner ein neues Verstandnis der
Immanenz Gottes in der Welt als ,,Immanenz der Welt in Gott*. Gott in seiner
Selbstmitteilung konstituiert die ,,innerste Mitte von Welt und Geschichte* (ST
X1V, 117) ebenso wie die ,,innerste Mitte der Natur* (ST X1V, 229. 327) und
,»,3das Innerste des Menschen® (GG, 130). Durch seine Gnade hat der Mensch ein
inniges Verhéltnis zu ihm, und nimmt an seinem trinitarischen Leben teil, bevor er
sich dessen bewut wird (ST X1V, 122). Darum ist die menschliche Natur niemals
rein natdrlich, sondern ,,immer schon in einem tbernaturlichen Zusammenhang
eingebettet” (ST I, 93). Der Mensch existiert folglich als eine Einheit von ,,Natur
und Ubernatur (ST 1, 34) bzw. als ,,iibernatiirliche erhobene Transzendentalitit*
(GG, 135), in absoluter Unmittelbarkeit zu Gott (GG, 134).

7. Gesellschaftliche Konsequenzen der Theologie der Leiblichkeit
Rahners

Die Geheiligtheit des Menschen in seiner Leibhaftigkeit 1a[3t auf folgende
Konsequenzen schlie3en:

7.1 Gleichberechtigung der Frauen

In der feministischen Theologie zahlt die Leiblichkeit als hermeneutische
Kategorie.* Rahners Theologie der Gnade und des Uibernatrlichen Existential

4 Vgl. Karl Rahner, GG, 90: Rahner erwahnt sogar eine Trennung ,,durch einen
absoluten Graben zwischen Gott und Nichtgoéttlichem*.

4 Vgl. Anne-Marie Korte, Die Erfahrung unseres Leibes. ,Leiblichkeir als
hermeneutische Kategorie in der feministischen Theologie, in: Johanna Jager-Sommer
(Hg.), Abschied vom Ménnergott. Schopfungsverantwortung fir Frauen und Manner,
Luzern 1995, 288-3 14.
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kann als Beitrag zur Uberwindung des Patriarchalismus angesehen werden (vgl.
ST VII, 356). Denn sie fordert, die Frauen, als Gleichberechtigte zu behandeln,
da sie ebenfalls Blutsverwandte Christi sind und in sich das tbernaturliche
Existential der Gnade tragen. Gleichermafen soll auch die Ablehnung der
hellenistischen Leibfeindlichkeit zur Ablehnung der Frauenfeindlichkeit fuhren.®
Frauen verfligen ebenso wie Manner tiber die gleiche Wiirde des Menschseins,
da das Menschsein Gottes eigene Wirklichkeit ist (vgl. Glaube, 94). Deshalb
spricht sich Rahner fiir die Ordination der Frauen und ihre gesellschaftliche
Anerkennung aus (vgl. ST X1V, 88. 202f).

Rahner fordert alle auf, Mut zum geschichtlichen Wandel zu haben (vgl. ST
X1V, 223) und ,,die Diskriminierung der Frau in der Gesellschaft” zu bekdmpfen
(ST X1V, 220). Seine Theologie ist der Aufruf zu einer positiven Wertung des
Leibes und damit auch der weiblichen Leiblichkeit.

7.2 Anerkennung der Menschen anderer Religionen, Kulturen und
Konfessionen

Die Begriindung fur die positive Betrachtung aller Religionen und Kulturen
der Welt sehe ich bei Rahner in folgenden drei Punkten:

1. ,,Universale Pneumatologie® (ST XIV, 56). Mit der universalen
Pneumatologie meint Rahner eine durch die Gnade vermittelte Heilsunmittelbarkeit
des Menschen zu Gott, in dem Sinn, daf Gott ,,(iberall gleich nahe* ist. Seine
Gnade wirkt uberall und schenkt der Welt die Unmittelbarkeit zu ihm (vgl. ST
XI1, 319). Gottes Geist kann nicht in der Kirche gefangen gehalten werden, da
er frei durch alle Gassen der Religions- und Kulturgeschichte weht.

2. Heilssolidaritat. Alle Menschen sind teil einer einzigen Heilsgeschichte.
Jeder einzelne Mensch stellt ein Glied der einen Menschheit dar (vgl. ST VIII,
229). Die zwischenmenschliche Interkommunikation, die Liebe, hat Heils-
bedeutung (BC, 190). Es gibt aber nur ein Heil fir alle und das ist die
Selbstmitteilung Gottes (vgl. ST X1V, 399). Sie 1aRt sich von den ethnischen
und kulturellen Unterschieden weder abschrecken, noch einschrénken!

3. Menschsein ist Gottes eigene Wirklichkeit (vgl. ST 11, 40), ,,Anwesenheit
Gottes selbst in der Welt“ (ST I, 205f). Aus diesem Grund muf? Gott nicht im
Jenseits gesucht werden, denn er istim N&chsten, gleichgiltig welcher Religion,
Kultur oder Konfession er angehdrt! Es gibt daher keine Gottesliebe, die nicht
auch Nachstenliebe wére.

4 Karl Rahner, Glaube, der die Erde liebt, Freiburg im Breisgau 1966, 121, ab hier
Glaube.
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7.3Nein zur Genmanipulation des Menschen

Rahnes Theologie der Leiblichkeit spricht auch brisante Themen des
gesellschaftlichen Diskurses an. Er lehnt mit radikaler Entschlossenheit die
genetische Manipulation des Menschen ab (vgl. ST V111, 320f) und argumentiert
gegen die Instrumentalisierung des Menschen durch Eugenik und Keimbahn-
manipulation, da man auch dem menschlichen Embryo aufgrund seiner Natur
und seiner personalen Identitat Achtung schuldet. In seiner Theologie der
Leiblichkeit 14t sich folgende theologische und gesellschaftliche Begriindung
unterscheiden:

1. Theologische Griinde:

a. Die ontologische Leib-Seele-Einheit: Der Mensch ist von Anfang an ,,Geist
in Materialitat” (ST 1, 126). Seine Transzendentalitat bezieht sich nicht nur auf
den Geist, sondern auch auf die Materialitét seines Leibes (vgl. ST X1V, 92).%
Das Biologische eines Menschen hénsjt mit seiner Subjekthaftigkeit untrennbar
zusammen und ist ein ,,Préaludium und (eine) Verheil3ung des Geistes“.*” Der
Leib istdie ,,EntauBerung des Geistes* (LR 40) und daher mit diesem untrennbar
verbunden (vgl. ST IV, 474).

b. Das Ubernaturliche Existenzial bezieht sich nicht nur auf den Geist,
sondern auf den ganzen Menschen. Bereits einem Embryo ist die Transzendenz
zueigen, die ontologische Selbstmitteilung Gottes, die Gottunmittelbarkeit (vgl.
ST VII, 318).

c. Personenwiirde von Anfang an: der Mensch gilt schon ,,im Augenblick der
\ereinigung der mannlichen und weiblichen Keimzellen® als eigenstandige Person
eigenen Rechtes. Diese Person ist,,s0 wenig indifferentes Sachobjekt beliebiger
Experimente wie etwa zur Nazizeit KZ-Haftlinge es fur, Menschenversuche’ sein
durften“.*®

2. Gesellschaftliche Griinde:

a. Durch die Gentechnik entstehen ,,neue gesellschaftliche Spannungen® wie
Rassendiskriminierung und Rassenkonflikte. Die Gesellschaft wird in zwei Klassen

4 Vgl. Michael Barnes, The evolution of the soul from matter and the role of
science in Karl Rahner’s theology, in: Horizons, 21/1 (1994), 85-104, 94f.

47 Karl Rahner, Theologische Anthropologie und moderne Entwicklungslehre, in:
Die evolutive Deutung der menschlichen Leiblichkeit, siehe Anm. 14.

48 Karl Rahner, ST VII1, 300f: ,,Der Zweck heiligt das Mittel nicht: Man wiirde dem
Menschen der Zukunft dienen wollen, indem man einen Menschen der Gegenwart
wirdelos vernutzt. Ein Mensch von einer Stunde Lebensdauer hat ebenso viel Recht
auf die Integritdt seiner Person wie ein Mensch mit einem Alter von neun Monaten
oder von sechzig Jahren®.
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gespalten: Einerseits die ,,Retortenmenschen*, die anscheinend iber eine hdhere
Intelligenzquote verfligen und somit auf der Grundlage genetischen Rechts die
Fuhrung der Menschheit beanspruchen kénnten (Filhrungselite der Menschheit);
andererseits die ,,Herdenmenschheit* ohne Zuchtpapiere (ST VI1II, 315f).

b. Verletzung des Freiheitsraumes des einzelnen Menschen. Die Keim-
bahnmanipulation greift direkt an der Wurzel des menschlichen Daseins an und
verletzt somit die Intimsphére des Menschen (vgl. ST V111, 313), die aber rechtlich
geschtzt werden soll. Der Staat kann sehr leicht in Versuchung geraten, ,,die
genetische Manipulation selber zu manipulieren®. Diese ,,Erweiterung der
Herrschaftsmoglichkeit des Staates* flihrt notwendigerweise zur ,,Einschrénkung,
anstatt zur Erweiterung des Freiheitsraumes des Menschen® (ST V111, 317).

Dank der Auseinandersetzung mit der Biotechnologie, der Bejahung der
Gleichberechtigung der Frauen und der verschiedenen Kulturen bleibt Rahners
Anthropologie auch heute besonders aktuell. Die von ihm stets betonte
Transzendentalitat der menschlichen Leiblichkeit macht auf die Immanenz Gottes
in der Schopfung aufmerksam. Der menschliche Leib soll in seiner Wiirde als
Tempel des Heiligen Geistes anerkannt und dementsprechend behandelt werden,
daer durch die Vergéttlichung gemeinsam mit der Seele an der Fiille der Ewigkeit
Gottes teilhaben wird..
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|zvoare|e canonice ale
Sfantului Vasile cel Mare

Abstract

The first part of the study shows in what way one can speak about the canonical
work of a doctor of the Church, while it is known that within the Orthodox Church
only the Councils can establish rules with canonical value; Ecumenical Councils
can establish canons of general obligator ness; local Synods can establish can-
ons whose obligator ness is limited to the dioceses represented at the Synod and
on condition they do not run counter to the canons issued by the Ecumenical
Councils. Bishops cannot issue canons; through their canonic epistles they can
only clarify (each for his own diocese) the norms of principle lain down by the
respective local synod, for the purpose of their most correct and unitary applica-
tion. Canonical explanations can be offered by bishops also outside their dio-
ceses, in exceptional cases: i. e. those bishops who have proved and been recog-
nized as adepts in canons and in the general canonic spirit of the Church, when
consulted by other bishops on canonical matters requiring solution within their
dioceses, in case they are not sure about the best way to settle them. Such opinions
of bishops, included in canonical epistles or in canonical answers, have become
compulsory throughout only to the extent to which they have been confirmed as
such by an Ecumenical Council. Canons from 13 Holy Fathers have been welcome
to the fundamental canonical collection of the Orthodox Church — the Nomocanon
in 14 Titles.

The second part shows that 92 canons from St. Basil the Great have been included
into the fundamental canonical collection, pointing out the canonical epistles
from which they had been excerpted and offering explanations from the different
sources which St. Basil used.

Keywords
Canon, the Nomocanon in 14 Titles, canon custom, economy.
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Tn Colectia fundamentala de canoane a Bisericii Ortodoxe — Nomocanonul
n 14 titlurit - sunt cuprinse si declarate cu obligativitate general&: canoanele
Sfintilor Apostoli, canoanele celor sapte Sinoade Ecumenice, canoanele date de
11 Sinoade particulare? si canoanele extrase din epistolele si raspunsurile canonice
date de catre 13 Sfinti Parinti. Faptul cd, in Colectia fundamental& canonicé, au
fost primite si intérite cu obligativitate generala — alaturi de canoanele apostolice
si de cele ale Sinoadelor Ecumenice — si canoane provenite de la unele sinoade
locale si de la unii Sfinti Parinti, nu a fost socotit ca o incalcare a principiului
stabilit de Sfintii Apostoli, dupé indrumarea primité de la Méantuitorul Hristos, cu
privire la exercitarea puterii bisericesti centrale, principiu potrivit cdruia norme
de obligativitate generald in Biserica poate da numai Sinodul Ecumenic. Astfel,
Tntrucat asemenea canoane, provenite de la sinoadele particulare sau extrase din
lucrdri, epistole si rdspunsuri canonice ale unor Sfinti Parinti, au dobandit
obligativitate generald numai in mésura in care au fost confirmate, ca atare, de
catre un Sinod Ecumenic, adica de cétre intreaga Biserica®.

! Nomocanonul in 14 titluri este cunoscut si sub numele de Nomocanonul patriarhului
Fotie. Dar este neindoielnic ca patriarhul Fotie a completat numai, in anul 883, Nomocanonul
care fusese intocmit, la Tnceputul secolului al VIl-lea, de catre patriarhul Serghie | al
Constantinopolului (610-638) sau de ctre un bun cunoscator al dreptului canonic care ar fi
lucrat sub conducerea sa (vezi: Dr. Nicodim Milas, Canoanele Bisericii Ortodoxe Tnsotite de
comentarii, trad. de Dr. Nicolae Popovici si Pr. Uros Kovincici, vol. 1, art. 1, Arad, 1930, p. 73; ca
Tnceput al pastoririi patriarhului Serghie I, Nicodim Milas socoteste anul 617, dar Manuil 1.
Ghedeon —in lucrarea sa Patriarhikoi Pinakes, p. 238 — aratd anul 610).

2In numarul de 11 sinoade particulare intra si sinodul local, tinut sub Sfantul Ciprian
de la Cartagina, Tn anul 256. Obligativitatea acestui canon — prevazut de Nomocanonul in
14 titluri, intitlul 12, cap. 14 (vezi: G. Ralli si M. Potli, Sintagma dumnezeiestilor si sfintelor
canoane, vol. |, Atena, 1852, p. 237; in continuare, vom cita: Sintagma Ateniand) si in
canonul 2 al Sinodului al V1-lea Ecumenic (Vezi: Sintagma Ateniana, vol. 11, p. 309 — privea
Tnsd numai eparhiile din Africa, Tn care se practica constant reprimirea, in sdnul Bisericii, a
schismaticilor si a ereticilor prin botezare din nou, indiferent dacé acestia fuseserd botezati
valid, Tnainte de a se desparti de Biserica — prin schismd sau erezie — sau fusesera botezati
la eretici. Din aceastd cauzd, cd n-ar avea obligativitatea generala si cd, in plus, ar trebui
socotit abrogat prin canonul 7 al Sinodului al I1-lea Ecumenic, care a prevézut alte criterii
pentru reprimirea schismaticilor si a ereticilor, unii canonisti, precum Nicodim Milas, nu au
mai integrat, Tn colectiile lor de canoane, canonul Sinodului local din Cartagina din anul 256
(vezi: Dr. Nicodim Milas, op. cit., vol. I, part. 1, p. 41).

% In acest sens, este scoasd n evidentd, Tn mod deosebit, hotérarea canonului 2 al
Sinodului al VI-lea Ecumenic, prin care s-au stabilit canoanele cu obligativitate generala la
acea epoca si, apoi, hotararea Sinodului tinut la Constantinopol, in anul 920 ,,prin care a fost
decretat Nomocanonul in 14 titluri, intocmit la anul 883 de patriarhul Fotie, drept colectie
canonic oficiald a Bisericii, prin asa-numitul Tomos al Unirii (vezi: Dr. Nicodim Milas, op.
cit., vol. I, part. 1, p. 8).
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Tntr-adevar, Sinodul Ecumenic este organul suprem legiferator in Bisericé,
talcuitorul fidel al Sfintei Scripturi, asemanéator Colegiului Apostolic. Asa cum
Sfintii Parinti, Tnvestiti cu putere egala de catre Mantuitorul lisus Hristos, hotarau
si stabileau mésuri de principiu, cu obligativitate pentru toate comunitétile pe care
le-au infiintat si reprezentau, astfel, intreaga Bisericd numai adunati toti ih Colegiu,
si episcopii, pe care Sfintii Apostoli i-au randuit, prin hirotonie, in fruntea
comunitatilor crestine pe care le infiintau si, apoi, urmasii acestora, au luat, in
temeiul aceleiasi egalitati ih putere, hotarari cu obligativitate generala cu privire la
dreapta invataturd sau la forma de conducere a Bisericii, numai adunati toti
Tmpreund, Tn Sinod Ecumenic, reprezentand intreaga Biserica.

De aceea, primirea in Colectia fundamentala canonica a unor canoane stabilite
de cétre Sinoadele locale, sau a unor canoane extrase din epistole si raspunsuri
canonice ale unor Sfinti Parinti, precum si declararea lor ca avand obligativitate
generald, nu poate fi socotita ca o largire a competentei legiferatoare a acestor
organe, n sensul ca sinoadele locale si episcopii conducatori de eparhii ar putea
da norme cu obligativitate generala, ca si Sinoadele Ecumenice. Puterea obligatorie
anormelor este in functie de competenta organului legiferator care le-a dat. Astfel,
normele stabilite de Sinodul Ecumenic sunt obligatorii pentru intreaga Biserica,
Tntemeindu-se pe adevaruri revelate, cuprinse in Sfanta Scripturd si in Sfanta
Traditie; normele date de cétre un sinod local sunt obligatorii numai in cuprinsul
circumscriptiilor respective, ih sensul cd acestea sd nu contravind normelor sau
canoanelor stabilite de cétre Sinoadele Ecumenice; iar episcopii conducétori de
eparhii pot numai sa ldmureascd, fiecare pentru eparhia sa, prin scrisori*, norme
de principiu stabilite de sinoadele locale respective, in scopul unei cat mai unitare
aplicari aacestor norme. Nici sinodul particular nu se poate abate, prin hotérarile
sale, de la hotararile Sinoadelor Ecumenice, nici episcopii, conducatori de eparhii,
nu se pot abate de la hotérarile sinodului local respectiv, fara a se expune
consecintelor prevazute de canoane pentru asemenea abateri. Dupd canonistul
Nicodim Milas: ,,abaterea arbitrard a unei Biserici particulare, de la canoanele
universale recunoscute si confirmate de cétre Biserica Ecumenica, pune Biserica
respectiva in stare de schisma si, astfel, inceteaza de a fi membra a unei Biserici

4 Epistole si réspunsuri canonice au dat, indeosebi, acei episcopi care s-au dovedit
buni cunoscatori ai canoanelor si ai spiritului general canonic al Bisericii. Catre acestia se
indreptau cu intrebari, cand aveau nedumeriri Tn probleme mai importante, alti episcopi; de
la acestia raspunsurile primite se raspandeau, apoi, si Tn alte eparhii, pe mésura ce ele isi
dovedeau utilitatea practicd, pentru ca, in cele din urma, sé se ajungd la generalizarea lor
prin hotérari ale forurilor legiferatoare competente.
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a lui Hristos™®; iar separarea arbitrard a unui cleric de ierarhul sdu superior —
preotul de episcop, episcopul de mitropolit si mitropolitul de patriarh — atrage
dupd sine caterisirea clericului ce s-a separat de ierarhul sdu, ca si a clericilor
cares-arunicuel®.

Tn legaturd cu acceptarea de cétre Bisericd, in Colectia fundamentala
canonic, a canoanelor provenite numai de la anumite sinoade locale si a
canoanelor extrase din lucréri, epistole si rdspunsuri canonice numai de laanumiti
Sfinti Parinti, s-ar putea ivi unele nedumeriri: dacé selectionarea a fost arbitrard
sau, dimpotriva, a avut la baza un criteriu care poate constitui si in viitor temei
pentru 0 asemenea acceptare. Tinand seama de motivarea Sfintilor Parinti, se
poate afirma, cu toatd certitudinea, ca selectia n-a fost arbitrard, ci ea s-a facut
Cu respectarea unui criteriu care, pe de o parte, garanteaza pastrarea fiecarui
organ legiferator in limitele competentei lui, iar, pe de alté parte, lasa posibilitatea
folosirii intregii contributii pe care o pot aduce, pentru binele Bisericii, toti membrii
ei valorosi, prin pregétire si devotament. Tn temeiul unui asemenea criteriu, au
fost acceptate si declarate cu obligativitate generala canoane provenite de la
sinoadele locale sau de la unii Sfinti Parinti, apreciindu-se cé ele expriméa adevaruri
cuprinse in Sfanta Scriptura si in Sfanta Traditie, indeplinind astfel cele doua
conditii esentiale care indreptéatesc o norma ca sé poarte denumirea de canon:
conditia perfectiunii si a generalitatii’ . S-a socotit c&, indeplinind aceste conditii,
asemenea canoane pot contribui, ca si canoanele Sinoadelor Ecumenice, la
pastrarea ordinii, a disciplinei, a dreptei credinte si a unitatii Bisericii.

Tn lumina celor de mai sus, apare limpede ca despre opera canonicé a unui
Sfant Parinte — ca si, in general, a unui episcop pretuit Tn mod deosebit pentru
cunoasterea canoanelor — se poate vorbi numai Th méasura in care Biserica a
primit si a declarat, ca atare, aceasta operda printr-o hotérare a organului ei suprem
legiferator. Deoarece, asa cum s-a Spus mai sus, prin pozitia pe care 0 ocupa in
organizatia Bisericii si prin competenta legiferatoare pe care 0 au in exercitarea
puterii bisericesti, primit& prin hirotonie, episcopii nu dau canoane, ci ei numai
I&muresc, prin epistole, canoanele date de sinoade, pentru ca acestea sa se aplice
n spiritul pe care I-au avut in vedere Sfintii Parinti laintocmirea lor si, astfel, s&
ajute ca activitatea Bisericii sa se desfdsoare cu cat mai bune rezultate, in
indeplinirea misiunii ce i s-a incredintat de catre Intemeietorul ei.

*Dr. Nicodim Milas, op. cit., vol. I, part. 1, p. 5.

® Pentru consecintele la care se expun preotii, episcopii si mitropolitii care se separd in
mod arbitrar de ierarhii superiori, vezi canoanele: 31 apostolic (Sintagma Ateniand, vol. Il,
p. 34), 13, 14 si 15 Sinodul I-11 Constantinopol (Sintagma Ateniand, vol. 11, p. 688-696).

"Dr. Nicodim Milas, op. cit., vol. I, part. 1, p. 2.
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Pentru Biserica Rasériteand, Sfantul \asile cel Mare nu este numai un mare
apdrator si interpret al credintei ortodoxe, ci si un legislator al carei influentd in
acest domeniu este primordiald. Opera canonica a Episcopului din Cezareea
este vastd — 92 de canoane, multe in anumite colectii de documente anexe® - si
ele trateazd despre unele subiecte fundamentale, ca de exemplu: natura Sfintei
Traditii, teologia sacramentald, etc. Desi Tnainte ca Sinodul al I1-lea Trulan, prin
canonul 2, sé recunoasca oficial valoarea normativa ecumenicd a hotararilor
canonice ale Sfantului Vasile, aceste canoane figurau in colectiile canonice
rasaritene®.

Identificarea izvoarelor canonice utilizate de cétre Sfantul Vasile prezinta un
interes special datorita faptului ca episcopatul sdu se situa intr-o epoca unde se
modificau conditiile vietii bisericesti si, deci, cand s-a inceput s se elaboreze un
drept canonic care s-a aplicat ntregii lumi; faptul ca acest proces nu era decét la
Tnceputul sdu explica unele trasaturi ale legislatiei Sfantului Vasile, in special in
utilizarea destul de liberd a izvoarelor canonice anterioare.

\Vom face lainceput un inventar al documentelor canonice pe care Sfantul
Vasile Tn mod incontestabil le-a cunoscut si pe care cu siguranta le-a luat in
considerare.

Mai intéi trebuie s& mentiondm canoanele celor doud Sinoade tinute in dioceza
Pontului, lainceputul secolului al 1V-lea, adicé cel de la Ancira din 313 sau 314
si cel de la Neocezareea din 315.

Noi gasim la Sfantul Vasile urmele unor hotarari canonice promulgate de
catre Sinodul local de la Ancira. Episcopul din Cezareea avea, fard nici o indoiala,
sub ochii sdi acest text, deoarece canonul 83 al sau (extras din Scrisoarea 217
catre Amfilochie) reproduce absolut canonul 24 al Sinodului de la Ancira®.

8 Aceste 92 de canoane sunt cele care figureaza in toate colectiile din Evul Mediu; ele
au fost cunoscute de cétre redactorul Nomocanonului Tn XIV titluri. A se vedea G. Ralli si
M. Potli, Sintagma dumnezeiestilor si sfintelor canoane, vol. I, Atena, 1852, p. 11 (in
continuare, vom cita: Sintagma Ateniand).

° Nu este usor a se determina cu certitudine la care data s-au introdus textele Sfantului
Vasile In colectiile canonice résaritene. Totusi se poate fixa terminus ad quem deoarece 68
de canoane ale Sfantului Vasile au fost introduse cétre anul 550 de cétre loan Scolasticul Tn
Sintagma sa Tn 50 de titluri. A se vedea, Tn acest sens, V. Benesevic, loannis Scholastici
Syntagma L titulorum, Munich, 1937, p. 7 si Pr. Vasile Florea, Opera canonicé si nomocano-
nica a Sfantului loan Scolasticul. Importanta ei pentru sistematizarea Dreptului bisericesc
ortodox, teza de doctorat, in ,,Studii Teologice”, anul XLIV (1992), nr. 5-6, p. 9-176.

10 Expunerea delictului este reprodusa fara ca un singur cuvant sa fie schimbat sau
chiar faré ca s existe o inversare de termeni, ceea ce exclude posibilitatea unei caz fortuit.
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Canonul 2 al Sfantului Vasile impune o epitimie de 10 ani pentru delictul de avort;

el foloseste Tn acest sens expresia,,dupd un termen de 10 ani”; aceastd ,,masura”
este cea fixatd de cétre canonul 21 al Sinodului de la Ancira. De asemenea,
canonul 22 al Sfantului Vasile cel Mare reproduce prescriptia canonului 11 al
Sinodului de la Ancira referitoare la rapire. Este foarte probabil cd expresia
Sfantului Vasile, n legaturd cu cei care s-au lepadat de credinta: ,,ca ei sa fie
pedepsiti dupd canoanele pe care Parintii nostri deja le-au promulgat” include
reglementarile Sinodului de la Ancira. Totusi, durata penitentelor nu este totdeauna
aceeasi dupd Sfantul Vasile si dupa Parintii de la Ancira, ceea ce araté ca hotarérile
sinodale de la Ancira nu aveau, in ochii episcopului de Cazareea, o forta de
constrangere absolutd. Sfantul Vasile este in general mai aspru decat Parintii de
la Ancira; astfel, in timp ce acestia din urma au hotarat cd uciderea involuntara
atrage dupa sine cinci ani de penitentd, Sfantul Parinte impune o pedeapsa de
zece ani. Tn legatura cu fecioarele cazute, Sfantul Vasile face o remarca cu o
nuantd de ironie despre indulgenta regulei penitentiale de la Ancira; el scrie: ...
Parintii nostri, purtandu-se cu bundtate si cu blandete fata de neputintele celor ce
alunecd, au hotarat ca sa se primeasca dupa un an, pentru ca ei au asimilat cazul
lor cu cei ce se casatoresc a doua oard” (canonul 18, extras din Scrisoarea 199
catre Amfilochie); aceasta este o aluzie directa la canonul 19 al Sinodului de la
Ancira.

Nu exista, in canoanele Sfantului Vasile, urma unei influente directe a legislatiei
de la Neocezareea, daca nu este n canonul 4 al episcopului din Cezareea care
face probabil aluzie la canonul 3 al acestui Sinod. Dar dacé aceastd influenta
directa nu apare atat de clar decat in cazul Sinodului de la Ancira, aceasta se
datoreaza hazardului, deoarece nu trebuie sa uitdm ca de altfel hotérarile sinodale
casi canoanele Sfantului Vasile trateaza unele cazuri precise si nu constituie culegeri
sistematice. Sfantul Vasile a fost, in Rasarit, unul din marii aparéatori ai doctrinei
proclamate si clarificate la Niceea; definitia acestui Sinod este pentru el ,,marea
dogmaé aadevarului”*. Care a fost atitudinea episcopului de Cezareea fatd de
canoanele disciplinare promulgate de acest Sinod? Sfantul Vasile se refera la
acest Sinod Tn mod explicit; el scrie, intr-adevar, unui preot din eparhia sa care
nu a respectat canonul referitor la femeile subintroduse (mulieres subintroductae):

1 De exemplu: Epistola 52, in Sfantul Vasile cel Mare, Srisori, traducere, studiu
introductiv, comentarii si indici de Pr. Prof. Teodor Bodogae, in vol. ,,Parinti si Scriitori
Bisericesti. Sfantul Vasile cel Mare, Scrieri. Partea a I11-a””, vol. 12, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1988, p. 216-219.
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,,O, Grigorie, nu suntem noi nici cei dintai, nici singurii, care am legiuit ca femeile
sé nu vietuiasca impreund cu bérbatii. Citeste insa canonul cel asezat de Sfintii
nostri Parinti la Sinodul de la Niceea, care opreste clar a nu avea femei introduse
pe furis™?2 si mai departe: ,,lata de ce ti-am poruncit, urmand randuielii Sfintilor
Parinti, sa te desparti de aceastd femeie”. Citnd aceasta scrisoare amenintatoare
care figureaza in colectiile canonice ca si canonul 88 al Sfantului Vasile, s-ar
putea presupune ca legislatia disciplinara de la Niceea a avut in ochii Episcopului
de Cezareea 0 valoare normativa absolutd. Tntr-adevar, acest lucru ar fi greu de
avansat. El se referd la aceasta, dar nu are nici o idee cd este vorba de hotérari
care au ipso iure forta legii in toate cazurile.

O traditie locala care Tl judeca solid intemeiata dogmatica nu-i pare ca trebuie
sd cedeze in mod automatic pasul. Atitudinea cea mai caracteristica in acest sens
sunt canoanele 1 si 47 ale Sfantului Vasile, extrase din scrisorile 188 si 199
(ambele adresate lui Amfilochie); aceste scrisori se referd la rebotezarea
ereticilor’. Tn canonul 1, Sfantul Vasile declara lui Amfilochie: ,,tu iti aduci bine
aminte, cd se cuvine a se urma obiceiul din fiecare loc” si daca Sfantul Vasile nu
criticd hotararile luate de catre Sinodul de la Niceea, referitoare la Novatieni,
este clar ca toatd argumentatia sa teologica justifica obiceiul diferit de la Capadocia,
acela cu privire larebotezare. Sfantul Vasile se simte de altfel mai liber de anu
admite neconditionat canonul 8 al Sinodului | Ecumenic despre ,,catari”, adic
Novatieni, care, dupd informatiile pe care le avea, aceasté hotérare sinodala nu a
fost acceptatd in unanimitate; el observa, intr-adevar, cd ,,cei care au luat atunci
o0 hotérare in legaturd cu acest subiect (adica Parintii de la Niceea) nu au fost de
acord cu botezul lor”. Cat priveste canonul 47, redactarea sa nu este lipsitd de
ambiguitéti si nu pare contrar faté de ceea ce a putut intelege traducétorul Scrisorilor
Sfantului Vasile in colectia lui Guillaume Budé, cé acest canon sé fie cel de la
Niceea despre care se vorbeste chiar la inceputul textului; dimpotrivé, este vorba
despre 0 norma canonica care impunea rebotezarea. Distanta luatd aici de cétre

12 Dr. Nicodim Milas, Canoanele Bisericii Ortodoxe Tnsotite de comentarii, vol. |1,
part.2, traducere de Pr. Uros Kovincici si Dr. Nicolae Popovici, Arad, 1936, p. 134. A se vedea
si Epistola 55, Tn Sfantul Vasile cel Mare, Srisori, traducere, studiu introductiv, comentarii
si indici de Pr. Prof. Teodor Bodogae, in vol. ,,Parinti si Scriitori Bisericesti. Sfantul Vasile
cel Mare, Scrieri. Parteaalll-a”, vol. 12, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1988, p. 222-223.

13 A se vedea Tn acest sens: A. de Halleux, L’économie dans le premier canon de
Basile, in,,Ephemerides Theologicae Lovanienses”, vol. 62, nr. 4, 1986, p. 381-392; Stanislas
Giet, St. Basile et le Concile de Constantinople de 360, in ,,Journal of Theological Stud-
ies”, vol. 6, nr. 1, 1955, p. 94-99.
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Sfantul Vasile fatd de hotérarea Sinodului | Ecumenic de la Niceea este neté.
Pentru a micsora usa regulei Sfantului Vasile, Balsamon afirma cé aceasta nu este
un horos, ci pur si simplu o yweuotevue personald. Tn orice caz, aceasta
arata clar cain epoca Sfantului Vasile nu a existat inca ideea potrivit creia bisericile
locale trebuiau automat s&-si conformeze traditia lor disciplinara locala cu unele
hotéréri sinodale, fie ele chiar de la Niceea. Acest fapt ne explica cd unele detalii
ale regulilor penitentiale date de catre Sfantul Vasile nu corespund exact cu cele
stabilite de catre Sinodul local de la Ancira. Unificarea traditiilor disciplinare lo-
cale incepe, de altfel, a se schitain secolul al I\V-lea, dar aceasta se va impune
abia in secolul urmétor sub influenta factorilor decisivi, adicd formarea sau
consolidarea unor primatii supramitropolitane cu ajutorul din ce in ce mai frecvent
al acestor instante superioare, importanta jurisprudentiald a hotararilor sinodului
endemic constantinopolitan®® si réspandirea colectiilor canonice. Ultima fazd a
acestei evolutii va fi hotdrarea imparatului Justinian care va da hotérarilor
disciplinare sinodale forta legii'®.

Celelalte sinoade, ale caror canoane au fost inserate ulterior in colectiile de
canoane, s-au tinut in Rasérit Tnainte si in timpul episcopatului Sfantului Vasile;
dar nu existd nici o verosimilitate cd aceste canoane sinodale au avut influenta
regulilor alcdtuite de cétre episcopul din Cezareea. Apropierile care s-ar putea
stabili in mod superficial nu demonstreazd nimic altceva decat existenta
necontestatd a unui acord fundamental al Bisericilor locale asupra mai multor
puncte disciplinare. Am putea, in trecere, s remarcdm faptul ca Parintii de la
Laodiceea urmeazd, pentru aderarea Novatienilor, norma stabilita de cétre Sinodul
| Ecumenic de la Niceea si nu parerea Sfantului Vasile!’ .

14 G. Ralli si M. Potli, Sintagma Ateniana, vol. IV, p. 108. Cét priveste pe Zonaras, el
declard c& nu este vorba aici despre 0 owkelo yvoun a Sfantului Vasile. Cei doi comentatori
bizantini consider c4, de altfel, aceasta problema a fost transatd in cele din urma si definitive
de cétre canonul 7 al Sinodului al 11-lea Ecumenic. Tntr-adevar, acest canon, atribuit Sinodului
al l1-lea Ecumenic, este posterior Sfantului Vasile; este un extras dintr-o scrisoare a patriarhului
Ghenadie al Constantinopolului (458-471) cétre episcopul Martirie al Antiohiei.

15 A se vedea J. Hajjar, Le synode permanent dans I’Eglise byzantine des origins au
Xl-e siécle, in ,,Orientalia Christiana Analecta”, 164, Roma, 1962.

16 Codex I, 3, 44 (45), editat de P. Krueger, Berlin, 1877, p. 30. Ea este retipdritd in
Novelele 6 si 131.

17 Canonul 7. lata textul acestui canon: ,,Cei ce se intorc din erezii, adica dintre Novatieni,
sau Fotiniani, sau Quartodecimani, ori catehumeni, ori credinciosi de-ai lor, s& nu se primeasca
Tnainte de a anatematiza tot eresul, si mai ales pe cel de care se tineau; si apoi pe cei ce se
ziceau la dansii credinciosi, invatandu-i simboalele credintei si ungandu-i cu sfanta ungere,
asa sa se mpartdseascd cu Sfintele Taine” (Dr. Nicodim Milas, Canoanele Bisericii
Ortodoxe..., vol. 11, part. 1, p. 86.
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Tn schimb, Inclin s cred ca episcopul de Cesareea a cunoscut colectia de
canoane a Sfintilor Apostoli, poate sub forma putin mai diferitd de cea definitiva,
asa cum o gasim la sfarsitul Constitutiilor Apostolice. Nu putem arata aici motivele
care ne impiedica s& acceptdm teoria, primita in mod general, despre caracterul
foarte tarziu al acestor canoane. Am dori numai sd spunem acum ca ipoteza unei
origini tarzii si deci a unei dependente a canoanelor apostolice in raport cu o
serie de reguli sinodale care nu au fost inca codificate se pare foarte putin verosimila
si cd1n plus un studiu comparativ referitor la intaietatea canoanelor apostolice se
pare de preferinta favorabil. Tn acest caz nu trebuie sa ne mirdm c& unele canoane
ale Sfantului Vasile se referé clar la acestea. Noi citim n canonul 3 al Sfantului
Vasile: ,,Diaconul, care a desfranat dupd diaconie, va fi lepadat de la diaconat,
dar, fiind pus la locul mirenilor, nu va fi oprit de laTmpértasanie. Existd, intr-
adevar, un canon vechi potrivit caruia cei care sunt cazuti dintr-o treaptd nu
trebuie sa se supund decat acestui fel de pedeapsa, deoarece, cei din vechime,
cred, au urmat aceastd lege: ,,Nu pedepsi de doua ori pentru aceeasi greseala”
(Naum 1, 9)*. Si canonul 32 al Sfantului Vasile este formulat astfel: ,,Clericii
care au comis pacat de moarte sunt scosi din treapta lor, dar nu se opresc de la
comuniunea laicilor, caci nu vei pedepsi de doud ori pentru acelasi pacat™?® .

latd acum canonul 25 apostolic: ,,Episcopul, preotul sau diaconul prinzandu-
se in desfranare, ori in sperjur, ori in furtisag, sa se cateriseasca, dar sa nu se
afuriseasca (un oupoprlecOw), céci zice Scriptura: ,,Nu vei pedepsi de doud ori
pentru aceeasi faptd”? .

S-ar putea obiecta ca Sfantul Vasile nu a facut aluzie la apostolicitatea acestui
canon. Dar, pe de o parte, existenta canoanelor apostolice nu implica faptul c&
ele si-au revendicat totdeauna aceasta paternitate. Acest titlu, precum si unele
retusuri mi se par a fi opera unui corector destul de stangaci. Acestea fiind zise, nu
Tmpiedica faptul c& Sfantul Vasile considerd canonul pe care-l citeaza ca fiind primitiv;
nu numai cd el este declarat vechi «opyonog» dar a fost stabilit din vechime «eg
opyn<», incd de lainceput, ceea ce inseamna de altfel, pentru episcopul de Cezareea,
sinonim cu «apostolic», dupé cum rezultd acest lucru din canonul 92 unde ,,cei dintru
inceput au randuit-0” «e& apymg StortoEoglevory, sunt Apostolii.

Canonul 12 al Sfantului Vasile cel Mare stipuleazd urmétoarele: ,,Pe cei ce s-
au casatorit de doud ori, canonul 7i exclude absolut de la slujire”? . Canonul la
care se referd Sfantul Vasile este cu siguranta canonul 17 apostolic.

18 Dr. Nicodim Milas, Canoanele ..., vol. Il, part. 2, p. 51-52.
¥ 1bid., p. 93.

2 Dr. Nicodim Milas, Canoanele..., vol. I, part. 1, p. 221.

2L |bid., vol. I, part. 2, p. 68.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Constantin Rus

Cusigurantd, s-ar putea gasi si alte asemandri intre canoanele Sfantului Vasile
si cele zise ,,ale Apostolilor”? . N-as intarzia, preferand sé aleg doua exemple
destul de tipice. Cu toate acestea, as dori s& semnalez, fard a pretinde a vedea
aici un argument indiscutabil in favoarea ludrii in considerare de cétre Sfantul
Vasile cel Mare a canoanelor apostolice, similitudinea pozitiei sale referitoare la
nevaliditatea tainelor conferite de cétre eretici.

Tn afard de aceasta, Sfantul Vasile a cunoscut foarte probabil si alte documente
patristice din care, ulterior, si-a alcatuit canoanele; dar pe cét episcopul de
Cazareea le-a cunoscut, el n-a putut avea aici decat mérturiile disciplinei traditionale
si cu siguranta nu hotérari obligatorii.

1n legatura cu folosirea de cétre Sfantul Vasile a izvoarelor canonice, s-ar
putea face o obiectie din unele afirmatii ale mele pe care le-am luat sistematic la
Sfantul Vasile, termenul ,,canon” in sens tehnic si restrans comite din cand in
cand un anacronism, desi acest cuvant nu desemneaza nimic altceva decét un
principiu, 0 normaintemeiatd numai pe obicei?® . Cu adevarat, cuvantul ,,canon”
poate avea cateodatd acest sens la Sfantul Vasile, dar el este folosi destul de rar
de cétre acesta din urmé& n acest sens, deoarece Tn acest caz autorul nostru
preferd s foloseascd in general termenul de dispozitie (tTvrog)* . Dimpotrivé,
noi vedem termenul si ideea de canon deosebite de cel de obicei; astfel, in
canonul 4, el scrie: ,,In privinta celor ce se cisétoresc a treia oard am primit
obiceiul de afurisire pe cinci ani, nu din vreun canon, ci din urmarea celor primite
mai inainte”? . El afirm cu claritate aceasta diferenta in canonul 3, atunci cand
scrie: ,,Pe amandoua trebuie s& le stim noi, atat pe cea precizata prin lege (ta
¢ akpiPeloc) cat si pe cea dupd obicei (to. tng cuvnOelog) % . Pe de altd
parte, in legaturd cu termenul sau ideea de canon, Sfantul Vasile foloseste unele
verbe care implica o promulgare dupa toate formele legale, de exemplu: mpico,
evopobetnoay, eEepmvnon, eEeveyBevtog, etc., respectiv: ,,am hotarat”, ,,au

2 De exemplu: canoanele 9 si 77 ale Sfantului Vasile, cf. canonul 48 apostolic; canonul
86 al Sfantului Vasile, cf. canoanele 51 si 53 apostolice; canonul 25 al Sfantului Vasile, cf.
canonul 67 apostolic.

2 Despre termenul canon si folosirea sa Tn dreptul bisericesc, a se vedea la Jean
Gaudemet, La formation du droit séculier et du droit de I’Eglise aux 1V-e et V-e siécles,
Paris, 1957, p. 171, n. 5, unde se gaseste si 0 bogatd bibliografie.

2 Ase vedea, de exemplu, folosirea acestui termen in canoanele 7, 76 si 78 ale Sfantului
Vasile cel Mare.

% Dr. Nicodim Milas, Canoanele ..., vol. 1, part. 2, p. 53.

% |bid., p. 52.
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legiuit”, ,,s-aemis”, ,,au fost fixate” etc? . Notdm in trecere cé episcopul de
Cesareea foloseste uneori ntr-un sens asemanator celui de canon, cuvantul lege
(vouog).

Cand Sfantul Vasile Tsi da acordul sdu personal pentru a raspunde unui caz
neprevazut de canoane sau de obicei, sau pentru ca el judecd in cazul de fatd
canonul inadecvat, el subliniaza clar alegerea. Astfel, in canonul 9, el declara:
,,NUuavem nimic prevazut despre acest subiect in obiceiul bisericesc”?; in canonul
30: ,,In privinta celor ce rdpesc, nu avem un canon vechi, ci am exprimat socotinta
noastrd proprie (1owovy yvounv)® ; s-ar putea cita si alte exemple. Cred cé este
clar faptul cd Sfantul Vasile cel Mare poseda in arhivele sale episcopale unele
texte canonice; acest lucru se poate demonstra nu numai prin distinctia meticuloasé
dintre canon sau lege, obicei si opinie personald pe care o gasim lael, dar si prin
marturiile materiale: mai intai citarea aproape integrald a unui canon al Sinodului
de la Ancira si apoi pentru ca 1i scrie unui preot din eparhia sa: ,,Citeste Thsa
canonul promulgat de catre sfintii nostri Parinti la Sinodul de la Niceea™® . Este
foarte clar ca Sfantul Parinte n-ar fi scris acestui preot ,,citeste” (ovoryvwbr)
daca nu ar fi posedat la episcopie textul hotarérilor sinodale de la Niceea. Este
adevarat ca Sfantul Vasile, in prologul Epistolei sale 188 catre Amfilohie, despre

27 Canoanele 4, 18, 47 si 81 ale Sfantului Vasile, la P. P. Joannou, Les canons des Péres
Grecs, (Pontificia commissione per la redazione del codice di diritto canonico orientale),
Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (I1V-e — 1X-e siecles), t. 11, Grottaferrata, Roma,
1963, p. 101, 119, 137 si 155. Ase vedea si Dr. Nicodim Milas, Canoanele ..., vol. I, part. I1,

canon, a se vedea, de exemplu, canonul 50 al Sfantului Vasile cel Mare, la P. P. Joannou, Les
canons des Péres Grecs, (Pontificia commissione per la redazione del codice di diritto
canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (1V-e — IX-e siécles), t. Il,
Grottaferrata, Roma, 1963, p. 139. A se vedea si Dr. Nicodim Milas, Canoanele ..., vol. Il,
part. 2, p. 107.

2P, P, Joannou, Les canons des Péres Grecs, (Pontificiacommissione per la redazione
del codice di diritto canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (I1V-e
— IX-e siecles), t. Il, Grottaferrata, Roma, 1963, p. 109. A se vedea si Dr. Nicodim Milas,
Canoanele ..., vol. 11, part. 2, p. 61

2P, P, Joannou, Les canons des Péres Grecs, (Pontificiacommissione per la redazione
del codice di diritto canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (1V-e
— IX-e siecles), t. Il, Grottaferrata, Roma, 1963, p. 130. A se vedea si Dr. Nicodim Milas,
Canoanele ..., vol. 11, part. 2, p. 92.

%P P. Joannou, Les canons des Péres Grecs, (Pontificiacommissione per la redazione
del codice di diritto canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (I1V-e
— IX-e siecles), t. Il, Grottaferrata, Roma, 1963, p. 170. A se vedea si Dr. Nicodim Milas,
Canoanele ..., vol. Il, part. 2, p. 134.
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canoane, scrie in legatura cu unele probleme ale corespondentului sau: ,,... am

fost nevoit s le examinez mai cu grija si s&-mi aduc aminte ceea ce auzisem de la
cei mai in varsta (Tt NKoLGoLEY TOPOL TV TPEGPLTEPWV OVaLYNGOMVOL) Si
sd aflu astfel, prin propria mea nesocotintd, in ce masura se apropie ele de cele
ce mi s-au spus™. Aceasta se explicd prin faptul cd Amfilohie pusese unele
intrebari precise raportandu-se la unele cazuri speciale si de altfel Sfantul Vasile
cel Mare, in réspunsurile sale, specifica pe drept daca cazul cade sub o hotérare
canonicd sau daca 1l prevede un obicei bisericesc; altminteri Sfantul Vasile cel
Mare propune o solutie dupa un rationament analogic.

Mi se pare, in schimb, in intregime exclus faptul cd el ar fi avut in arhivele
episcopiei din Cezareea o colectie sistematica de canoane; astfel de colectii nu
vor apdrea decat ulterior®?. Am vazut, pe de o parte, ca in legatura cu unele
puncte de vedere obiceiul local, atunci cand i parea bine intemeiat, avea in ochii
Sfantului Vasile cel Mare o valoare egala cu hotérarea unui sinod, fie el si cel de
la Niceea; totusi Tn legétura cu acest punct de vedere existd o oarecare nehotarare
la Sfantul Vasile cel Mare, poate chiar un caz adevérat de constiinta atunci cand
este vorba de o hotérare disciplinard a Sinodului de la Niceea. Aceasta, dupa
parerea mea, se descopera in redactarea destul de confuza a canoanelor 1 si 47.

Am vazut, deci, cd izvoarele canonice ale episcopului de Cesareea sunt
diverse: exista mai intai un strat vechi. El este alcatuit din unele reguli traditionale
absolut comune intregii Biserici universale, dar cu unele variante locale. Sfantul
Vasile cel Mare preferd sa il numeasca obicei bisericesc (exkAnclootikn
cuvnoew). El este oral, nescris sau, cum zice Sfantul Périnte, ,,cele nescrise din

3 Sfantul Vasile cel Mare, Scrisori, traducere, studiu introductiv, comentarii si indice
de Pr. Prof. T. Bodogae, in vol. ,,Parinti si Scriitori Bisericesti”, vol. 12 ,,Sfantul Vasile cel
Mare. Scrieri, partea a I11-a”, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne, Bucuresti, 1988, p. 374.

%2 Colectia canonicd Tn care au apdrut canoane extrase din epistolele Sfantului Vasile
cel Mare este Colectia canoanelor bisericesti Tn 50 de titluri, tiparita de loan Scholasticul
la juméatatea secolului al VVI-lea (550), pe cand era preot in Antiohia. La Tntocmirea colectiei
sale, loan Scholasticul a folosit o colectie care a aparut la anul 535, care a grupat canoanele
sub 60 de titluri. Ceea ce I-a determinat pe loan Scolesticul sa intocmeascd o noud colectie,
a fost constatarea ca cea n 60 de titluri — al cdrui autor a rdmas necunoscut — nu era practicé,
fiindca nu grupa sistematic canoanele. Tn scopul imbunéttirii colectiei, pentru a o face mai
practica — prin g&sirea cu usurintd a tuturor canoanelor care trateaza despre o0 anumita teméa
—loan Scholasticul a grupat canoanele care se aflau in colectia in 60 de titluri, Th 50 de titluri,
adougand si 68 de canoane ale Sfantului Vasile cel Mare, adica numai epistolele adouasi a
treia canonice.
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obiceiuri” (ta orypoupor tadv €Bv)* ; el este considerat n esenta sa ca apos-
tolic, ceea ce ni se pare, din punct de vedere critic, cateodatd contestabil, dar nu
a fost asa pentru cei vechi care, dupa cum noteaza Yves Congar, ,,nu avea un
sens la fel de pretentios ca acel pe care il ating meditatiile istorice”* . Pe de alta
parte, si acesta este un punct foarte important, aceasta valoare a obiceiului
bisericesc, pastrat in acelasi loc, este garantata prin succesiunea apostolicd;
aceasta deoarece, in legaturd cu obiceiul din Cesareea legat de rebotezarea
ereticilor, Sfantul Vasile cel Mare se refera nu numai la Ciprian, dar si la Firmilian,
numindu-I ,,al nostru” (tov nuetepov), in canonul 1%, deoarece el se ocupain
acest canon de succesiunea apostolica neintreruptd a scaunului de Cesareea.

Aceasta disciplind cutumiara n-a fost codificata in parte in culegeri, din care
unele ne-au parvenit fie in forma lor originald, fie intr-o forma amplificata.
Canoanele Sfintilor Apostoli constituie una din acesta culegeri sau colectii.
Sfantul Vasile cel Mare se referd nu numai ca la un drept cutumiar, dar ca la
canoane.

Tn sfarsit, existd, ca izvor canonic pentru Sfantul Vasile cel Mare, unele canoane
sinodale, acelea, mai ales, ale Sinoadelor regionale la care a fost reprezentata si
Biserica din Cesareea. Sfantul Vasile cel Mare, dupad cum am vazut, cunostea
aceste canoane, lundu-le Tn considerare, dar nu le atribuie decét o valoare strict
imperativa si constrangatoare.

Cat priveste canoanele Sinodului de la Niceea, ele sunt, bineinteles, luate Tn
considerare din cauza respectului pe care episcopul de Cesareea il avea pentru
aceastd adunare sinodald si pentru valoarea lor intrinsecd; cu toate acestea, el nu
va merge pand acolo ca sa le considere fara nuante ca o legislatie cu caracter
obligatoriu ipso jure si, cel putin, el nu-si ascunde preferinta sa pentru traditia
locala capadociand.

Ideea dupa care canoanele disciplinare ale Sinoadelor Ecumenice au auto-

3P, P, Joannou, Les canons des Péres Grecs, (Pontificiacommissione per la redazione
del codice di diritto canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (I1V-e
— IX-e siecles), t. Il, Grottaferrata, Roma, 1963, p. 179. A se vedea si Dr. Nicodim Milas,
Canoanele ..., vol. 1, part. 2, p. 139; Sfantul Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfant, traducere,
introducere, note si indici de Pr. Prof. Dr. Constantin Cornitescu, in vol. ,,Parinti si Scriitori
Bisericesti, vol. 12, p. 79.

#Yves Congar, La Tradition et les traditions, t. 11 (Essai théologique), Paris, 1963, p. 179.

%P, P. Joannou, Les canons des Péres Grecs, (Pontificiacommissione per la redazione
del codice di diritto canonico orientale), Fonti, Fasc. IX: Discipline générale antique (1V-e
— I1X-e siécles), t. 1, Grottaferrata, Roma, 1963, p. 96. A se vedea si Dr. Nicodim Milas,
Canoanele ..., vol. 11, part. 2, p. 40.
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matic forta legii in toatd Biserica este posterioard, noi o vedem formulaté clar

pentru prima datd de cétre Sinodul al I'\V-lea Ecumenic de la Calcedon, prin
canonul 1. laté textul acestui canon: ,,Am hotérat sa rfdmana in vigoare canoanele
asezate de ctre Sfintii Parinti la toate sinoadele de pana acum™*¢. Odaté cu
promulgarea legislatiei impdratului Justinian, aceasta devine o axioma fundamentala
adreptului bisericesc? .

% Dr. Nicodim Milas, Canoanele ..., vol. I, part. 2, p. 185.

8" Cf. supra nota t. Acest principiu de drept este amintit Tn Basilicale, V, 111, 2, ed.
Heimbach, Leipzig, 1833, t. I, p. 133. A se vedea si Archimandrite Pierre L’Huillier, Les
sources canoniques de Saint Basile, in ,,Messager de I’Exarchat du Patriarche Russe en
Europe Occidentale”, anul X1, 1963, nr. 44, p. 210-217.
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Vasile Cristescu

Clarificarea destinatiei adversarilor
combatuti de Sfantul Marcu Ascetul Tn
opera sa dogmatica Adversus Nestorianos

Abstract

The study presents the Christological disputes of the first Christian centuries,
especially the ones concerning Origen, in which St Marcus the Ascet was implied.
St. Marcus the Ascet is against Origen’s adepts in his work Adversus Nestorianos.
The problem debated is if and to which extent St. Marcus the Ascet knew the
Origen Christology and who were the opponents met in St. Epiphanis of Salamina.
All these heresies of the 3 and 4™ centuries AD divided Christ’s divine-human
Person and the Holy Fathers strongly opposed it. The division rendered void the
divine connection with Christ’s body and destroyed His body.

Keywords
St Marcus the Ascet, Dogmatic Theology, Christological disputes, Evagrie
Ponticus, Origen

Tntr-un studiu anterior! am aratat c la Sfantul Atanasie cel Mare se afld un
catalog al ereziilor in care se vorbeste de o hristologie a separarii? persoanei lui
Hristos, caracteristica origenismului, despre care sunt indicii serioase, casi 0
reactie hotérata impotriva lui, in opera Adversus Nestorianos a Sfantului Marcu
Ascetul.

Tn cele ce urmeaza vom merge pe urmele altor surse pentru a afla date
despre origenismul si partizanii lui combétuti de Sfantului Marcu Ascetul in aceasta
opera. Tn acest demers vom avea alaturi cercetarea ficuta de A. Grillmeier in

! Hristologia Sfantului Marcu Ascetul in lupta Bisericii impotriva Tnvatéturilor
gresite, in ,, Teologie si Viatd”.
2 Sfantul Atanasie cel Mare, Epistola cétre Epictet, cap. 2, P. G. 26, P. G. 26.
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aceasta directie®. Intrebarea care se pune de la inceput este daca Sfantul Marcu

a luat cunostinté despre hristologia origenista si despre adversarii infruntati in
opera lui, Adversus Nestorianos, de la Sfantul Epifanie de Salamina®*. Din cele
72 de paragrafe din capitolul 64 al operei sale Panarion, scrisé intre 374-377,
51 sunt un extras din Sfantul Metodie de Olimp. Trei paragrafe (6, 7 si 10) sunt
un extras din Origen si din Comentariul lui la Psalmul 1°. Numai paragraful 19
provine de la Sfantul Epifanie. Unii cercetétori cred cé de la Sfantul Epifanie pot
fi aflate putine informatii cu privire la origenismul din secolul 1V, chiar dacé el
oferd baza pentru relatarile de mai tarziu despre origenism. Aceasta pentru ca
Origen trebuie vézut ca périnte al arianismului si al anomeilor cand afirma invététura
despre preexistenta sufletului, cand Tnvatd anumite erezii despre trup si invierea
trupului. Nu poate fi aflat insé la Sfantul Epifanie nimic din doctrina ciudatéd a
adversarilor, despre care vorbeste Sfantul Marcu Ascetul, adica invététura despre
sufletul lui Hristos ca vehicul al Tntruparii.

Numai o invatatura straind este numité sau respinsé atat de Sfantul Epifanie
cat si de Sfantul Marcu. Este vorba de anularea legéturii dumnezeirii cu trupul lui
Hristos sau nimicirea trupului lui Hristos® .

A. Grillmeier afirmd ca nu se poate vorbi de o dependentd a sfantului Marcu
fatd de Epifanie’.

Un alt reprezentant antiorigenist este Patriarhul Teofil de Alexandria (385-
4129). Trebuie vazut dacé descrierea hristologiei origeniste facuté de Patriarhul
Teofil clarifica destinatia adversarilor din opera Adversus Nestorianos a Sfantului
Marcu si particularitatea invataturii lui.

Trebuie urmarite urmatoarele puncte de vedere: problema ,,sufletului” lui
Hristos ca subiect al Tntrupdrii si caracterizarea adversarilor, ,,hristologi ai
separdrii”, ca separatisti si rationalisti. Intrebarea este dacé origenistii sunt pusi la
Teofil sub acelasi semn al intrebdrii ca adversarii Sfantului Marcu. Punctul de
greutate std aici pe intrebarea dacé la Sfantul Marcu este vorba de aceiasi origenisti
impotriva cdrora lupté si Patriarhul Teofil . Tn cazul afirmérii acestei identitti
trebuie aflat inspiratorul acestei dispute.

® A. Grillmeier, Fragmente zur Christologie, hg. von Th. Hainthalter, Freiburg im
Breisgau, 1997, p 292.

4 1bid.

® Ibid.

¢ Sfantul Epifanie, Panarion, 64, 64, 8-9; Sfantul Marcu Ascetul, De Melchisedec, 9.

"A. Grillmeier, op. cit., p. 292.

8 Ibid.
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Pe urmaaltor cercetatori, Grillmeier afirma c& intre Sfantul Marcu Ascetul si
Teofil de Alexandria s-a constatat un schimb spiritual in problema respingerii
ereziilor® . Tn epistola scrisé la sarbétoarea Pastelui din anul 402 Patriarhul Teofil
scrie urmatoarele cu privire la aceste probleme: Nr. 8: ,,...nec carnem deduxit
de caelo nec animam, quae prius subsisterat et ante carnem eius condita
erat, suo corpori copulavit, sicut Origenis nituntur docere discipuli, si enim
anima salvatoris, antequam ille humanum corpus adsumeret, in caelorum
regionibus morabatur et necdum erat anima illius, impiissimum est dicere
ante corpus eam fuisse domini agentem aliquid et vigentem et postea in
animam illius conmutatam, alliud est, si possunt de scripturis docere,
antequam nasceretur ex Maria, habuisse hanc animam deum verbum et
ante carnis adsumptionem animam illius nuncupatum, quodsi et auctoritate
scripturarum et ipsa suscipere ratione coguntur Christum non habuisse
animam, antequam de Maria nasceretur-in adsumptione enim hominis et
anima eius adsumpta est-, perspicueconuincuntur eandem animam et illius
et non illius fuisse dicentes.

Sed cessent illi a novorum dogmatum impietate furibundi! nos
scripturarum normam sequentes tota cordis audacia praedicemus, quod
nec caro illius nec anima fuerant, priusquam de Maria nasceretur, nec ante
anima in caelis sit commorata, quam sibi postea iunxerit; nihil enim nostrae
condicionis e caelo veniens secum dominus deportavit”.

Tn legatura cu locul de la Filipeni 2, 5-7, Patriarhul Teofil scrie: Nr. 14, ille
ausus est dicere, quod anima salvatoris se evacuaverit et formam servi
acceperit, ut lohannes mentitus esse credatur, qui ait: verbum caro factum
est similem nostrae condicioni ingerens salvatorem, dum non est ipse, qui
se evaquavit et formam servi accepit, sed anima illius, et fidem, quae om-
nium confessione firmata est, sua impietate dissoluit, si enim anima salvatoris
est, quae fuit in forma dei et aequalis deo, juxta Origenis insaniam, aequalis
autem deo filius dei est, et, quod aequale deo est, eiusdem conuincitur esse
substantiae, ipse nos disputationis ordo perducit, ut unius naturae animam
et deum esse credamus® ...verum non est ita, fratres, nec anima salvatoris,
sed ipse filius dei, cum esset in forma deiet aequalis deo, se exinanivit for-
mam servi accipiens, et Origines in profundum impietatis demersus caenum

° Ibid., p. 293.
0 Theophil Al., Ep. Fest. anni 402, la leronim, ep. 98, ed. Hilberg, CSEL 55, p. 192.
1bid., nr. 14: Hilberg, p. 198.
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non intellegit se gentilium esse participem... (cit. Rom 1, 22-23) ...sic et
iste inmutavit gloriam incorruptibilis dei in forma illius et aequalitate
animam salvatoris adserens, quae creata est, et hanc se evacuasse et non
verbum dei ad terrena venisse, sicut apostoli adfirmat auctoritas™*?.

Nr. 16 (partial pastrat in greceste®®): ,,Aliam rursus filio dei nectit
calumniam et his verbis loquitur, sicut pater et filius unum sunt, ita et anima,
quam adsumpsit filius dei, et ipse filius dei unum sunt, nec intellegit patrem
et filium unum esse propter communionem substantiae et eandem
divinitatem, filium autem et animam eius diversae et multum inter se distantis
esse naturae, etenim, si, sicut pater et filius unum sunt, unum erit pater et
anima salvatoris et ipsa dicere poterit: qui vidit me, vidit parem, sed non
est ista-absit hoc ab ecclesiastica fide!-filius enim et pater unum sunt quia
non est inter eos diversa natura; anima autem et filius dei et natura inter se
discrepant et substantia, eo quod et ipsa a filio condita sit nostrae condicionis
atque naturae® ... (Urmeaza un loc din De Principiis, 1V, c. 4, 4 al lui Origen;
Koetschau, p. 353, 18-354, 3), la Matei 26, 38: Tristis est anima mea usque
ad mortem, si loan 12, 27: Nunc anima mea turbata est sunt interpretate”.
Teodoret a pastrat textul grecesc: ,,ergo si melior est et potentior filius dei
anima sua, quod nulli dubium est, quomodo anima illius in forma dei esse
poterat et aequalis deo, quam cum dicat se evacuasse et servi adsumpsisse
formam, omnes hereticos magnitudine blasphemiae superat? Si enim in
forma dei et aequalis deo verbum dei est, in forma autem dei et aequalitate
eius anima salvatoris est, quomodo potest inter aequalia aliud esse maius,
aliud minus? ea enim, quae inferioris naturae sunt, sublimiorem naturam
atque substantiam sui defectione testantur®.

Din compararea descrierii origenismului de catre Patriarhul Teofil si Sfantul
Marcu pot fi observate urmétoarele: in Epistola a 8-a de sarbatoarea Pastelui se
vorbeste de preexistenta sufletului lui Hristos. Aceastd preexistenta este aparata
de ,,ucenicii lui Origen”. Spre deosebire de Teofil, Sfantul Marcu nu intrd in
problema preexistentei sufletuluit® . Ea 1i este cunoscutd si se afld in invétatura
respinsa de el in opera sa Adversus Nestorianos. Paragraful 9 al acestei opere
poate fi nteles din paragraful 14 al epistolei pascale a patriarhului Teofil. Tn legétura

2 |bid.

BP.G.65,57B-60A.

“Theophil Al, op. cit., nr. 16: Hilberg, p. 200, 4-16.
% 1bid., nr. 16: Hilberg, p. 201, 1-8.

1 A. Grillmeier, op. cit., p. 294.
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cu locul de laFilipeni 2, 7, Teofil aratd deosebirea dintre interpretarea origenista
si invatétura Bisericii despre Intrupare.

Dupa Origen, nu Logosul, ci sufletul lui Hristos este intai in chipul lui Dumnezeu
pentru a se supune apoi chenozei. Sfantul Marcu nu accepta acest ,,a fi in chipul
lui Dumnezeu”, insé vorbeste de aceeasi intelegere a Intrupdrii de catre origenisti
cand spune: ,,Pentru c& au marturisit la Botez ca Dumnezeu Cuvantul prin mijlocirea
sufletului S-a facut trup si om™’, ca apoi sa numeasca in legdtura cu aceasta
toate evenimentele mantuitoare ale lui Hristos.

Si Patriarhul Teofil vede clar faptul c& aici subiectul Tntrupdrii este stabilit
fals. Nu un suflet preexistent este in chipul lui Dumnezeu si intocmai cu Dumnezeu,
ci Tnsusi Fiul lui Dumnezeu (ipse Filius Dei). El este Cel ce prin luareaTntimp a
unui suflet uman creat si al trupului din Maria se face om si subiect al chenozei®.

Tn timp ce Teofil urmareste pana in ultimele implicatii deosebirea dintre
nvatatura Bisericii si interpretarea origenistd a Intrupdrii, Sfantului Marcu i este
de ajuns sa arate ,,c& Dumnezeu Cuvantul S-a facut trup si om prin mijlocirea
sufletului”®. Efortul lui nu consta in descoperirea falselor urmari speculative ale
adaosului origenist privitor la raportul sufletului preexistent cu Dumnezeu (asa
cum se vede la Teofil nr. 14 si 16), ci std in domeniul soteriologic. Prin faptul c&
toate evenimentele iconomiei n Hristos sunt legate de un punct fals, adica sufletul
lui Hristos si nu Dumnezeu-Cuvantul, adversarii Sfantului Marcu golesc trimiterea
siistoria lui lisus de actiunea lor®.

Din aceasta cauza enumerarea evenimentelor mantuitoare din viata lui Hristos
este facutd de adversari avand in vedere faptul ca ele apartin numai sufletului. La
fel ca la Teofil si la Sfantul Marcu lucrurile sunt asezate pe linia lor dreapta prin
aceea ca toate aceste evenimente mantuitoare sunt atribuite Fiului lui Dumnezeu
(Filius Dei). Aici este avuta Tn vedere destinatia Aceluiasi, adica a Fiului lui
Dumnezeu ca posesor al istoriei pe care Teofil le schiteaza scurt prin trimitere la
locul de la Filipeni 2, 5-7, iar Sfantul Marcu prin enumerarea evenimentelor
mantuitoare unice marturisite in articolul 2 din Simbolul de credintd? .

Atat Teofil cat si Sfantul Marcu subliniaza o divergenta esentiala a interpretarii
origeniste a persoanei lui Hristos. Dupa origenisti, arata Patriarhul Teofil, atat

17 Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 9, in trad. noastra in curs de publicare
impreund cu studiul ,,Aspecte dogmatice ale hristologiei Sf. Marcu Ascetul” in revista
,» 1eologie si Viatd”.

8 Theophil Al., op. cit., nr. 14: Hilberg, p. 190.

19 Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 9, Tn trad. noastra.

DA, Grillmeier, op. cit., p. 295.

2 |bid.
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Logosul cat si sufletul preexistent sunt ,,in chipul lui Dumnezeu. .. si ihtocmai cu

Dumnezeu” (in forma dei...et aequalis deo)?. «Cum poate Tnsa intre
»asemanétori” ca unul sa fie mai mare iar celalalt mai mic?». Aceasta inseamna
sfaramarea unitatii persoanei lui Hristos. Teofil argumenteaza in epistola sa mai
mult din pozitie antiariand. Sfantul Marcu ajunge in aceeasi pozitie chiar sub alta
punere de accent. Luarea lui de pozitie priveste faptul ca prin acest loc central al
unui suflet uman creat intre Cuvant si trup este sfaramata unitatea dintre Cuvant si
trup: ,,astfel pe de o parte ei despart dupa parti trupul de Cuvént, pe de alta parte
Cuvantul detrup™? . Adversarii sunt reprezentanti ai unei hristologii a separarii ce
este combatut in toatd opera Sfantului Marcu, Adversus Nestorianos. Tn acest
aspect Sfantul Marcu trece clar dincolo de patrairhul Teofil*.

Adversarii Sfantului Marcu sustin ca Cuvantul Fiu este cu adevarat Dumnezeu.
Tnsé pentru c& nu admit unirea ,,dup ipostas” a acestui Cuvant cu natura umana
alui lisus, ei fac din lisus un ,,om simplu”. Sfantul Marcu nu-i acuza pe adversari
de arianism, ci mai degraba de nestorianism.

Atat Teofil cat si Sfantul Marcu gasesc la adversari o atitudine in afara Bisericii
asa cum se poate vedea din epistola scrisa la sarbatoarea Pastelui din anul 402:
,unde, qui Origenis erroribus delectantur, festivitatis dominicae non spernant
praeconia nec unguenta, aurum et margaritas quaerant in luto ne que
matrem suam ecclesiam, quae eos genuit et nutriuit, in magnis urbibus
lacerent, qui aliquando nostri nunc propter illum et discipulos eius gentilium
in nos odia superant et in delectatione eorum in nos maledicta congeminant
divitumque obsident fores...illi, qui quondam iactabant se solutidinis
amatores, saltim paruulam ad occultanda maledicta super labia furoris sui
aedificent cellulam...quamquam effeminatis auribus et gentilium odiis se
nostri detractatione commendet carpentes ecclesiasticam disciplinam et
patientia nostram quasi quodam temeritatis formite abutentes, tamen
aliqguando taceant et quiescant...deisiderentque ea sapere, quae digna sunt
vita solitaria, et ecclesiae principem ac magistrum non contristent
deum...”?,

Nr. 23: ,indignatur et saeviunt contra ecclesia medicamina, quibus
vulneratis sanitas redditur. Nos, quae scimus, loquimur, et quae didicimus,
praedicamus orantes, ut, qui ecclesisticas despiciunt regulas, normam

2Theophil Al, op. cit., nr. 16: Hilberg, p. 201.

2 sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 9, Tn trad. noastra.
2 A, Grillmeier, op. cit., p. 295.

B Theophil Al., op. cit., nr. 22: Hilberg, p. 207-208.
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recipiant veritatis nec propter hominum confusionem, per quam difficulter
errantes corrigi solent, perdant utilitatem paenitentiae, et nunc dicimus et
ante praediximus et idem frequenter ingerimus: vagari eosnolumus nec per
alienas errare provincias, sed ad extorres et furibundos cum propheta
clamamus et loquimur (leremia 28, 50)”"%.

Patriarhul Teofil vorbeste de monahi pribegi care rdspandesc invataturile
origeniste nemaiaducand laude pentru sdrbdtoarea Domnului (praeconia
festivitatis dominicae), adica sarbatoarea Pastelui. Ei criticd pe Patriarh in casele
bogatilor si refuza supunere fata de viata Bisericii. Ei s-au despértit de adunarea
bisericeascd (congregatio ecclesiastica)?” si nu mai iau parte la ,,oucuria frateasca
in comun” (fraterna in commune laetitia)?®. Altadatd acestia preferau
singurdtatea, spune Patriarhul Teofil, si ar trebui sa construiasca peste buzele lor
o celuld (cellula) pentru a nu-si mai da frau liber defaimarilor fata de el in fata
adversarilor.

Casi la Sfantul Marcu, si la Patriarhul Teofil adversarii lui sunt infatisati ca
reprezentanti ai unor ,,noi dogme”, impotriva carora el trebuie sa opund Scriptura
canormd® . Imaginea pe care o descrie Sfantul Marcu despre adversarii lui este
determinatd mai mult de probleme hristologice si hu de atitudinea fata de autoritatea
Bisericii. Cu toate acestea, poate fi constatata aceeasi tensiune intre traditia Bisericii
si parerile adversarilor asa cum o descrie Patriarhul Teofil*. Asa cum arata
paragraful 9 din opera Sfantului Marcu, Adversus Nestorianos, adversarii lui
sunt intelectualisti, care vor s patrundd prin Tntrebari ascutite modul unirii dupa
ipostas a Fiului lui Dumnezeu cu natura umana.

Insistenta lor necontenitd asupra modului (64 AUTO) Tn care aavut loc unirea
este caracterizata de Sfantul Marcu ca o fapta nefolositoare, ca o actiune de
prisos. Pentru ca nu inteleg acest mod ei Tsi pierd credinta. Prin aceasta ei ajung
n contradictie cu Scriptura® . Totodata ei lasd la o parte marturisirea comund a
credintei. De aceea, ei trebuie somati®2. Chiar tdgaduirea propovaduirii este
urmarea subtilitatilor lor pedante®.

% |bid., nr. 23, Hilberg, p. 208.

2 |bid., nr. 24, Hilberg, p. 209.

2 |bid.

2 |bid., p. 193.

%A, Grillmeier, op. cit., p. 297.

3t Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 11, in traducerea noastra.

32 1bid., 14, text grec editat de J. Kunze, Marcus Eremita. Ein neuer Zeuge fiir das
altkirliche Taufbekenntnis, Leipzig, 1895, p. 2, nota 6.

% bid.
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2010 . e . :
De mai multe ori Sfantul Marcu vorbeste de Simbolul baptismal. Pentru

cercetarea acestuia el a ardtat un interes deosebit**. Simbolul baptismal este
raspunsul corect la toate subtilititile pedante si intrebarile despre modul unirii. Tn
locul cercetarii de prisos amodului unirii lui Dumnezeu cu umanitatea in Hristos,
credinciosul ,,implineste poruncile”. Cercetarea modului unirii este cu siguranta
legatd de Thvatatura despre sufletul lui Hristos prezentata de Sfantul Marcu in
paragraful 9, adicé cu o invatatura origenistd, asa cum o descrie si Patriarhul
Teofil*.

Comparatia dintre opera Adversus Nestorianos si descrierea origenistilor
facuta de Teofil duce la constatarea ca este vorba de reprezentanti ai hristologiei
origeniste care stau Tn contradictie cu Scriptura, Kerigma si Marturisirea, se
consacrd unei vieti lipsite de liniste Tntr-o propagandé zeloasa pentru ideile lor.
Ca este vorba de origenisti este dovedit prin faptul ca atat Teofil cat si Sfantul
Marcu combat aceeasi doctrin gresité dupé care Intruparea este atribuité sufletului
lui Hristos. Pentru ca Tn Tntreaga sa opera Adversus Nestorianos, Sfantul Marcu
vorbeste de aceiasi adversari a caror principald invataturd este chiar aceasta
ciudata destinatie a subiectului Tntrupdrii, A. Grillmeier constata cu siguranté c&
aceastd operd a Sfantului Marcu este o scriere antiorigenista®.

Pentru a ardta ca aceasta constatare este adevdrata, Grillmeier Tsi pune
intrebarea daca origenistii pot fi reprezentanti ce au in vedere o hristologie a
separdrii Tn Hristos, pentru cé se pare cd anumite trasaturi in descrierea adversarilor
de cétre Sfantul Marcu Tn Advresus Nestorianos se potrivesc mai degrabd altora
decét origenistilor®”. Pentru a dovedi adevarul ca origenistii sunt cei ce separa
persoana lui Hristos, el face trimitere la legatura dintre Sfantul Marcu si Evagrie
Ponticul. Prima dovada directd pentru acea hristologie care este atribuita de
Teofil origenistilor si criticata de Sfantul Marcu, poate fi gasité la Evagrie. Grillmeier
afirma cé in calitate de ucenic al Sfantului Vasile si Sfantul Grigorie de Nazianz,
Evagrie a fost initiat in opera lui Origen® .

Ceea ce nu este clarificat aici este faptul c& Parintii Capadocieni n-au preluat
invataturile gresite ale lui Origen, ci le-au lasat deoparte si chiar au atras atentia
asupra pericolului lor, asa cum face Sfantul Vasile in tratatul sdu Despre Duhul
Sfant. Prin acest mod de discernere a afirmatiilor din opera lui Origen I-au introdus

#J. Kunze, op. cit., p. 138-191.
% A. Grillmeier, op. cit., p. 297.
% |bid.

37 1bid.

% |bid., p. 298.
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apoi pe Evagrie in dreapta Marturisire de credinta de la Niceea. Dupd ce a venit
n Egipt, Evagrie aajunsin pustiul Nitriei si apoi in Kellia sub influenta origenistilor,
inmod deosebit a fratilor lungi si a lut Ammonius®.

Tntrebarea care se pune este daca hristologia lui Evagrie este vizata de critica
Sfantului Marcu. Un text din Comentariul la Psalmi (Psalmul 131, 7) corespunde
tipului de invataturd descris de Sfantul Marcu: ,,Adordm trupul Méantuitorul nu
datorité naturii lui, ci pentru ca Hristos este in el; ins& trupul este demn de adorare
datoritd lui Hristos, Hristos insa datorit& lui Dumnezeu-Cuvantul care este in el.
Denumesc insa aici ca Hristos sufletul rational si sfant, care impreuna cu Dumnezeu
- Cuvantul a trit o viatd umana, caci trupul simplu dupa naturd nu este capabil s&
primeasca pe Dumnezeu, pentru c& Dumnezeul nostru este Tntelepciune. Tn inima
buné, dupa cum spune Solomon, odihneste intelepciunea (Intelepciunea 14, 33).
Nimic Tnsd care este compus din patru elemente nu poate s& primeasca
cunoasterea. Dumnezeul nostru Tnsa este cognoscibil (este cunoastere) ™.

Formularea este ciudata: ,,Hristos este in acest trup”. Trupul lui Hristos (sufletul
rational) Impreund cu Logosul formeaza pe Cel intrupat, adici Mantuitorul. Tn
text se afld si o definitie a lui Hristos. Hristosul lui Evagrie este identic cu sufletul
rational* . Dupd Evagrie, sufletul rational este punctul de plecare inintelegerea
lui Hristos. Dumnezeu-Cuvantul este impreuna cu acest suflet. Acest suflet poate
sa mijloceasca clar intre Cuvant si trup* . Sufletul lui Hristos este astfel subiectul
Intrupdrii. Evagrie este apolinarist ajungand la constatarea: ,,Exist3 eretici care
vorbesc rau de sufletul lui Hristos si 1l tAgaduiesc™?.

Cand Paladiu spune in Historia Lausiaca ca Evagrie a fost luat intr-un foc
ncrucisat de trei demoni, si anume unul imbr&cat ca arian, altul ca eunomian, altul
caapolinarist, sunt avuti in vedere apolinaristii** . Evagrie i acorda sufletului lui
Hristos locul central in Hristos pentru cé el are nevoie de acesta ca mijlocitor
ntre Cuvant si trup. Aceasta cu atat mai mult cu cat Evagrie accentueaza mai
mult deofiintimea Cuvantului cu Tatal: ,, Trupul lui Hristos este deofiinta cu trupul
nostru si sufletul lui este din natura sufletelor noastre, dar Cuvantul care este in el
este deofiintd cu Tatal™*.

* 1bid.

40J. B. Pitra, Analecta Sacra 11, Venetii, 1883, p. 330.

A, Grillmeier, op. cit., p. 298.

42 |bid.

43 Evagrie Ponticul, Comentar la Psalmul 108, 19, in: J. B. Pitra, op. cit., p. 225.

4 palladius, Historia Lausiaca, ed. de C. Butler, The Lausiac History of Palladius.
Texts and Studies, VI, 1-2, Cambridge, 1898-1904, p. 121.

4 Evagrie Ponticul, Capita gnostica, VI, 79, P. G. 28, 251.
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A. Grillmeier observa just ca Hristosul lui Evagrie este o concesie facuta

platonismului mediu, nu mai putin rea decét era facuté de Arie, chiar dacd cu o cu
totul alté interpretare a naturii lui Hristos*® . Deasupra este monada divina care
este deofiintd cu Dumnezeu Cuvantul. Urmeaza apoi sufletul preexistent al lui
Hristos, care este legat de Dumnezeu Cuvantul prin cunoasterea monadei. Sufletul
acesta vine in trup si cu el vine si Dumnezeu Cuvantul®’.

La Evagrie este dovedita acea idee despre pozitia sufletului lui Hristos in
evenimentul Tntruparii pe care o combate Sfantul Marcu Ascetul. Aceasta este
legatd de definitia persoanei lui Hristos. La Evagrie se afld alte trei texte care
contin aceasta definitie a lui Hristos desi nu cu aceeasi accentuare a sufletului lui
Hristos cain Comentariul lui la Psalmul 131. Primul text este din Comentariul la
Psalmul 44, 8 ,,Effusa est gratia in labiis tuis: propterea unxit te Deus tuus
in saeculum™ (Revdrsatu-s-a har pe buzele Tale. Pentru aceasta te-a uns pe
Tine Dumnezeu in veac): ,,Fiecare putere cereasca este unsa prin contemplarea
lucrurilor in devenire. Hristos a fost insa uns inaintea oricarui nsotitor, caci el a
fost uns cu cunoasterea monadei. De aceea se si spune numai de el ca Hristos sta
de-a dreapta Tatélui. Numesc Hristos pe Domnul care sta (intre noi) impreuna
cu Dumnezeu Cuvantul™®.

Tn Comentariul la Psalmul 104, 15, ,,Nolite tangere christos meos”
(Nu va atingeti de unsii Mei), Evagrie spune: ,,Acesti unsi sunt numiti hristosi
pentru ca participa la Hristos. Hristos insa este numit Hristos (Uns), pentru ca
participd la Tatal. Numesc Hristos pe Domnul care impreund cu Dumnezeu
Cuvantul ramane (lanoi)*.

Tn Comentariul la Psalmul 118, 3 ,,Non enim qui operantur iniquitatem
in viis eius ambulaverunt™ (Ca n-au umblat in cdile Lui cei ce lucreaza
farddelegea), Evagrie adauga: «Solomon spune deja in Pilde ca adevérul este
inceputul cailor Domnului (Pilde 8, 22), care este Hristos. Numesc Tnsa Hristos
pe Domnul care impreuna cu Dumnezeu Cuvantul ramane (la noi)»*.

Toate aceste texte aratd ca la Evagrie este loc de a da o definitie lui Hristos
care-I numeste pe Acesta sufletul care rdméane impreuna cu Dumnezeu Cuvantul
n trup. Sufletul fixeaza centrul acestei intregi structuri. Chiar daca in ultimele

% A, Grillmeier, op. cit., p. 300.

4 A, Guillaumont, Le ,,Kephaleia Gnostica™ d’Evagre le Pontique, Paris, 1962, p.
151-156.

4 Evagrie Ponticul, Comentar la Psalmul 44. 8, in: J. B. Pitra, op. cit., p. 40-41.

4 |dem, Comentar la Psalmul104. 15, P. G. 12, 1264 C.

% |dem, Comentar la Psalmul118. 3, P. G. 12, 1588 D).
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texte sufletul nu este numit in mod expres, el rimane subiectul Tntrupérii. in toate
cele patru texte Logosul vine in lume numai insotind® . Evagrie refuza sa numeasca
pe Cuvantul intrupat, pentru ca trupul nu este capabil sd primeasca pe Dumnezeu.
Al cincileatext vine din Capita gnostica. El este interesant pentru cd in versiunea
traducerii siriace care s-a dovedit cd are la bazd textul grec autentic, este deosebit
de prima versiune. Reddm aici traducerea facutd de A. Guillaumont textelor din
ambele versiuni:

Versiunea siriac: ,,Hristos nu este deofiinta cu Treimea. Intr-adevar el nu
este nici stiinta esentiald, ci numai are h el in mod nedespartit stiinta esentiala.
Dar Hristos, vreau sa spun cel ce a venit cu Cuvantul Dumnezeu si in duh este
Domnul, este nedespartit de trupul sdu si prin unire este deofiintd cu Tatal Sau,
pentru ca el este si stiinta esentiald2.

Prima versiune numita purificata: «Trupul lui Hristos face parte din natura
oamenilor, el Tn care ,,a voit sd locuiasca trupeste intreaga plenitudine a
dumnezeirii”. Dar Hristos ,,este Dumnezeu peste toate” dupa cuvantul
Apostolului».

Conform textului autentic din versiunea siriacd, Evagrie nu poate afirma ca
Hristos este deofiinta cu celelalte persoane treimice. Hristos este sufletul intrupat
siin aceasta unire ,,Domnul” care are in sine cunoasterea naturii divine, pe care 0
are Cuvantul. Este exprimat aici Tn mod categoric ca acest Hristos nu este cunoas-
terea naturii divine, ci numai o are Tn sine in mod nedespartit® . Acest Hristos
care a venit (sufletul) este impreund cu Dumnezeu Cuvantul, unul, nedespartit cu
trupul lui. C& aceastd intelegere era suspecta, ne aratd textul versiunii purificate
sau nou concepute, Tn care Hristos este descris n sensul hristologiei ortodoxe..

Fatd de textul autentic din versiunea siriacd a existat in mod just o luare de
pozitie fiind recunoscut in ea origenismul. Prin aceasta se dovedeste faptul ca
Sfantul Marcu are o Tntelegere corectd cand combate o conceptie care facea din
sufletul lui Hristos subiectul Tntruprii. Prin aceasta intré si Evagrie in cAmpul de
combatere al Sfantului Marcu.

Sfantul Marcu aduce o clarificare autentica atunci cand are in vedere pe cei

NO A~

ce despart pe Hristos: ,,astfel ei despart dupa parti (€iiéeiooéi aiUianio) pe

LA, Grillmeier, op. cit., p. 301.

52 A, Guillaumont, Le six centuries des ,,Kephalaia Gnostica™ d Evagre le Pontique,
VI, 4,7in: PO, 28, Paris, 1958, col. 223.

% |bid., VI, col. 222.

A, Grillmeier, op. cit.

% |bid.
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de o parte trupul de Cuvant, pe de alté parte Cuvantul de trup”®. Tn plus el
reproseaza adversarilor cd invata o ,,despartire” sau ,,impartire” a lui Hristos.
Acest repros apare mereu ih Opuscula XI.%

Cercetatori, cum ar fi J. Kunze®®, au afirmat c& intre anii 381-431 nu ar
exista alti reprezentanti ai separarii persoanei lui Hristos decat unii din antiohieni,
cum ar fi Diodor de Tars, Teodor de Mopsuestia si adeptii lui. Acestia au fost
vazuti ca adversari ai Sfantului Marcu. L. Abramowski afirma cd o comparatie
dintre termenii lui Diodor de Tars si cei ai Sfantului Marcu din Opuscula XI are
ca rezultat faptul ca adversarii Sfantului Marcu si Diodor reprezinta aceeasi
hristologie® . A. Grillmeier observa insa just ca la aceasta constatare este nevoie
de o puternica diferentiere, si anume «trebuie diferentiata notiunea ,,antiohieni”’».%

Diodor, Teodor de Mopsuestia, Teodoret de Cyr, Nestorie si Andrei de
Samosata se deosebesc foarte mult in tendintele si notiunile comune. Daca unul
din antiohieni ar apartine adversarilor Sfantului Marcu, ,,ar fi fost discutat cu
siguranta termenul de unitate a prosoponului”! . Tn acest caz, spune Grillmeier,
adversarii ,,antiohieni” ar fi fost foarte multumiti cu constatarea Sfantului Marcu
dupa care Dumnezeu Cuvantul a luat pe ,,omul desavarsit” (Uieniudii 6aéaRrii
acesta ar fi fost mai prevazator in cazul unei dispute cu termenul sunafeia
(Opuscula X1, 12)°2.

Deoarece despartirea lui Hristos facuta de adversarii Sfantului Marcu este
daté de centrarea chipului lui Hristos pe sufletul lui Hristos, rezultd o cu totul alta
structurd a doctrinei lor despre separare decat aceea a nestorienilor care sunt
numiti Tn titlul completat al operei X1 a Sfantului Marcu. Tn plus, Tmpreuna cu
doctrina separdrii sustinutd de adversarii Sfantului Marcu trebuie observate si
alte inclinatii ale lor: tendinta spre speculatii indraznete, exegeza ciudata si iubirea
de ,,cunoastere”. Toate acestea le lipsesc antiohienilor®.

% Sfantul Marcu Ascetul, Opuscula XI (Advresus Nestorianos), 9, ed Kunze, op. cit.,
p.12.

" A, Grillmeier, op. cit., p. 302.

% J. Kunze, op. cit., p. 87-106.

% L. Abramowski, Der theologische NachlaR des Diodor von Tarsus, Tn: ZNW 42,

1949, p. 58.
A, Grillmeier, op. cit., p. 302-303, nota 41.
& 1pid., p. 303.
82 bid.
8 Ibid.
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Diferitele expresii si reprosuri prin care doctrina antiohienilor a fost carac-
terizatd, cum ar fi de pilda reprosul facut adesea de Sfantul Marcu adversariloor
lui ca fac din Hristos un om simplu, par dupé cercetatorii amintiti s arate invatatura
lor. Cu toate acestea adversarilor avizati de Sfantul Marcu Tn opera sa Adversus
Nestorianos li se atribuie alte Tnvataturi. Acestea nu se potrivesc antiohienilor.

Tn paragraful 9 al acestei opere Sfantul Marcu constata adesea c& destinatarii
scrierii lui punn paralela pe ,,simplul Cuvant” (8yiiio éaio) si,,simplul trup” al
lui Hristos. Aceasta o fac din ndzuinta de a nu lasa sa se apropie evenimentele
trupului de Cuvant. Asa de pilda pentru a interpreta nasterea lui Hristos adversarii
par s& ocoleasca impartirea lui Hristos. Dupé Sfantul Marcu insé Cel nascut nu
este nici ,,simplul Logos”, nici ,,simplul om”, ci,,Hristos Cel Unul””. Adversarul lui
ar trebui sd consimta ca Hristos este Unul, o unitate, o intregime. Cu toate acestea
el nu este sincer caci asa cum se poate vedea in paragraful 14 din opera Sfantului
Marcu, el spune, schimbénd cuvéntul Apostolului Pavel ,,noi propovaduim pe
Hristos Cel rastignit” (I Corinteni 1, 23) cu afirmatia: ,,noi propovaduim trupul
rastignit”. Dupd adversar ,,ar fi un lucru fara ratiune sa credem in Cel rastignit ca
Fiu al lui Dumnezeu”.

La aceasta Sfantul Marcu raspunde ca Sfantul Apostol Pavel il numeste pe
Cel réstignit ,,putere si intelepciune a lui Dumnezeu” (1 Corinteni 1, 24). Prin
aceasta Apostolul nu vorbeste de doi hristosi, ci de Unul®*. ,.Simplul Cuvéant”,
cum Tl numesc adversarii, nu poate fi rastignit dar nici ,,simplul om” nu poate fi
»putereasi intelepciunea lui Dumnezeu”.® Raspunsul adevérat la aceasta problema
este dupa Sfantul Marcu primirea adevératei uniri intre Dumnezeu-Cuvantul si
trup ceea ce are ca urmare faptul ca Hristos este ales ca nume al unirii.®

Adversarii nu primeau unirea in persoana lui Hristos nevazand in Cel rastignit
spre moarte decat ,,un simplu om si un trup mort”. Ei se fac vinovati de necro-
logie®”, céci ,,un simplu om si un trup mort nu poate fi Domnul slavei si puterea lui
Dumnezeu™® . Adversarii inteleg credinta lor in ,,Dumnezeul réstignit” ca credinté
,in Dumnezeu care locuieste”® . Conceptia despre Cuvantul care locuieste in
trup s-ar potrivi antiohienilor enumerati mai sus.

& Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 10, n trad. cit.
% |bid.

% |bid., p. 12.

¢ |bid., p. 13.

% |bid.

% |bid., p. 14.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Vasile Cristescu

Cutoate acestea, argumentarea este extinsa mai departe incat numai o grupa
este pusd sub semnul intrebarii, adica acea grupd ce vrea sd anuleze intreaga
ordine a Intruparii si rastignirii. Ea nu poate s priveasca Intruparea si moartea lui
Hristos ca expresie a puterii mantuitoare a lui Hristos™ . De aceea Sfantul Marcu
Ti réspunde: ,,Afirmatiile cd El S-a facut trup pentru noi, cd a murit pentru toti
oamenii, c&,,prin moarte a biruit pe cel ce are stdpanire asupra mortii, adica pe
diavolul” (Evrei 2, 14), cd mantuieste pe toti oamenii care cred in El (loan 3, 16)
si c& prin Intrupare daruieste credinciosilor imparatia cerurilor, sunt cumva opera
unui muritor, dup& cum spui tu, sau dacé nu, dimpotriva, a puterii si intelepciunii
celei mai presus de fire, dupa cum spunea Apostolul?”™ .

Grillmeier afirma pe bund dreptate c& aprecierea intregii iconomii a lui Hristos
de la Tntrupare pané la rastignire ca o lucrare ce tinteste numai spre moarte™, in
locul dovezii despre puterea de viaté si intelepciune a lui Dumnezeu, nu poate fi
atribuita niciodatd antiohienilor. Ea poate fi atribuita unor grupdri ce au o
conceptie negativa despre materie si trup si in acelasi timp se afla si intr-o relatie
negativa cu ele. Acesta nu este in nici un fel cazul antiohienilor™.

Din aceast3 atitudine negativa fata de iconomia Intruparii adversarii Sfantului
Marcu au si credinta Intr-o limitare a naturii umane a lui Hristos. Tmpotriva acesteia
Sfantul Marcu accentueaza de mai multe ori insemnatatea vesnica a asumarii
naturii umane de catre Dumnezeu Cuvantul: ,,In trup pentru toate timpurile
nedespartit [si nemuritor] Fiul lui Dumnezeu este si rdmane in trup™™ . ,,Peste tot
El Si-a facut proprii modurile de afi ale trupului, nu numai pe padmant, in timpul
de acum, ci siin cerin veci”®. Sfantul Marcu vede intreaga creatie incununaté de
Tntrupare, incat in Hristos totul este recapitulat ca intr-un cap (Efeseni 1, 10).
Adevarurile acestea nu trebuie accentuate vis-a-vis de antiohieni’, ci fatd de
origenisti. Tn plus, la Sfantul Marcu apare descris un intreg complex de lucruri
grave ce trimit spre cercurile monahale origeniste.

Tn primul rand este vorba de tulburari cu privire la aspiratia spre rationalism
si la supraaccentuarea cunoasterii. Ele strdbat intreaga operd Adversus

O A. Grillmeier, op. cit., p. 304.

" Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 17, n trad. cit.

2 Aceasta este obiectia Sfantului Marcu din pargraful 19 al operei lui Adversus
Nestorianos, facutd adversarilor lui.

A Grillmeier, op. cit., p. 304.

" Ibid.

s Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 9, in trad. cit.

6 1bid., p. 22, in trad. cit.

A, Grillmeier, op. cit., p. 305.
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Nestorianos. Tn plus cei ce le produceau se impotriveau recunoasterii lui Hristos
réstignit ca,,Domn al slavei” si ,,Intelepciune si putere a lui Dumnezeu’ si refuzau
sd primeasca unirea dintre Dumnezeu Cuvantul si natura umana in Hristos™.
Atitudinea fundamental rationalistd a adversarilor este caracterizata de Sfantul
Marcu drept fusiologein (consideratie natural-filosoficd) fatd de Hristos ca
ntelepciune si putere a lui Dumnezeu®

Adversarii aduc mereu Sfantului Marcu intrebarea despre modul cum un
Logos unit cu trupul dupd ipostas poate sa-si faca proprii patimile Th mod
nepatimitors! . O astfel de intrebare este o blasfemie in fata lui Dumnezeu. Dintr-
o astfel de atitudine adversarii considera Intruparea si Intreaga operd a mantuirii
sub semnul necrologiei® . Fata de orice intrebare legata de modul cum are loc
aceasta Sfantul Marcu accentueaza neputinta de a cunoaste aceasta lucrare
dumnezeiascd®. Pentru cd adversarii nu privesc puterea cu care Hristos ca
Dumnezeu lucreaza unirea in El, indrdznesc sa-L desparta pe Hristos® . Pentru
ca Tmpart puterea lui Hristos mésuratd dupa fapta vazuta la om, ei impart pe
Hristos: pe de o parte simplul trup omenesc actionand pentru sine iar pe de alta
parte numai Cuvantul®.

Laintrebarea adversarilor despre modul lucrarii mantuirii in Hristos, Sfantul
Marcu rdspunde cu o trimitere la marturisirea de la botez® . Un interes deosebit
n acest context 1l constituie Tnsé o trimitere la atitudinea gnosticé a adversarilor in
legatura cu intrebarea despre scopul venirii lui Hristos in lume: ,,Pentru ce (altfel)
decét ca sa invete adevarul (deplin), pe care nimeni altul nu I-ainvétat, ca sa
credem in Tatél, Fiul si Duhul Sfant - desigur prin implinirea poruncilor si nu prin
cunoastere vanitoasd™®’ .

Astfel, adversarii pun mantuirea pe seama,,simplei cunoasteri” in opozitie cu
pazirea prin implinirea poruncilor. Aceasta nu se potriveste antiohienilor, ci ,,in
cercurile din jurul lui Evagrie”®. Nazuinta lor de a sti in loc de a crede, pura

8 Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 3, Tn trad. cit.
" 1bid., 12, In trad. cit.

8 |bid., 9si 19, Tn trad. cit.

8 bid., 15, In trad. cit.

8 1bid., 9, intrad. cit.

8 1bid., 20, Tn trad. cit.

% Ibid.

8 1bid., 29, Tn trad. cit.

% |bid., 23, Tn trad. cit.

8 1bid., 27, in trad. cit.

8 A. Grillmeier, op. cit., p. 306.
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cunoastere n locul implinirii active a cuvintelor lui Hristos conduc pe acesti gnostici

la antrenarea intr-o fapta de prisos, lipsitd de sinceritate in locul silintelor sincere.
Sfantul Marcu le aduce mereu acest repros. Prin aceasta el are in vedere atat
supraevaluarea cunoasterii si speculatia de prisos cu privire la natura lui Hristos®
casiintrebarea cu privire la modul unirii Fiului lui Dumnezeu cu natura umana in
Hristos® fatd de credinta venita prin auz si viata spirituala n supunere fata de
poruncile lui Dumnezeu.

Verbul 837iéaraUseaoeaé folosit in sprijinul locului de la 11 Tesaloniceni 3, 11
si substantivele derivate din el 8&féanaUGA si danéanania sunt ,,in literatura
secolului IV termeni tehnici pentru o exegeza de o subtilitate exagerat. Tn fata
acesteia au avertizat spre exemplu loan Hrisostom (P.G. 56, 166 si 259) si Vasile
(De fide, Maurinerausgabe, 228 D)% . DafiéaiaUsedoeaé si substantivele legate
de el apar la Sfantul Marcu de 11 ori. Sfantul Marcu le foloseste pentru a-si
exprima reprosul fatd de modul de gandire al adversarilor exprimat prin acesti
termeni: Opus | (De lege spirituali) nr. 63, Opus 1V*2, Opus V%, Opus VI
si Opus XI1% . Reprosul facut de Sfantul Marcu priveste conceptia hristologica a
adversarilor care-1 separa pe Hristos.

Tn opera Adversua Nestorianos sunt reclamate cercurile origeniste, a caror
doctrind hristologicé, atitudine fatd de propovaduirea si Sfanta Traditie a Bisericii,
rationalism si tendinta spre gnoza, sunt urmarite si combatute de Sfantul Marcu
pas cu pas. In doctrina hristologica origenistd combétutd de Sfantul Marcu
straluceste o gandire neoplatonica de mijloc care poate intelege Tntruparea
Cuvantului numai prin mijlocirea unei fiinte intermediare intre Cuvant si trup si
mai ales are greutati in a se tine strans de realitatea definitiva a Intruparii”® .

8 Sfantul Marcu Ascetul, Adversus Nestorianos, 24, in trad. cit.
% |bid., 20, in trad cit.

%L A. Grillmeier, op. cit., p. 306, care-I citeaza pe Hesse.

92 sfantul Marcu Ascetul, De baptismo, P. G. 65, 958 B.

% |dem, Ad Nicolaum praecepta animae salutaria, P. G. 65, 958 B.
% Idem, Disputatio cum quodam causidico, P. G. 65, 1101 A.

% ldem, Adversus Nestorianos, Tn trad. noastrd.

% A, Grillmeier, op. cit., p. 307.
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Vasile Vlad

Stantul loan Gura de Aur, Talcuirea la
Tatal nostru in «Omilie asupra necesitatii
indreptarii (randuirii) vietii dupa
Dumnezeu»

Abstract

Saint John Chrysostom does not have a treatease or a homily dedicated espe-
cially to the Lord’s Prayer.However, a text with such a great importance for the
Christian life and spirituality could not be left out of his huge exegetic work. Saint
John Chrisostom explains twice the famous prayer: in the homilies dedicated to
Matthew, the 19" Homily, and when explaining the verses™ Narrow is the gate”.
There are other two Latin homilies dealing with the same subject but the critics
consider them as being unauthentic.

The study deals with the explanation in the Homily about “Narrow is the gate” in
which we cannot meet an explanation of the Lord’s Prayer. Its explanation ap-
pears in the context of the explanation of the quated verse.The complete expres-
sion of the narrow way which leads to salvation is living according to the word of
God, word and life which have their icon in the inexhaustible welth of the Lord’s
Prayer. The arguments and the explanation in this homily are very much like the
ones in The 19" Homily to Matthew.

Keywords
Moral Theology, Lord’s Prayer, Saint John Chrysostom

Tntr-un ton entuziast si admirativ, Prof. T.M. Popescu sintetizeaza despre
personalitatea Marelui Patriarh de Constantinopol: ,,loan erain vremea sa tot ce
aavut mai bun Biserica, tot ce avea mai bun lumea. Peste larma vulgara, peste
mizeriile si turpitudinile timpului, peste innourari si eclipse morale, se ridica figura
lui impunatoare, eroic si sublima in insasi prabusirea sa. Tn lumea lui el a
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reprezentat idealul moral crestin si a sdvarsit o opera méreatd si salutara, de
apostol si de reformator. Pe cand barbarii, misunau la granite sau jefuiau prin
provinciile imperiului, pe cand bande de isauri prddau de asemenea fara teama
de puterea de la centru, pe cand paganii asteptau caderea crestinismului, iar
ereticii se agitau semeti si vicleni in pofida sinoadelor si a legilor, pe cand poporul
tréiain emotii si se framanta de necazurile si dorintele sale, Arcadie era neputincios,
Eudoxia beaté de puterea sa, anturajul corupt si venal, nivelul general era scazut,
starea sufleteasca deprimantd; pe cand chiar in sanul Bisericii se vedeau oameni
si stéri vrednice de critica, Sfantul loan Guré de Aur, ca preot la Antiohia si ca
episcop la Constantinopol, a franat — energic si constient de misiunea sa—mersul
obisnuit al vremii si a intors-o spre Evanghelie. Ca un titan intre cameni mediocri
si misei, ca o célduza intr-o confuzie generald, desfésuratd intre panica si
inconstientd, loan Gura de Aur a dominat sufleteste epoca sa, s-a ridicat mult
peste nivelul ei si-a pus pe ea pecetea unei personalitati de o putere si valoare
morald suverand”.* Pecetea Sfantului loan n-a imprimat asupra epocii sale si
asupra lumii crestine de dupd el doar harurile unei daruiri neasemuite in slujba
celorlalti. Marele Hrisostom si-a imprimat pecetea asupra crestinatatii mai ales
prin scrisul si opera sa. ,,Nici un Parinte grec (rasaritean) — exceptand doar pe
Origen —n-a lasat o mostenire literard atat de intinsa ca Sfantul Hrisostom.”2
Operele Sfantului loan cuprind optsprezece volume in Editia Migne® si sunt cele
mai traduse — incé din epoca lui —Tn limbile la care crestinismul a patruns, astfel
incat el adevenit,,predicatorul universal”, ce vorbeste fiecdruiain graiul lui precum
Apostolii laCincizecime.* Scrisul Sfantului loan nu este prin excelentd dogmatic.?
Vechile erezii fuseserd dezbatute si date pe faté de Parintii primelor doua Sinoade
ecumenice, iar ereziile ce vor urma s confrunte viata si istoria Bisericii incd nu se
afirmasera.c Totusi daca ,,cineva ar aduna si ar sistematiza cu grija dezvoltarile

! Prof. T.M. Popescu, op. cit., p. 553.

2. Tixeront, Précis de Patrologie, ed. 9, Paris 1927, p. 266.

3 Pr. Prof. Dr. I.G. Coman, op. cit., p. 610.

4 P. Chrysostomus Baur, Der heillige Johannes Chrysostomus und seine Zeit,
Miinchen, 1929, vol Il, p. 393-394.

5 G. Bardy, afirma cd s-ar putea alcatui o istorie a dogmelor férd a fi pomenit numele
Sfantului loan. G. Bardy, Jean Chrysostome (Saint), in «Dictionnaire de Théologie
Catholique», tom. V111, 1Pt Paris, 1924, col. 672.

P. Chr. Baur, citandu-I pe E. Preuschen, spune cé dacé in teologia pastorala Sfantului
loan Gurd de Aur i se poate consacra un volum intreg, Tn istoria dogmelor abia dacd i s-ar
putea acorda un capitol. P. Chr. Baur, op. cit., vol I, p. 293.

6 Arhid. Prof. Dr. C-tin Voicu, Sfantul loan Gura de Aur si unitatea Bisericii, Tn
«Mitropolia Banatului», 1-3/1982, p. 76.
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pur doctrinare din opera exegetica a autorului nostru, ar alcatui o dogmatica
voluminoasa si interesanta...o dogmaticd aplicata...adanca, pedagogica si
atrégéatoare”.’

Omiliile Sfantului loan la Tatal nostru

Sfantul loan Hrisostom nu acordd Rugaciunii domnesti nici un tratat si nici
o omilie special dedicate. Totusi nu se putea ca un text atat de esential pentru
viata si spiritualitatea crestind sa fie trecut cu vederea in uriasa operd exegeticd a
autorului nostru. Asa se face cd Sfantul loan talcuieste de doud ori Tatéal nostrul.
O dat& Tn cadrul Omiliilor la Matei,? respectiv pe parcursul Omiliei a XIX-a, si
adoua oara cu prilejul talcuirii versetului ,,Stramta este poarta”.° | se mai atribuie
doud omilii asupra Rugéciunii domnesti pastrate in manuscrise latine pe care
critica le considerd insé neautentice®.

Tatal nostru in ,,Omilie asupra necesitatii indreptarii (randuirii)
vietii dupd Dumnezeu”

Casi-n Omilia a XIX-a la Matei, si in Omilia asupra textului Stramta este
poartat, Sfantul loan nu dedicd o talcuire aparte Rugaciunii domnesti.
Comentarea ei apare in contextul completarii exegezei versetului citat. Expresia
deplind a cdii celei stramte ce duce catre mantuire este randuirea vietii in functie
de Cuvantul lui Dumnezeu, cuvant si viata ce-si au icoana in neepuizabila bogétie
a Rugéciunii Tatal nostru.

Tntrucat argumentarea si dezvoltarea interpretarii din aceastd Omilie e
foarte asemanatoare cu cea prezentatd in Omilia a XIX-a la Matei, ne vom
rezuma doar la sublinierea acelor aspecte care apar in plus fatd de cele
prezentate deja.

"1.G. Coman, op. cit., p. 607.

8 Omiliile la Matei sunt in numar de 90 si sunt cuprinse Th PG, Migne, vol. 57-58, col.,
13-794, Paris, 1862. Sunt traduse Tn rom. in col PSB vol 23, Sfantul loan Gurd de Aur, Scrieri,
partea a ll1-a, Omilii la Matei, trad. note, indici de Pr. Dumitru Fecioru, Editura IBM al BOR,
Bucuresti, 1994. Am consultat si traducerea in limba franceza G. Bareille, Jean Chrysostome
— Oeuvres complétes, Nouvelle trad. frangaise, Paris, 1865-1878, tom. X1 si X1l si AHamman,
op. cit., p. 107-114.

°Tn «P.G.», 51, 44 si Jean Chrysostome, Homélies sur la nécessité de reglér sa vie sur
Dieu, laA. Hamman, op. cit., p. 101-106.

10ps, Chrysostomus, Omelia de oratione dominica in «R. Aug.», 20/1980 p 75-78, Ed.
Bouhot; Ps. Chrysostomus latinus, Sermo 28, «P.L.S.», 4, 817-821.
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Tatal nostru care esti in ceruri

Dacé in talcuirea precedentd Sfantul loan amintea doar in treacét despre
,»LO0barsianoastra de jos”, in Omilia aceasta expresia citaté 1i da prilejul unei pagini
de spiritualitate antropologica de exceptie. Natura umana are un dublu statut. Pe
de o parte unul umil, ce tine de alcatuirea noastra din ,,noroi, cenusa si praf”,
,»Chipuri de lut ce ne intoarcem iarasi Tn lut (pdmant) dupa moarte”. Pe de altd
parte, un statut inalt ce decurge din maretia bunatétii dumnezeiesti care, ,,prin
exces de mild si ridicare sublimd”, ,,vrea ca noi sd-L. chemam pe Dumnezeu cu
numele de Tata, noi pdmantenii pe El, care locuieste in cer, noi muritorii pe El Cel
nemuritor, noi pacatosii pe El Cel faré de pacat, noi care ne ducem laEl Cel care
e vesnic, noi care nu facem altceva decét sé iesim din noroi la EI, Dumnezeul Cel
vesnic”.2 Sfantul loan prezentand ,,obarsia noastra de jos” o catalogheaza drept
»josnicia naturii noastre comune”.®* Limbajul ar putea da impresia unei
inferioriz&ri cu nuante peiorative, similar celei platonice ori maniheice, asupra
naturii noastre trupesti. Nu este nsé asa. ,,Josnicia” naturii trupesti are in tlcuirea
Sfantului loan doud aspecte:

- sublinierea naturii fizice si metafizice a omului. Pe aceasta treapta originea
trupului, a,,chipului de lut”, se inscrie in spatiul ,,noroiului, a cenusii si a prafului”.*
Tnsé aceastd ,,josnicie” nu vrea s indice decét constitutia materiald a trupului si
nu inferiorizarea de tip platonic ori maniheic a materiei. Sfantul loan face apel la
originea din pdmant a trupului doar pentru a evidentia méretia si demnitatea la
care Dumnezeu ne ridica. Suntem ,,noroi”” care merge la Dumnezeul Cel vesnic.
,,Noroi”” care a devenit trup prin sufletul care-l anima. Omul este ,,noroi
nsufletit™ si ,,suflet cu aripi de carne™.s Prin aceasta omul nu este asemenea
,horoiului, prafului si cenusii” chiar in trupul sdu care a fost constituit din acestea.
Ci, prin Cel care ,,a dat (a facut) trupul si prin suflarea gurii Sale a creat sufletul”

1 Sfantul loan Guré de Aur, Dfé 616 6404 EATT 316608080846, 84é 860 61 O64i¢ ¢ dBEC,
(r@nduirii) vietii dupd Dumnezeu si despre Calea cea stramta si Talcuirea rugéciunii Tatél
nostru), «P.G.», 51, 44-48.

2 |bid., «P.G.», 51, 44.

13 |bid., «P.G.», 51, 44: 6¢0 4ig0 600aUO OO a00Acaéal, (A00aEaéa, a0 — valoare
nesemnificativa a unui lucru, frugalitatea, precaritatea, vulgaritatea a ceva).

148¢i+10i,61Ti0¢éTi,0¢i60T4Ti (noroi, mocirld, praf si cenusd).

15 |bid., «<P.G.», 51, 46: O371004Mi0 ¢ pd+¢ 4864 4afidiaé 6a00¢i ¢ 64T (sufletul nostru
are aripi insa ingreuiate - impovarate, molesite - de carne).

16 1hid., «P.G.», 51, 46, T 61 6Ui4 Gié 48406010, 84é O¢i @O+¢i ai6BOCOAO.
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omul este o altd natura decét natura restului creatiei. Proprie si specific naturii
umane spune Sfantul loan, este ,,pecetea bunatatii Tatalui ceresc”.”

- ,josnicia” conditiei umane sté, in al doilea rand, in cdderea omului de la
starea initiala, de la ,,pecetea” (chipul) cu care a fost zidit, la starea de sub-
animalitate, de sub-naturd. Aspectele tragismului caderii sunt deosebit de plasic
si intens subliniate de Sfantul loan. Sub limbajul predicatorial, elementele gandirii
sale antropologice sunt complete. Astfel dupé ce afirma starea primordiala a
omului — natura sa dupd chipul Ziditorului, careia doar binele Ti este propriu —
Sfantul loan prezinta cdderea, dupa care afirma rezidirea in Hristos care ne face
fii ce pot rosti catre Dumnezeu ,, Tatal nostru”.

Caderea in pacat inseamnd esecul vietii umane. ,,Ati ajuns la nivelul animalelor
necuvantatoare, ati decazut de la nobletea dumnezeiasca, degradandu-va dupa
cuvantul psalmistului: «<omul n-anteles slava la care a fost ridicat; el a devenit la
fel caanimalele lipsite de ratiune, s-a facut asemenea lor»” (Ps 48, 21).:2 Universul
uman al caderii se caracterizeaza prin instinctualitate. Aceasta il aliniaza animalitatii.
Tns& omul este, in acest registru, chiar mai jos decat animalul. Pentru c& animalul
vietuind prin instinct isi asigurd supravietuirea n specie, fiind inconstient de pro-
priasa ,.ferocitate” in care determinismele naturii isi spun cuvantul. La om insa
traireain ,,ferocitatea instinctuald” este constientd, este rezultatul unei optiuni,
este ,,refuzul propriei sale naturi”. latd cum rezuma Sfantul loan Gurd de Aur
starea caderii: ,,Acest om se napusteste ca un taur, loveste cu picioarele ca un
madgar, pastreaza manie ca o camild, 1si umple pantecele caun urs, furd caun lup,
Tnteapd ca un scorpion, este viclean ca o vulpe, umbla dupé femei caanimalele...
Cum séa-1 numim atunci? Animal feroce? Dar dintre toate viciile pe care tocmai
le-am amintit, animalele nu au decat unul, iar omul le aduna pe toate si are mai
putind ratiune decét chiar animalele. Cum spun asadar, animal feroce? Caci este
mai rdu decat animalele. Acestea desi feroce prin natura lor, pot, prin grija
omeneasc, si se domesticeasca. Tnsd omul, cel care e-n stare s& schimbe
ferocitatea naturald a animalelor intr-o blandete care nu le este naturald, isi schimba
blandetea, care Ti este proprie, cu o ferocitate care nu este naturald; el care poate
sd facd bland ceea ce este salbatic dupa naturd, se salbaticeste Tn mod crud pe el
care dupa natura este bun; el care domesticeste leul si-1 face ascultétor, isi face
inima mai crudd decét a leului. Cu toate ca leul este lipsit de ratiune si este cel mai
feroce dintre animale, Dumnezeu a dat (oamenilor) intelepciunea de a imblanzi

T 1bid., «P.G.», 51, 44.
18 | bid.
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aceastd natura rebela. lar cel care domina natura animalelor Tsi pierde propria lui
naturd! Pe leu il face uman, Tn vreme ce cu indiferenté face din sine insusi un leu.
Leului i conferd ceea ce ii este deasupra naturii sale, in timp ce lui isi refuza
propria naturd!”.x

Tn aceasta constd cu adevérat , josnicia” conditiei umane. Cadereain ,,sub
noroi”, in,,sub-cenusd,” in ,,sub-praf”, in,,sub-trup”, in ,,sub-animalitate”, in , ,sub-
instinctualitate™, cu un cuvant in sub- natura cu care am fost ziditi.

Acumintelegem exclamatia Sfantului loan de la inceputul talcuirii: ,,Cat exces
de mild, ce ridicare sublim&! Cu ce cuvinte demne sa multumim Celui care ne-a
coplesit cu atata bine!” , Ridicarea sublim4” are dublu aspect. Tntéi ne-a zidit din
,,horoi, praf si cenusd” facandu-le trup thsufletit si mergéator catre Dumnezeul cel
vesnic, apoi, in al doilea rand, ajungand in sub-natura prin pacat ne-a facut mai
mult decét la inceput: ne-a facut, n Hristos, fii ai Sai, carora li se permite a zice
,»1atal nostru”.2

Daca omul caderii ,,nu poate s&-L numeasca pe Dumnezeu Tatal sau”, in
schimb omul restaurat ,,il va putea numi astfel fara teama”. Cuvintele rugaciunii
sunt Tn gura unui astfel de om putere si viata, care ,,dau forta iubirii” si capacitatea
desprinderii de pdmant (de registrul patimas prezentat mai sus) astfel incat cu
Haripile credintei” sd ia avant pentru ,,a trece dincolo de bolta cereasca cautandu-
L pe Cel care ne-a cerut s&-L numim Tatél nostru”.2

Chemarea lui Dumnezeu cu apelativul de Tata ne daruieste nu numai
indrézneald inaintea lui Dumnezeu si demnitate Tn cadrul existentei, ci ne da si
puterea de a ne iubi unii pe altii. Zicand Tatél nostru si nu al meu ne vedem
adunati de Dumnezeu Tnsusi Tntr-o legétura de dragoste reciproca intreolalt.
,,1até deci Tnaintea ochilor vostri, toatd puterea acestor cuvinte. Ele ne ajuta si ne
dau forta s& ne iubim unii pe altii, ele ne aduna pe toti si ne pun intr-o legatura de
iubire reciprocd. Mantuitorul nu ne-a poruncit sa zicem, Tatal meu (Daodan 1i6)
care esti in ceruri, ci Tatal nostru (Dao6af ¢iuf) care esti in ceruri, astfel incat
stiind cd avem un Périnte al tuturor sd avem si unii pentru altii dragoste frateasca” 2

Sfinteasca-se numele Tau
Interpretarea la aceasta cerere din prezenta Omilie nu se deosebeste prea
mult de cea din Omilia a X1X-a de la Matei. Sunt insa mai accentuate si mai

19 1bid., «<P.G», 51, 44-45,
20 |bid., «<P.G», 51, 44.

21 |bid., «<P.G.», 51, 45.

22 |bid.
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limpede precizate douad idei: a) ce exprimam zicand ,,sfinteasca-se numele Tau”;
b) definirea virtutii.

Tn primul caz, Sfantul loan, ne Idmureste c& ,,cererea” nu poate aduga ceva
sfinteniei lui Dumnezeu ci-si are rostul de a o afirma. La fel cum aclamarea regelui
sau imparatului ,,nu adaugé nimic prerogativelor lor, ci doar le recunosc (le
exprima) pe cele care le au, tot asa nu conferim lui Dumnezeu o sfintenie pe care
n-ar avea-o cand zicem: ,,sfinteascé-se numele Tau”, ci recunoastem (subliniem,
afirmam) ceea ce are”

lar virtutea este, ceea ce subliniam si-n alta parte, aratareainumana,,slavei”
Tatélui. Vazand oamenii faptele bune ale ,,fiillor” nu-i preaméresc pe acestia ci pe
Tatal ceresc intrucat Viata Lui se arata in ei. ,,Caci expresia «sfinteasca-se» se
spune n loc de «slaveasca-se». Acest cuvant ne invata sa ne indreptdm viata pe
calea virtutii, ca vazandu-ne oamenii sd-L slaveasca pe Tatal cel ceresc, dupa
cumspune intr-un alt loc din Evanghelie: «Asa s& lumineze lumina voastré inaintea
oamenilor, incat vdzand faptele voastre cele bune sa-L slaveasca pe Tatél vostru
cel ceresc»”.

Vie Imparétia Ta

Trupul, talcuieste Sfantul loan, poate fi locul Tmpératiei, sau, dimpotriva locul,
(salasul) patimilor. Cererea ,,Vie impératia Ta” are o dubla menire. Tntai, ca trupul
sé se arate ,,un instrument al dreptéatii Tn mana lui Dumnezeu” si nu ,,sclavul
patimilor”, apoi s& ne aminteasca faptul ca ,,lucrurile viitoare sunt singurele sta-
bile”. ,, Tiranizati de placerile trupesti, asaltati de mii de tentatii, avem nevoie de
Tmparétia lui Dumnezeu, de teamé ca pAcatul s& nu domneasca Tn acest trup
muritor facandu-I sclavul patimilor, de teamda ca médularele noastre sa nu devind
instrumente ale pacatelor, ci instrumente ale dreptétii in mana lui Dumnezeu, iar
noi s ne oranduim in armata Impératului ceresc.”> Caderea in tirania patimilor
aduce dupd sine fixarea intr-o captivitate pdmanteasca menita sa satisfaca doar
placerile poftelor. Astfel omul poate s& ajungé prizonier al frumusetii trupului, al
averilor celor mari, al luxului si frumusetii palatelor, al onorurilor mijlocite de
haina de purpura si de diadema puterii, precum si de nesférsitele banchete. Toate
acestea, in méasurain care ,,captiveaza aici pe pdmant” fiinta noastra, sunt denumite
de Sfantul loan ,,bunuri false”. Aceasta intrucét raportarea patimasé la ele reduce
pe om la lume, la trecator si-n cele din urma la dependenta de moarte.

2 |bid.
24 1bid.
% |bid., «<P.G.», 51, 45.
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LAceste cuvinte, Vie Imparatia Ta, ne invata si nu fim legati de aceasta
viatd muritoare, ci sa calcadm in picioare lucrurile prezente, dorind lucrurile viitoare
ca fiind singurele stabile, ciutand Tmpérétia cerurilor si vesnicia, (ne invata) s& nu
ne punem nadejdea Tn lucrurile care ne pot captiva aici pe pdmant, adica in
frumusetea trupului, in multimea bogatiei, in averile cele mari, in lux, in frumusetea
palatelor, in demnitéti si onoruri, in purpura si diademd, in banchete si placeri, ci
sd respingem cu dispret aceste bunuri false (parute bunuri) pentru a tinde din
toate puterile noastre spre singurul bine autentic, stabil, Tmparatia lui Dumnezeu” 2

Doar perspectiva Impéaratiei scoate pe om atat din ,,sclavia placerilor trupesti”
cat si din captivitatea lumii. Detasarea (ruptura) de lume si de patimi este ceea ce
ne nvata si ne porunceste Mantuitorul, In cererea Tmparatiei, spune Sfantul loan.
Ruptura de lume trebuie inteleasa insa in contextul celor spuse la exegeza de la
,, 1atal nostru care esti in ceruri”. Respectiv, natura adevaratd a omului nu poate
fi satisfacutd nici de ,,sclavia patimii”, nici de alienarea (ca pierdere) in lume.
Omul este asemenea doar lui Dumnezeu si de aceea nu poate fi captiv in lume.
Tmpératia lui Dumnezeu este asemenea naturii intime a omului mai mult decat
toate cele create.

Faca-se voia Ta precum in cer asa si pe pamant

Doud probleme de Teologie Morala sunt subliniate de Sfantul loan in talcuirea
acestei cereri. Prima, se referd la ,,deja-ul” Tmpératiei lui Dumnezeu ,,aruncaté ca
o flacérd n inima noastra” si care se face pricina intregului dinamism religios-
moral al vietii crestine si pe care am analizat-o n prezentarea Omiliei a X1X-a de
la Matei.

Ceade adoua, pune n discutie raportul dintre vointa umana si rugaciune
si problema necesitatii rugaciunii. Vointa umana socotita doar ca o putere a
firii, este, in sine, slabd si neputincioasa. Fragilitatea trupului estompeaza vointa
care nu gaseste puterea de a urma lui Dumnezeu si-si transforma astfel zborul
spre El intr-o zgomotoasa cadere si o jalnica taraire. Asadar, doar prin sine,
omul nu poate transgresa cele ce-l tin legat de pdmant. Sufletul are aripile vietii,
dar, fiind imbréacate in carne, nu poate depasi conditionarile pdmantesti.
Transgresarea a ceea ce este trecator si coruptibil presupune o vointa care sa
vrea dar care sa aiba si puterea de a depasi determinismele imediatului. Rugéciunea
e apelul la Cel ce poseda si vointa si puterea transfigurarii imediatului si a depasirii
mortii. Sfantul loan Timpleteste vointa umana si nevoia rugaciunii intr-un raport

26 |bid., «<P.G.», 51, 44-45.
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inextricabil. ,,Ajutd-ne vointa care sldbeste, care ar vrea sa-ti urmeze poruncile,
dar care este impiedicata de fragilitatea trupului, tinde-ne 0 mana de ajutor noua
celor care am vrea sé alergdm dar care nu putem decat s& ne taram. Sufletul
nostru are aripi dar ingreuiate de carne. El se avanta spre cer insd povara
(moleseala) carnii 1l face sa cad zgomotos pe pdmant. Tns cu ajutorul TAu totul
va fi cu putinta chiar si ceea ce este cu neputinta”.”

\ointa morald, lasata la puterile firii, este neputincioasd in a face binele si-na
urma pe Dumnezeu. Ea poate fi insa saltatd intr-un registru al puterii prin
participarea la vointa si puterea lui Dumnezeu. Aici apare necesitatea absoluta a
rugaciunii. Ea inseamna jertfa de sine, deschiderea si disponibilizarea pentru
Prezenta si lucrarea lui Dumnezeu. Prin rugaciune viata religios- morald devine o
lucrare dumnezeiasca si omeneasca in acelasi timp.

Painea noastra cea spre fiintd da-ne-o noud astazi

Casi-n Omiliaa XIX-a de la Matei, Sfantul loan talcuieste cererea,,painii”
doar pe coordonatele materiale ale termenului. Am explicat acolo de ce sensul
material al painii prevaleaza fata de cel euharistic.

Tn comentariul prezentei Omilii, Sfantul loan ne prezinta ,,cea mai Tnalta
filosofie” pe care Mantuitorul ne-a predat-o prin cererea ,,painea noastra cea de
toate zilele”. Ea consta din observarea a doud invataturi. Prima se refera la raportul
autentic dintre paine si viat4, iar cea de a doua vizeaza paineain raport cu pronia
dumnezeiasca.

Exista trebuinte ale firii trupesti, dar exista si un hotar al implinirii lor, subliniaza
Sfantul loan. Trebuintele vizeaza posibilitatea supravietuirii cosmice aomului, iar
pentru aceasta trebuie sd cerem painea necesara. Hotarul implinirii nevoilor firii
prezinta un aspect cantitativ si altul calitativ. Amandoud aspectele, insd, au o
conotatie spirituald, cel cantitativ avand menirea sé ,,recupereze pierderile pe
care corpul le suferd fard-ncetare”, iar cel calitativ ordonand miscarile spiritului
pentru evitarea poftei stihiale. lata cuvintele Sfantului loan: ,, Trebuie sd cerem
painea necesard vietuirii, nu insd mai mult decat trebuinta, ci atat cat e absolut
necesar pentru recuperarea pierderilor pe care corpul le suferd fard-ncetare,
pentru a-1 impiedica sa moara de foame. Nu (cerem) insa mese copioase, nici
mancaruri variate, nici ospete pregatite cu savanterie, nici préjituri delicate ori
vinuri aromate si toate celelalte rafinamente care magulesc gustul (care gadila

27 1hid., «P.G», 51, 46.
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cerul gurii) si coplesesc stomacul si care fac poftd (impatimesc) spiritului si
determind trupul sa se revolte impotriva duhului precum un cal nesupus hatului si
poruncii stapanului sau. Nu spre acestea ne indruma cuvantul Domnului sa cerem,
ci doar painea necesard vietuirii noastre, cea care se asimileaza in trup pentru a-
| Tntari”

Textul citat subliniaza, asadar, raportul dintre paine si viata. Atata vreme cat
painea e situatd in hotarul trebuintei firesti, ea intéreste trupul pentru a-1 face
capabil de vietuirea pdmanteasca. Atunci cand depaseste cantitativ si calitativ
hotarul firesc al trebuintei ea se face pricina aimpatimirii sufletului. Odatd impatimit,
sufletul vaanima cu o viata patimasa trupul care, molipsit si el de pofta irationald,
se va rdzvrati impotriva duhului. Apare astfel dezbinarea dintre suflet si trup. Prin
urmare, in functie de raportarea la hrand, aceasta poate intari trupul sau poate
fortifica patima.

Tnsa raportul hrana-viata Tn contextul existentei religios-morale, mai
presupune un termen: pronia dumnezeiasca. ,,Painea cea de toate zilele”
trebuie vazuta drept darul lui Dumnezeu. El este si facatorul trupului si al
sufletului, dar tot El este si ziditorul creatiei si datatorul hranei. Lumea este o
suma de bunuri aduse la existentd inainte de facerea omului si-n vederea
sustinerii vietii acestuia. Daca lumea si bunurile sale sunt daruri ale lui
Dumnezeu ,,pregétite” omului, atunci si hranirea acestuia trebuie ncredintata
purtarii Lui de grija. Cererea din Tatél nostru ne indeamna spre aceasta. S
ne hrénim integrand painea rugdaciunii, si, prin aceasta, hrana si creatia vor fi
vazute fundamental in dependentd de Dumnezeu, iar supravietuirea noastra
drept consecintd a proniei dumnezeiesti. ,,Incredeti-va in acest Dumnezeu
care da hrana la tot trupul! (Ps. 135, 25). Oare Cel care v-a daruit trupul,
Care cu suflarea gurii Sale v-a creat sufletul, Care va inzestrat cu ratiune,
Care incd Tnainte de facerea voastrd, v-a pregatit atatea bunuri, va va parasi
(abandona) oare dupa ce v-a creat, El care face sa rdsara soarele si peste
cei buni si peste cei rdi si face sa ploud si peste cei drepti si peste cei nedrepti?
(Matei 6, 45). Puneti-va, asadar, in El nddejdea voastra si nu-i cereti decat
hrana pentru ziua de azi l&sandu-i Lui grija zilei de maine, precum ziceasi
Fericitul David: «lasa lui Dumnezeu grija pentru tine si el te va hréni» (Ps. 54,
23)”.2 Aceasta este, conchide Sfantul loan, ,,cea mai inalta filosofie”.

28 1bid.
29 1bid.
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Si ne iarta noud greselile noastre, precum si noi iertdm gresitilor
nostri

Interpretarea acestei cereri este diferit si ih completare fata de cea prezentaté
in Omilia a X1X-a la Matei.

Aici, Sfantul loan, este foarte sumar, si se ocupa de o singura problema:
nevoia de iertare. Doua sunt categoriile crestinilor carora se adreseaza cererea
Rugaciunii domnesti. Tntai, catre cei desavarsiti. Acestia pot rimane in virtute
atata vreme cat sunt smeriti. Umilinta lor presupune constiinta ca tot binele si
toatd virtutea din ei este darul si lucrarea lui Dumnezeu. Apoi, asemenea Sfantului
Apostol Pavel care se socotea permanent (adica la timpul prezent) ,,cel dintai
dintre pécétosi”, si cei inaintati in virtute sé aiba simtirea propriei lor nevrednicii si
prin aceasta nevoia iertarii lui Dumnezeu. Doar aceasta perspectiva,,le-ar putea
fi salvarea”. ,,Pe cei ce au ajuns la un inalt grad de virtute, scrie Sfantul loan,
Mantuitorul 7i Tnvaté ca nu trebuie sa inceteze sa fie umili, nici s& se increada cd au
facut vreun bine, ci s se teama si sa tremure gandindu-se la faptele trecute cum
facea marele Pavel care, dupa atatea fapte bune, zicea:«Mantuitorul a venit in
lume pentru cei pacatosi dintre care cel dintai sunteu» (1 Tim 1, 15). El nu zicea
»euam fost”, ci,,eu sunt”, voind sa ne arate prin aceasta ca amintirea trecutului
era atat de prezentd. Deci, pe cei ce au ajuns la masurile desavarsirii, Mantuitorul
Ti Tndeamnad spre umilintd, singura care le poate oferi un neincetat acoperdmant (o
salvare sigurd)” .

Ceade adoua grupd, catre care se adreseaza cererea ,,i ne iarta...”, este
ceaa credinciosilor ,,cazuti in pacate dupa botez”. Si iertarea lor tine tot de mila
si darul lui Dumnezeu, pe care trebuie s le ceara zicand ,,si ne iartd noud”.
,,Celor ce au cdzut dupd primirea harului Sfantului Botez, departe de-a-i lasa s&
dispere de méantuirea lor, Ti invaté sa ceara doctorului sufletelor iertarea care 1i va
vindeca.”

Tn plus, pentru toti, si pentru cei naintati in virtute si pentru cei cazuti, cererea
LSineiartd...” oferd,,o lectie abunatatii (amilei)”: ,,Dumnezeu vrea canoi sa fim
ntelegatori (indulgenti) fatd de cei vinovati si fara resentimente impotriva celor ce
ne-au gresit: dacd iertdm, ni se va ierta si astfel noi suntem cei care ddm masura
iertarii care ni se vaacorda. Pentru ca noi cerem s primim atéat cat vom fi acordat,
cerem o iertare proportionala celeia pe care o vom fi dat noi insine”. 2

30 1hid., «<P.G» 51, 47.
31 bid.
32 |pid.
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Si nu ne duce pe noi in ispitd, ci ne mantuieste de cel rdu

Talcuirea la aceasta cerere este deosebit de lapidard. Daca-n Omilia a
X1X-a la Matei, Sfantul loan insista asupra ,,celui rdu” aratandu-i limitele de
putere precum si sublinieri despre natura rdului, in prezenta Omilie diavolul este
pomenit doar in contextul izvoarelor ispitei.

Lumea, trupul si diavolul sunt pricinile ispitirilor noastre. ,,Deoarece, scrie
Sfantul loan, suntem supusi din toate partile la numeroase si diferite rele,
Mantuitorul ne invata sd cerem Atotputernicului Dumnezeu sa ne izbaveasca de
ele. Céci inaintea celui pe care Dumnezeu il ocroteste furtuna inceteaza, valurile
se linistesc, diavolul fuge nedumerit ca altddatad cand, retrdgandu-se din oameni
intra Tn turma de porci —insd, nici aceasta n-a indraznit s-o faca fard sa i se
ingaduie” =

Diavolul fiind limitat in putere, nu poate nimic ,,asupra camenilor ce suntin
trezvie si umilinta si care sunt paziti de Dumnezeul pe care ei Tl adora ca pe
Stapanul si imparatul lor.”

Concluzia finald a rugéciunii Tatal nostru, cuprinsa in doxologia ,,Cda Ta
este Tmpératia, putereasi slava in veci. Amin”, spune Sfantul loan, vrea sa sublinieze
tocmai aceastd distinctie de putere dintre Dumnezeu si cel rdu. Acesta din urma
este o creaturd ajunsd rea prin pervertirea vointei si care nu poate fi nici macar
comparatd cu Dumnezeu. ,,Cer (in rugaciunea Tatal nostru, n.n.) toate acestea
pentru cd te consider (Doamne) Stapanul unic al tuturor lucrurilor si avand o
putere care nu se va sfarsi niciodata, putand sa faci tot ceea ce voiesti, si avand
0 marire care nu-ti poate fi luata. Pentru toate aceste pricini, sd ddm slava Celui
care ne-a nvrednicit de-a fi partasi la atata bine si s& mérturisim (s& proclamam)
ca Lui i se cuvine mérirea, cinstea si intreaga putere — Lui (lui Dumnezeu) Tatal,
Fiul si Duhul Sfant, acum si pururea si-n vecii vecilor, Amin” =

33 |bid., «<P.G.», 51.48.
3 |bid.
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~amilia in planul existentei divino-umane,
n istoria biblica, Tn Biserica si in societate

Abstract

The study presents the family in the Old Testament, where, creation and establish-
ing a family hold a special place. The coming of the Redeemer and the New Testa-
ment placed the family among the Mysteries of the Church. The family is seen from
the point of view of the canonical regulations, as they appear in the Orthodox
Church, and from the point of view of the civil regulations. The study ends by
presenting aspects of the present day family, namely, split families, mixes mar-
riages, families in which the cohesion is threatened by the mentality of a world
which refuses God.

Keywords
The biblical theology of the Old Testament, the biblical family, the family inside
the Church, the pastoration of the families

1. Preliminarii

Familia a ocupat dintotdeauna un loc central Tn invatatura crestind referitoare
la viatd. Conform doctrinei ortodoxe, familia reprezintd un asezamant dumnezeiesc
si constituie temelia vietii de obste. Ea se intemeiaza prin cdsatorie, adica prin
legatura dintre barbat si femeie, binecuvantata de Dumnezeu in fata Sfantului
Altar. Aceasta legaturd rasare din imboldul firesc sadit de Dumnezeu in om: ,,De
aceea va lasa omul pe tatél sdu si pe mama sa si se va alipi de femeia sa si
vor fi amandoi un trup” (Efeseni 5, 31). Vorbind despre familia crestina ca
binecuvantare venita de la Dumnezeu si cercetand invatatura Bisericii, putem
spune ca familia—1n acceptiune ortodoxa —are o serie de insusiri fara de care
aceastd institutie nu ar putea fiinta.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Teodor Baba

Institutia familiei trebuie sa fie fundamentata pe legétura dintre un singur béarbat
si 0 singurd femeie, conform Scripturii: ,,Fiecare (barbat) sa-si aiba femeia sa
si fiecare femeie sa-si aiba barbatul sau™ (I Corinteni 7, 2). Sfanta noastra
Bisericd nu ingaduie legatura dintre un bérbat si mai multe femei (poligamia) —
practicata pe vremea patriarhilor si mai tarziu, in Vechiul Testament, iar la unele
popoare a ramas in practica pana in ziua de azi — intrucat aceasta reprezinta o
injosire si o subordonare a femeii mai prejos de statutul sau firesc. Tntr-o familie
cresting, femeia trebuie sa fie 0 partenera de viata in adevaratul sens al cuvantului
si impreuna-lucratoare cu barbatul in toate.

Crestinismul a ridicat femeia din starea de injosire, de batjocura si de
inferioritate fatd de barbat in care se gasea in perioada veterotestamentard,
restabilind vredniciaei de fiinta creatd ,,dupa chipul lui Dumnezeu”, precum spune
Sfantul Apostol Pavel: ,,Nu mai este parte barbdateasca si parte femeiasca,
pentru ca voi toti una sunteti in Hristos lisus” (Galateni 3, 28). Astfel,
crestinismul a arétat pentru prima data cé femeii i se cuvine aceeasi pretuire ca si
barbatului. Numai mult mai tarziu, oranduielile omenesti i-au recunoscut si ele
femeii drepturi si indreptétiri alaturi de barbat.

Din perspectiva cresting, existd si anumite impedimente in ceea ce priveste
savarsirea casatoriei, ca de pildd motive care determind aceasta unire altele decat
dragostea curaté dintre soti (constrangerea de catre alte persoane, dorinta de
Tnavutire etc.), motive care duc la inrdutatirea traiului intre soti, precum si la
probleme mai grave care apar in cadrul convietuirii conjugale.

De asemenea, Biserica nu ingéaduie ca sotii s& fie Tn apropiata inrudire
trupeasca si sufleteasca. Prin canoanele sale, sfanta noastra Biserica a stabilit
gradele de rudenie, care fac cu neputintd incheierea cdsatoriei. Acesta este insa
doar un aspect al curdtiei. Totodatd, este bine ca tinerii, sau cei ce vor sa se
casatoreascd, sé se pastreze curati atat in fata lui Dumnezeu, cat si in fata viitoarei
lor perechi, chiar daca, dupd cum spun unii, ,,duhul lumii acesteia” ingreuneaza
pe zi ce trece acest lucru, tinerii fiind chiar incurajati, prin multe cai, spre a gusta
cat mai devreme din placerile acestei lumi, fapt care nsa le aduce mai mult necazuri
decat pl&ceri.

Familia trebuie sé fie binecuvantata prin Taina Sfintei Cununii. Sfantul Apostol
Pavel numeste casatoria, prin care se infiinteaza familia, Taind mare, dar nu altfel,
ci numai dacd ea este intemeiata in Hristos si in Biserica (Efeseni 5, 32). Pentru
Tnsemnétatea pe care familia o are in viata de obste, binecuvantarea dumnezeiascé
este de neapératé trebuinta.
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O alta conditie a castoriei este permanentizarea acesteia e tot parcursul
vietii celor doi soti, prin consfintirea ei de cétre Biserici, conform cuvintelor
Scripturii: ,,Ce aimpreunat Dumnezeu, omul sa nu desparta” (Matei 19, 6).
lar Sfantul Apostol Pavel spune: ,,Celor ce sunt casatoriti le poruncesc, nu
eu, ci Domnul: Femeia sa nu se desparta de barbat. lar daca s-a despartit,
sa ramana nemaritata sau sa se impace cu barbatul sdu; tot asa, barbatul
sa nu-si lase femeia” (1 Corinteni 7, 10-11). Tn afard de moartea trupeasca,
Bisericaingaduie desfacerea legaturii dintre soti (divortul) numai din pricini mo-
rale asemanatoare mortii trupesti, cum sunt: necredinciosia (adulterul), sau alte
legéturi trupesti neingaduite (Matei 19, 9).

De asemenea, tot cu privire la familia crestind, putem afirma c4, desi aceasta
institutie se nfiinteaza ca urmare a s@varsirii Tainei Sfintei Cununii de cétre
Dumnezeu prin intermediul slujitorilor Sfintelor Altare, rolul preotului nu se termina
odaté cu otpustul slujbei Sfintei Cununii ci, in calitatea sa de pastor de suflete,
acestuia i revine datoria si, implicit, responsabilitatea indrumarii familiei crestine
Tnansamblul ei, precum si a fiecarui membru al acesteia, spre aflarea mijloacelor
potrivite pentru ocrotirea si restaurarea acestei institutii, fara de care viata umana
este una de neinchipuit, preotul, aldturi de parintii spirituali, fiind cei care 1i pot
ajuta pe membrii familiei respective in orice problema sufleteasca ce s-ar ivi.

Tn lumina ultimelor decenii si, in general, in contextul contemporan vremurilor
noastre, printre problemele care necesitd o discutie aménuntita cu un continut
vast si dinamic, se afla si cea a familiei. Familia crestind si, in general, familianu
poate exista fara cdsatorie, cele doud fiind interconditionate reciproc, neputand
fi tratate distinct. La originea vietii in general, siaomului in special, se afld ,,familia
canucleu al societatii, iar la temelia familiei std cdsatoria™ , ca prim act al vointei
si asocierii ,,a doua fiinte libere pentru a convietui si pentru a fi partasi la toate?.

Aceste doud concepte, si anume cel al casatoriei si cel al familiei, reprezinta
dintotdeauna doud elemente majore ale existentei noastre. Tn cadrul familiei ca
institutie pusa in slujba vietii, are loc pentru prima data afirmarea termenului de
aproape. Tot in familie are loc aparitia Tn chip miniatural si desavarsit a societatii.
Aici societatea ia nastere; de aici societatea porneste, cea dintai forma a vietii de
obste fiind familia. Dar familia nu este doar samburele din care ia fiintd societatea,

1 Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Pr. Prof. Emilian Cornitescu, Arheologia Biblica,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 2002, p.
114,

2Dr. Nicolae Macariopolski, Familia crestina ca bisericé familiald, Trad. de iconom
stavrofor loan Cristea, in ,,Mitropolia Banatului”, nr. 4-6 (1967), p. 232.
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ci si asezdmantul de conducere si crestere morald a omului, necesar si benefic
ntregii societati.

Barbatul si femeia expriméa doud modalitati de existentd a omului. Omul a
fost creat ,,ca dualitate pentru a exista in relatie, luat individual el nu se simte
complet, 1l cautd pe celdlalt pentru Tmplinire si creatie®.

Date fiind aspectele tratate mai sus, putem afirma ca Taina Casatoriei raspunde
impulsului natural aflat Tn om si a dorintei acestuia de a depasi starea de solitudine,
de izolare si separatie egocentrica si, mai ales, casatoria 1l ajutd pe om sa-si
depaseasca conditiile proprii si de a pune lacomun cu partenerul de viata propriile
probleme, dorinte, bucurii si necazuri, de a fi amandoi in perfectd comuniune si
egalitate, de a fi ,,amandoi un trup” (cf. Efeseni 5, 31).

Tntemeiaté pe baze teologice si social umane, casatoria releva puternice entitati
etice si sacramentale. Dumnezeu este Creatorul lumii si al legilor ei, evident si al
casdatoriei, ea apartinand deopotriva ordinii naturale si divine.

2. Referatul biblic asupra creatiei. Tntemeierea primei familii

Prima familie crestind si inclusiv prima casatorie a fost instituitd de Dumnezeu
n Rai, avand loc odata cu crearea primilor oameni. Referatul biblic referitor la
instituirea familiei relateaza despre ,,ajutorul” creat de Dumnezeu lui Adam, pentru
a nu fi singur: ,,Nu este bine sa fie omul singur, sa-i facem ajutor potrivit
pentru el..., din coasta luata din Adam a facut Dumnezeu femeie si a dus-o
lui Adam” (Facere 2, 18; 2, 22). Acest ajutor creat de Dumnezeu a umplut
golul fiintial al lui Adam. Crearea Evei reprezintd, asadar, esentialul
consubstantialitatii conjugale. Tot referatul biblic al credrii primilor oameni
prefigureaza si taina nuntii, ,,proorocire” consemnata prin cuvintele lui Adam
referitoare la consoarta sa: ,,latd, aceasta-i os din oasele mele si carnea din
carnea mea, ea se va numi femeie pentru ca este luaté din barbatul sdu. De
aceea va lasa omul pe tatél sdu si pe mama sa si se va uni cu femeia sa si
vor fi améandoi un trup” (Facere 2, 23-24).

Prin Tnsasi fiinta sa, omul este predestinat spre comuniune; el ,,nu poate tréi
singur, de aceea, avea nevoie de un partener, care sa fie pe masura lui si sé i se
potriveascd™ .

Prima familie a fost intemeiata in Rai, avand ca preot si martor pe insusi
Dumnezeu, dupd cum afldam din cuvintele Sale: ,,Cresteti si va inmultiti, umpleti

% Pr. Constantin Galeriu, Taina nuntii, n ,,Studii Teologice”, nr. 7-8 (1960), p. 489.
4 Pr. Prof. Dr. llie Moldovan, Adevarul si frumusetea casatoriei, Alba lulia, 1996, p. 53.
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pamantul si-1 stapaniti” (Facere 1, 28). In starea primordiald, prima familie a
cunoscut, desigur, cea mai frumoasa perioada a existentei sale. Colaborarea,
respectul siintelegerea, sunt doar cateva insusiri morale ce caracterizau cea dintai
familie, Insd, odatd cu cdderea in pacat, balanta echilibrului sufletesc se zdruncing,
avand consecinte drastice si asupra vietii familiale. Daca pana la ciderea in pacat,
Adam si Eva — prima familie crestind —tréiau Tntr-o armonie deplind, dupa aceea,
situatia se schimbd. Cea dintai repercusiune a caderii in pacat reiese din cuvinte
lui Dumnezeu: ,,Atrasa vei fi de barbatul tau si el te va stépani’’ (Facere 3, 16).

Astfel, femeia este pusa deja intr-o stare de dependenta fatd de barbat,
situatie de care acesta va abuza, dand nastere la ceea ce in istoria familial& se
numeste poligamie.

Totusi, in vederea raspandirii neamului omenesc, Dumnezeu aadmis poligamia
Vechiul Testament, relatdnd despre nenumérate asemenea cazuri. Astfel, primul
poligam despre care ne vorbeste Sfanta Scripturd a fost Lameh, un urmas al lui
Cain, care si-a luat doud femei, pe Ada si pe Sela (Facere 4, 17), apoi aflam
despre familia patriarhului Avraam, care a cunoscut o forma de concubinaj trecétor
din cauza Sarei, care era stearpa si care ajunsese la o varsta naintata fara urmasi.
De asemenea tot in aceasta categorie se Tncadreaza si tipul casatoriei patriarhului
lacob, un exemplu reprezentativ pentru poligamie.

Tn timpul lui Moise, poligamia se inradacinase atat de mult, incat n-a mai
putut fi Indepdrtata, Tn ciuda faptului ca Legea divina lupta impotriva ei cu
prescriptiile sale. Astfel, Legea interzicea casatoria aceluiasi barbat cu doud surori
(Levitic 18, 18) sau interzice regelui s& se cdsatoreascd cu doud femei
(Deuteronom 17, 17). Cu toate acestea, in general, poporul Israel a péstrat
monogamia, cu exceptia cazurilor cand intr-o familie nu existau urmasi, iar regii si
oamenii bogati au urmat poligamia: ,,Erain vremea aceea un om la Ramataim-
Tofim, in Muntele Efraim, cu numele Elcana, fiul lui leroham, fiul lui Elihu,
fiul lui Tohu, fiul lui Tuf Efraimitul. Omul acela avea doud femei: numele
uneia era Ana si numele celeilalte era Penina. Penina avea copii, iar Ana
nu avea copii”’ (I Regi, 1-2).

Tn ceea ce priveste casétoria si intemeierea familiei in Vechiul Testament,
aceasta nu avea un caracter religios si consta din doud momente principale: logodna
(,.eres”) si cununia (,,chatuna”). Tn cazul logodnei, avea loc incheierea unui con-
tract intre parinti sau fratele mai mare al logodnicei si parintele logodnicului, in
prezenta unor martori (cf. lezechiel 16, 8; Maleahi 2, 14). Datorité acestui fapt,
logodna vechi-testamentard se mai numeasi ,,legdmantul lui Dumnezeu”, ntrucét

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Teodor Baba

aici se invoca numele lui Dumnezeu, in vechime contractul fiind facut prin jurdmant
oral, abia dupd aceea redactandu-se si devenind astfel un act formal®.

Tn urmaincheierii contractului intérit prin jurdmant, viitorul sot platea pretul
de cumparare numit ,,mochar”, de 50 de sicii, parintilor logodnicei (cf.
Deuteronom 22, 29). Acest pret de cumparare putea fi inlocuit doar in cazuri
rare prin munca (lacob — Facere 29, 20-27) sau chiar acte de eroism (cf.
Judecatori 15, 16).

Dupa incheierea logodneli, viitorii soti purtau numele de mire si mireasd, ea
neputand sa pardseasca casa parinteasca panad in momentul casatoriei, fiind
Tndatoratd sa pastreze castitatea. Desi era numai logodita, mireasa era socotita
cafiind sotia logodnicului, iar in cazul in care aceasta incélca contractul incheiat
cu parintii logodnicului, era ucisa cu pietre: ,,De va fi vreo fatd tanard, logodita
cu barbat si cineva o va intélni in cetate si se va culca cu dansa, sa-i aduceti
pe amandoi la poarta cetétii aceleia si sa-i ucideti cu pietre: pe faté pentru
ca n-a tipat n cetate, iar pe barbat pentru ca a necinstit pe femeia
aproapelui sdu. Si asa sa starpesti raul din mijlocul tédu’” (Deuteronom 22,
23-24).

De asemenea, logodnicul avea dreptul sd desfaca contractul incheiat printr-
o simpla ,,carte de despartire”. Dupa un interval de timp de la logodnd urma
casatoria, cand mireasa se impodobea cu valul de nuntd, numindu-se din acest
motiv si ,,ceancununatd” (,,Kalla”) si astepta sosirea mirelui insotit de prietenii
sdi. La despartire, parintii miresei o binecuvantau si aceasta era condusa de mire
la casa sa, cu cantece, jocuri si muzica, unde avea loc ospéatul de 7 zile (Facere
29, 27).

O altd componenta esentiald in cadrul familiei vechi-testamentare era ceaa
cresterii copiilor, o familie numeroasa fiind considerata dar divin (Levitic 26, 9;
Deuteronom 7, 14; 28, 11) iar cea fara urmasi — pedeapsd dumnezeiasca (Levitic
20, 21). Tn perioada patriarhal, femeile nasteau cu sau f4ré asistenta moaselor,
acestea fiind ,,necurate” 7 zile dupa nasterea unui fiu si 14 zile in cazul nasterii de
fiice. Dupa aceste zile femeile erau indatorate sé se prezinte la locasul sfant pentru
aaduce jertfa un miel ca ardere de tot si un pui de porumbel sau turturea pentru
pacat (Levitic 12, 2-6). Totodatd, numele copiilor erau date in legaturd cu unele
dorinte ale mamei, cu nume animale sau teofore. Cresterea copiilor pand la 5 ani
era asigurata de catre mama, dupa care bdietii erau instruiti de tata sau de un

educator (,,Omen”).

S losif Flaviu, Antichitati iudaice 1,4, 8,23; cf. Vasile Tarnavschi, Arheologia biblica,
Cernduti, 1930, p. 176.
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3. Ridicarea familiei la rangul de Taind odata cu venirea Mantuitorului
si instituirea Noului Legdmant

Prin caderea in pacat si neascultarea de porunca diving, casatoria si, in acelasi
timp, institutia familiei, a decazut din starea ei originara pe care a conferit-o
Dumnezeu primilor oameni. Astfel, toate caracteristicile conferite Tainei Sfintei
Cununii, precum si familiei, cu timpul au inceput sa se piardd. Cu toata straduinta
sa de aasigura casatoriei insolubilitatea, ,,Moise nu a putut impiedica nici divortul
nici repudierea, Tncercand totusi s tempereze unele practici care degradau
casatoria din punct de vedere moral si o indepértau de indeplinirea scopului ei
esential — nasterea de copii’®.

Priniconomiamantuirii realizata de Méantuitorul Hristos prinintruparea, moartea
siTnvierea Sa, aavut loc restaurarea casatoriei si a institutiei familiei, si, implicit,
restabilirea caracterului religios al acestora si redobandirea caracteristicilor lor
initiale.

Mantuitorul restaureaza caracterul religios al cdsatoriei prin harul Duhului
Sfant, purificand si innobiland iubirea conjugala. El isi incepe activitatea cinstind
casatoria prin prezenta Sa la nunta din Cana Galileii (loan 2, 2-11) si ,,sdvarsind
acolo cea dintai minune prin puterea Sa mai presus de fire, si dand perechii care
se casatorea sa bea din vinul iubirii entuziaste turnate de el prin Harul Séu, vrand
sd arate prin aceasta cd incepe indltarea vietii omenesti in ordinea harului de la
ntdrirea si indltarea casatoriei™ .

Prin participarea la aceasta nunta si sdvarsind prima minune din activitatea
Sa, Ménuitorul reafirma necesitatea casatoriei si unirii la forma initiald a institutiei
familiei, inlaturand ferm poligamia, si caracterizand-o drept o cddere, o iesire din
randuiala casdtoriei monogame: ,,n-ati citit — spune Mantuitorul — cé cel ce I-a
facut de la inceput I-a facut barbat si femeie?”” (Matei 19, 14).

Barbatului nu-i este Tngaduit sa-si lase femeia sa, si nici femeii barbatul ei,
chiar daca Moise a facut unele compromisuri Tn aceasta privinta: ,,pentru
Tnvartosarea inimii voastre, v-a dat voie Moise sa l&sati pe femeile voastre,
dar lainceput nu a fost asa’ (Matei 19, 8). Familia a fost randuitd de Dumnezeu:
,.pentru aceea va ldasa omul pe tatél si pe mama sa si se va lipi de femeia sa

6 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Tndrumari misionare, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1986, p. 587.

"Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1978, p. 182.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Teodor Baba

si vor fi amandoi un trup” (Matei 19, 5).

Spre deosebire de casatoria in lumea pdgand, in Taina Nuntii din Noul Tes-
tament ni se descoperd egalitatea dintre barbat si femeie, comuniunea din familia
cresting, dupa cuvintele Sfantului Apostol Pavel din Epistola catre Galateni: ,,nu
mai este parte barbateasca nici femeiasca, pentru ca voi sunteti una in
Hristos lisus™ (Galateni 3, 28).

Asadar, prin taina nuntii si a familiei crestine descoperite noud in Noul Testa-
ment, are loc o transfigurare a relatiei dintre cei doi soti, de la despotismul
barbatului fata de femeie si copii, la egalitatea si comuniunea lor: ,,sotii devin egali
naintea lui Dumnezeu™.

Asadar, una dintre cele mai importante zile pe care omul le are Tn viata sa
efemerd este ziua nuntii sale, aceasta fiind considerata sarbatoarea tineretii, a
unui tnceput de drum. Ziua nuntii devine pragul de inceput al familiei crestine n
care tinerii ce au decis sa-si oficializeze relatia lor si in fata lui Dumnezeu pasesc
pe drumul vietii impreund, reprezentand o prefigurare a icoanei unirii lui Hristos
cu Biserica. Precum Hristos este cap Bisericii, asa si barbatul cap femeii —dar
acest lucru nu reprezinta o modalitate de avantajare a barbatului ca si sef peste
femeie, ci o relatie de comuniune, un model de iubire asemanétor cu cel al Sfintei
Treimi, icoana suprema a modelului de comuniune si iubire. Totusi, dupd cum
spune Sfantul Apostol Pavel: ,,Barbatilor, iubiti pe femeile voastre, dupa cum
si Hristos a iubit Biserica, si S-a dat pe Sine pentru ea’ (Efeseni 5, 25), capii
familiei sunt datori sé tina la partenerele lor de viatd si sa le iubeasca ca si pe
trupurile lor (Efeseni 5, 28), barbatul fiind cap femeii iar femeia sa se teama de
bérbat, reprezentand aici nu o temere fizica ci mai degraba o ascultare pe care
femeia i-o oferd barbatului n cadrul familiei crestine.

Tn ce priveste desfacerea casétoriei, invatatura Mantuitorului este clara: ,,Ceea
ce Dumnezeu a Tmpreunat omul sa nu despartd” (Matei 19, 6). Ruperea
unitdtii familiale este permisd numai pentru motive de desfranare. Mantuitorul
spune: ,,lar eu zic voua ca oricine va lasa pe femeia sa, in afara de pricina
de desfrénare, sdvarseste adulter, si cine s-a insurat cu cea lasatd, sévarseste
adulter” (Matei 19, 9).

Dar, cu toate ca prin pacat legdtura sufleteascd dintre sot si sotie este
destrdmata, ,,legétura casatoriei nu s-a desfiintat intre cel ce si-a lasat sotia prin
faptul cd a parasit-o. Sotii isi apartin unii altora, lucrarea divina a unirii lor neputand

8 Eugenia Safta Romano, Arhetipuri Juridice in Biblie, Editura Polirom, lasi, 1997, p. 142.
° Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, op. cit., p. 184.
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fi desfiintatd printr-un act omenesc™ . Astfel, prin cuvintele: ,,Oricine va lasa pe
femeia sa si 1si va lua alta, sdvarseste adulter cu ea, iar femeia, de-si va
lasa béarbatul si se marita cu altul sdvarseste adulter” (Marcu 10, 11-12)
»,Mantuitorul afirma nu numai indisolubilitatea casatoriei ci si egalitatea deplind a
celor doi soti™°,

Este bine cunoscut cd omul, in viata de pe pdmant, trece prin trei momente
foarte importante: botezul, nunta si inmormantarea. Toate trei au o legatura
deosebita cu viata religioasd a omului, iar primele doud sunt considerate Sfinte
Taine.

Pruncul, la putin timp dupd nastere, este botezat pentru a se curati, a se
spala de pacatul strdmosesc mostenit de la Adam (biblie) cel din Rai si de la
celelalte pacate s@varsite pand atunci, intrand in stare harica. Apoi, ajuns la
maturitate, el se va despdrti de mama si tatél sau si isi va lua sotie. Acest eveniment
este consfintit prin nuntd, prin Sfanta Taind a Cununiei.

4. Reglementarea canonicé a casatoriei in Biserica Ortodoxa

Tncé de laTnceputurile ei, Biserica a acordat o atentie speciala familiei si
modului de realizare a acesteia prin casatorie. Putem spune ca fiecare familie in
parte reprezintd omenirea ih miniatura, caci prin asocierea mai multor familii se
formeazé orice societate umana. Dar, o familie este sdnatoasé, trainica si
bineplacuta lui Dumnezeu numai daca se incheie si se dezvolta in forma desavarsita
a casatoriei, pentru cd numai in familie se se dezvéluie toatd puterea creatoare a
unirii barbatului cu femeia sub forma Tainei Nuntii, pe care ne-a dat-o Thsusi
Dumnezeu. Doar ,,in familia bine Tntemeiata si sfintita prin Taina Cununiei se
dezvaluie puterea infinitului emanand forte creatoare; familia infatiseaza «o biserica
fnmic», nucleu al Bisericii mari, inteleasa ca «trupul lui Hristos»"*.

Trebuie admis, incé de la inceput, faptul ca familia si cdsédtoria nu sunt o
creatie artificiala, care s poaté fi modificaté sau suprimata dup& bunul plac al
fiecdruia. De asemenea, familia si casatoria nu constituie nici un produs efemer al
unei evolutii lente, care, progresiv, ar tinde sa-i substitue noi forme de organizare
si viatd. Casatoria si familia au un caracter statornic, imprimat lor de Tnsusi
Mantuitorul lisus Hristos, care a ridicat Cununia la rang de Taina.

Prin reglementarea daté céséatoriei pe baza Revelatiei divine, Biserica si-a

0 sfantul loan Gura de Aur, Omilia despre casatorie — Comentariu la Epistola cétre
Efeseni, trad. si note de Marcel Hanches, in rev. ,,Altarul Banatului”, nr. 1-3 (2002), p. 75.

11 Dr. docent Simion Divcev, Reglementarea casatoriei in biserica Ortodoxa Bulgara,
n ,,Studii teologice”, anul XXXI1 (1980), nr. 7-10, p. 660.
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afirmat si cinstirea cu care trebuie pretuitd aceasta institutie ca Sfantd Taina, dar
a contribuit Tn acelasi timp si la pastrarea sanatatii fizice si morale a poporului
credincios. Astfel, Biserica nu a actionat doar asupra reglementarii dogmatice a
acestei Taine, ci aurmarit si o circumscriere a acesteia cadrului canonic al Bisericii
Ortodoxe. Intr-adevar, prin impedimentele la cdsatorie pe care le-a stabilit,
Biserica a urmdrit nu numai frica de degenerare geneticé, ce apare ca 0 consecinta
sigurd Tn urma casatoriilor repetate intre rude de sange prea apropiate, Ci Si
pastrarea unei bune cuviinte intre membrii unei familii care sunt chemati sé traiasca
ntr-un anumit raport de intimitate. Astfel, in cele ce urmeazad vom aborda Taina
Cununiei atat din punct de vedere dogmatic, cat si din punct de vedere canonic.

4. 1. Perspectiva dogmatica

Din punct de vedere sociologic si juridic, ,,casatoria este 0 conventie ntre un
barbat si o femeie care vor sa intemeieze o familie™2. ns, din punct de vedere
crestin, casatoria, ca legatura naturala pe viata intre un barbat si o femeie, se
intemeiaza pe faptul ca barbatul si femeia numai impreund alcatuiesc umanitatea
completa, lucru care I-a facut pe teologul Paul Evdokimov sd spuna: ,,Nu exista
decét o suferinté: a fi singur™.

Faptul acesta al reunirii firii umane prin casatorie, poate fi raportat la Dumnezeu
Tnsusi, care nu este o singura persoand, Tn acest caz nemaiputand vorbi despre
iubirea desévarsitd, intratrinitard. De aceea, si omul, numai in relatia de comuniune
cu semeneii poate fi chip al lui Dumnezeu si poate implini asemanarea cu Acesta.

Asadar, unirea dintre doud persoane, sot si sotie, este o realitate imprimata
creatiei incé de lainceputurile ei: ,,Geneza spune cd Dumnezeu a fécut pe Eva
pentru cd a vazut cd «nu e bine sa fie omul singur» (Geneza 2, 8). Nu numai sa-
| ajute pe Adam crease Dumnezeu pe Eva, ci si ca sd-1 fereasca de singuratate,
caci numai pentru ca se completeaza reciproc, ci sunt omul deplin. «Barbat si
femeie i-a fécut pe ei si i-a binecuvantat; si a chemat numele lui om (Adam), in
ziuan care i-a facut pe ei” (Geneza 5, 2). Omul este o unitate completa, deci
chip al lui Dumnezeu, pentru ca unitatea sa de om se realizeaza in dualitatea
personala neuniformd, ci complementard de bérbat si de femeie: «Si a facut
Dumnezeu pe om, dupa chipul lui Dumnezeu I-a facut pe el, barbat si femeie I-a

12Pr, on M. Stoian, Dictionar religios, Editura Garamond, Bucuresti, 1998, p. 55.

13 Paul Evdkimov, Taina iubirii. Sfintenia unirii conjugale Tn lumina traditiei ortodoxe,
Editura Christiana, Bucuresti, 1994, p. 157.

14 Pr, prof. dr. Dumitru Sténiloae, op. cit., p .120.
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facut» (Geneza 1, 27)"4.

Mergand pe firul rationamentului trasat de parintele Staniloae, putem spune
ca facerea Evei din Adam semnifica faptul c& femeia a fost cuprinsa in mod
virtual in barbat si Tnainte de aducerea ei distinctd la existentd. Pe baza acestei
complementaritdti a barbatului cu femeia, se zideste intreg edificiul crestin al
caséatoriei, care isi gaseste implinirea in Sfanta Taind a Cununiei.

Césatoria are la baz& aceasta bipolaritate a masculinului si femininului, precum
si iubirea curata care asigura legaturile trainice: ,,Pentru a fi o unire desavarsitd,
casatoria comportd o iubire desavarsita. De aceea ea trebuie sa fie indisolubila.
Astfel cdsatoria avea de la inceput atributele unitatii si indisolubilitétii. Barbatul
aveain mod deplin, in unirea desavarsita, tot ce-l completa esential: si femeia la
fel. Trecerea de la o legatura cu o femeie la legdtura cu alta sau de la un barbat la
altul, nu procura nici unuia completarea deplina printr-o unire desavarsitd™* .

Pentru ca unirea dintre un barbat si o femeie s& devina indisolubil, este
nevoie de Taina Cununiei, care conferd, in mod virtual, potenta indisolubilitatii.
Depinde de modul in care cei doi soti vor sti sa-si gestioneze propria legatura
pecetluitd in fata lui Dumnezeu. Taina Cununiei face ca orice gen de conflict sau
obstacol aparut in cadrul familiei s& nu ducé la esecul dezlipirii trupului conjugal al
celor doi, ci sa poata fi transferat prin harul divin.

Crestinii care se casatoresc trebuie sa prevada toate neajunsurile si lipsurile
care pot s& apard n cadrul relatiei lor: ,,In convietuirea pe care si-o propun
partenerii de casatorie nu se poate presupune un sir neintrerupt de bucurii. Suferinta
trebuie Tntrevazuta si acceptatd. In fond, Taina Cununiei se acorda crestinilor.
Fiecare mire este cineva care s-a botezat in moartea lui Hristos. Odat& cu aceasta,
crestinul a subscris la crucea vietii lui pe care o va simti la timpul cuvenit. Tn
comuniunea iubirii dintre soti — uniti in numele lui Hristos— El Tnsusi este prezent,
asa cum a promis-o inainte de a pleca la Tatal (Matei 18, 20), iar sfintirea
casatoriei, sacralitatea ei, reprezintd asezarea cuplului uman sub semnul crucii lui
Hristos, care este si semnul biruintei lor.

Numai Tn Hristos, cuplul poate reactualiza nu vietuirea pregétitd a adamitilor,
ci dependenta directa si personald de Dumnezeu. Casatoria nu asigurd un
mecanism care functioneaza proliferand in conditiile date, ca sub legea \Vechiului
Testament, ci sporirea vietii de har incepute cu binecuvantarea Bisericii, Si
asigurarea in viata de obste a unui liant puternic, contribuind la propagarea vietii
de harinduntrul celulei sociale, a comunitétii hristice™.

5 1bid., p. 121.
6 Anca Manolache, Consideratii despre Taina Cununiei Tn cadrul misteriologiei
ortodoxe, in ,,Mitropolia Banatului”, anul XXXI (1981), nr. 4-6, p. 320.
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4. 2. Aspectele constitutive ale Tainei Cununiei

Aceasta legdtura a Tainei Cununiei se realizeaza in Bisericd prin anumite
mijloace concrete, menite sd intermedieze venirea Duhului Sfant peste cei doi
miri. Asadar, pe langa conditiile juridice cerute pentru validitatea casatoriei, exista
si anumite conditii de forma, de ritual, care au rolul de a conduce la validitatea
Tainei. Tn cele ce urmeaza, vom analiza fiecare aceste aspecte constitutive ale
Tainei Cununiei.

a. Savarsitorul

Potrivit randuielii dogmatice si liturgice a Bisericii Ortodoxe, cel indreptatit a
savarsi Tainele Bisericii este episcopul si preotul. Asadar, nici Taina Cununiei nu
poate fi sdvarsita de altcineva in afara episcopului sau preotului. Doar prin
mijlocirea episcopului sau a preotului ,,vine n viata celor ce se casatoresc si in
mijlocul lor in mod inevitabil Tnsusi Hristos, care pecetluieste legétura naturala pe
care ei o realizeaza prin consimtirea intre ei si care ii mentine pe acestia uniti cu El
si pentru cd prin preot casatoria celor doi se insereaza ca celuld vie a Bisericii,
umpluté de harul lui Hristos dinea™’ .

Tn teologia romano-catolica, casétoria se considera Incheiatd doar prin simplul
consimtamant al sotilor, preotul nefiind decat un simplu martor, fapt care reduce
casatoria doar la o legaturd naturald intre doud persoane.

b. Primitorii

Potrivit randuielii statornicite in Biserica inca din timpurile apostolice, primitorii
Tainei Cununiei sunt doi credinciosi ai Bisericii de sex diferit, din care nici unul nu
a fost casatorit bisericeste mai mult de trei ori si care nu au intre ei o rudenie mai
apropiatd de gradul intai.

Casatoriile mixte intre ortodocsi si eterodocsi sunt admise numai cu conditia
ca pruncii s fie crescuti Tn credinta ortodoxa, iar Taina sa se sdvarseasca potrivit
ritualului ortodox. De asemenea, casdtoria nu este admisa dupd hirotonie
diaconilor si preotilor, iar la treapta arhieriei nu este admis cel ce a fost casatorit
vreodatd, afard de cazul cand i-a murit sotia, sau s-a retras ih monahism.

4. 3. Reglementarea canonica a casatoriei

Sfanta Taind a Cununiei este lucrarea sfanta prin care se desavarseste prin
har intelegerea dintre doua persoane, prin care acestia incheie casatoria. Ca
binecuvantare religioasa a casatoriei, cununia se mai numeste n sens cu totul

17Pr. prof. dr. Dumitru Sténiloaie, op. cit., p. 130.
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general si casatorie religioasd, desi casatoria, chiar binecuvantatd de Biserica sau
casatoria religioasa, nu se reduce numai la Sfanta Taind a Cununiei, ci este alcatuita
si dintr-o parte nereligioasa sau profand, care consta in intelegerea fireasca ce se
stabileste prin consensul persoanelor care incheie casatoria.

Asadar, din punct de vedere canonic, Taina Cununiei are o conditie de
principiu; consensul sotilor. ,,Fara acest consens, binecuvantarea religioasa, prin
administrarea Sfintei Taine a Cununiei, nu poate sé fie daté sau, chiar daca se dé,
ea nu mai produce efectul haric specific al acestei lucrari dumnezeiesti” .

Consensul este, asadar, o premisad fundamentald a Tainei Cununiei. Acest
fapt a fost reglementat incé din dreptul roman, care acorda o importanta deosebita
consensului pentru validitatea civild a casatoriei: ,,Din pricina importantei pe care
o are laincheierea casatoriei consensul celor doud pérti, in dreptul roman s-a si
folosit formula: «consensus faus nuptias», adica consensul face casatoria sau
casatoriile, cum s-ar zice mai exact, deoarece in limba latind cuvantul c&satorie
nu are forma singulard, ci numai forma de plural, ca un act pe care nu-I poate
savarsi nicidecum o persoana singura, ci numai doud si deci, un act care se poate
savarsi numai la plural, nu si lasingular™®.

Césatoria a fost un act cdruia i s-a acordat o importanta deosebita in cursul
istoriei latoate popoarele. Astfel, toate legislatiile sau sistemele mai vechi sau mai
noi ale dreptului au acordat o atentie deosebita casatoriei, privind-o ca pe un act
ce are o dubla insemnétate, si anume una naturald si alta religioasa sau
supranaturald, ca mijloc prin care se asigurd atat dupa legile naturale, cat si dupa
cele divine, perpetuarea vietii neamului omenesc.

Tn fond, casétoria nu reprezintd numai o modalitate de perpetuare a speciei
umane, ci ea constituie si un act de implinire a vietii omenesti, care nu este deplin,
nici numai sub aspectul sau femeiesc, nici numai sub aspectul sdu masculin, intrucét,
prinintreaga alcatuire naturald si prin intregul rost natural, atat partea barbateasca,
cat si partea femeiasca nu sunt decat numai cate o parte din om, asa incat prin
legatura care se stabileste intre aceste doua parti prin casatorie, se relateaza
adevarata implinire a vietii omenesti, implinire care constituie, larandul ei, singurul
mijloc posibil de a transmite sau de a propaga viata umana.

O definitie pertinenta a fost daté casatoriei in dreptul roman, definitie care

18 Prof. dr. lorgu D. lvan, Biserica si institutia casatoriei, in ,,Studii teologice”, anul
V111 (1940), nr. 2, p. 130.

% |dem, Casétoria — Sfantd Taind a Bisericii si institutie juridica a statului, n
,,Biserica Ortodoxd Roméana”, anul XCIX (1981), nr. 7-8, p. 827.
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are aplicabilitate si in dreptul canonic: ,,«Nuptiae sunt conjunctio maris et feminae
consortium omnis vitae, devini ac humanijuris comunicatio» (Casatoria este legatura
barbatului si a femeii prin Tnsotire pentru intreaga viata si pentru a se Impartasi
reciproc de drepturile dumnezeiesti si omenesti). Din aceasta definitie care apartine
jurisconsultului roman Hesenius Modestinus din veacul al 111-lea dupa Hristos si
pe care Biserica si-a nsusit-o la vremea sa in intregime, se vede ca actul casatoriei
se intemeiaza pe o legatura fireasca, stabilitd — prin intelegere — intre un barbat si
o femeie, n scopul insotirii lor pentru intreaga viata si pentru a se face partasi unul
cu altul de acele drepturi care au fost stabilite deopotriva prin vointa omeneasca
si prinvointadivind™®

Tn legétura cu casatoria, nteleasa ca legdturd monogama care corespunde n
chipul cel mai complet naturii umane si rostului vietii omenesti, Biserica a stabilit
0 seamd de randuieli, dintre care pe unele le-a preluat din dreptul roman, iar pe
altele si le-a faurit ea insasi. Astfel, exista Tn dreptul canonic ortodox o serie de
reglementéri si conditii pentru primirea Tainei Cununiei, pe care le vom analizain
cele ce urmeaza.

4.3.1. Conditiile pentru primirea Tainei Cununiei

Incheierea casétoriei Tntre crestinii ortodocsi se desdvarseste prin
administrarea Sfintei Taine a Cununiei. Potrivit atat randuielilor religioase, cat si
celor juridice ale Bisericii, svarsitorii Sfintei Taine a Cununiei pot fi numai episcopul
si preotul, se ntelege, aceasta fiind hirotonia valida sau preotia lucratoare, adica
nefiind pusi sub o pedeapsd, care sa-i opreasca de la sdvarsirea Sfintelor Taine.

Tns&, pentru a putea primi Taina Cununiei, candidatii la cAsétorie trebuie sa
Tndeplineascd anumite conditii canonice. Aceste conditii pot fi impértite in patru
categorii si anume: religioase, morale si sociale. Pentru a putea primi Taina
Cununiei, candidatii la c&sétorie trebuie s indeplineasca anumite conditii canonice,
conditii ce pot fi impartite Tn patru categorii si anume: religioase, morale, fizice si
sociale.

1. Conditii religioase? sunt:

—credinta ortodoxa sau dreapta credintd;

—botezul valid;

— calitatea de a fi membru al Bisericii cu toate drepturile, adica persoanain

2 Arhid. Prof. dr. loan N. Floca, Drept canonic ortodox. Legislatie si administratie
bisericeascd, vol. Il, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne,
Bucuresti, 1990, p. 68.

2 |bid., p. 69.

STUDII STARTICOLE




Familia in planul existentei divino-umane...

cauza sa nu fie excomunicatd, data anatemei sau supuse vreunei alte pedepse
care ar opri-o de la primirea Sfintei Taine a Cununiei, cum ar fi de pilda Sfanta
Tmpéartisanie;

—nici una din cele doua persoane sa nu fie logodita bisericeste cu alta
persoand; de asemenea sa nu fie casatorita bisericeste sau civil, iar dacé a fost
vreuna din ele casatoritd s& fi obtinut divortul bisericesc in cazul c& a fost si
cununata sau divortul civil in cazul a fusese casétoritd numai civil,;

—nici una s nu fi fost c&satorita de trei ori;

—persoanele s& nu se afle in legaturd de Tnrudire spirituald sau religioasa in
astfel de grade n care este oprita casatoria dupa legile bisericesti;

—nici unadin ele sa nu fie de alta religie sau confesiune, nici eretica sau
schismaticé;

— partea barbéateasca sa nu fie hirotonitd in vreo treaptd a preotiei si nici
hirotesita in treapta de ipodiacon.

2. Conditiile morale®® sunt:

—sd fie constienti, adica n deplinatatea facultatilor mintale si responsabili, cu
alte cuvinte sd aiba constiinta de sine;

—sa detind facultatea de a consimti in mod liber sau de a pronunta in mod
liber consensul pentru incheierea casatoriei, acesta nefiind prejudiciat de nimic;

—sd fie morali, adica sd nu fi savarsit acte grave care i-ar descalifica din
punct de vedere moral, aratandu-i inapti sau nedemni sub acest raport pentru
incheierea casétoriei;

— persoanele cu care se casatoresc candidatii la preotie sé fie fecioare si in
genere s fie de conditie morala ireprosabild, adicd s nu fie vaduve, divortate etc.

—persoanele sa nu fie in legatura de inrudire morala, in care Biserica nu
permite casatoria, adica sa nu fie ruda prin adoptiune sau infiere, ori prin tuteld, n
care caz ar fi oprita casatoria intre ele;

3. Conditiile fizice? sunt:

—sd nu fie de acelasi sex, ci una s fie parte barbateasca si una parte femeiasca;

—sa dispund de sanatatea fizica corespunzétoare, adica s nu sufere de boli
care ar primejdui séntatea celuilalt sau care ar primejdui sénatatea urmasilor;

—sd aiba integritatea fizica pe care o reclama convietuirea conjugald;

—sd aibd varsta stabilitd ca majorat matrimonial, adicd varsta pe care o
stabilesc legile de stat si cele bisericesti pentru ca cineva sa poata incheia o

2 |id., p. 70.
2 |bid., p. 71.
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casatorie;

— persoanele sd aiba capacitatea fizica, adica potenta pentru indeplinirea
datoriilor conjugale, adica sa nu fie lipsiti de aceasta capacitate din pricina vreunei
infirmitati;

—sa fie prezente in mod fizic la incheierea casatoriei, ca si laadministrarea
Sfintei Tainei a Cununiei;

—sd nu existe intre ele legaturd de nrudire fizicd, adica de sange sau de
cuscrie, in astfel de grade in care Biserica nu le permite casatoria;

4. Conditiile sociale® sunt:

—sé fie cetateni ai statului n care vor sa incheie casatoria si s8 aib liberul
exercitiu al drepturilor civile, nefiind opriti de vreo interdictie;

—sa aibd deplind libertate sociala de a se casétori, neaflandu-se Tn detentie
sau Tn situatii in care nu pot sa ia singuri hotérarea de a se casétori si nici nu o pot
duce laTndeplinire decat cu aprobarea altora de care depind,;

—sd aibd aprobarea autoritatii superioare sau a organelor competente cand
este necesard o astfel de aprobare pentru persoane aflate in situatii deosebite, fie
sub raportul libertétii sociale, fie sub acela al profesiunii (binecuvantarea
arhiereasca pentru candidatul la hirotonie);

—saincheie in prealabil cdsatoria civila si sd prezinte dovada acestora;

—sd aiba dispensele trebuitoare Tn cazurile necesare si posibile.

Tn principiu, acestea sunt conditiile pe care trebuie s le indeplineasca orice
credincios crestin ortodox pentru a se putea invrednici de primirea valida a Sfintei
Taine a Cununiei.

Césatoria astfel incheiatd produce o serie de efecte juridice?, dintre care
cele mai importante sunt:

— cei cdsatoriti sunt considerati ca formand cea mai micd unitate religioas,
adica familia crestind, sau sanctuarul familial crestin, care, impreund cu altele,
intrd Tn alcatuirea unei comunitati locale crestine sau a unei unitéti bisericesti lo-
cale individualitatea sa, ele sunt socotite ca formand un trup si conteazé ca atare
n toate regulile privitoare la rudenie si la calcularea gradelor de inrudire;

—ntre soti se creeaza indatoriri si drepturi reciproce si egale sub raport
religios. De asemenea, sotii au aceleasi drepturi si indatoriri fata de copii.

— legétura creata prin Taina Sfintei Cununii 7i obligd sa vietuiasca impreuna
pan la sfarsitul vietii. Tncetarea casatoriei este admisa numai pentru cauza naturald

2 bid., p. 72.
% prof. dr. lorgu D. Ivan, Biserica si institutia casatoriei, ed. cit., p. 142.
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amortii si din cauze asimilate cu moartea.

Dupa cum am exprimat si in randurile de mai sus aceste conditii trebuie sa fie
si de o conditie speciald: consimtadmantul. ,,Liberul consimtdmant si egalitatea
deplind dintre barbat si femeie la incheierea cdsatoriei constituie si garantia ca
ambii soti si-au asumat de buna voie si indatoririle legate de actul casatoriei.
Consimtirea liberd presupune Tnsa afectiunea reciproca dintre viitorii soti, afectiune
care va trebui cultivatd si manifestata permanent, pentru cé ea se va restrange cu
consecinte dintre cele mai binefédcatoare asupra cresterii si educatiei copiilor?.

Numai prinindeplinirea cumulativa a conditiilor enuntate mai sus Taina
Cununiei poate fi savarsita ca devenind astfel valida sd inceapa raporturi juridice,
canonice Tntre cei doi soti, care se vor bucura de acum Tnainte de toate drepturile
si obligatiile pe care Biserica le prevede pentru persoanele casatorite.

5. Familiain institutia juridicd a statului

Tn limbajul juridic al Dreptului familiei, notiunea de ,,casatorie” este folosita n
doud sensuri. Tn primul rand, ,,cAsétoria Tnseamna actul juridic pe care-I incheie
cei ce vor sa se casatoreascd. Pentru incheierea casatoriei este necesar acordul
de vointd al viitorilor soti, dar, 0 daté incheiatd, ea devine independenta de acest
acord de vointa pentru a fi carmuité in intregime de normele legale? .

Tn cea de-a doua acceptiune a termenului, ,,casatoria inseamna situatia
juridica, in principiu permanentd, a celor casatoriti. Aceastd situatie juridica este
determinata de reglementarea legald privind casatoria, care devine aplicabila prin
ncheierea actului juridic al casatoriei si exista pe tot timpul cat dureaza raportul
de césatorie”?.

Dupa incheierea casatoriei, sotii au un statut legal de persoane casatorite, in
tot timpul cat dureazd aceasta. De fapt, starea de persoane casétorite este efectul
pe care 1l genereazd incheierea casatoriei ca act juridic. De asemenea, putem
spune cd notiunea de casatorie mai este folositd in stiinta juridicd ca desemnéand
»ansamblul normelor juridice vizand modul de Tncheiere a actului juridic al
casdtoriei, precum si starea legala de caséatorie, fiind asadar, o institutie juridicd a

% |dem, Familia — celula si garantie a trainiciei si progresului societatii, rev. cit., p.
612.

2 1on P. Filipescu, Tratat de dreptul familiei, Editura Academiei Romane, Bucuresti,
1989, p. 36.

2 |bid.

2 T, Bodoasca, Contributii la definirea juridica a familiei si stabilirea continutului
acestora, in,,Dreptul”, 2004, nr. 12, p. 125.
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dreptului familiei”®.

Din cele expuse mai sus se poate desprinde caracterul juridic al casatoriei,
precum si elementele care intra in definirea acestui termen. Astfel, definitia casatoriei
este urmétoarea: ,,Casatoria este unirea liber consimtita dintre barbat si femeie,
incheiatd in concordanta cu dispozitiile legale, cu scopul intemeierii unei familii si
reglementatd de normele imperative ale legii™.

Tn literatura juridicd de specialitate s-au delimitat o serie de principii care se
afl3 la baza reglementarii juridice a casétoriei Tn Dreptul familiei. Tn esenta aceste
principii se regasesc si in reglementarile Dreptului bisericesc referitoare la familie.
Aceste principii care stau la baza dreptului familiei sunt urmétoarele: 1. Principiul
monogamiei, 2. Principiul c&sétoriei liber consimtite Tntre soti, 3. Principiul ocrotirii
casatoriei si familiei, mamei si copilului, 4. Principiul egalitétii in drepturi si obligatii
asotilor.

6. Destramarea familiei si casatoriile mixte

Totusi prin secularizarea societétii au aparut crize si in cadrul familiei crestine,
cele mai multe avand ca punct final divorturile. Astézi, familia naturald si traditionald
suferd o mutatie spre un viitor incert si mai ales confuz cu privire labuna comuniune
din cadrul acestei institutii, iar odata si cu integrarea térii noastre in structurile
Uniunii Europene crizele familiei europene devin si crizele familiei traditionale
romanesti. Putem spune cd, intr-o societate unita in care valorile crestine sunt
uitate si nedeclarate Tn Legea cea mai importantd, familia crestind va avea parte
poate de acelasi efect cel al uitérii si nebagarii in seama, fiind mai expusé crizelor
dese si‘in cele din urmé&divorturilor.

Printre factorii principali care ,,lovesc” in familie si favorizeaza crizele din
cadrul acesteia sunt cei de ordin social, economic, medical si poate chiar religios.
Toate aceste influente negative determind aparitia abandonurilor scolare, agravarea
situatiei familiei si mai ales cazuri de crim&in familie sau sinucideri din cauza
depresiilor, neintelegerilor si certurilor.

Prin factorii diferiti care afecteaza viitorul familiei putem spune cé exista riscul
caaceastd criza sa treacé de la pragul familiei la pragul statului. Un stat european
plin cu probleme de acest gen va fi tratat poate cu indiferentd, fiind indepértat
ntr-un colt intunecos unde nimeni nu-1 va zari.

Totusi, fiind cea mai stabild institutie din istorie — familia crestind — nu poate
fi zdruncinata din temelii, aceasta fiind o binecuvantare a lui Dumnezeu, un dar al

% Alexandru Bacaci, Viorica-Claudia Dumitrache, Codruta Hageanu, Dreptul familiei,
editiaa IV-a, Editura All Beck, Bucuresti, 2005, p. 2015.
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Sau prin porunca procredrii neamului omenesc (Facere 1, 28).

Tn plus, binecuvantarea familiei de citre Domnul nostru lisus Hristos la nunta
de la Cana, cand a transformat apa in vin, la solicitarea Maicii Domnului —icoana
Bisericii rugatoare — de a ajuta o familie noua in nevoie, constituie pentru noi o
puternica baza a sperantei crestine. Hristos care a schimbat apa in vin poate
schimba criza intr-o speranta noud, poate aduce bucurie acolo unde ameninta
lipsurile si tristetea. Noi Tnsa trebuie sa-L rugdm, sa-1 spunem Lui ce lipseste cu
adevarat familiei astazi si sa spunem familiei crestine in criza ca de fapt criza ei
cea mai profunda este insuficienta ei deschidere spre ajutorul lui Hristos si al
Maicii Domnului in organizarea nsasi a vietii conjugale. Cu alte cuvinte, este
vorba despre insuficienta cultivare a sfinteniei sau sacralitatii familiei. Minunea
din Cana Galileii ne descoperé fericirea ca dar al lui Dumnezeu care produce
comuniune si bucurie in societate, nu ca drept ce trebuie cucerit in spirit individu-
alist-egoist.

Astazi, Biserica duce un efort intens de a apara familia cresting, familia
traditionala si valorile ei, prin predicile si catehezele sale, fata de crearea unor
familii noi, aunor familii ,,moderne”, in care valoarea relatiei bérbat-femeie este
considerata ca fiind ceva invechit, apartinand trecutului de mult uitat de societatea
secolului inventiilor si erei calculatoarelor. in acest sens in Apusul crestin si mai
ales Tn Biserica Catolicd se duce un intens efort de reflectie teologica prin
organizarea unor serii de conferinte si adundri cu tema familiei si a protectiei sale
fatd de furul zilelor noastre. Remarcabile sunt si eforturile din tara noastra ca:
ntalnirile Bisericilor din Roménia organizate cu sprijinul organizatiei World Vi-
sion la Bucuresti in octombrie 1998 si iunie 2000 si la lasi, Tn noiembrie 2000.
Nu trebuie uitate nici eforturile nationale si internationale facute Tn Romaniain
favoarea copiilor si a familiei din 1990 incoace.

De asemenea, putem afirma ca si Congresul International Ecumenic dedicat
familiei, organizat la Bucuresti de cétre Biserica Ortodoxd Romana si Biserica
Romano-Catolica din Romania cu sprijinul Consiliului Pontifical pentru Familie,
ntareste si ajutd si mai mult la convingerea ca o cooperare ecumenicd intensd in
acest domeniu poate fi benefica si devine sursé de sperant. Este nevoie aici de
mai multe programe si proiecte de cooperare ecumenica pe termen lung.

Totodatd, alte probleme n care se cautd un raspuns este cel al adoptiilor, in
care pozitia Bisericii noastre este una ferma, aceasta prin decizia Sfantului Sinod
fiind de acord cu adoptiile nationale, o multime de preoti adoptand deja copii
institutionalizati. Tot prin decizia Sfantului Sinod are loc 0 campanie de informare
privind evitarea abandonurilor scolare, ajutarea familiilor defavorizate si prevenirea
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institutionalizarii copiilor abandonati si promovarea adoptiilor legale si nationale.

Tn ceea ce priveste o altd problema a familiei de azi si anume cea a casétoriilor
mixte, putem spune cé aceasta era o realitate cu care Biserica se confrunta inca
din perioada apostolica, unii membrii ai comunitétilor crestine incheind casatorii
legale cu paganii. Ca raspuns la aceastd problema, putem prezenta argumente
atat scripturistice, cat si bazate pe canoanele Bisericii.

Un prim argument cu privire la interzicerea casatoriilor mixte, este cel al
Sfantului Apostol Pavel: ,,Nu va injugati la jug stréin cu cei necredinciosi,
caci ce Tnsotire are dreptatea cu farddelegea? Sau ce impartasire are lu-
mina cu Tntunericul? Si ce nvoire este intre Hristos si Veliar sau ce parte
are un credincios cu un necredincios?”” (11 Corinteni 6, 14) — totusi, aici fiind
vorba dintre unirea intre un credincios si pdgan — dar pastrand proportiile putem
afirmaacelasi lucru despre casatoriile mixte.

Referitor la cel de-al doilea aspect, Sfantul Apostol Pavel araté cd, in cazul
casatoriilor mixte, care se creeaza prin convertirea unuia dintre sotii necrestini la
religia cresting, acestea sunt admise.

Alte argumente ar fi cele ale canoanelor Bisericilor Ortodoxe si, in special,
ale Bisericii Ortodoxe Romane, cu privire la interdictiile cdsatoriilor mixte: ,,Sa
nu se Tngaduie ca barbatul ortodox sé se lege (prin casatorie), cu femeia eretica,
nici femeia ortodoxa sa se uneasca (prin casatorie) cu un barbat eretic, ci de s-ar
vadi cd s-a facut un lucru ca acesta de cétre vreunul dintre soti, cdsatoria (insotirea
nelegitimd) sa se dezlege; caci nu se cade a amesteca cele ce n-au amestecare,
nici ca oaia sa se imperecheze cu lupul si nici pértasii lui Hristos cu soarta (ceata)
pacétosilor, iar daca cineva ar célca cele oranduite de noi, sa se afuriseasca. lar
daca oarecare, gasindu-se inca in necredinta si nefiind incd numarati in turma
ortodocsilor s-au legat intreolalta, prin casatorie legiuita si apoi unul dintre ei,
alergénd bine, a alergat la lumina adevarului, iar celalalt a fost tinut de legatura
sdraciei, nealegand (nedorind) sa vada razele dumnezeiesti, daca sotia cea
necredincioasa socoteste ca este bine (consimte) sa vietuiasca cu sotul credincios
sau credincioasa, sa fie despartiti, dupd dumnezeiescul apostol: Caci barbatul
necredincios se sfinteste prin femeie si femeia necredincioasa se sfinteste prin
bérbat (I Corinteni 7, 14)3,

Prezentand pe scurt unele din argumentele cu privire la pozitia Bisericii
Ortodoxe fata de casatoriile mixte putem afirma ca aceasta este una ferma de
respingere a oficierii casatoriilor mixte féra randuiala trecerii la Ortodoxie, legislatie

3t Canonul 72 al Sinodului Trulan, de la Constantinopol din 692.
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ce trebuie respectatéd de fiecare preot in parte, totusi legislatie ce se loveste de
concretul de zi cu zi al societétii actuale determinate de factorii mentionati mai
sus.

7. Aspecte ale pastoratiei crestine legate de pastrarea si perpetuarea
institutiei familiei

7.1. Rolul familiei Tn educatie

Tn procesul educatiei parintii, in calitate de primii Tndrumétori ai copiilor,
trebuie sa dea dovada de mult tact: ,,voi parintilor nu intdratati la manie pe
copiii vostri’” (Efeseni 6, 4). Pentru ca o familie sa fie bine placuté lui Dumnezeu,
atat parintii cat si copiii, trebuie sa intretind o atmosfera de pace si buna intelegere
multumind pentru toate lui Dumnezeu ,,in psalmi, in laude si cantari
duhovnicesti’” (Coloseni 3, 14).

Responsabilitatea sotilor pentru educatia copiilor este una foarte mare ei
fiind educatorii celor 7 ani de acasa prin care pot oferi copiilor o baza necesara
pregatirii lor pentru lume si pentru educatia viitoare ce se poate realiza in institutiile
de invatamant. Implicatia parintilor in educatia pruncilor trebuie s fie aplicata nu
cu forta ci cu binele, cu grija si cu pricepere creandu-i celui educat o atmosfera in
care acesta sa se simté bine.

Pornind pe calea scolii si a invataturii copilul trebuie sa fie capabil sa stie
rugaciunile copiilor sau macar Tatdl nostru, precum si sd aibd abilitatea
deprinderilor specifice varstei la care incepe educatia scolara.

Dupa cum am mai precizat, un alt rol important in familia crestind 1l are si
preotul caindrumadtor spiritual pe calea desavarsirii. Referitor la educatia copilului,
preotul trebuie sa se implice Th aceasta prin activitatile extra-curriculare ce le
poate tine cu copiii si tinerii parohiei sale. Prin implicarea copiilor si tinerilor in
activitdtile Bisericii va ajuta la stabilirea unei baze ale educatiei religioase a
acestora. Participarea la Liturghie, spovedirea si impartasirea v-or ajuta copiii si
tinerii parohiei respective sd mentind o legatura vie cu Biserica si mai ales sa-si
dezvolte educatia religioasa. Totusi prin predicile si catehezele sale preotul trebuie
sd indemne tinerii parohiei spre educatia scolard, evitand astfel in special la tard
evitarea abandonurilor scolare.

Tntre Biserica si scoala trebuie s fie 0 evident legatura de egalitate. Precum
Biserica asigura intrarea in comunitatea crestind prin Taina Sfantului Botez, asa
scoala asigurd intrarea in societate prin educatia primara, gimnaziald, liceala si
continuand cu cea universitard, postuniversitara etc. Biserica trebuie sa indemne
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spre scoald precum si scoala trebuie sa indemne spre Biserica.

De la Taina Botezului copilul trebuie sé parcurgd drumul educatiei religioase
si atotcuprinzatoare oferitd de parinti si preot, mai apoi cel oferit de educatori,
nvatatori si profesori, totul Tn spiritul comuniunii si necesitatii educérii pentru a fi
de folos societdtii.

Prin aceste trepte ale educdrii se pun bazele dezvoltarii unor sentimente,
abilitati si deprinderi necesare copilului, tandrului si mai apoi adultului pentru a
putea iesi in societate, a infiinta o familie si continua ciclul vietii omenesti.

Un alt aspect in cadrul familiei este cel al persoanelor in varstd, a respectului
care trebuie acordat lor si a responsabilitatii pe care trebuie sa ne-o ludm n
ngrijirea si comuniunea cu acestia.

Exista unele culturi care manifestd un respect deosebit si 0 mare iubire fata
de béatrani: fara a fi eliminati din familie sau suportati ca pe o greutate inutila in
familie, batranii rdman nglobati in viata familiald, continuand s aiba o parte activa
si responsabild si respectand autonomia tinerei familii. Mai ales, prezenta lor in
familie este aceea de a fi martorul trecutului si acela care inspira tinerilor intelepciune
pentru viitor. Alte culturi, dimpotriva, mai ales ih urma dezordinilor provocate de
dezvoltarea industriala si urbanisticd, au dus si Ti duc incé pe batrani la forme
inacceptabile de excludere, care sunt, in acelasi timp, izvor de mari suferinte
pentru bétrani si saracire spirituald pentru atatea familii.

Tn realitate, viata batranilor ne ajuti sa facem lumina pe scara valorilor umane,
sd vedem continuitatea generatiilor si demonstreaza interdependenta poporului
lui Dumnezeu. Pe 1anga acestea, batranii au carisma de a depasi barierele dintre
generatii, Tnainte ca acestea sa vina la lumina. Cati copii au gésit intelegere si
iubire in ochii, in vorbele si in dezmierdérile batranilor!

Din nou un rol important in ajutarea batranilor 1l are Biserica prin programele
sale calitative de intrajutorare pentru cei nevoiasi si pentru cei batrani.

La fel ca si in cazul educatiei tinerilor trebuie sd existe o legatura puternica
ntre Biserica, medic si unele institutii de caritate. Omul batran apeleaza la ajutorul
medicului pentru o boald anume si h cele mai multe cazuri acolo este indemnat si
la un anumit regim alimentar sau post ce poate si trebuie Tnsotit de rugaciune,
respectiv deprinderi religioase ce apartin de Biserica.

7.2. Pastoratia familiilor defavorizate

Viata este un dar de la Dumnezeu facut omului inca de la creatie. Dar
dumnezeiesc, viata, dupd invatatura Bisericii noastre, este valoarea suprema a
omului pe pdmant, fiindca ea este suportul tuturor celorlalte valori, care 0 exprima
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si 0 impun n fruntea tuturor acestora, pentru cd omul a fost facut dupa chipul si
asemanarea lui Dumnezeu. Indiferent de natura problemelor aparute in cadrul
unei familii, dreptul la viata trebuie asigurat nimeni neavand autoritatea asupra
acestuia.

O problemad sociald apdruta mai accentuat in societatea ultimelor decenii,
favorizatd de conditiile economice (in mod predominant) si de cele sociale, politice,
etc, este cea a familiilor nevoiase sau defavorizate, dar aceasta problema nu este
totusi noua. Grija fata de cei nevoiasi a fost prezentd inca din epoca precresting,
istoria adevaratei filantropii luand fiinta odata cu aparitia crestinismului.

Filantropia era si este o problema de inima si se leagd de familie, care are
caracter patriarhal. lubirea de strdini era o indatorire importantd, precum erasi
grija pentru cei saraci, pentru vaduve si pentru orfani. Deuteronomul porunceste:
,,Caci nu va lipsi sarac din pamantul tau; de aceea Tti si poruncesc eu:
Deschide méana ta fratelui tau, sdracului tau si celui lipsit din pamantul
tau’” (Deuteronom 15, 11). De altfel tot caracteristica filantropiei era dispozitia
despre zecimala (cf. Deuteronom 12, 64).

De o foarte mare valoare in Vechiul Testament este cuprinsul social al predicii
profetilor: ,,Rupeti lanturile nedreptatii, dezlegati legéturile jugului, dati
drumul celor asupriti si sfaramati jugul lor. imparte painea ta cu cel flamand,
adaposteste Tn casa pe cel sdrman, pe cel gol imbraca-I si nu te ascunde de
cel de un neam cu tine” (Isaia 58, 6-7). De asemenea, Intelepciunea lui Isus fiul
lui Sirah porunceste: ,,Fiule, sa nu lasi pe cel sarac lipsit de hrana si ochii
celor nevoiasi nu-i face sa astepte. Sufletul flamand sa nu-I intristezi si sa
nu urgisesti pe om cand are lipsa. Inima necdjitd nu o tulbura si nu intarzia
a da celui lipsit. Rugaciunea celui necdjit nu o lepada si nu-ti intoarce fata
ta de la cel sérac. De la cel Tn lips& nu-ti intoarce ochiul si nu da loc omului
sa te blesteme. Ca rugaciunea celui ce te blestema pe tine, intru amaraciunea
sufletului sdu, o va auzi Cel care I-a facut pe el. Fa-te iubit adunarii si celui
mai mare smereste capul tdu. Pleacd saracului urechea ta si cu blandete
raspunde-i cele de pace. Scoate pe cel napastuit din mana celui ce-l
napastuieste si sa nu fi slab de inger cand judeci. Fii celor orfani ca un tata
si ca un barbat pentru mama lor”” (Intelepciunea lui Isus, fiu lui Sirah 4, 1-10).

Tntimpul Domnului nostru lisus Hristos esenienii detineau hanuri proprii pentru
gazduireastrainilor. Fariseii faceau milostenie ,, ca sa fie slaviti de oameni” (Matei
6, 2).

Filantropia a cunoscut acte de binefacere nu doar la iudeii crestini din vremea
Mantuitorului ci si la celelalte popoare: la pagani manifestarea dragostei prin unele
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acte pozitive potrivit legii morale naturale; la vechii egipteni acte de binefacere
redactate pe piatra funerard, egiptenii fiind cunoscuti pentru ca nu suportau
cersetorii si nemuncitorii; la indieni erau prezente doar anumite acte de binefacere;
la vechii chinezi era o anumité nvatatura privind iubirea fatd de aproape care
ajunsese chiar pana la dusmani.

Tn ziua de astézi activitatea filantropica se invarte Tn jurul centrelor parohiale,
a protopopiatelor si al eparhiilor Bisericii, precum si ih unele organizatii non-
guvernamentale si non-profit. Tn cadrul ei misionar, Biserica duce o campanie de
informare printre familiile nevoiase privind colaborarea cu biroul de asistenta
sociald, precum si initierea anumitor proiecte sociale cum a fost si cel al campaniei
Patriarhiei Romane in colaborare cu televiziunea romana privind sinistratii
inundatiilor dezastruoase din 2005. Tn Intreaga Patriarhie ajutorarea celor saraci
s-a materializat prin crearea de centre si institutii sociale, cantine precum si
colaborari cu anumite spitale si clinici pentru cei bolnavi.

TotTn vederea ajutorarii familiilor nevoiase, in activitatea Bisericii exista si
acele consilieri spirituale, unde familiile ce au probleme atét financiare, cat si de
altd natura isi gasesc linistea.

7.3. Familia preotului, pilda pentru familiile crestine din parohie

Preotia este taina prin care cei anume pregatiti primesc, prin punerea mainilor
si prin rugdciunea arhiereului, puterea de a propovadui cuvantul lui Dumnezeu,
de a sfinti prin Sfintele Taine, si de a conduce pe credinciosi la mantuire. Preotia
deci se exprima prin cele trei puteri sau misiuni: invatatoreascd, sfintitoare si
conducétoare sau jurisdictionald. Acesta este cadrul intreitei activitdti in care
preotul 1si desfasoara misiunea sa in parohie.

Puterea invatatoreasca a fost datd de Mantuitorul odaté cu cea sfintitoare,
prin cuvintele: ,,Mergand invéatati toate neamurile, botezandu-le in numele
Tatélui si al Fiului si al Sfantului Duh” (Matei 28, 19). Puterea sfintitoare a
fost datd, in chip deosebit, la Cina cea de taina, prin cuvintele: ,,Aceasta sa o
faceti intru pomenirea Mea” (Luca 22, 14). Despre puterea sfintitoare, Sfantul
Apostol Pavel zice: ,,Asa sa ne socoteasca pe noi, ca pe niste slugi ale lui
Hristos si iconomi ai tainelor lui Dumnezeu™ (I Corinteni 4, 1). Puterea
conducatoare a fost daté prin cuvintele: ,,Cei ce va asculté pe voi, pe Mine ma
asculta si cei ce se leapada de voi, de Mine se leapada” (Luca 19, 16).

Prin cele trei misiuni, slujitorii Bisericii ii aduc pe credinciosi nu doar la poarta
Htainelor lui Dumnezeu”, cili pune direct in legatura cu harul lui Dumnezeu, prin
lucrarea Sfantului Duh. Calitatea de conducétor spiritual al credinciosilor 1l situeaza
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pe preot in viata social-obsteasca in fruntea vietii morale, ca un traitor real si
exponent real al moralitatii, ca unul care ar trebui si trebuie sa fie varful piramidei
morale. Motivele care-l angajeaza pe preot in viata morald a societétii sunt mul-
tiple. Tn primul rand, marea rispundere care i-a fost incredintata prin hirotonie.
Acest lucru se evidentiaza atat de elocvent prin jurdmantul depus in fata Sfantului
Altar. ,,Se cade ca preotul sé fie fard de prihand, barbat al unei femei, treaz,
ntreg laminte, cuviincios... nebetiv...” etc. Lumeasi in special credinciosii ii tin
pe preot sub o permanentd si atentd privire.

Preotul este ,,omul lui Dumnezeu” si a fost mereu in centrul atentiei
credinciosilor, cercetat in bucuriile si suferintele sale, asa cum Sfanta Scripturé ne
da marturie despre profetul si preotul Samuil, despre care se spune: ,,lata in
cetatea aceasta este un om al lui Dumnezeu, om cinstit de toti si tot ce
spune el se plineste. S& mergem si noi acolo poate ne va arata calea pe care
sa apucam” (1 Regi 9, 6).

Preotul are darul de la Dumnezeu si chemarea s& arate calea care duce la
Dumnezeu, calea vietii morale: fiind o personalitate bine conturatd din punct de
vedere moral preotul are darul de a fi ascultat, exemplul sdu personal, ca si
ntreaga sa activitate devin roditoare Tn bine Tn randul credinciosilor. ,,Iconom al
tainelor lui Dumnezeu fiind si lucrator impreuna cu Hristos™ (11 Corinteni 6,
1), el vardspunde in fata lui Dumnezeu pentru orice suflet pierdut sau castigat.

Preotul trebuie sé se ridice la o Tnalta trdire morala, asa cum spune Sfantul
Apostol Pavel: ,,Nu mai traiesc eu, ci Hristos traieste ih mine”” (Galateni 2,
20). Abaterea de la moralitate, de la credinta strdbund, poate prejudicia lucrarea
de mantuire a credinciosilor. inrobirea in pacate devine daunatoare vietii sufletesti
nu numai a preotului, ci si a credinciosilor, si Th acelasi timp, un lucru daunator
societatii. Ceea ce-i spune sfantul Apostol Pavel lui Timotei este foarte important
pentru fiecare preot: ,,Caci iubirea de argint este radacina tuturor relelor si
cei ce au poftit-o cu infocare au ratacit de la credintd si s-au strépuns de
multe dureri”’. ,,Dar tu, omule al lui Dumnezeu, fugi de aceasta, si urmeaza
dreptatea, evlavia, credinta, dragostea, rabdarea...”” (I Timotei 6, 10-11).

Aldturi de preot, familia preotului trebuie s fie de asemenea un model de
moralitate si conduitd, o oaza de liniste si armonie. Desi primul aflat n vizorul
extrem de atent al credinciosilor, este preotul tot la fel si pe acelasi prag putem
spune cd se afla si familia sa. Degeaba preotul dd dovada de mult tact pastoral si
duhovnicesc atat in spatiul liturgic cat si n afara sa daca familia sa nu il sprijina,
doamna preoteasd are alte interese iar copii lor duc lipsé de moralitate. Aceasta
familie se aseamand cu o caruta trasa in directii opuse care pana la urma va ceda,
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destramand acea familie. Cum va putea preotul atunci in predicile sale s& mai
vorbeascé despre adevaruri morale, de credint& si familie dac familia sa nu este
un model de vietuire crestina.

Cum preotul se afla in topul piramidei moralitétii, asa si familia sa trebuie s&
1l Tnsoteasca. Implicarea familiei in viata parohiei ar trebui prin actiuni filantropice
privind ajutorarea semenilor si enoriasilor respectivelor parohii, iar familia sa fie
ca niste alte maini ajutatoare preotului in lucrarea sa misionar-pastoral& pe care o
desfésoard in parohie.

Atat preotul cat si familia sa trebuie s& aibd mereu in fatd deviza Sfantului
Grigore de Nazianz: ,,Nu pot suferi s& se sminteasca intru mine cineva, din cei
care cerceteaza cu atentie faptele mele...” si atunci de bund seama se vor odihni
asupra lui darurile si binecuvantarea lui Dumnezeu, iar din partea credinciosilor
se va bucura de pretuirea si respectul ce i se cuvine.

Cu privire laaspectul material al familiei preotului, atat acesta cat si familia sa
nu trebuie sa caute imbogétirea si inavutirea vrand s fie cei mai bogati din parohie.
Pentru preot de prima nevoie este asigurarea bunastérii spirituale si sociale a
parohiei sale, interesul material netrebuind sé fie prioritate pentru el si familia sa.

De asemenea la aceeasi concluzie trebuie s& fie si sotia preotului si copiii
acestuia, Tntelegand situatia in care sunt si I&sand totul in grija lui Dumnezeu si
neincercand sa-si adune comori pe padmant unde furul le poate fura si rugina le
poate manca ci sa-si adune comori in cer acolo ,,unde furii nu le sapa sinu le
furd” (Matei 6, 20).
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Botezul in Sfanta Evanghelie dupa Matei.
Repere exegetice si teologice

Abstract

This study attempts an interpretation of the command of baptizing all nations in
the Name of the Father, the Son and the Holy Spirit, given by the Risen Lord to His
disciples (Mt 28, 19), in light of Jesus’ own Baptism event (Mt 3, 13-17). We reach
the conclusions that Jesus’ Baptism is a prototype of Christian Baptism and that
the latter one contains an invocation of the Holy Trinity, and it gives the neophyte
the possibility to fulfill in Christ the Father’s will, by the power of the Holy Spirit.

Keywords
New Testament, Matthew, Baptism, righteousness.

I. Introducere

Cu exceptia finalului Sfintei Evanghelii dupa Marcu (16, 16) - considerat de
toti exegetii ca fiind neautentic si datand dintr-o perioadd ulterioara acestei scrieri*
— Sféantul Matei este singurul evanghelist care atribuie instituirea Botezului crestin
unei porunci explicite a Domnului Hristos (28, 19). Formula baptismala capata
relief cu atat mai mult cu cat ea este inseraté in unica relatare din Sfanta Evanghelie
dupa Matei a aratarii Domnului Inviat cétre Apostolii Sai, cu prilejul cireia Acesta
le d& porunca de a raspandi Evanghelia la toate neamurile. Dupd aparitia unui
remarcabil studiu al lui O. Michel?> comentatorii si-au indreptat mult atentia asupra

L Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc, Asist. Drd. Daniel Mihoc, Drd. loan Mihoc, Introducere in
Studiul Noului Testament, Volumul I, Teofania, Sibiu, 2001, p. 133-134.

2 0. Michel, Der Abschluss des Matthausevangeliums, in ,,Evangelische Theologie”
10(1950-1951), p. 16-26.
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e modului n care, in acest final grandios, Sfantul Matei a sintetizat toate temele
majore ale Evangheliei sale® : autoritatea universald a lui Hristos, initierea misiunii
catre toate neamurile, in contrast cu perioada de inceput cand aceasta era limitata
la oile cele pierdute ale casei lui Israel (10, 5; 15, 24), intarirea invataturilor date
ucenicilor inainte de Pasti, mai ales a noii legi crestine promulgate in Predica de
pe Munte (5-7), fagaduinta de a fi cu ucenicii Sai pana la sfarsitul veacului. Dupa
ce afinceput cu ,,cartea neamului lui lisus Hristos”, prima Evanghelie se incheie
prin certificarea domniei lui Hristos asupra lumii, pand la vremea despartirii fiilor
Tmpérétiei de lucratorii faradelegii (13, 40-43) .

Pericopa mateiand despre Botezul Th numele Tatélui, al Fiului si al Sfantului
Duh a fost comentatd foarte mult de Périntii Bisericii. Biblia Patristica ne
furnizeaza referintele corespunzatoare, insa fard a distinge intre cele care privesc
porunca de evanghelizare a neamurilor (v. 19a) si cele referitoare la formula
baptismala (v. 19b). Cele mai vechi lucrdri in care se reflectd aceastd a doua
temd ar fi urmatoarele: Tnvatatura celor 12 Apostoli® prescrie Botezul in numele
Tatalui, al Fiului si al Sfantului Duh. Aceeasi formula se regéseste intr-o forma
putin mai dezvoltatd la Sfantul lustin (Apologia I, 61, 3) si exact la fel ca siin
Evanghelia dupa Matei la Sfantul Irineu (Adv. Haer. 111,17, 1). Tn schimb, in
lucrdrile Tnaltarea lui Isaia (111, 18; X1, 22), Epistola Apostolilor (XXX) si
Dialogul cu iudeul Tryphon (XXXIX; LI1I) se vorbeste numai despre trimiterea

® Printre sudiile cele mai importante Tn aceasta privinta se numara: G. Bornkamm, Der
Auferstandene und der Irdische, in ,,Uberlieferung und Auslegung Israel im
Matthdusevangeliums”, Neukirchen, 1960, p. 289-310; W. Trilling, Das Wahre Israel. Studien
zur Theologie des Matthdus-Evangeliums, Munich, 1964, p. 21-51; J. Zumstein, La
Condition du croyant dans I’evangile de Matthieu, Fribourg-Gétingen, ,,Orbus biblicus et
orientalis” 16, 1977, p. 86-106; G. Friedrich, Die formale Struktur von Mt 28, 18-20, In
»Zeitschfrift fir Theologie und Kirche” 80 (1983), p. 136-183.

4Urmandu-I pe J. D. Kingsbury (The Structure of Matthew’s Gospel and His Concept
of Salvation History, in ,,Catholic Biblical Quarterly” 35 (1973), p. 451-474), considerdm c&
prologul primei Evanghelii se compune din doud parti: Nasterea si copilaria lui lisus (1-2) si
Botezul si ispitirea lui lisus (3, 1-4, 16). Aceastd structurd este importantd deoarece permite
surprinderea legaturilor dintre finalul Evangheliei si prologul acesteia ih Tntregul sdu.

® ,Cu privire labotez, asa sa botezati: Dupd ce ati spus mai ntai toate cele de mai sus,
botezati Tn numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh, Tn apa proaspata” (invatatura
celor 12 Apostoli, V11, 1, 1n ,,Scrierile Parintilor apostolici”, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti 1995, p. 30). Tn editia publicat in colectia
»Sources chrétiennes” (nr. 248) W. Rordorf si A. Tuilier aratd cd invatatura despre cele doud
cai, a vietii si a mortii, trebuie s& preceada ritul Botezului. Ne vom folosi de aceasta explicatie
pentru a interpreta Mt 28, 19.
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apostolilor Tn misiune la toate neamurile. Prin alinierea la acest ultim grup de
scrieri se poate explica folosirea de cétre Eusebiu de Cezareea a unei variante
scurte a Mt 28, 19, fapt ce i-a condus pe unii la ipoteza unei interpoldri ulterioare
aformulei baptismale trinitare Tn acest verset® . Tnsé, deoarece critica textuala
afirma fard retineri autenticitatea variantei lungi’, nu e necesara rediscutarea acestei
teorii.

Raman insa de actualitate anumite intrebari legate de analiza literard si cea
istoricd: Carui gen literar Ti apartine finalul Evangheliei dupa Matei? Ti poate fi
atribuita lui lisus Cel istoric instituirea Botezului? Tntr-un studiu foarte bine
documentat®, G. Friedrich examineaza toate propunerile referitoare la forma
fragmentului Mt 28, 18-20. om prelua cateva din consideratiile lui Friedrich,
Tnsd fara a aglomera textul cu prea multe referinte. Cercetarea istorica asupra
originii Botezului se concentreaza pe imprejurdrile Tn care ritul initial a fost foarte
devreme ,,increstinat” n Biserica primard, devenind Botezul in numele lui lisus.
Ipoteza influentei venite din partea religiilor de mistere a pierdut mult teren odata
ce studiul gruparilor botezatoare a demonstrat inserarea Crestinismul primelor
zile Tn acest curent mai larg®. Se cere precizat si motivul pentru care Botezul in
numele lui lisus nu poate fi confundat cu botezul lui loan (Fapte 19, 1-7). Printre
explicatiile oferite se numara si cea conform céreia Botezul lui lisus — care ocupa
un loc foarte important in traditia sinoptica — a fost considerat ca prototip al
Botezului crestin. Aceastd tezd a fost combatutd de Simon Légasse pe baza unui
studiu comparativ asupra unei traditii primare despre Botezul lui lisus, n paralel
cu versiunea Sfantului Marcu® . Tn privinta Sfantului Matei, teoria lui Légasse
este destul de subreda, pentru faptul ¢ nu tine seama de corespondentele intime
care existd intre inceputul si finalul primei Evanghelii. Multe studii se limiteazé fie

8 M. F. C. Conybeare, The Eusebian Form of the Text Mt 28, 19, in ,,Zeitschrift fir die
neutestamentliche Wissenschaft” 2 (1901), p. 275-288. Teoria interpoldrii a fost combatuta
ulterior de J. Lebreton (Les origines du dogme de la Trinité I, Paris, 1910, p. 478-489).

" Argumentatia stilistica a lui H. B. Green (The Command to Baptize and Other
Matthaean Interpolations, in ,,Studia Evangelica” IV, Berlin, 1968, p. 60-63) nu poate sta
impotriva evidentelor clare oferite de intreaga traditie textuald.

8 G. Friedrich, Die formale Struktur von Mt 28, 18-20, in ,,Zeitschfrift fiir Theologie
und Kirche™ 80 (1983), p. 136-183; cf. E. Cothenet, La formule trinitaire baptismale de Mt
28,19,1n,, Trinité et Liturgie” (Conférences Saint-Serge. XXX& Semaine d’études liturgiques,
Paris, 1983), Rome, 1984, p. 53-71.

® C. Perrot, Jésus et I’histoire, Paris, 1979, p. 95-136.

10S. Légasse, Le baptéme de Jésus et le baptéme chrétien, in ,,Studii Biblici Franciscani.
Liber Anuus”27(1977), p. 51-68.
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la relatarea Botezului lui lisus, fie la porunca Sa de a boteza in numele celor trei
Persoane divine. O corelare a celor doud texte, in lumina procedeelor redactionale
ale Sfantului Matei, va permite o mai buné intelegere a modului in care Botezul
crestin isi are originea in vointa lui Hristos de ,,a implini toaté dreptatea” prin
acceptarea botezului lui loan. Gest smerit, de solidaritate cu pacatosii, evenimentul
Botezului lui lisus este iluminat de mérturia Tatalui si pogorarea Duhului Sfant.
Acest episod ne oferd cheia intelegerii modului in care Sfantul Matei concepe
originea si natura Botezului crestin®t.

I1. Botezul lui lisus

Tn traditia sinoptica exista o legatura foarte stransa intre propovaduirea
Sfantului loan Botezatorul, Botezul lui lisus si ispitirea Sa in pustie. Aceste trei
elemente constituiau partea de debut a predicii misionare apostolice si a instructiei
catehumenilor in vederea Botezului (cf. Fapte 10, 37 si urm.). Tn aceste episoade
Duhul Sfént joacd un rol foarte important, spre deosebire de ansamblul general
al traditiei sinoptice unde lucrarea Sa este oarecum estompatd, intreaga atentie
fiind concentraté asupra Persoanei lui lisus. Aducerea in prim-plan a Duhului
contribuie la crearea acestei legaturi puternice intre cele trei scene.

Tn acest cadru sinoptic comun, fiecare Evanghelist a venit cu accentele si
nuantele sale proprii. Ne vom mérgini la evidentierea particularitatilor Sfantului
Matei’2. Tntr-un mod curios acesta amplifica atat asemandrile cat si distanta dintre
Sfantul loan Botezatorul si Domnul Hristos. Pe de o parte, propovaduirea lui
loan este identica cu cea a lui lisus: ,,Pocaiti-va cici s-a apropiat Tmpéaratia
Cerurilor” (3, 2 redactat dupé 4, 17). Pe de alta parte, cu toate ca botezul lui
loan este pus in legdturd cu pocdinta (3, 11), nu se spune cd acesta ar viza si
iertarea pécatelor. Formula aphesis ton hamartion, prezentdinMc 1,4 si Lc 3,
3, este omisé intentionat de Sfantul Matei, care o rezerva pentru cuvintele rostite
asupra potirului euharistic: ,,Acesta este sangele Meu, al Legii celei noi, care
pentru multi se vars spre iertarea pacatelor” (Mt 26, 28) . Tntelegem de aici ca
pentru Sfantul Matei iertarea pacatelor e posibila doar prin jertfa rascumpératoare
a lui Hristos. Vom vedea mai incolo care este sensul dat de Matei episodului
vindecarii si iertarii sldbanogului din Capernaum (9, 1-8).

1 Reflectii valoroase asupra problemei ermineutice ne sunt date de W. Trilling,
Assemblées du Seigneur, 2€ s., 28, Paris, 1969, p. 24-27.

12\W. Trilling, Die Taufertradition bei Matthaus, in ,,Biblische Zeitschrift” 3 (1959), p.
271-289; W. Wink, John the Baptist in the Gospel Tradition, Cambridge, 1968, p. 27-41.

13 Observdm c4 aceasta este singura utilizare de catre Sfantul Matei a acestei formule
traditionale.
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Precum in Evangheliile dupa Marcu si dupa Luca, si in cea dupd Matei
ntalnim opozitia dintre botezul cu apé si botezul cu Duh Sfant i cu foc: ,,Eu unul
va botez cu apa spre pocéinta, dar Cel ce vine dupd mine este mai puternic decat
mine; Lui nu sunt vrednic s&-1 duc incaltdmintea; Acesta vé va boteza cu Duh
Sfantsi cufoc” (3, 11). Comparand acest text cu pasajele paralele, observdm cé
Sfantul Matei accentueaza superioritatea lui lisus, faptul cé El e Cel ,,mai
puternic™* . Aici loan Botezatorul nu este vrednic nici macar sd ducaincaltamintea
lui lisus, nu doar s o dezlege, precum se spune n celelalte trei Evanghelii.

Un studiu comparativ asupra diferitelor redactéri ale loghionului privitor la
botezul cu apa si botezul cu Duh Sfant si cu foc depéseste limitele acestei lucrari.
Urmandu-I pe M.-A. Chevallier®, spunem doar cd se pot distinge trei niveluri
semantice: intai, sensul dat de fiecare Evanghelist in parte, care este mai usor
accesibil; apoi, mergand Tnapoi Tn timp, sensul dat de Traditia crestind primard, la
care Tncercdm sa ajungem prin confruntarea dintre Marcu si asa-numitul izvor Q;
iar in al treilea rand, sensul dat de Sfantul loan Botezatorul insusi. Tn Evangheliile
dupa Matei si dupé Luca (spre deosebire de Marcu) pneuma este pus in legétura
cu focul. Se poate trage de aici concluzia ca este vorba despre Suflarea divina
care atatd focul Judecétii (cf. Is 4, 4; 11, 4; IV Ezdra 13, 10)? Lipsa articolului
dinaintea lui pneuma nu justifica nicidecum interpretarea acestei Suflari in sens
impersonal, deoarece ncadrarea substantivului pneuma de cétre prepozitiaen
si adjectivul hagion face ca articolul s& nu mai fie necesar'® . Pentru sinoptici este
clar ca ucenicii lui Hristos vor fi botezati cu Duhul Sfant. Focul, desi legat de
Duhul Sfant prin conjunctia kai, reprezinta elementul opus, rezervat potrivnicilor.
\enirea Celui Mai Puternic vainsemna pentru unii mantuire, dar pentru altii pierzare.
Sfantul Matei se gandeste, desigur, la Biserica vremii sale atunci cand consemneaza
avertismentele severe ale Botezatorului. Tema Judecdtii, dupa cum araté foarte
bine D. Maguerat!’, este 0 prezent constanta in prima Evanghelie. Elementul
deosebitor intre loan Botezatorul si lisus, in aceasta privinta, este faptul c& cel
dintai astepta Judecata eshatologica in viitorul imediat (de unde intrebarea: ,, Tu
esti Cel ce vine?”, in Mt 11, 3), pe cand Mantuitorul plaseaza vremea aruncarii
neghinei in foc (Mt 13, 40) intr-un viitor mai indepartat.

14]. Dupont, Les Béatitudes, 111, Les Evangélistes, Paris, 1973, p. 226. Sunt importante
comentariile lui Dupont asupra fragmentului Mt 3, 13-15 (p. 225-245).

15\fezi M.-A Chevallier, Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nouveau Testament,
Paris, 1978, p. 91-111.

8 F. Blass, A. Debrunner, E. W. Funk, A Greek Grammar of the New Testament, nr. 255,
p. 257.

17 D. Marguerat, Le Jugement dans I’évangile de Matthieu, Genéve, 1981.
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Propovéaduirea Botezului cu Duhul Sfant de catre Sfantul loan trimite la profetia
lui lezechiel, care asocia epocii mantuirii stropirea cu apa curata spre curéatirea
de toate intinaciunile si sdldsluirea Duhului dumnezeiesc in inimile israelitilor (lez
36, 25-27). Noutatea pe care o introduce Botezatorul consta in rolul pe care I-
| atribuie Celui Mai Puternic, avand in vedere c in cartea lui lezechiel Dumnezeu
este Cel Ce da Duhul, intimp ce Mesia joacd un rol foarte sters. Botezul lui lisus
este plasat de catre sinoptici Th acest cadru al vestirii vremii mantuirii, semnalata
de venirea Duhului Sfant. Sfantul Matei este singurul care consemneaza
convorbirea dintre lisus si Tnaintemergatorul Sau: ,,loan nsé Tl oprea zicand: Eu
am trebuintd sa fiu botezat de Tine, si Tu vii lamine? Si raspunzand lisus a zis
catre el: Lasd acum (arti), cd asa se cuvine (prepon estin) noud sa implinim
toatd dreptatea (plerosai pasan dikaiosynen)” (Mt 3, 14-15). Prin acest dialog
Evanghelistul urméreste, desigur, sa raspunda unor nedumeriri legate de Botezul
lui lisus. Tn lumina Evangheliei dup& Evrei, din care s-a pastrat un fragment in
opera Fericitului leronim?®8, s-ar parea ca Sfantul Matei vrea sa explice de ce, in
pofida inocentei Sale, lisus se supune laolalta cu poporul acestui ritual de pocainta.
Textul, totusi, nu sprijin o atare directie de interpretare. Tn schimb, observam c&
problema raportului dintre lisus si loan Botezatorul este destul de pregnanta in
prima Evanghelie, ca si in cea de-a patra. Daca lisus s-a supus botezului lui loan,
devenindu-i oarecum ucenic, cumii este El superior?

Cu exceptia expresiei prepon estin, ansamblul versetului 15 este de o facturd
tipic mateiand'®. Fara a nega faptul cd Evanghelistul foloseste o traditie orald,
trebuie sa remarcdm ca el a redactat raspunsul lui lisus in asa fel incat acesta sa
devina afirmarea unui program. Observdm, de asemenea, ca acestea sunt primele
cuvinte ale lui lisus pe care le consemneaza aceasta Evanghelie, fapt care ne
determind s le acorddm o atentie deosebitd. Ele depésesc cu mult cadrul
Botezului, fiind de fapt un anunt rezumativ al intregii misiuni a lui lisus. S-ar putea

aduce ca obiectie faptul ca utilizarea pluralului ,,noud” (,,se cuvine noua”) nu ar

18 latd mama Domnului si fratii Lui Ti spuneau: loan Botezatorul boteaza spre iertarea
pacatelor; s& mergem s& fim botezati de el. lar El le-a zis: Ce pécat am facut, ca s merg sé fiu
botezat de el? Doar dacd nu cumva chiar cuvintele pe care le-am spus sunt nestiinta”
(Contra Pelag. I11, 2). Text preluat din K. Aland, Synopsis Quattuor Evangeliorum, Stuttgart,
1978, p. 18.

19J. Dupont, op. cit., p. 230 si urm.

2 F van Segbroeck, Les citations d’accomplissement dans I’évangile selon Matthieu
d’aprés trois ouvrages récents, in ,,L’Evangile selon Matthieu. Rédaction et théologie”,
Louvain-Gembloux, 1972, p. 107-130.
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permite 0 asemenea extrapolare. Tn realitate nu exista nici o piedica, deoarece
am vézut deja ca Sfantul Matei opereaza o anumita apropiere intre figura
Tnaintemergatorului si cea a lui Hristos (cf. 3, 2 si 4, 17). Tntr-o controversa cu
autoritatile de la lerusalim lisus 1l evoca pe Sfantul loan Botezétorul, despre care
spune cd a venit ,,in calea dreptétii” (en hodo dikaiosynes; 21, 32). Plasat la
sfarsitul Pildei celor doi fii (21, 28-31) acest loghion aratd importanta daté de
lisus misiunii Tnaintemergatorului: pocainta vamesilor si a desfranatelor la
propovaduirea lui loan era semnul apropierii Tmpératiei lui Dumnezeu (21, 31).

Verbul pleroun ocupé un loc insemnat in Evanghelia intai; Matei 1l foloseste
de 16 ori, pe cand Marcu doar de 2 ori, iar Luca de 9 ori. Cel mai adesea este
vorba despre semnalarea implinirii Scripturilor® . Singura utilizare a acestui verb
comparabild cu ceadin 3, 15 se gaseste ih Predica de pe Munte, intr-un verset
ce poate fi privit ca 0 enuntare a ideii care urmeaza a fi dezvoltata: ,,Sa nu socotiti
cd am venit sa stric Legea sau proorocii; n-am venit sa stric, ci sd implinesc” (5,
17). Dreptatea (dikaiosyne)*, care este mentionatd de 5 ori in versetele
urmatoare, trebuie Tnteleasa in lumina acestei impliniri. Dreptatea ceruté de lisus
o intrece pe cea a carturarilor si a fariseilor (5, 20); ea nu este compatibild cu
lauda de la oameni (6, 1), dobandirea ei trebuie sa fie cea mai Tnalta prioritate
pentru ucenici (6, 33) si ea mijloceste doud din Fericirile Mantuitorului (5, 6.10).
Pentru Sfantul Matei dreptatea este legata inseparabil de Tmpératia cerurilor; se
poate spune ca dreptatea este reflectarea in viata oamenilor a apropierii Impératiei.

Adverbul ,,acum” (arti) din Mt 3, 15 trebuie Tnteles pe linia celorlalte utilizari
ale sale, prin care timpul prezent este indicat ca inceput al epocii mantuirii (11,
12; 26, 29.64). Dreptatea epocii mantuirii este inaugurata de Botezul lui lisus,
eveniment la care figura Botezatorului trece oarecum in fundal pentru a iesi in
prim-plan interventia Tatalui si a Duhului Sfant.

Tn privinta ritualului dup care se sivarsea botezul lui loan, Sfantul Matei
este foarte scurt si nu adauga nimic traditiei comune. Tot interesul se concentreazé
asupra a ceea ce a fost calificat de cétre F. Lentzen-Deis drept o Deute-Vision

2 Pentru un studiu aprofundat vezi J. Dupont, op. cit., p. 211-384. O. Eissfeld, (Plerosai
pasan dikaiosynen in Matthaus 3, 15, Tn ,Zeitschrift fir die neutestamentliche
Wissenschaft”61 [1970], p. 209-215) considera cd prin ,,dreptate” trebuie sa intelegem
»pretentie”, ,,obicei”, ,,datorie”, ,,taxa”, insd porneste de la comparatii foarte slabe: raspunsul
lui lisus la chestiunea darii pentru Templu (Mt 17, 24-27) si la cea a dajdiei cétre Cezarul (Mt
22,15-22). Tn aceste doua texte termenul dikaiosyne nici nu este prezent! Este clar ¢4 pentru
lamurirea versetului Mt 3, 15 trebuiesc folosite datele oferite de Predica de pe Munte, unde

Mantuitorul explici Tn detaliu in ce consté dreptatea Imparatiei (J. Dupont, op. cit., p. 253).
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(viziune de prezentare)? . Sfantul Matei realizeaza un contrast intre iesirea (lit.
urcarea — katebe) lui lisus din apd si pogorarea (katabainon) Duhului Sfant,
lisus devenind astfel punctul de Tntalnire dintre apa, element mortificator® | si
cer, semn al mantuirii. Deschiderea cerurilor ne aminteste de prima vedenie a lui
lezechiel (1,1); aici insa nu este vorba despre o teofanie ci despre venirea Duhului
dumnezeiesc, Care Ti comunic lui lisus impulsul de incepere a lucrarii Sale de
mantuire (Mt 4, 1). Astfel se implineste profetia din Is 42, 1, citatd in extenso in
Mt 12, 18. Tn timp ce In Sfanta Evanghelie dupa Marcu glasul | se adreseaza
doar lui lisus (,, Tu esti Fiul Meu”), in Evanghelia dupa Matei acesta vizeaza intregul
auditoriu crestin, ca si cum acesta ar fi fost prezent in scena Botezului (,,Acesta
este Fiul Meu cel iubit intru Care am binevoit™; 3, 17). Trecand peste aceasta
schimbare de perspectivd, observam ca trimiterile biblice sunt aceleasi, atat la
Marcu cat si la Matei: o citare din Ps 2 si o aluzie lals 42, 1. Faptul cd I1s 42, 1
inaugureaza canturile Robului, Tl conduce pe O. Cullmann spre concluzia ca lisus
S-a botezat n vederea Patimilor si a mortii Sale rascumparatoare? . O astfel de
exegeza presupune faptul ca Sfantul Matei ar fi stabilit o legatura intre cele patru
canturi ale Robului, care insa au fost scoase in evidenta din intregul cartii lui Isaia
abia de cétre critica moderna, urmandu-I pe B. Duhm#. Daca voim sa ne
mentinem totusi ih perimetrul neechivoc al gandirii mateiene, va trebui sd completdm
citatul din scena Botezului cu citatul pe larg din Is 42, 1-4 intélnitin Mt 12, 18-
21. Acest text pune Tn lumind dorinta de discretie a lui lisus, dupé doua controverse
referitoare la sabat (12, 1-14) in cadrul cdrora Mantuitorul S-a aratat pe Sine a
fi Domn al sabatului si Si-a justificat actiunile prin citatul din Osea 6, 6: ,,Mila
voiesc iar nu jertfa .

2 F, Lentzen-Deis, Die Taufe Jesu nach den Synoptikern, Frankfurt, 1970. Punctul de
plecare al autorului consta in doud viziuni consemnate de Targumul palestinian: viziunea lui
Isaac din momentul propriei sale jertfiri (Targ., Fac 22, 10) si viziunea lui lacob la Betel (Targ.,
Fac 28, 12). Chiar daca doua exemple nu sunt suficiente pentru a determina un gen literar,
analogiile indicate contribuie la clarificarea unor scene din naratiunea Botezului, compusa
dintr-o relatare si o viziune interpretativa.

2 Pentru apele mortii, vezi Ps 17, 5; 31, 7; 68, 3.17; 143, 7, etc. Ca si toate marile simboluri
cosmice, apa poate semnifica atat distrugerea (cum ar fi cazul potopului) cat si viata.

20. Cullmann, Christologie du Nouveau Testament, Neuchatel-Paris, 1958, p. 61.

% \ezi B. Duhm, Das Buch Jesaia, in ,,Gottinger Handkommentar zum Alten Testament”,
Gotingen: Vandenhoeck & Ruprecht, ed. a 5-a, 1968. Duhm este cel care a introdus n
literatura de specialitate sintagma de ,,canturi ale Robului” (Ebed-Lieder).

% Acest citat este important pentru Sfantul Matei: 7l intalnim de doud ori ad litteram (9,
13; 12, 7) sicaaluziein 23, 23.
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Tn acest lung citat din Is 42 se remarcé, dincolo de venirea Duhului asupra
Robului, dubla mentionare a neamurilor (12, 18.21) si, legat de aceasta, finalul
deosebit de expresiv: ,,Si ih numele Lui vor nddajdui neamurile”. Aceasta afirmatie
capata un plus de relief daca ne gandim ca in aceasta parte a activitatii Sale lisus
se adresa doar oilor celor pierdute ale casei lui Israel (10, 5 si urm.; 15, 24).

Privind structura capitolului 12, vom observa ca citatul din Is 42 face legatura
ntre cele doud controverse mentionate si o altd controversa starnitd in urma
exorcizdrii unui demonizat (12, 22-29). Aici lisus declard: ,,lar dacd Eu cu Duhul
lui Dumnezeu scot pe demoni, iatd a ajuns la voi Tmpératia lui Dumnezeu” (12,
28). Tn relatarea aceluiasi incident, Sfantul Luca foloseste in loc de ,,Duhul lui
Dumnezeu” expresia,,degetul lui Dumnezeu” (Lc 11, 20). Este in general acceptat
faptul ca versiunea Sfantului Luca este cea originald, pe motiv ¢, avand in vedere
interesul sdu deosebit pentru Duhul Sfant, este foarte putin probabil ca el sé fi
schimbat expresia clard,,Duhul lui Dumnezeu” cu una antropomorficd cum este
degetul lui Dumnezeu”. Tnseamn atunci c& Sfantul Matei a fost cel care a inlocuit
»degetul” cu ,,Duhul”. Acest lucru se explica prin influenta textului din Is 42 pe
care tocmai l-acitat? . Aceasta observatie este importantd pentru subiectul nostru:
pogorarea Duhului Sfant la Botezul lui lisus ne da de inteles c&, in lucrarea Sa de
Tmplinire a dreptatii, lisus actioneaza sub impulsul Duhului Sfant, in mod special
atunci cand e vorba despre o confruntare cu Satana (4, 1). Astfel, programul
anuntat de lisus, de aimplini ,,toatd dreptatea”, nu este realizabil fara o interventie
de Sus, iar lucrul acesta e valabil nu doar pentru Fiul ci si pentru toti cei care Tl
ascultd pe EI (Mt 17, 5).

I11. Botezul crestin

Formula baptismala din Mt 28, 19, unica in Noul Testament, este inserata
ntr-un cadru de o grandoare exceptionald. Muntele unde lisus Cel Tnviat i-a
chemat pe cei Unsprezece poate fi fie muntele Predicii de pe Munte, fie cel al
Schimbdrii la Fat3, si este un fel de corespondent al Sfantului Munte Sinai. Tn
acest cadru prielnic revelatiei se observa o serie de expresii ale totalitatii marcate
prin adjectivul nedefinit pas, utilizat de patru ori. Toaté puterea cu care este
investit Hristos cuprinde atat cerul cat si pamantul, adica intregul univers. Prin

21, Schlosser, Le Régne de Dieu dans les dits de Jésus, Paris, 1980, I, p. 132-139. O
opinie contrard, conform cdreia varianta originald a fost ,,Duhul lui Dumnezeu” este sustinutd
de A. George, Par le doigt de Dieu (Lc 11, 20), in ,,Etudes sur I’oeuvre de Luc”, Paris,
Gabalda, 1978, p. 127-132. Fiecare dintre cele doua studii indicd si un anumit numar de
lucrdri n care se dezbat aceste ipoteze.
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urmare, Elsi trimite apostolii la toate neamurile®, nu doar la oile cele pierdute
ale casei lui Israel (Mt 10, 5 si urm.). Ei trebuie sa le invete pe acestea sd pazeasca
toate cate li se poruncise lor. Si, in final, lisus 1i asigura cd va fi ei in toate zilele,
pand la sfarsitul veacului. Astfel, la totalitatea spatiului se adauga totalitatea timpului.
Tnacest cadru este plasat3 instituirea Botezului si revelarea Numelui Dumnezeului
treimic, Tatal, Fiul si Duhul Sfant. Fard indoiald, intr-o Evanghelie structurara atat
de atent, cum este cea dupa Matei, aceastd poruncd de a boteza trebuie pusa in
legatura cu vestirea Botezului cu Duhul Sfant (3, 11) si cu propriul Botez al lui
lisus.

Cu toate calitdtile sale literare, textul Sfantului Matei starneste cateva
nedumeriri. Daca Cel Care vorbeste este Hristos Insusi, nu ar fi fost mai natural
sd spuna ,,botezandu-le Tn Numele Meu”, corespunzétor practicii Botezului in
Numele lui lisus din Faptele Apostolilor (8, 16; 10, 48; 19, 5)? Aceasta cu atat
mai mult cu cat in ansamblul hristologiei Sfantului Matei calitatea de Fiu a lui lisus
ocupa un loc proeminent® . Este de asemenea surprinzator modul in care sunt
nsiruite etapele formarii crestine: este oare rezonabila pentru un catehet precum
Sfantul Matei plasarea ritului baptismal Tnaintea instructiei morale indicate in v.
20a? Tn Tnvatatura (sau Didahia) celor 12 Apostoli®® prezentarea celor doud
céi, dependenta in mare masura de Predica de pe Munte, vine Tnaintea administrarii
Botezului. De aceea, nu are rost s& cdutdm in secventa versetelor 19-20 o ordine
a initierii crestine (propovaduire, Botez, formare morald). E mai productiva
cercetarea motivelor pentru care Sfantul Matei a redactat in felul acesta discursul
de trimitere a apostolilor in misiunea mondiala.

Structura chiastica propusa de H. Schieber® pare sé fie foarte multumitoare:

A edothe moi pasa exousia

en ourano kai epi tes ges. (v. 18b)
B  poreuthentes oun matheteusate panta ta ethne (v. 19a)
C baptizontes autous eis to onoma tou patros

Kai tou huiou kai tou hagiou pneumatos (19b)

21n pofida opiniei lui D. Hare-D.J. Harrington (Make Disciples of All the Gentiles, Tn
,»,Catholic Biblical Quarterly” [1975], p. 359-369), ar fi ceva contrar notei de totalitate atat de
puternic exprimata Tn acest final s& intelegem prin ethne doar neamurile pdgéane, in opozitie
cu Israel al crui timp s-ar fi scurs (21, 43).

2], D. Kingsbury, The Composition and Christology of Matt. 28, 16-20, in ,,Journal
of Biblical Literature” 93 (1974), p. 573-584.

®\ezisupran.5

81 H, Schieber, Konzentrik im Mt-Evangelium, in ,,Kairos” 19 (1977), p. 286-307.

STUDII STARTICOLE




Botezul in Sfanta Evanghelie dupa Matei...

B’ didaskontes autous terein panta hosa eneteilamen humin (v. 20a)
A’ kai idou ego meth’humon eimi pasas tas hemeras
heos tes sunteleias tou aionos. (v.20b)

Nivelul A-A’ are valoare hristologicé si exprima fundamentul trimiterii in
misiune. Investit cu putere absoluta (a se corela v. 19 cu 26, 64), lisus este
prezentin mijlocul alor Sai ca Emanuel. Nivelul B-B’ arata consecintele domniei
lui Hristos: ucenicii trebuie s& duci la toate neamurile preceptele Invatatorului,
precepte prin care se implinesc Legea si proorocii (Mt 5, 17). Tn mijlocul acestei
constructii este plasatd porunca Botezului. E greu de conceput o modalitate mai
buna de a exprima importanta Botezului pentru Tntreaga viata crestina.

Este utild, in acest punct, analizarea in detaliu a fiecarui element al formulei.
Se remarca intai forma activa a verbului baptizein. Tn teza sa de doctorat, M.
Quesnel*? remarca faptul ¢, in general, verbul baptizein apare la forma activa
mai ales cu privire la botezul lui loan, iar pentru Botezul crestin predomina forma
pasiva®, sugerand astfel faptul cd Botezul este un dar al lui Dumnezeu pentru
Biserica. Utilizarea activului putea da nastere la grave neintelegeri, precum precum
a fost cazul crestinilor din Corint. Acestora Sfantul Pavel le spune: ,,Multumesc
lui Dumnezeu cé pe niciunul din voi n-am botezat, decéat pe Crispus si pe Gaius,
ca sa nu zicé cineva cé ati fost botezati in numele meu. (...) C&ci Hristos nu m-a
trimis ca sa botez, ci sa binevestesc” (I Cor 1, 14-15.17). Ar fi foarte gresit s&
vedem n aceasta ultima afirmatie a Apostolului o minimalizare a Botezului, cum
fac anumite ramuri ale Protestantismului. Textul mateian este categoric: in cadrul
Tnsarcindrii cu misiunea universald, porunca Botezului ocupa locul central, acest
fiind, in acelasi timp, punctul final si telul instructiei catehetice, precum si izvorul
sfintirii credinciosilor. Tntr-o Evanghelie bisericeascd, cum este prin excelenta
ceaa Sfantului Matei, aceastd reliefare a rolului ucenicilor in transmiterea invataturii
de credintd si Tn administrarea Sfintelor Taine nu trebuie sa ne mire. Desigur,
pentru crestini, ,,Unul este Tnvatatorul vostru: Hristos, iar voi toti sunteti frati” (Mt
23, 8). Cu toate acestea, Tn asa-numita ,,cuvantare bisericeasca” a Mantuitorului
din cap. 18 se precizeazé si raspunderea lor cu privire la cdutarea oii celei pierdute
si lamentinerea disciplinei eclesiale. O trimitere la delegarea de autoritate din

%2 M. Quesnel, Baptisés dans I’Esprit, Paris, Cerf, ,,Lectio divina” 120.

3 Baptizein la diateza pasiva, pentru Botezul crestin: Mc 16, 16; Fapte 2, 38.41; 8,
12.13.16.36; 9, 18; 10, 47.48; 11, 16; 16, 15.33; 18, 8; 19, 3.5; Rom 6, 3; Icor 1, 13.15; 10, 2; 12,
13; 15, 29; Gal 3, 27. La diateza medie: Fapte 22, 16. La diateza activa (in afard de Mt 28, 19):
Fapte 8, 38;1Cor 1, 16.17.
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partea Fiului Omului Celui nviat cAtre Biserica Intalnim deja in relatarea vindecrii
slabanogului din Capernaum (Mt 9, 1-8), la sfarsitul cireia multimile Tl slavesc pe
Dumnezeu, ,,Cel Care dd oamenilor asemenea putere™.

Botezul trebuie sdvarsit eis to onoma tou Patros kai tou Huiou kai tou
hagiou Pneumatos. Pentru a putea aprecia la adevarata ei dimensiune
plenitudinea acestei formule, este mai intai de folos aratarea importantei acordate
numelui divinin ludaism. Tn Vechiul Testament Numele lui lahve este interschimbabil
cu Persoana Sa si este 0 expresie care Tl desemneaza pe Dumnezeu Insusi (les
3,15; Deut 28, 58; lov 1, 21; Ps 8, 1-9; Is 30, 27; ler 44, 26; lez 43, 8; Amos
2,7;Zah 14, 9; Mal 2, 2). Numele Domnului reveleaza caracterul lui Dumnezeu
(Fac 21, 33; les 33, 19; 34, 14; 1Par 29, 16 etc.), reprezinta puterea si autoritatea
Sa (Deut 18, 19; ler 29, 9; lez 39, 7. 25 Dan 9, 6) si semnifica prezenta Sa
personalain mijlocul lui Israel (les 20, 24; Deut 14, 23; 1 Regi 7, 13; 3Regi 9,
3;4Regi 21, 7; Neem 1, 9 etc.). Numele divin garanteaza prezenta deplina al lui
Dumnezeu in popor®, fara o diminuare a transcendentei Sale®* . Numele este
LHaturalui lahve pe care El o aratd omului®” . Dobandirea unui nume nou semnifica
indltarea la o demnitate noud; astfel cei numiti fii ai lui Dumnezeu (Mt 5, 9)
beneficiaza de filiatia adoptiva (I In 3, 1 si urm.). Dupd smerirea Sa pe cruce,
Hristos primeste Numele care este mai presus de orice nume, acest Nume fiind
deplin asociat cu stdpanirea Sa asupra intregului univers (Fil 2, 9-11).

H. Bietenhard considerd ca fundalul speculativ iudaic referitor la Nume ar
putea permite afirmarea unitatii Numelui in raport cu Tatél, Fiul si Duhul Sfant.
Dar locutiunea eis to onoma poate avea in sine un sens global. De aceea este
utila precizarea valorii acestei constructii. Tn ceea ce priveste Botezul crestin, se
observa doud tipuri de formula: baptizein en (sau epi) to onomati lesou si
baptizein eis to onoma. Expresiile ebraice corespondente acestor formule sunt

3 parintele Prof. Dr. Vasile Mihoc comenteaza astfel: ,,incheierea (pericopei, n.n.) (...)
evidentiaza faptul c& puterea iertdrii pAcatelor este un dar pe care, prin Hristos, Dumnezeu
I-a dat Bisericii, si ca el se exercita prin oameni” (Predici exegetice la Duminicile de peste
an, Teofania, 2001, p. 84). \ezi si J. Dupont, Le paralytique pardonng, in ,,La nouvelle revue
théologique” 82 (1960), p. 940-958; J. Murphy-O’Connor, Peché et commnunauté dans le
Nouveau Testament, in ,,Revue Biblique” 74 (1967), p. 161-193 (mai ales p. 181-186).

% E. Jacob, Theology of the Old Testament, London: Hodder & Stoughton, 1958, p. 85.

%W. Eichrodt, Theology of the Old Testament, Philadelphia: Westminster, 1967, vol. 2,
p.41-42.

S7H. Bietenhard, onoma, in G. Kittel si G. Friedrich (ed.) , The Theological Dictionary
of the New Testament, vol. V, trad. G. Bromiley, Grand Rapids, Michigan: W. B. Eerdmans
Publishing Company, 1967, p. 257.
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besem (aramaic besum), respectiv lesem (aramaic lesum). Intr-un studiu bine
informat, L. Hartman® a ar&tat ca de cele mai multe ori lesem avea urmatoarele
ntelesuri: Tn calitate de, din cauza, cu privire la. Ebed lesum ebed este ,,un sclav
n calitatea sa de sclav” (Misna, Gittin 4, 4). Tot asa, in Mt 10, 41 a primi un
prooroc sau un drept eis onoma prophetou / dikaiou Thseamnd a-l primi in
calitatea sa de prooroc sau de drept. Lesum poate avea si un sens cauzal. Astfel,
n Talmud este prezentat cazul unui béarbat care aimbratisat Religia ludaica lesum
isa, ,,din cauza unei femei” (Yebamot 24b). Expresia poate fi intalnita si cu un
nteles final, Tn contextul precizérii tipului unei jertfe, anumelui celui care o dasia
intentiei sale (Misna, Zebahim 4, 6). Niciunul insa dintre aceste exemple nu
ajutad la o mai bund intelegere a formulei din Mt 28, 19.

Tn Septuaginta si in scrierile iudaice de limb& greacé expresiile en to onomati
si epi (to )onomati sunt utilizate in mod constant pentru a traduce pe besem, dar
nu intalnim niciodatd expresia eis to onoma ca traducere a lui lesem* . Aceasta
constatare conferd plauzibilitate tezei propuse de marele elenist Adolf Deissmann®®,
conform céreia sintagma eis to onoma este preluata din limbajul comercial
elenistic, si indica luarea in posesie a unui bun de catre o persoand. Obiectieli
potrivit careia n-ar exista o corespondenta veridica intre respectiva locutiune
bancard si Botez, in sensul de cufundare Tn Hristos, i s-ar putea raspunde prin
observatia ca la trecerea dintr-un domeniu Tn altul o expresie isi poate schimba
anumite conotatii initiale cu altele noi. Aceasta explicatie este acceptabild pentru
scrierile pauline, dar nu pare sa functioneze in cazul acestui text mateian atat de
elaborat din punct de vedere teologic.

Dintre toate ocurentele lui onoma Tnsotit de o prepozitie in Evanghelia dupa
Matei**, un singur caz este comparabil cu cel pe care il analizdm acum: ,,Unde

% . Hartman, Into the Name of Jesus, in,,New Testament Studies” 20 (1974), p. 432-
440.

% Potrivit statisticilor prezentate de M. Quesnel (op. cit., n. 30), besem, utilizat de 114
ori In textul masoretic, este tradus de 35 ori prin en to onomati, de 30 ori prin epi (to)
onomati , iar in rest prin alte expresii. Niciodata lesem nu este tradus prin eis to onoma.
Unica utilizare a lui eis to onoma in Il Mac 8, 4 are sensul de ,,impotriva Numelui divin”.

40 A. Deissmann, Light from the Ancient East, London, 1910, p. 123.

41 Onoma apare o singurd data in cazul dativ fara prepozitie ih 7,22 (aici to so onomati
are sensul de ,,prin puterea Ta”). Pe 1angd aceasta, substantivul este intalnit in constructii
cu prepozitiile en (21, 9 si 23, 39: a veni Th Numele Domnului, adica cu autoritatea Sa), epi (18,
5: a primi un copil in Numele lui lisus, adica ca pe lisus Tnsusi, si 19, 29: a lasa toate pentru
Numele lui lisus, adicd din pricina Lui), dia (24, 9: aindura prigoane pentru Numele Lui). Eis
to onoma se gaseste doar Tn 10, 41 si urm.
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sunt doi sau trei adunati in Numele Meu (eis to emon onoma), acolo sunt si Eu
inmijlocul lor” (18, 20). Se observa ca formula de aici nu este aceeasi cu ceadin
cazul taumaturgilor care au folosit Numele lui lisus pentru a prooroci, a scoate
demoni si a face minuni, si care sunt alungati ca lucratori ai faradelegii (Mt 7, 22-
23). Loghinul din 18, 20 este plasat de Sfantul Matei in cadrul unei tnvatéaturi
despre rugéciune si disciplind penitentiald*? . Spre deosebire de rigorismul anumitor
comunitati, Sfantul Matei indeamna la mil& i iertare. Chemarea la,,dezlegare” -
acarei importantd este pusa in valoare prin raportare la actiunea contrard, de
»legare” —se intemeiaza pe certitudinea eficacitatii rugaciunii comunitare: ,,Daca
doi dintre voi se vor nvoi pe pamant in privinta unui lucru pe care il vor cere, se
vada lor de cétre Tatal Meu, Care este in ceruri” (18, 19). Nimic nu dovedeste
ca in Traditia premateiana aceste doud loghia erau legate unul de celalalt. Se pare
caprintehnica,,cuvintelor-agrafe” (aici: ,,doi””) Sfantul Matei le-a asociat cu scopul
de atransmite o importantd invatatura despre rugaciune: Hristos se afla in mijlocul
comunitatii rugatoare, ca Mijlocitor*® . Expresia eis to emon onoma capata atunci
valoarea unei invocari: Hristos este in mijlocul ucenicilor Sai, pentru cd acestia
cheama Numele Sau (cf. Ps 90, 15). Nu fard temei, prin urmare, in prima editie
a Biblei de la lerusalim Pierre Benoit a propus urméatoarea traducere: ,,Unde
sunt doi sau trei adunati pentru a Ma invoca, acolo sunt si Eu in mijlocul lor”.

Tn pofida diferentelor stilistice, este fireasc apropierea titlului hristologic de
laTnceputul Evangheliei: Emanuel, Dumnezeu cu noi (meth’hemon ho theos; 1,
23), de fagaduinta care incheie Evanghelia: ,,l1atd Eu sunt cu voi in toate zilele,
pana la sfarsitului veacului” (meth’hymon eimi; 28, 20). Aceastd alaturare
sporeste Tn forta odatéa ce observdm ca in fiecare caz este vorba despre izbavirea
de pacat. lisus este Emanuel, ,,caci EI va mantui poporul Sau de pacatele lor” (1,
21)* . Tn cuvantarea despre conduita comunitara (cap. 18) accentul cade pe
intoarcerea oii ratécite si asupra puterii de a lega si dezlega conferite comunitétii
adunate Tn Numele lui lisus. Tn ultima Sa arétare postpascald Hristos afirma c&

“2 Pentru o prezentare a cercetdrii efectuate asupra acestui fragment, cu indicatii
bibliografice foarte bogate, vezi D. Marguerat, op. cit., p. 424-435. \ezi, de asemenea, B.
Rigaux, Lier et délier. Les ministéres de réconciliation dans I’Egise des temps apostolique,
n,,La Maison-Dieu” 117 (1974), p. 86-135.

43 G. Bornkamm, Die Binde- und Lésegewalt in der Kirche des Matthdus, in ,,Die Zeit
Jesu. Festschrift fir H. Schlier”, Fribourg-Béle-Vienne, 1970, p. 93-107.

4 Aceastd explicare a numelui ,,lisus” este specifica Sfantului Matei si este unica n tot
Noul Testament, oferind si un indiciu pretios asupra puterii revelatorii acordate Numelui de
primul Evanghelist, in conformitate cu mentalitatea semitica.
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detine toaté puterea in cer si pe pdmant, prin urmare si aceasta putere de a ierta
pacatele, de care s-a folosit deja in mod anticipativ in timpul vietii Sale pamantesti
(9, 6). Botezul lui loan, dupa cum am spus, urmérea pocéinta si nu iertarea
propriu-zisa, care poate fi obtinutad doar prin sangele lui Hristos (26, 28). Botezul
instituit de lisus Cel Tnviat se inscrie Tn aceasta perspectiva globald a mantuirii
prin iertarea pacatelor, chiar dacé acest lucru nu este explicit afirmat.

Tn concluzie, se pare c& expresia mateiana baptizontes eis to onoma nu
poate fi echivalaté cu cea paulind baptizein eis. In afard de textul polemic | Cor
1, 13,in care Sfantul Pavel neaga ideea unui botez in propriul sdu nume, Apostolul
raporteaza Botezul crestin fie la moartea lui Hristos, fie la persoana Lui, in mod
direct prin prepozitia eis, fard onoma (I Cor 12, 13; Gal 3, 27; cf. | Cor 10, 2).
Pentru aceste formulari pauline poate fi acceptat ca punct de plecare limbajul
comercial elenistic, bineinteles cu observatia cd Apostolul a operat o schimbare
fundamentala de sens: apartenenta la Hristos trece prin asemanarea mortii Lui Si
ndejdea participarii la Tnvierea Lui (Rom 6, 3 si urm.; cf. Col 3, 3 si urm.).
Doctrina paulind a participdrii la misterul pascal pare sa fi suferit o lunga eclipsad®
panain secolul al I'V-lea, cand catehezele mistagogice au readus-o in actualitate.
Tn schimb, Sfanta Evanghelie dupd Matei a avut influenta predominanta asupra
catehezei si Liturghiei primelor veacuri. Botezul in Numele Tat&lui si al Fiului si al
Sféantului Duh erainteles ca Botez insotit de invocarea celor trei Persoane divine,
prin care neofitul intra intr-o legatura de viata cu Acestea. In pofida rezervelor
exagerate ale lui H. von Campenhausen*, se poate afirma cu certitudine ca
formularea primelor marturisiri de credintd aavut in vedere Sfanta Taind a Botezului.
Cunoastem din Traditia apostolica a lui Ipolit tripla interogatie pe care
séavarsitorul o adresa celui ce voia sa fie botezat*’ . Aceasté evolutie concorda
bine cu doctrina Sfantului Matei.

Explicarea relatiei dintre Tatél, Fiul si Duhul Sfantn luminaintregului primei
Evanghelii depaseste limitele si intentiile acestui studiu. Ne vom mérgini la indicarea
unor posibile puncte de plecare Tn acest demers. W. Trilling a remarcat aspectul
static al acestei formule trinitare, insd adaugé ca acesta trebuie inteles tindnd cont
de dinamismul modurilor de actiune: ,,Viata i lucrarea lui lisus sunt lucrareasi

 A. Benoit, Le Baptéme chrétien au 11€ siécle. La théologie des Péres, Paris, 1953.

4 H. von Campenhausen, Das Bekenntnis im Urchristentum, Tn ,,Zeitschrift fiir die
neutestamentliche Wissenschaft” 63 (1972), p. 210-253, si Taufen auf den Namen Jesu?, in
,»Vigilae Christianae” 25 (1971), p. 1-16.

4" Traditia apostolicd a lui Ipolit 21, 12-18, in col. ,,Sources chrétiennes”, vol 11 bis,
Cerf, Paris, 1984.
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viata Tatélui in Duhul Sfant”# . J. D. Kingsbury observa la randul Sau faptul ca
hristologia Evangheliei dupd Matei este centrata pe proclamarea lui lisus ca Fiu® .
Precum in Evanghelia dup& Marcu, descoperirea lui lisus ca Fiu al lui Dumnezeu
de la Botezul S&u este reiteratd la Schimbarea la fata si la moartea Sa. Pe acest
fond comun Sfantul Matei vine cu cateva adaosuri: imnul de slavé al lui lisus cétre
Tatél (11, 25-27) in care taina Fiului apare la fel de profunda ca si cea a Tatélui
(,,Nimeni nu cunoaste pe Fiul decat numai Tatal”), marturisirea de credintd a
apostolilor dupd minunea umblarii pe apa (,,Cu adevérat, Tu esti Fiul lui Dumnezeu”;
14, 33) si marturisirea Sfantului Petru din Cezareea (,, Tu esti Hristosul, Fiul lui
Dumnezeu Celui viu™; 16, 16). Siin acest ultim caz lisus arata ca identitatea Sa i-
a fost descoperitd Sfantului Petru de Tatal (16, 17).

Desi lisus 1l prezinti in mod constant pe Dumnezeu cafiind, lamodul general,
Tatal din ceruri®, El distinge clar intre paternitatea lui Dumnezeu fata de Sine, pe
de o parte, si fata de ucenicii Sai, pe de altd parte. Sunt frapante Tn mod particular
zicerile Sale in care este vorba despre voia Tatalui: ,,Nu oricine Tmi zice: Doamne,
Doamne, va intra in Tmpératia cerurilor, ci cel ce face voia Tatalui Meu celui din
ceruri” (7, 21); ,,Oricine va face voia Tat&lui Meu Celui din ceruri, acela Tmi este
frate si sord simama” (12, 50)° . Cunoasterea Fiului are drept consecintad un nou
mod de raportare la Tatél. Daca lisus a venit sd implineasca toatd dreptatea, si
ucenicii Sai trebuie sa flimanzeasca si sd inseteze de dreptate (5, 6) pentru a
intra in Tmpératia cerurilor (5, 20). Harul baptismal este cel care d4 credinciosului
puterea de a urma acest program de viata.

Cu toate cd interesul Sfantului Matei se concentreazd mai mult asupra prezentei
lui Hristos in mijlocul Bisericii Sale, el nu ignora totusi nici lucrarea Sfantului Duh.
Calitatea Sa de principiu al vietii este pusa in lumind nca de la tnceputul Evangheliei,
cu prilejul vestirii nasterii lui lisus (1, 18.20). Activitatea Sa este Tnsa subliniata
mai ales Tn contextul luptei impotriva puterilor raului. Astfel, Duhul Tl duce pe
lisus Tn pustie pentru a fi ispitit de diavolul (4, 1), iar lisus, la randul Sau, scoate
demonii cu Duhul lui Dumnezeu (12, 28). Pacatul impotriva Duhului Sfant, ca
refuz voluntar de a recunoaste interventia Duhului in vederea mantuirii oamenilor,
este singurul impardonabil (12, 31 si urm.)?2. Tn ceasul prigoanei, Duhul Tatalui

®BW. Trilling, Assemblées du Seigneur, 28 (1969), p. 32.

4. D. Kingsbury, Matthew. Structure,Christology, Kingdom, London, 1976, p. 40-83.

% \eziJ. Jeremias, Abba. Jésus et son Pére, ,,Parole de Dieu” nr. 8, Paris, 1972, p. 29-59.

1 D. Marguerat (op. cit., p. 196) observa cu justete cd in Evanghelia dupd Matei
thelema este intotdeauna in relatie cu Pater (6, 10; 7, 21; 12, 50; 18, 14; 21, 31; 26, 42).

%2 Asupra acestui loghion dificil, o lucrare fundamentald este Tncé cea a lui E. Lévestam,
Spiritus blasphemia, Lund, 1968.
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este Cel Care va inspiramarturia ucenicilor (10, 20). Lucrarea sfintitoare a Duhului
nu este pusd in evidenta de Sfantul Matei. Anuntarea de cétre Sfantul loan
Botezatorul a Botezului cu Duhul Sfant trimite totusi la un text din lezechiel (36,
27),n care Duhul apare ca agent de transformare a inimilor oamenilor. Cel care
va dezvolta aceastd invatatura va fi insa Sfantul Apostol Pavel.

IV. Concluzii

,»S€ cuvine noud sa implinim toata dreptatea” — acestea sunt primele cuvinte
ale lui lisus Tn Evanghelia dupa Matei. Dinamica constructiei acestei scrieri ne
determind sa vedem Tn ele mai mult decat un comentariu asupra propriului Sau
Botez; este vorba, cu adevarat, despre o caracterizare a intregii Sale lucréri de
mantuire. lisus aimplinit Legea si proorocii (5, 17) nu doar prin invataturile Sale,
ci prinintreaga Sa viata si prin daruirea Sa de sine. Solidarizandu-Se cu multimea
penitentilor, lisus a ardtat astfel ca pentru El ,,calea dreptétii” presupunea unirea
cu pacdtosii pentru a le da acestora vestea cea bund a milei lui Dumnezeu (9,
13). Botezul lui lisus, in Care El este revelat ca Fiu al lui Dumnezeu inzestrat cu
puterea Duhului pentru a birui asupra lui satana, poate fi inteles ca prototip al
Botezului crestin, prin care neofitul primeste puterea de a implini poruncile lui
Hristos. Am putea compara aceasta punere in valoare a Botezului lui lisus cu
manierain care Sfantul Matei face ca Predica de pe Munte sé fie precedatd de
vindecarea de cétre lisus a tuturor bolnavilor din ,,toatd Galileea” si ,,toata Siria”
(4, 23-24). Invatator al blandetii si al smereniei, lisus nu-si Tmpovareaza ucenicii
printr-o halakah mai grea decat a carturarilor si fariseilor (vezi antiteza dintre
11, 28-30si 23, 4). Dacé Sfantul Matei nu ezita sd impuna crestinilor standardele
unei dreptéti superioare celei rabinice (5, 20) este pentru faptul ca el stie ca
putinta implinirii poruncilor lui Hristos face parte din dinamica Botezului, prin
care crestinul dobandeste posibilitatea de a tréi n Fiul voia Tatélui, prin puterea
Duhului Sfént.
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Omul - ,»fiinta liturgica” sau despre
necesitatea recursului culturii la valorile
vietii crestine. Sinergismul cultural-liturgic
si liturgic-cultural

Abstract

The authentic culture always keeps in it a liturgical seed and this is just what
maintains it alive, maintaining it alive meaning saving it. A culture with no litur-
gical assmption can change only partially, that is up to acertain point, which
means that it can prepare, but it cannot regenerate man’s life and his being. Only
a liturgically integrated culture can lead to the ontological transfiguration and
redeeming of a human beeing. While, in the first part, this study focuses on the
close relationship beetween creed and culture at the beginning of the Christian
life, in the second part it will emphasize the split between life in Christ and the
culture in our secularized society, trying to offer possible solutions or remedies
concerning this problem.

Keywords
Cult, liturgical being”, culture, Christian life, “the culture of the spirit”.

I. Relatia sinergica cult-cultura.

Cuvantul culturd deriva de la termenul de cult, termen care desemneaza
viata liturgica desféasuraté in cadrul lacasului Bisericii in general. Cele doud notiuni:
culturdsi cult sunt legate intre ele, sensul culturii fiind acela de a tinde spre deplina
ei implinire, in Dumnezeu. lar pe Dumnezeu Tl intalnim in chip deplin in randuiala
liturgicé a Bisericii. Lainceputurile vietii Bisericii, viata liturgica s-a dezvoltat si s-
aexprimat printr-o culturd majoré. Astfel, relatia dintre culturd si viata liturgicd a
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fost una organicé, interioard, perihoretica. Tn acest sens, Nicolae Berdiaev, aprecia:
,»Culturase trage din cult. 1zvoarele ei sunt sacralitéti. Ea are inceputurile in preajma
Bisericii si perioada ei organica a fost legata de viata religioasa. Asa au stat
lucrurile in marile culturi antice, in cultura greaca, in cultura medievald, in cultura
Renasterii incipiente. Cultura are geneza nobild. Ea mosteneste caracterul ierarhic
al cultului. Cultura are fundamente religioase™ . Tn acelasi sens, parintele llarion
V. Felea, urmand lui Nichifor Crainic, arata ca fundamentul culturii este religia,
cultul, care si insufleteste si face s& rodeasca orice culturd care sté in stransa
relatie cu ea: ,,Dacd studiem istoria culturii sub toate formele ei: istoria artelor,
istoria stiintelor, istoria filosofiei si in general istoria tuturor creatiilor spiritului
omenesc, la toate aflam o origine comuna, religioasa. Toate s-au ndscut din religie;
mai precis, din cultul religios™. Mai concret spus, ,,Ortodoxia a reprezentat de-
a lungul veacurilor un mediu ideal de creativitate si de stradanie Tn vederea
constituirii unei civilizatii autentice™ . Dupd cum afirma parintele Pavel Florenski
ntr-o scrisoare a sa, ,,credinta determina cultul si cultul determiné conceptia despre
lume, din care se naste cultura™ . Crestinismul nu a razbit si nu s-a impus prin
aculturalism, ci tocmai prin crearea premiselor unei culturi majore si prin implinirea
ei. Crestinii nu sunt niciodata angajati in refuzul culturii ca atare, ,,insa ei sunt
datori sé aiba o pozitie critica fatd de orice situatie culturald existentd, masurand-
0 cu mésura lui Hristos™.

O privire istoricd asupra evolutiei vietii crestine, oricat de fugara ar fi, ne va
Infatisa tabloul unei culturi exceptionale, ndscuta dintr-un mod de viata inalt, o
cultura capabild sd impund si sa susting, la randul ei, o viata inalta care este cu
putinta de trait pentru ca std in unire cu Frumusetea Dumnezeirii Intrupate Tn
persoana Dumnezeului Om lisus Hristos. Cultura autenticd, pentru a fi cu adevérat,
trebuie sa se implineasca in Dumnezeu. Aceasta implinire a culturii in Dumnezeu,
caunica finalitatea a ei, este desemnatd in teologia ortodoxa contemporana prin
expresia de ,,culturd teonoma”. Tn perspectiva unei culturi ce nu poate fi decat
teonoma, omul nu poate avea acces la ea decat in unire cu Frumusetea absolutd,

! Nicolae Berdiaev, Filosofia inegalitétii. Scrisori catre adversarii mei intru filosofie
sociald, Trad. de Florea Neagu, Editura Andromeda Company, Bucuresti, 2005, p. 313.

Z|larion V. Felea, Religia culturii, Editura Episcopiei Aradului, Arad, 1994, p. 20.

3Pr. loan Bizau, Viata In Hristos si maladia secularizarii, Editura Patmos, Cluj-
Napoca, 2002, p. 49.

4 Pavel Florenski, Stalpul si Temelia Adevarului, Editura Polirom, lasi, 1999, p. 321.

®Lect. Dr. Cristinel loja, Ratiune si Misticd in Teologia Ortodox4, Editura Universitatii
»Aurel Viaicu” Arad, 2008, p. 189.

TEOLOGIA
112010

STUDII STARTICOLE




TEOLOGIA
112010

Lucian Farcasiu

cu Dumnezeu, care este de fapt unicul ei temei. Prin Tntruparea Fiului lui
Dumnezeu, Acesta coboara in istorie pentru a-1 face pe om ,,fiu al Sdu dupa har”
si deci pentru a-l face pértas pe om la ,,cultura duhului”, adica laimplinirea sain
Dumnezeu, trecandu-1 ,,prin moarte la viatd, si de pe padmant la cer”, facandu-I
pe om ca prin moarte sa treacd la viatd, in sensul paulin al expresiei ,,se seamana
trup pdmantesc, inviaza trup duhovnicesc; se seamana intru stricaciune, inviaza
intru slava” (1 Cor. 15, 43-44). Omul devine astfel partas cerestii Tmparétii, si
aceasta implinire a sain Dumnezeu o definim cafiind ,,culturd a duhului”. Aceasta
,»culturd a duhului” nu se poate realiza decat pe coordonatele liturgicului, adicd
ale integrérii noastre Tn viata ih Hristos prin intermediul slujbei bisericesti, care
reprezintd modul cel mai autentic de exprimare si de intrupare a acestei vieti in
Hristos. Referindu-se la acest aspecte, teologul Paul Evdochimov socoteste ca
atunci cand este autenticd, adevarata ,,cultura este iesita din cult”, si numai asa ea
isi poate afla originile®.

Aceastaar fi de fapt lucrarea culturald cea mai Tnalta, cu o finalitate vesnica,
eshatologicd, si din aceasta perspectiva nu poate fi conceputa o culturd majora
fard accentuarea si promovarea Frumusetii vesnice, adicd a Dumnezeiestii Slave,
cu care ne intalnim si ne unim in slujba bisericeasca implinindu-ne astfel nu in noi
nsine, ci infinit mai mult, Tn Dumnezeu. Dacd am defini cultura ca ,,lucrare a
Tmplinirii umanului”, atunci vom spune ca orice implinire de sine aomului, in afara
relatiei cu Dumnezeu, devine intr-un timp anume tot perisabild, precum omul fara
Dumnezeu, care apune in mormant, si groapa i se face sfarsit. Numai in Dumnezeu
omul si cultura umana devine implinita, transfigurata, trecand pragurile spatio-
temporale si capatand finalitate in vesnicia lui Dumnezeu. Cuvantul Mantuitorului:
,Cautati Tmparatia lui Dumnezeu”, din aceasta perspectiva, sunt interpretate de
teologul Paul Evdochimov in urmatorul sens: ,,Cultura, n esenta ei, este aceasta
cdutare Tn istorie a ceea ce nu se aflad in istorie, a ceea ce o depdseste si 0
conduce n afara limitelor ei; pe aceasta cale, cultura devine expresia Impéaratiei
n mijlocul acestei lumi... cultura este icoana Imparétiei cerurilor”” . Asa stand
lucrurile, cultura este chemata in perspectiva eshatologica sa aleaga intre ,,a tréi
pentru a muri sau a muri pentru a trai”.

Din aceasta perspectiva, ,,cultura autonoma”, adica realizata strict intr-o
dimensiune orizontald, neglijand sau chiar negand dimensiunea verticala,

8 Paul Evdochimov, Femeia si mantuirea lumii, Trad. de Gabriela Moldoveanu, Editura
Christiana, Bucuresti, 1995, p. 138.
" Ibid., p. 138-139.
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transcendentd a lumii si a creatiei in general, chiar dacd poate fi infloritoare pana
la o vreme, va fi invaluita in chip inevitabil la sfarsitul timpului, in stricaciune si
moarte. Intelegand astfel lucrurile, vom spune despre cultura autonoma ca de
fapt aceasta nu este decat o tradare a sensului originar al culturii, care avand la
bazd cultul, nu se poate concepe fara referire la Dumnezeu, la valorile religioase
ca valori ce stau in locul cel maiinaltal ierarhiei valorilor.

Spunem asadar ca trebuie cu necesitate ca actul de cultura sa fie exprimat
ntr-o dimensiune liturgica, adica sa fie proiectat pe traiectoria vietii indumnezeite
n Hristos, si ca el va avea un rol definitoriu pentru om si pentru societate numai
Tn mésura in care este Inscris in aceasta dimensiune a vietii in Hristos. Dacé
demersul cultural nu va fi construit si asezat pe ,,piatra cea din capul unghiului”
(Matei 21, 42; Psalmul 117, 22-23) tuturor veacurilor, pe ,,lisus Hristos, care
este ieri si azi si in veci acelasi”, el nu va putea dura nimic trainic care se ramana
n,,veacul acestasi in cel ce va veni”, confirmand inc o datd cuvantul Eclesiastului
»desertaciunea desertéciunilor, toate sunt desertaciune” (Eclesiast 1, 2). Atunci
cand este autentica,,cultura care este nascuta din cult isi regaseste originile liturgice
si prin mijlocirea lumii acesteia va reusi sa-si apropie Impératia, care nu este
nicidecum exclusivista pentru o culturd teonoma™.

Tnvirtutea celor afirmate mai sus, referindu-ne la fiinta culturii, vom spune ca
aceasta ,,este un esafodaj al structurii fiintiale personalizate care trebuie umplut
cu viatd”. Aceasta este, ,,cofrajul care ajuta la turnarea credintei. Culturaisi are
ratiunea de a fi tocmai in virtutea faptului cd acest continut, care urmeaza afi
turnat, exista. Ea reprezintd forma operationala naturala - si deci fireascd —a
omului, chipul fiintariisale™ . O cultura neasumata in chip liturgic, nu poate schimba
decat partial, adicd pand la o vreme, in sensul ca poate pregdti, dar nu poate
regenera viata omului, fiinta lui. Doar o culturd integrata liturgic poate conduce la
transfigurarea si recuperarea ontologica a fapturii umane. Din aceasta perspectivé,
avem cel mai Tnalt exemplu de culturd, promovat de Mantuitorul Hristos™ .

Ontologic, omul este o fiinta liturgica si culturala in acelasi timp, cele doud
dimensiuni sincronizandu-se in mod absolut in interiorul fiintei umane. Atat in
actul liturgic cat si in cel cultural, crestinul se afla intr-o dinamica: ,,spectator-
autor-actor, activ, izvorator, participant, impreuna-lucrator cu Dumnezeu si cu

8 Lect. Dr. Cristinel loja, op. cit., p. 188.

® Costion Nicolescu, Spre o cultura liturgica, Editura Anastasia, Bucuresti, 1999, p.
184.

0 bid., p. 187.
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Sfintii Lui. In felul acesta, pentru crestin majoritatea actelor vor fi liturgic-culturale
si cultural-liturgice™!.

Cultura autentica pastreaza intotdeauna in ea un germene liturgic, si tocmai
aceasta 0 salveazd, in sensul cd o mantuieste. Cand samburele liturgicului din
culturd se pierde, printr-o secularizare deplind a acesteia, adica printr-o reducere
aei doar ladimensiunile veacului de acum si de aici, cultura nu mai poate exista
caatare in chip viabil, devenind subculturd, inculturd, nonculturd. Cu alte cuvinte,
eadispare!?. Vom spune asadar cd , liturgicul hréneste si salveaza cultura, si nu
invers™s,

Tn duhul celor exprimate mai sus, intelegem cuvantul Avvei Macarie Egipteanul
din Patericul egiptean: ,,Viata (sfantd) fara instruire face mai multe fapte bune
decét instruirea fara viata (sfantd). Pentru cé (cel ce are viata sfantd), chiar si
cand tace aduce folos; pe cand (cel faré viaté sfant&), chiar si cand cugeté aduce
tulburare. Tnsé dac (aceste calitéti) se intalnesc in acelasi (om), adicA viata (sfants)
si instruirea, ele alcAtuiesc o statuie a filosofiei” . Tntelegem desigur aceste
apoftegme nu ca pe o negare e a rolului si rostului culturii, ci ca pe o stradanie de
a-i da acesteia sensul cel autentic, transfigurat, adicd punand-o Th dimensiunea
implinirii ei Tn Frumusetea vesnica si nepieritoare, care este Dumnezeu.

Trebuie sé precizam, Tn acest context, faptul cd daca cultura nu se poate
exprima decat in cadrele vietii celei adevérate, adica in cadrele vietii in Hristos,
nici viata liturgica nu poate fi tréitd in mod autentic intr-o detasare totala faté de
culturd, sau incadrand-o in ,,exprimari culturale minore”. Tn cadrul liturgic,
»expresia culturald minoré este rezultatul unor carente de traire religioasa, este
cadere, raportare strambd la divinitate ... O Biserica ce ar promova cultura joaséa
sau kitsch-ul ar fi, fard doar si poate, o Bisericd ereticd™** . Viata liturgica care nu
se exprima,,printr-o si th cadrul unei culturi majore™¢ este cdzuta din vocatia si
demnitatea unei vieti chemate la indumnezeire. Din aceasta perspectivd, spunem
ca pentru a nu se descarnasi dilua, ,,liturgicul nu se poate exprima, in cele din
urma, decat cultural™’ si ca orice incercare de teologhisire care face abstractie

1 bid., p. 186.

21bid., p.181.

% 1bid., p. 182.

14 Avva Macarie Egipteanul, in Patericul, Alba lulia, 1997.
15 Costion Nicolescu, op. cit., p. 181.

1 1bid., p. 182.

7 1bid., p. 187.
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de culturd, este sortitd nu numai inchiderii in ea insasi, fara relevanta pentru lumea
n care marturiseste adevarul revelat, ci si capcanelor misticismului si pietismului®® .

I1. Divortul dintre viata in Hristos si cultura in societatea secularizaté.
Posibile remedii.

Astazi, multi oameni de culturd, printr-un discurs formulat strict intr-o
dimensiune orizontald, nu mai observa legatura dintre viata liturgica si cea culturald,
si le privesc pe cele doud intr-o relatie disjunctivd, daca nu chiar intr-un divort, in
ciuda stransei legaturi originare dintre ele, legatura pe care am precizat-o la
Tnceputul studiului nostru. Astfel, cultura moderna,,se doreste a fi una autonoma,
desprinsa de fundamentele religioase si mistice ale Bisericii’™.

Principala cauza a acestei rupturi este secularismul, care, ,,afirmat sau deghizat,
nu reprezintd doar o simpla optiune ideologica inocentd, ci un fenomen in cadrul
céruia credinta si cultura sunt tratate ca doud realitéti care se distanteaza din ce in
ce mai mult si se ignord reciproc”® . Mai mult decét atat, secularismul ,,reduce
idealurile umane la orizontul vietii pdmantesti, ceea ce face ca evenimentele care
se deruleaza in acest orizont sa nu mai fie percepute conform unei rationalitati
transcendente si supranaturale, ci sé fie ,,explicate” intr-o perspectiva exclusiv
Stiintificasi rationald™ . Tn fata acestei realititi , trebuie s fie afirmate profunzimea
si capacitatea mantuitoare a credintei, sa cum trebuie recunoscut caracterul
profund pozitiv si receptiv la culturii’??. Asa cum se poate lesne observa,
»Secularismul este de fapt o erezie a cérei caracteristica principala o reprezinta
»hegarea cultului”, ceea ce Thseamna de fapt refuzul invatéturii crestine despre
om si despre lume”? . Omul secularizat ,.traieste intr-un orizont spiritual si cul-
tural pe cat de confuz, pe atat de mediocru, fapt pentru care devine pueril si
gregar’?.

Daca lainceputurile sale, cultura europeand s-a dezvoltat in relatie stransa
cu religia cresting, ea constituind de fapt o parte a istoriei crestinismului, tragedia
actuald a acestei culturi intervine in momentul in care ea nu-si mai recunoaste
matca in care s-a format si se desprinde de aceasta, atomizandu-se. Fenomenul

18 A se vedea despre aceasta la Lect. Dr. Cristinel loja, op. cit., p. 180-181.
1 1bid., p. 188.

20Pr. loan Biz4au, op. cit., p. 58.

2 |bid., p. 65.

22 |bid., p. 58.

2 |bid., p. 73.

24 |bid., p. 79.
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descrestinarii Europei, indica ,,existenta unei fracturi radicale ntre cultura europeana
si valorile spiritualitdtii crestine si poate fi probat si prin atitudinea europenilor in
fata unor probleme fundamentale, cu implicatii majore asupra conceptiei despre
viata si moarte (avortul, eutanasia, manipularile genetice), dar si asupra problemelor
economice, ale familiei, ale sexualitatii etc.”? . Imaginea actuald a Europei ne
conduce Tnspre concluzia ca,,patrimoniul dogmatic si liturgic al crestinismului nu
mai este conectat la asteptarile, nevoile si practicile comunitatilor europene, pentru
canici viata sociald, nici cultura si nici orizonturile de asteptari ale acestor comunitati
nu se mai definesc in raport cu valorile crestine si nu mai sunt modelate de cétre
acestea”?.

Din aceasta perspectivd, daca este sa ne referim la starea de fapt a unei mari
parti a camenilor de culturd din Romania, trebuie sa spunem cé foarte grava si
provocatoare de daune culturale este acuta inculturd teologica a unei parti a
intelectualitétii romane, inculturd de care ea nici nu vrea sa fie constientd, cu atat
mai putin sd doreasca sa o depaseasca?’ .

Tn aceasta situatie ,,este necesar s& se puna problema salvarii culturii salvare
care nu se poate concepe in afara spatiului eclesial si mistic al crestinismului
ortodox, care constituie modelul peste veacuri al unei relatii autentice dintre credinta
si culturd”?.

Tn primul rand, cutand s& stabilim cauzele acestei rupturi dintre cultura si
viata liturgica in societatea contemporand, vom constata cd ele trebuiesc cautate
inambele parti: atat in ceea ce-i priveste pe slujitorii Bisericii, cat si in ceea ce-i
priveste pe oamenii de culturd. Tn acest sens, observam pe de o parte faptul ca
prea adesea oamenii altarului au o culturd precard, sau mai bine zis o inchidere
fatd de evenimentele culturale, in timp ce oamenii de cultura, pe de altd parte, au
mari dificultati in a se incadra in formele cele mai elementare si minimale de viatd
liturgicd® .

Tncercand s& timaduim lucrurile din interior, vom enumera cateva aspecte
desprinse din viata bisericeascd actuala, raportandu-le la evenimentul cultural.
Dacd este sa ne referim la situatia din Biserica noastra, vom constata fard un prea
mare efort faptul ca ne aflam ntr-o acutd crizé a culturii bisericesti, crizd exprimata
n arhitectura, pictura si muzica pe care le promovam, dar prea adesea in

% 1bid., p. 17.
% |bid., p. 21.
2 Costion Nicolescu, op. cit., p. 187.
2 |bid., p.189.
2 1hid., p.180.
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comportamentul liturgic, in teologia pe care o dezvoltam, in relatia Bisericii cu
lumea si In deldsarea ascetica si morald, ale caror scdderi, uneori grave, le
acceptdm si le toleram cu prea multa seninatate, compldcandu-ne intr-o fatalitate
pacatoasd® . Tocmai de aceea, Biserica este chemata astdzi mai mult decéat
oricand Tnspre sincronizarea si armonizarea tuturor fortelor de care dispune, pentru
deschiderea spre conlucrare si constructie, pentru promovarea in viata proprie a
smeritei cugetari si a dreptei judecati si desigur inspre un efort pentru educarea
gustului si pentru stabilirea corecta a ierarhiilor valorilor culturale, inclusiv a celor
bisericesti®t . Departe de a constitui preocupdri facultative sau adiacente, socotim
ca acestea sunt cerinte majore obligatorii care se cer grabnic implinite. Aceste
provocari se adreseaza tuturor acelora care in momentul de fatd sunt preocupati
de starea Bisericii si care se simt datori sd contribuie, fiecare dupa puterea sa, la
iesirea din criza de care orice om lucid este constient si ingrijorat.

Desigur cé aceste responsabilitati revin in primul rand ,,mai marilor Bisericii”,
care potrivit invataturii evanghelice sunt chemati sa fie slujitori ai obstii poporului
credincios, si care ar trebui sa fie cei dintai in promovarea smereniei, constientizand
lucrul ce le sta inainte si silindu-se cu toaté fiinta inspre implinirea deplind a lui.
,,Mai marii nostri”, deopotriva episcopi si preoti, ca unii care au acces laambele
valori, deopotriva la culturd si la liturghisire, a céror viata este determinata atat de
zona culturald cét si de cea liturgica, trebuie sé fie constienti si responsabili de
necesitatea reafirmarii si sustinerii relatiei sinergice dintre culturasi liturghisire,
pentru aimplini astfel, restabilirea reciprocei penetrdri si infuzéri dintre cele doua.

De la aceasta responsabilitate nu sunt desigur dispensati nici credinciosii
care dimpreund, oameni de cultura si oameni simpli, formeaza ,.trupul lui Hristos”,
Biserica, fiecare fiind madular in parte al unuia si aceluiasi trup eclesial. Ni se
pare ca oamenii de culturd sunt chemati astazi mai mult decat oricand la parasirea
cercului stramtal unui ,.elitism intelectual”, care-i exclude pe toti ceilalti, chiar pe
crestinii deplin integrati eclesial, dar poate de multe ori neinvatati, socotindu-i
ignoranti si foarte adesea alunecati ntr-un pietism bolnav si astfel
desconsiderandu-i, si mai degrabd castigarea lor prin dragoste si rdbdare inspre
o0 aplecare mai atentd asupra patrimoniului cultural al umanitétii, care inevitabil
surprinde ih multe articulatii ale sale suflarea ,,Duhului Sfant” si trecerea Acestuia
prin istorie. Nu prin etichetare, ci mai degrabd prin provocarea si imbierea bucuriilor
culturii, facute cu dragoste, s-ar reusi castigarea acestora si inaltarea lor spre alte

% |bid., p. 182.
3 |bid., p. 185.
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experiente, ramase necunoscute pentru ei. Chiar ignorantilor si celor ce manifesta
un duh potrivnic vis a vis de culturd, li se pot pune in atentie dimensiuni nebanuite,
frumuseti nedescoperite, ce izvorasc din demersul cultural, dacd vom sti ca oameni
de culturd sa-i invaluim in dragoste, si-i vom cuceri mai intai cu aceasta, pentru
caapoi sa putem sa le impartasim si bucuriile culturii.

Credinciosii simpli, neinvatati sunt in aceeasi masurd chemati astazi sd
zaboveasca cu aceiasi dragoste si rabdare in a le propune si a-i invata pe oamenii
de cultura care calca pragul Bisericii, tainele credintei, bucuriile si implinirile unei
vieti integrate eclesial, si experienta adierii Duhului Sfant in vietile lor, despre care
nu vor putea s nu dea marturie, chemandu-i pe toti ntru aceasta bucurie.

Aceste sugestii, posibile solutii, se inscriu in cadrul mai general al teologiei
patristice résariteane, care ,,nu recunoaste distinctia intre o ,,cale a iubirii” si 0
,»cale acunoasterii”, cdci in mod normativ, adevérata cunoastere este intotdeauna
iubitoare, iar iubirea este intotdeauna cunoscétoare, cele doud culminénd intr-o
singurd lucrare a omului care devine deodata iubitor si cunoscétor.

Asa cum ardtam anterior, cele prezentate mai sus, desi nu se pretind unice
solutii la pierderea pe care astazi cultura o inregistreaza in raport cu viata liturgica,
si viata liturgica Tn raport cu cultura, fard ca macar sa fie sesizat acest fapt, au
menirea sa puna in evidenta unitatea dintre culturd si cult, unitate pe care cultura
contemporand a pierdut-o, iar Biserica nu se straduieste ntotdeauna indeajuns
sd recupereze si sd vindece aceasta rand, de trupul Bisericii si culturii, un singur
trup ce std astazi cel mai adesea sfasiat, si care trebuie redescoperit si mai apoi
tamaduit. Tn perspectiva aceasta ar trebui s& Intelegem c& durerea Bisericii pentru
Tmputinarea sau iesirea culturii din ceea ce ar trebui sé o defineasca ar trebui sa
se resimtd si in randul oamenilor de culturd, si nu se simte pentru ca std inamortirea
subculturii de cele mai multe ori, iar durerea neconstientizata a culturii, care se
socoteste cel mai adesea neinteleasa de multi, si astfel sta ih neimplinire, ar trebui
sd ne scoata pe noi credinciosii Bisericii din ignoranta si autosufiecienta in care
ne-am asezat vis-a-vis de culturd, s& ne faca sensibili la aceasté durere, iar aceste
,waureri ale facerii” sa genereze redescoperirea si reasezarea noastra, deopotriva
oameni de culturasi slujitori ai altarelor, in unitatea originara cultural-liturgica sau
liturgic-culturala.

Ca o ultima@ meditatie, vom spune cd in sensul cel mai propriu, cultura trebuie
sé fie producétoare de recoltd. Tn acest sens, parintele Rafail Noica arta ca de
fapt ,,cultura este ceea ce cultivam”. Si atrdgea parintele atentia asupra faptului

32| ect. Dr. Cristinel loja, op. cit., p. 147.
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c ,,ceea ce cultivim, aceea si devenim”®. Tn sensul acesta, sdimanta din care
rdsare cu precadere cultura crestina —si, in fond, orice culturd autenticd — este
cuvantului lui Dumnezeu, fertilizat in fiinta umana de energiile Sale necreate.
,»Cultivand cuvantul lui Dumnezeu, cultivdm in noi sdménta vietii”* . Din aceasta
perspectiva, a cuvantului lui Dumnezeu care dé viatd, zice parintele Rafail ca ,,nu
este destul omului sa studieze Scriptura, ca un studiu abstract, nu este destul
omului sé traiascd o viatd imbisericita, sd-si impodobeasca casa cu icoane, sa
asculte muzicd duhovniceascd, bisericeasca, sé inlocuiasca o culturd omeneasca
cu o culturd Tmbisericita™® . Cultura pe care omul si-o asuma trebuie sa devina
viatd a sa, bucurie a sa, mod de a fi al sdu, caci vine momentul in care vom fi
ntrebati asupra roadelor noastre, despre felul in care am aruncat sémanta pusa
de Dumnezeu inlduntrul nostru. A Vietii cu \VV mare. Cuvantul lui Dumnezeu, cel
ncredintat noud spre rodire ,,nu este poruncd morald ... este Cuvant de Viatd”, si
atunci ,,cuvantul pe care-l pazesc, pe mine méa pazeste ... Cuvantul lui Dumnezueu
vine din Tmpératia Cerurilor, si nu numai c& ne pazeste, dar ne si duce la Tmparatia
Cerurilor®”, lar ziua judecdtii, este aceea n care va trebui sa ddm raspuns,
fiecare in parte, in fata ,,Marelui Dumnezeu” despre felul in care am rodit in inima
noastrd ceea ce El aasezat in noi. Vafi cultura aceasta a cuvantului lui Dumnezeu
Tninima noastra, una care sa ne indreptateasca la,,,mantuirea sufletelor noastre?

% leromonahul Rafail Noica, Cultura Duhului, Editura Reintregirea, Alba lulia, 2002, p. 15.
% bid., p. 19.
% |bid., p. 25.
% bid., p. 24.
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Critica eliadian la adresa unei teologii
crestine desacralizante

Abstract

During all his life, Mircea Eliade has fought to impose the category of the homo
religious, but in his fight, as expected, he did not have the theologians as allied. In
the Protestant world of the 20™ century there were enough theologians who spoke
about Fr. Nietzsche’s assumption of “God’s death” and who were strongly influ-
enced by it in their theology. Their theology was for the secularized and
desacralized man of the modern world. These atheologians or necrotheologians,
as they were often called, will be criticized by Eliade in his work, in which the
sacred is seen as a category of the consciousness, as one of its elements and not
just a stage in its evolution.

Keywors:
Mircea Eliade, History of Religions, the theologies of the genitive, desacralization

Mircea Eliade ardta cd marea problema nu o constituie aparitia si impunerea
unor teorii desacralizante despre cosmos, lume, viata si om, ci faptul ca acest
proces nu a fost compensat religios. S-au propus alte teorii, alte sperante, alte
ideologii, insé teologii din aceast perioada nu au fost la indltimea misiunii lor si nu
au dat un raspuns coerent si suficient acestor provocari. Desacralizarea a facut
ca omul recent s traiasca in lipsa unui sens, a unei semnificatii, «omul tréieste
astazi intr-o naturd fara model, faré Creator, fara tel si s-a ajuns, dacé vreti -
spunea M. Eliade - la acel tip de nihilism anuntat de Nietzsche atunci cand vorbea
de ,,moartea lui Dumnezeu™ ...

! Adevérul este c@ Fr. Nietzsche nu vorbeste despre moartea lui Dumnezeu la singular,
ca despre un eveniment modern care pune capat mai multor secole de credintd (obscu-
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Asistdm acum la criza omului modern»?. La cateva decenii dupa mérturia
asasind a lui Fr. Nietzsche, M. Eliade a dezvaluit sensul ei adanc: suntem capabili
s&-l ucidem pe Dumnezeu in noi, insa aceasta crimd il afecteaza in primul rand pe
omulinsusi. Potrivit lui Paul Barbaneagra ,,Eliade a vazut mai limpede decét oricare
altinvatat contemporan tensiunea care justifica deplin omul: nevoia profunda de
Tndumnezeire. Fata nevazuta a Fiintei, sdméanta sédité in noi de Creator... nimeni
nu a limpezit mai convingétor decat el, intr-un limbaj clar si riguros, origineasi
esenta divind a omului: arbore cu radacinile in cer”.®

Cei care au refuzat experienta religioasé ca posibilitate de cunoastere au
refuzat si structurile mentale si spirituale ale religiei, sérécind in felul acesta. Ei au
refuzat nu numai crestinismul, ci si orice posibilitate a unei experiente si a unei
gandiri mitologice sau religioase. Reductionismul acesta il priveaza pe omul modern
de unadinsursele sale de cunoastere, cea religioasa, care ii permitea accesul la
anumite realitati supranaturale, care de acum incolo i vor fi interzise, omul
ramanand prizonierul realitatii concrete si contingente, al istoriei.

Tn felul acesta se ajunge la ceea ce M. Eliade numea ultima treapti a
desacralizérii, care ar fi constituitd de camuflarea sacrului n profan sau altfel spus
de identificarea acestuia cu profanul prin prisma ,,teologiilor mortii lui Dumnezeu”.

rantism, potrivit lui Nietzsche), céci scrierile sale enumerd mai multe morti ale lui Dumnezeu.
Prima moarte a fost cea provocatd de Dumnezeul de pe Sinai celorlalte manifestari ale
divinitatii, deoarece acesta nu admite alti dumnezei decét pe sine. El manifestd pretentia de
a—si apropria divinul doar siesi, de a-I retine pentru sine, de a-1 reduce la o unicd unitate.
Astfel, Dumnezeul de pe Sinai este primul ateu. A doua moarte o savarseste Apostolul
Pavel, potrivit lui Nietzsche, deoarece acesta Ti substituie mesajului plin de bucurie al lui
lisus un mesaj mortificat, iar Dumnezeul propovaduit de Apostol se reveleaza a fi un dusman
al vietii, al trupului si a oricérei realitati sensibile. lar acest Dumnezeu partial, pentru numai
0 parte a realitétii, unul care neaga viata nu poate fi adevaratul Dumnezeu. Ca atare,
crestinismul paulin este purtétorul unei a doua forme de ateism. A treia moarte este cea pe
care o proclama celebrele aforisme din lucrarea Stiinta voioasd, mai intéi sub forma parabolei
exaltatului (8§ 125), iar apoi sub forma unei anticipdri a viitorului european (§ 343). Aceasta
moarte este o autodistrugere a credintei Tn Dumnezeu, ruinatd din interior prin nihilismul
prezent inca de la Tnceputurile crestinismului. A se consulta Tn acest sens Paul Valdier, Le
divin apre la mort de Dieu selon Nietzsche, Tn Inter. Revista romand de studii teologice si
religioase, vol. 11, 1-2 (2008), p. 420-421.

2 Arhitecturd si geografie sacrd. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului, Filme
realizate de Paul Barb&neagrd, Trad. de Mihaela Cristea si Marcel Tolcea, Editura Polirom,
lasi, 2000, p. 196.

% Paul Barbéneagra, Cuvine-se dar..., in Limite 48-49 (1986), cf. Mircea Eliade Tn
constiinta contemporanilor sai din exil, Crestomatie de Gabriel Stinescu, Criterion Pub-
lishing, Norcross, 1994, p. 45.
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Gheorghe Glodeanu afirma ca «ldeea de la care porneste Eliade este aceea ca
evolutia stiintelor pozitive a dus, Th mod treptat, la desacralizarea aproape totala
a lumii, fapt ce explicd dificultatea decodificarii sacrului in banalitatea
inconjuratoare. Din aceasta perspectivd, teologia ,,mortii lui Dumnezeu”
dobandeste semnificatii extreme in ochii filosofului deoarece ,,este singura creatie
religioasd a lumii occidentale moderne”».*

Pentru savantul roman, ateismul face parte din istoria religiilor, iar tema,,mortii
lui Dumnezeu” nu reprezintd o noutate absoluta in peisajul religios, ci se constituie
ca o reinnoire a credintei Tntr-un deus otiosus, un zeu lenes, care dupa ce a creat
lumea s-a indepartat de ea, tema pe care o regasim in numeroase religii arhaice.®
Tnacest context, teologia ,,mortii lui Dumnezeu” se dovedeste a fi de important
capitald, ea reprezentand ultima etapa a desacralizarii, iar pentru istoricul religiilor
«interesul ei este considerabil, deoarece aceasta etapd ultima ilustreaza camuflajul
desavarsital ,,sacrului”, sau, mai bine zis, identificarea lui cu ,,profanul”».6 Pentru
ca este o realitate religioasa recentd, M. Eliade spune ca e dificil sa-i prevedem
viitorul, insd Tntrebarea ridicata de acest tip de desacralizare este urméatoarea: in
ce masurd ,,profanul” poate deveni ,,sacru”; in ce masura o existenta radical
secularizaté poate constitui punctul de plecare pentru o noud religie? Tnainte de a
da raspunsul altor specialisti n sfera sacrului la aceste intrebari, vom prezenta
cele trei tipuri de raspunsuri pe care le intrevede savantul roman. Un prim raspuns
dat de teologia ,,mortii lui Dumnezeu” arata ca dincolo de ruina tuturor simbolurilor,
aconceptelor si ariturilor Bisericilor traditionale teologii spera, printr-o actualizare
a paradoxului acelei coincidentia oppositorum, ca pe constientizarea caracterului
radical profan al lumii si al existentei umane se poate intemeia un nou mod al
»experientei religioase”, disparitia religiei nefiind echivalenta cu disparitia credintei.”
Un alt rdspuns ia in considerare caracterul secundar al formelor istorice ale
opozitiei sacru / profan. Tn acest sens, disparitia ,,religiilor” nu ar implica deloc
disparitia ,religiozitatii”, iar transformarea valorilor ,,sacre” in valori ,,profane” nu

4 Ghe. Glodeanu, Coordonate ale imaginarului in opera lui Mircea Eliade, Editura
Dacia, Cluj-Napoca, 2006, p. 43.

5 ,,Retragerea lui Dumnezeu din Lume, eclipsa lui Dumnezeu, care obsedeaza gandirea
de astézi, este un fenomen spiritual mult mai vechi. Tncepe, de altfel, cu ,civilizatia”. Deus
otiosus caracterizeaza toate culturile care au depdsit faza primarda si practica cerealicultura
sau gradinaritul, cf. M. Eliade, Jurnal. Volumul 1 (1941-1969), p. 325-326.

6 M. Eliade, Tncercarea labirintului, Trad. de Doina Cornea, Editura Dacia, Cluj-
Napoca, 1990, p. 130.

7 1bid.
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ar impieta prea mult asupra iconomiei trairii religioase, aceastd realitate nefiind
nicidecum una ireversibila. Al treilea raspuns priveste opozitia dintre ,,sacru” si
»profan” caavand sens doar pentru religii, iar crestinismul nu este o religie. Astfel,
crestinului nu-i mai este dat s& traiascd, ca omului arhaic, intr-un cosmos, ci in
istorie.®

Aceste teologii seculariste, intre care se numara si teologia ,,mortii lui
Dumnezeu”, care pornesc de laun ,,ateism crestin”, alaturi de ,,teologiile lumii”,
au cunoscut o anumita influentd in teologia protestanta a vremii, detronéand teologia
barthiand, influenta anterior si care vehicula o viziune pesimista asupra omului.®
Tn fata iminentului dezastru teologic si religios, o adevarata incheiere a istoriei
umane, M. Eliade, cu optimismu-i caracteristic si constientizand pericolul enorm
care pandeste omenirea, se incapataneaza s dea o replica consistenta propunand
tipologia lui homo religiosus si ne asigura de perenitatea acestei tipologii. El
condamna lipsa de reactie a lumii teologice si chiar mai mult decéat atat, efectul
desacralizant pe care |-a constatat la teologiile ,,mortii lui Dumnezeu™.*° laté ce
afirma M. Eliade ih acest sens: ,,Eu nu acuz pe nimeni, dar cred ca teologii crestini
din ultimele doua secole nu au fost la indltimea misiunii lor pentru ca nu au incercat
sd dea stiintelor sensul pe care-1 au chiar cele mai vizibil materialiste dintre ele.
Orice act tehnologic sau stiintific era si un act, dacé nu religios, cel putin conform
unui simbolism de origine crestind”.**

Tn prelungirea constatérii eliadiene, Cristian Badilitd pune Intrebarea daca
asistdm la moartea crestinismului ca religie, ca expresie a sacrului si la aparitia
unei noi forme de spiritualitate, una post-moderna si post-crestina. Raspunsul 1l
da teologul catolic J.M. \elasco pentru care se impune constatarea ca dezvoltarea

8 Ibid.

® Frangoise Champion, Spirit religios difuz, eclectism si sincretisme, Tn Religiile
lumii, Sub conducerea lui Jean Delumeau, Editura Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 701. Ase
vedea Tn acest sens si James Alfred Martin Jr., La théologie de la mort de Dieu aux Etats-
Unis, in,,Lumiére et Vie” 89 (Septembre-Octombre 1968), p. 5-31.

10 Teologii crestini nu numai ca nu au contracarat efectele negative ale teoriilor
desacralizante venite din mediul laic, dar au contribuit si ei, prin formularea Teologiei radicale,
care include curentele numite ,, Teologia absentei lui Dumnezeu” si ,, Teologia mortii lui
Dumnezeu”, la secularizarea omului contemporan. Si ne referim aici in special la teologii
proveniti din mediul protestant, care au sustinut acest curent teologic si dintre care Ti
amintim pe Thomas Altizer, William Hamilton, Paul van Buren, Harvey Cox, John Robinson
etc. In teologia roméneasca un réspuns la aceasta teologie radicald a venit din partea
péarintelui Petru Rezus. A se consulta in acest sens Preot prof. univ. Dr. Petru Rezus, Teologia

ortodoxa contemporand, Editura Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1989, p. 385-398.
1 Arhitectura si geografie sacra. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului, p. 198.
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e modernitatii adus la o puternica crizd in sanul crestinismului in general si n sénul
catolicismului in special, ihsd secularismul nu a adus numai lucruri negative.2 Tn
acest sens, el afirma urmétoarele: ,,chiar si desacralizarea anumitor realitéti, sectoare
si forme de viatd —sa ne gandim la recunoasterea autonomiei domeniului secular:
stiintd, eticd, politicd —mi se pare cd a favorizat purificarea vietii religioase”. ™
Daca constatarea lui M. Eliade vis-a-vis de lipsa de reactie a teologilor crestini
la fenomenul secularizarii este adevérata, tot la fel de adevarat este si faptul ca
daca Bisericile vor sti sd raspunda pozitiv la acest proces, crestinismul va putea
iesi purificat din incercarea la care este supus de mult timp. Tn opinia teologului
catolic, aceste raspunsuri vizeaza recunoasterea legitimei autonomii a sferelor
profane ale vietii personale si sociale si ,,restructurarea credintei”, adica recuperarea
vietii crestine pornind de la 0 axd a experientei personale a credintei in sanul unor
mici comunitati.**

Tn viziunea eliadiana, omul nu poate exista decat ca om religios, iar ,,0
societate areligioasa nu exista inca, nu poate sd existe... Daca s-ar realiza, ar
pieri dupa cateva generatii, de neurastenie sau printr-o sinucidere colectiva...
Daca Dumnezeu nu existd, totul este cenusa”.2 Tn acelasi sens se exprima si unul
dintre prietenii lui M. Eliade si coleg de generatie, Petre Tutea, care, intrebat fiind
cum arata lumea f&rd Dumnezeu a raspuns: ,,Un pustiu imens. Tmi imaginez lumea
fard Dumnezeu ca o Sahara”.® Fidel crezului sdu potrivit caruia omul nereligios
este o contradictie in termeni, M. Eliade considera cd omul rezultat din procesul
descrestindrii Occidentului nu este sinonim cu omul nereligios, ci cu un homo
religiosus pagan: «S.K. (Séren Kierkegaard, n.n.) se strdduia sa demonstreze
ca Danemarca, desi ,,crestinata”, nu era ,,crestind”. Astédzi acest lucru e evident.
Inutil s& Tncerci s@ o dovedesti o datd mai mult (cum o fac atatia teologi
contemporani). Pentru mine interesul este altul: omul modern, radical secularizat,
se crede sau se vrea ateu, areligios, sau cel putin indiferent. Dar se inseald. Nu a
reusit Tnca sa-l aboleascd pe homo religiosus care este in el: nu I-a suprimat

12 Despre teologia ,,mortii lui Dumnezeu” ca reflectie a crizei religioase a credinciosilor
occidentali a se consulta si Pr. P. Rezus, Precizari suplimentare privind o noua ,,teclogie”,
n,,Mitropolia Banatului” 10-12 (1967), p. 753-754.

13 Juan Martin Velasco, Eliade si teologia crestina — cateva repere, Paris, 26 aprilie
1996, in M. Eliade, Intalnirea cu sacrul, p. 130.

¥ 1bid., p. 131.

5 Arhitectura si geografie sacra. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului, p. 198.

16 petre Tutea, Mircea Eliade (eseu), Editie Ingrijitd de loan Moldovan, Biblioteca
Revistei Familia, Oradea, 1992, p. 91.
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(dacé a fost vreodatd) decat pe christianus. Aceasta vrea sd spuna cd ramane
»pagan” fard s o stie. Aceasta semnificd, de asemenea, si un ale lucru: o societate
nu poate sa existe si cd, daca ea s-ar realiza, ar pieri dupa numai cateva
generatii...».

Opunandu-se teologiei ,,mortii lui Dumnezeu” in incercarea de aumple golul
I&sat de teologie Tn ultimele secole de ofensiva tehnico-stiintifica si ideologicd, M.
Eliade reuseste sa ofere un raspuns credibil si optimist: «Din punctul de vedere al
istoricului religiilor, important mi se pare cd am incercat, din disperare, dar si
dintr-un anume optimism (cu radacini adanci in fiinta umana), sa gasim o replica
la o lume desacralizata si devalorizaté religios, sa gasim o replicd acceptand
faptul cé religia monoteistd, singura care conteaza in ochii occidentalilor, nu mai
este ce eraTn timpul iudaismului si crestinismului clasic, deoarece Dumnezeu a
murit, si totusi sa putem rdmane oameni religiosi».'®

1. Specificul teologiei ,,mortii lui Dumnezeu”*

Ce este de fapt teologia mortii lui Dumnezeu pe care o propune Th. Altizer si
ceilalti corifei ai acestui curent teologic desacralizant si ce raspuns ofera savantul
roman acestei pseudoteologii? Pentru acesti teologi, religia crestina se poate
mentine si poate fi profesatd numai daca va fi repusé pe alte baze.? Reforma
crestinismului a ajuns la ultima sa expresie, cred ei, adica la un tip de crestinism
lipsit de realitatea sa ontologica suprema, de Dumnezeu, si care isi mai pastreaza
doar dimensiunea sa eticd — un tip de crestinism configurat dupd modelul budist.

17 M. Eliade, Jurnal. Volumul I (1941-1969), Editie ingrijitd de Mircea Handoca,
Editura Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 433.

18 Arhitectura si geografie sacra. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului, p. 196.

19 F, Leboeuf sintetiza Tn sase puncte specificul teologiei ,,mortii lui Dumnezeu™: 1.
Acceptarea lumii moderne secularizate; 2. Irealitatea lui Dumnezeu si imposibilitatea teoretica
si practica a unei relatii a credinciosului cu Dumnezeu astazi; 3. Dragostea pentru Hristos ca
norma eticd; 4. Necesitatea de a sfarsi cu cea ce este in crestinism mitologic, transistoric si
supranatural; 5. Respingerea Bisericii traditionale; 6. Refuzul total al traditiei crestine si a
oricarei autoritati Tn teologie, a se vedea in acest sens F. Leboeuf, Théologies de la mort de
Dieu, in,,Revue des sciences religioeuses” 2 (April 1967), p. 129-149.

2 A se vedea Harwey G. Cox, La mort de Dieu et I’avenir de la théologie, in ,,Lumiere
et Vie” 89 (Septembre-Octombre 1968), p. 32-42, dar ti Régis-Claude Gerest, Un Dieu pour
les hommes non religioeux d’aprés quelques textes de Dietrich Bonhoeffer, in ,,Lumiere et
Vie” 89 (Septembre-Octombre 1968), p. 87-108. Despre teologia ,,mortii lui Dumnezeu”, vdzuta
ca 0 ,,tema hotératoare pentru epoca noastrd” a se vedea si Olivier Clément, Cristos din
marturisirea de credintd, Tn Religiile lumii, Coord. Jean Delumeau, Trad. de Angela Pagu,
Editura Humanitas, Bucuresti, p. 32-33.
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Sunt asumate pozitii teologice radicale, care depasesc granitele a ceea ce noi
intelegem prin teologie, si anume: ,,secularizarea teologiei crestine de supranatural,
nléturarea dogmelor, eliminarea totala a Sfintei Traditii, demitologizarea Sfintei
Scripturi, mentinerea unui lisus Hristos numai ca norma eticé, irealitatea lui
Dumnezeu etc”.?

Teologii protestanti ai ,,mortii lui Dumnezeu” repun problematica divinitatii
n cadrul exigentelor unei riguroase imanente istoriciste asumate cu curaj, ca unic
spatiu oferit mesajului crestin. Orice discurs asupra lui Dumnezeu devine un discurs
asupra lui Hristos, teologia transformandu-se in hristologie, insa o hristologie fara
temei trinitar, Hristos nefiind Fiul lui Dumnezeu Tntrupat, se reduce n cele din
urma la antropologie.22 Tntr-0 asemenea viziune, Hristos apartine exclusiv acestei
lumi, transforméandu-se in personajul istoric lisus din Nazaret. Sub aceasta influenta
ariand au aparut numeroase lucréri inchinate vietii lisus-ului istoric sau lisus-ului evreu.?

Pentru teologul protestant William Hamilton crestinismul devine areligios si
ateu,® deoarece in Hristos, care este doar lisus al istoriei, nu se mai face referire

2P, Rezus, op. cit., p. 387.

22 Teologul roman Petru Rezus, Tn analiza pe care o face teologiei radicale, extinde si
mai mult tematica luatd Tn discutie, abordand comparativ (cu Tnvatatura ortodoxd) aspecte
precum: existenta personald a lui Dumnezeu, problema mantuirii, religia ca legaturd intre
Dumnezeu si credinciosi, revelatia divina ca expresie doctrinard si moralé a acestei legaturi
si Persoana lui lisus Hristos ca norma de viata si de credintd crestind. A se consulta in acest
sens P. Rezus, op. cit., p. 388-398. Si tot P. Rezus arata c& si lui Hristos i se aplica teoria mortii
divine, deoarece ,si el este mort ca Dumnezeu”, asa cd nu trebuie s& ne iluziondm cé
hristologia acestei teologii este una autentic cresting, ci devine simpld antropologie. Dupd
cum ardta si teologul german Dorothea Solle, care dezvolta cristologia ca ateologie, Dumnezeu
este daca nu mort, cel putin absent si cristologia devine antropologie n virtutea acestei
fraze: ,,Mie Mi-ati facut”, cf. Dorothea Sélle, Atheistisch an Gott glauben. Beitrage zur
Theologie, Olten, 1968, p. 75.

2 Ase consulta Tn acest sens extrem de documentata prezentare a parintelui loan I, Ica
jr., In care i trece Tn revista pe toti acei teologi protestanti care au contribuit la prezentarea
unui lisus al istoriei, diferit de un Hristos al credintei, cf. loan I. Icd jr., Canonul Ortodoxiei.
Vol 1. Canonul apostolic al primelor secole, Editura Deisis/Stavropoleos, Sibiu, 2008, p.
90-102. Despre teologii protestanti din secolul XX a se consulta si revista Credere oggi, nr.
146, 2 (2005), p. 7-129, numdr intitulat Teologi protestanti del XX secolo.

2\W. Hamilton, la fel ca si Th. Altizer insistd asupra acestui aspect al teologiei radicale,
acela al deschiderii spre o conceptie care conduce spre ateism, o tentativa de a introduce un
amestec antitetic de crestinism si ateism in sufletul aceleiasi persoane pune in evidenta o mare
confuzie spirituald, care nu poate reprezenta altceva decét o iluzie, deoarece a fi autentic crestin
si a profesa totodaté un ateism absolut contravine adevarurilor elementare de credinta.
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la Dumnezeu. Acest fapt implica caderea apriorismului religios. W. Hamilton arata
cé aceasta cddere e constituité din diferite elemente. Primul priveste aceeasi notiune
de Dumnezeu, pe care teologia traditionalé a considerat-o intotdeauna ca cea
care acopera cu ,,necesitatea” sa constitutia precara a fiintei umane si a istoriei
sale. Este vorba despre un Dumnezeu care compenseaza incapacitatea omului
de a-si asuma in intregime responsabilitatea existentiald.> Tn acest cadru se inscrie
si intuitia lui D. Bonhoeffer asupra varstei ,,mature” aomului,® care trebuie s fie
capabil sd decidd ,,etsi Deus non daretur”. Al doilea element se referd la faptul
ca lumea actuald trdieste in conditia unui colaps metafizic, care afirma
imposibilitatea lui Dumnezeu pentru om si a omului pentru Dumnezeu. De acum
Tnainte — afirma necroteologii - omenirea va fi mereu orfana religios. Parintele
Petru Rezus aratd cd la aceastd realitate religioasa a contribuit «deziluzia unor
credinciosi, determinaté de practica lor religioasd. Dumnezeu nu a corespuns
cerintelor lor, sau nu si-a dovedit prezenta sa, autoeliminandu-se. Credinciosii
acestia si-au format o conceptie a lor despre Dumnezeu personala, care nu a
corespuns realitatilor vietii lor religioase. Credinciosii i-au impus lui Dumnezeu o
prezentd activa si au fost nemultumiti de ceea ce ei au considerat 0 ,,absenta”».?’
Al treilea element iain considerare ipoteza favorabila, care 1l prezintd pe om ca
fiind capax Dei, capabil de a-L cunoaste pe Dumnezeu, dar si in acest caz trebuie
sd se rdmana la postulatul ,,absentei lui Dumnezeu”, deoarece Tn prezent omul se
are pe sine nsusi, fara participarea lui Dumnezeu in creatie, si acelasi om nu da
indicii cé trebuie sé fie salvat, datorita faptului ca nu se simte in nici un fel pierdut.

Negarea lui Dumnezeu este numai premisa pentru a afirma recuperarea
functiunii unice a lui Hristos. Pentru Hamilton, Hristos nu este obiect al credintei
si nici fundament al séu, ci doar o alegere existentiald paradigmatica. Hristologia
care derivé de aici este in intregime etica. Hristologia devine punctul central al
crestinismului, inteles ca o ,,imitatio Christi”.?® Datoria crestinului ar consta
ntr-o lecturd hermeneutica a lumii, ghidata de ,,categoria morala” lisus. Lumea
este intotdeauna o masca sub care Hristos e prezent. A demasca lumea (a scoate
masca acestei lumi) inseamnd a-L cduta pe lisus si a-L face lucréator, iar omul
poate face acest lucru atat la nivel personal, cét si la nivel social.

% Germano Pattaro, Ateismo, in Nuovo Dizionario di Teologia, a cura di Giuseppe
Barbaglio e Severino Dianich, Edizione San Paolo, Milano, 20008, p. 59.

% Prin aceastd varstd maturd a omului, teologia protestantd radicald intelege
abandonarea dramei religioase: a nu mai recurge la Dumnezeu, nici macar pentru a rezolva
»problema de a nu avea un Dumnezeu”.

21 P, Rezus, op. cit., p. 389.

% G. Pattaro, Ateismo, Tn Nuovo Dizionario di Teologia, p. 60.
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Timpul ,,mortii lui Dumnezeu” trebuie considerat ca un timp al asteptarii. Ate
elibera de Dumnezeu nu tnseamna cé L-ai pierdut pe Dumnezeu, ci ca L-ai pierdut
pe Dumnezeul traditiei crestine, care-I impiedica pe om sé fie solidar cu lumea,
locul salasluirii lui Hristos, ceea ce apare ca absolut inacceptabil din punctul nostru
de vedere. W. Hamilton identifica sase semnificatii, sase categorii hermeneutice
pe care le poate asuma expresia ,,Dumnezeu a murit”.°

Teologul Paul VVan Buren, in aceeasi linie a teologiei radicale, se intreaba
,,Cum poate crestinul sa-si inteleagd propria sa credinta intr-o lume seculard, dat
fiind faptul cd el insusi este un om secular?*® Aceastd intrebare araté ca discursul
lui P. Van Buren se adreseaza credinciosilor si nu ateilor si ca cercetarea intreprinsa
asupra lui Dumnezeu trebuie situatd in planul intelegerii. Van Buren este discipolul
lui R. Bultmann si 1i continud cercetarea hermeneuticd, aplicand riguros procesul
demitologizarii scripturistice. Teologul protestant pune un accent deosebit pe
limbaj, vazandu-1 ca locul unde omul are posibilitatea de a se cunoaste pe sine
fnsusi. Tn viziunea lui totul este limbaj Tn asa mésura incat cuvantul sau semnul pe
care omul il foloseste devine omul insusi. Si tot el mai considerd cd tot ceea ce le-
a fost dat oamenilor sd cunoasca despre Dumnezeu este exprimat in mod deplin
n realitatea umand a lui Hristos. Teologia trebuie s& devind pe deplin hristologica,
asa ncat a vorbi despre Dumnezeu trebuie sé se transforme n a vorbi despre
lisus.3 Tn hristologia pe care o propune acest teolog accentul cade pe libertatea

2 O prima semnificatie aratd ca ,,Dumnezeu nu exista si nu a existat niciodata”; o a
doua cé: ,,a existat odatd un Dumnezeu céruia era corect sa i se aducé laude si adorare, dar
acum acest Dumnezeu nu mai existd”, omul Tncetand orice raporturi cu el, pentru a nu iesi
din raportul sdu cu lumea. Este perspectiva lui W. Hamilton si a lui Th. J.J. Altizer. Atreia, in
maniera lui C.G. Jung, aratd ca , realitatile indicate sub denumirea de Dumnezeu sunt inndscute,
Tnsd acum termenul de Dumnezeu este inutil pentru ardtarea acestei realitdti”. O a patra
semnificatie araté ca ,,anumite elemente ale Tnvataturii clasice despre Dumnezeu trebuie
eliminate”. A cincea aratd ¢ ,,a venit timpul Tn care Dumnezeu ne Thvatd s& trdim fara EI”,
fiind vorba aici de reflectia bonhoefferiand asupra tacerii lui Dumnezeu intr-o lume
secularizatd, iar ultima semnificatie araté ca ,,omul este idolatru si cuvintele si actele sale ce-
| privesc pe Dumnezeu trebuie constant puse in discutie pentru ca adevaratul Dumnezeu s
poatd renaste continuu”. Aceastd din urma referire ne conduce catre teologia dialectica de
tip religios a lui K. Barth, R. Bultmann sau de tip secularizant a lui VVan Buren.

% pentru studierea teologiei lui P. Van Buren a se consulta: P. Van Buren, Il significato
secolare dell’Vangelo, Edizioni Gribaudi, Torino, 1969; Idem, Linguistic Analysis in Chris-
tian Education, in ,,Religious Education” 60 (1965).

3L G, Pattaro, Ateismo, in Nuovo Dizionario di Teologia, p. 64. In toate aceste hristologii
propuse de reprezentantii teologiei protestante radicale Tntrezarim puternice accente de
arianism, care vizeaza golirea hristologiei de esentialul sdu fundament triadologic, deoarece
Unul din Treime s-a intrupat, si-a asumat firea umand si a indumnezeit-o. De aceea, Hristos
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lui Hristos, libertate de care se contamineaza si oamenii. El este atat de liber incat
ne face si pe noi liberi. Aceastd contaminare face din Hristosul ,,transcendent”,
omul paradigmatic pentru istorie.*

2. M. Eliade versus Th. Altizer sau un raspuns valabil la teologia
,,mortii lui Dumnezeu”

Radicalizarea imanentei istorice a credintei crestine a fost desévarsitd de
teologul american Thomas J. J. Altizer prin propunerea unui crestinism care se
decide a fi ateu si numai ateu. El afirma ca numai crestinul e Tn mésura sa accepte
ca ,,Dumnezeu care e in ceruri” e definitiv mort in ,,Hristosul de pe cruce”, iar
moartea Sa se realizeaza in favoarea omului.®® Moartea lui Dumnezeu este pentru
el un fapt istoric, deoarece singura realitate este cea istoricd — Dumnezeu care a
fost altddata viu nu mai este subiect al credintei omului contemporan.

Tn privinta culturii contemporane, el constaté c& aceasta reprezinta punctul
terminus al unui proces de imanentizare a istoriei, proces ce se deruleaza in paralel
cu interzicerea oricarui recurs la transcendenta, atat zeii religiilor arhaice, cat si
Dumnezeul traditiei crestine nemaiavand nici o putere asupra constiintei morale a
omului contemporan. Afirmatia despre cerul gol si despre Dumnezeul mort
reprezinta o mostenire care-i are ca puncte de reper pe Hegel, Nietzsche** si

nu este un simplu om, ci Unul din Treime, Fiul lui Dumnezeu, facut om pentru noi si pentru
a noastra mantuire.

%2 G, Pattaro, Ateismo, Tn Nuovo Dizionario di Teologia, p. 65.

% Thomas J.J. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic of the Sacred, Westminster
Press, Philadelphia, 1963 p. 13. Din acest punct de vedere Th. J.J. Altizer se inscrie Tn randul
existentialistilor atei, ateismul reprezentand Tntrebarea pusd de om asupra lui insusi, fard a
mai iesi din cadrele umanului, omul propunandu-se atat ca obiect, cat si ca subiect al
problemei (F. Janson). De aceea, trecerea de la antiteism la ateism este echivalenta cu
trecerea de la negarea lui Dumnezeu la afirmarea omului (umanism). Actul de nastere al
acestei treceri este dat de declaratia lui Nietzsche: ,,Dumnezeu a murit”. Moartea lui Dumnezeu
nu trebuie Tnteleasd ca negare a lui, ci ca o afirmare a omului si a istoriei sale ,,etsi Deus non
daretur” (D. Bohoeffer). ,,Omul s-a incredintat in sfarsit in propriile sale maini, atat din
punct de vedere individual, ca orizont etic al existentei (Sartre) sau ca orizont psihic al
autoeliberarii (Freud); cat si din punct de vedere social, ca moment-functie al colectivitétii
istorice (Bloch)”, cf. G. Pattaro, art. cit., in Nuovo Dizionario di Teologia, p. 52.

3 Fr. Nietzsche apreciaza budismul care ar fi mai realist decat crestinismul din punctul
de vedere al conceptiei asupra divinitatii, conceptul de Dumnezeu fiind lichidat Tncé de
cand a aparut. “Budhismul este de o sutd de ori mai realist decat crestinismul — el are traditia
punerii obiective si calme a problemei, el urmeaz& unei miscéri filosofice ce a durat mai multe
secole; atunci cand el apare, conceptul de Dumnezeu era gata facut. Bubhismul este singura
religie cu adevérat pozitivista pe care ne-o araté istoria”, cf. Friederich Nietzsche, Antihristul,
Trad. de Vasile Muscd, Biblioteca Apostrof, Bucuresti, 1996, p. 27.
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Blake, vazuti ca protagonisti ai unei constiinte profetice a ceea ce tocmai se
intdmpla cu omul intrat n procesul de secularizare si mundanizare a existentei.®

Th. Altizer considerd ca mentinerea alteritatii dintre Dumnezeu si lume
inseamna negarea ambelor realitati, inseamna afirmarea lumii impotriva lui
Dumnezeu si a lui Dumnezeu impotriva lumii. Tentatia este de a rezolva aceasta
dilema sacrificandu-I fie pe omin favoarea lui Dumnezeu, fie pe Dumnezeu in
favoarea omului. Cele doua realitati trebuie s stea impreuna in afara alteritatii.®
Acesta ar fi datoria crestinului. Punctul de pornire 1l reprezintd afirmatia despre
moartea lui Dumnezeu din ceruri, iar cel care trebuie s&-L ucida este crestinul.
Negarea, ndscandu-se Tn sanul credintei crestine, face n asa fel incat crestinismul
radical, care aduce cu sine moartea crestinismului traditional, nu este si nu poate
fidecatateu.®” Teologul protestant explica aceasta aparentd anulare a lui Dumnezeu
ininteriorul mortii definitive a transcendentei, printr-o analiza a raportului dintre
sacru si profan.

Analizand opera eliadiand, Altizer ajunge la concluzia ca savantul roman nu
crede in moartea lui Dumnezeu, una din temele sale frecvente fiind aceea ca
lumea modernd, n ciuda refuzului religiei, abunda in exemple de conduita
,criptoreligioasd”, ceea ce vrea sa spuna ca transcendenta persista in profunzimile
sufletului de unde rabufneste in rastimpuri. Tn descoperirea arhetipurilor facuté
de C.G. Jung, Eliade vede o noua dovada pentru permanenta dimensiune
religioasd aomului.® M. Eliade interpreteaza aceste comportamente criptore-
ligioase nu atat ca supravietuiri culturale, ci mai ales ca manifestari ale unei naturi

% Cf. G. Pattaro, art. cit., in Nuovo Dizionario di Teologia, p. 66. A se avea in vedere
si afirmatia lui Th. Altizer preluatd de F. Leboeuf in articolul sdu: ,,Studiul nostru, spune
Altizer, a acceptat aceastd necesitate, elaborand o analiza teologica, bazatd pe viziunile
crestine ale lui Blake, Hegel si Nietzsche. Pentru crestinul radical nu este alt drum spre
adevarata credinta in afara abolirii sau disolutiei lui Dumnezeu insusi”, cf. F. Leboeuf, art.
cit., p. 140.

% Ceea ce rezultd de aici este 0 autonomizare a lumii care poate fi explicata si manipulata
prin stiinta omului si descoperirea purei istoricitati a existentei umane.

3 ,Cand un crestin contemporan recunoaste cd Dumnezeu e mort — dupa cum il
sfatuieste si Altizer — depune marturie de faptul c traditia crestind n-are sens pentru el, ca
acest cuvant nu este prezent sub forma sa traditionald si c& Dumnezeu este mort in lumea de
care omul contemporan apartine”, cf. Th. Altizer, World and History, in ,, Theology Today”,
vol XXII, 3 (october 1965), p. 388.

% A se vedea Tn acest sens ultimul subcapitol intitulat Sacrul si profanul in lumea
moderna, din volumul M. Eliade, Sacul si profanul, Trad. de Brandusa Prelipceanu, Editura
Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 175-186, dar si M. Eliade, Mituri, vise si mistere, p. 17-33,
capitolul despre Miturile lumii moderne.
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umane intrinsec religioase. Desi este constient de forta istoricismului, de
existentialismul perioadei moderne si de preferinta culturii moderne pentru tot ce
este nereligios sau ,,profan”, Eliade gaseste acest mod de a fi insuficient si 1l
respinge hotarat. ,,El este convins cé existentialismul nu va avea ultimul cuvantin
cursul evolutiei intelectuale si spirituale a umanitatii” . Altizer recunoaste la Eliade
ostilitate fatd de gandirea istoricd, ceea ce inseamna ostilitate fatd de istoricism.
latd cum defineste el religia ca antiteza la existentialismul istoricist: ,,Caci religia
este solutia exemplard a oricérei crize existentiale, nu numai pentru cé se poate
repeta a nesfarsit, ci si pentru ca este socotitd de origine transcendentd si, prin
urmare, valorizatd ca revelatie primita dintr-o altd lume, transumana”.*°

Altizer confirma faptul ca religiile se intemeiaza pe incompatibilitatea dintre
sacru si profan si se solutioneaza intr-o negare radicala a profanului pentru o
afirmare la fel de radicald a sacrului.** Opera lui M. Eliade 1l va convinge ca
sacrul anuleaza timpul si istoria, deoarece propune ca scop al religiei numai trecutul.
Experienta religioasa este un proces regresiv care se lipseste de prezent pentru a
cauta ,,primordialul”, identificat ih Tnceputul paradisiac sau Tn varsta de aur a
originilor. Altizer constata ca aceasta evolutie religioasa e condusa de un proces
dialectic de tipul coincidentia oppositorum; absolutul refuz al profanului se
identifica cu absoluta acceptare a sacrului. Religia il pune astfel pe om si lumea
ntr-o conditie de alienare totald.*? De aceea, se impune o inversare radicald a
tendintei amintite anterior, pe care crestinismul este in masurd sa o sustind, deoarece
aceastd religie este axatd pe eshatologie si pe literatura apocalipticd, pe ,,profetia
permanentd despre viitor”. Dialectica acelei coincidentia oppositorum initiaza
adevarata hermeneuticd a credintei, asa incét ,,viitorul dominant” impune afirmarea
realitdtii absolute a profanului-timp-istorie si negarea intr-un mod la fel de absolut
asacrului-trecut-tacere. Teologul american remarca faptul cd M. Eliade ar prefera
sa studieze simbolismul religios sau arhetipurile Tn mod direct, fara extragerea lor
din concretul istoric, deoarece el considerd viata religioasa drept ,,aistoricd” (sursa
ei aflandu-se in transcendent), Thsa este pe deplin constient ca toate experientele

% Mac Linscott Rickertts, Mircea Eliade and the Death of God, in ,,Religion in Life”
1966, Spring, p. 45.

40 M. Eliade, Sacul si profanul, p. 183.

41 G. Pattaro, art. cit., Tn Nuovo Dizionario di Teologia, p. 66.

“2 Pentru studierea conceptiei lui Th. Altizer, a se consulta: Th. Altizer, Oriental mysti-
cism and Biblical eschatology, Filadelfia, 1961; Idem, The Gospel of Christian Atheism,
Filadelfia, 1966; Idem, Creative negation in Theology, in Christian Century 6 (1965); Th.
Altizer — W. Hamilton, La teologia radicale e la morte di Dio, Milano, 1966.
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religioase, chiar si cele mai spirituale sunt mediatizate intr-o forma profan, fie si
numai prin limbaj si prin categoriile lui.

Tn dialectica sacru-profan pe care o promoveaza M. Eliade, in sacrul vézut
caopus profanului, Th. Altizer identifica strélucitul principiu cu ajutorul cdruia se
poate interpreta ceea ce este incorect exprimat in crestinismul de dupé perioada
apostolicé si pand in Renastere si care acondus la 0 desacralizare abia perceptibila.
Altizer vrea sé spuné cé religia trebuie vazuta numai intr-o relatie dialecticé cu
profanul, intr-o totala opozitie: ,,Sacrul si profanul sunt legate intre ele printr-o
dialecticé negativa, un moment unic nu poate s fie in acelasi timp profan si
sacru”.*® Exista si doctrine n care distinctia dintre sacru si profan se sterge. Una
dintre acestea este si invatatura despre intruparea Fiului lui Dumnezeu in ipostasul
lisus Hristos, prin care se estompeaza dihotomia sacru-profan. Teologul protes-
tant 1l acuzé pe Eliade, care avea scuza cé nu era teolog, ca a consimtit la aceasta
doctriné fara sa constientizeze consecintele ei dezastruoase pentru teoria sa asupra
relatiei dintre sacru si profan. Tnsa in acest punct Altizer face o primé greseala in
analiza operei eliadiene, deoarece savantul roméan nu spune niciodata c& un lucru
nu poate fi in acelasi timp sacru si profan; la Eliade sacrul si profanul coexista
ntr-o relatie mai curénd paradoxala decat dialectica.** Tocmai hierofania este
cea care expliciteaza acest paradox in care sacrul este facut transparent prin
obiectele opace ale lumii acesteia. Omul constientizeaza Absolutul prin medierea
obiectelor fizice cum ar fi: pietrele, cerul, luna, arborii, apa, prin medierea
simbolurilor: simbolul ,,centrului”, al ascensiunii, dar si prin medierea miturilor,
riturilor si al altor fenomene religioase.

Toate aceste hierofanii, indiferent de gradul lor de complexitate, prezinta
aceeasi caracteristica: sunt obiecte comune din lumea aceasta, dar care au trecut
printr-un proces de semnificare, incarcandu-se cu o semnificatie mult mai mare
decét 0 aveau inaintea procesului de sacralizare, deoarece ele semnifica, in prezent,
Realitatea Ultimd, Absolutul. ,,Acest minunat paradox — observa cu justete Mac
Linscott Ricketts — pe care doreste sa-1 sublinieze Eliade consisté in aceasta:
anumite obiecte ce apartin acestei lumi, caracterizate prin schimbare si devenire
(profanul) sunt intr-o anumita modalitate, incércate de un adevér absolut care
este vesnic si dincolo de lume (sacrul). Esenta se reveleaza in ceea ce iese in si

4 Th. J.J. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic of the Sacred, p. 65.

4, S-a ardtat in numeroase randuri si se cuvine subliniat din nou c orice hierofanie,
chiar si cea mai elementara, reprezintd un paradox. Manifestand sacrul, un obiect oarecare
devine altceva, fard a Tnceta sé fie el Thsusi, deoarece continud sa faca parte din mediul sdu
cosmic.”, cf. M. Eliade, Sacrul si profanul, p. 14.
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prin existenta, dar esentialul rdmane in acelasi timp totdeauna transcendentul.
Acest paradox nu se manifesta, desigur, decat pentru credincios, pentru acela
care are ochi pentru a vedea: homo religiosus™.*

Thomas J.J. Altizer* a descris foarte bine ceea ce Virgil lerunca a numit
»gloria lui Mircea Eliade™*" . Atunci cand teologul Th. J.J. Altizer se referea la
raspunsul pe care cineva |-a dat celei mai autentice teologii a modernitétii, aceea
a,,mortii lui Dumnezeu”, se gandea in primul rand la opera lui Mircea Eliade,
care a demonstrat ca ,,expresiile cele mai radicale ale existentei profane vor co-
incide cu cele mai Tnalte expresii ale sacrului”.® Savantul roman va merge impotriva
curentului provocat de ideile lui Fr. Nietzsche. Si tot Altizer sublinia cd Eliade a
Tmprumutat instrumentele Vestului blestemat pentru a stabili un dialog intre sacru
si profan in speranta c& ,,omul modern se va naste din nou la contactul cu sacrul
arhaic”.®® Din acest punct de vedere Eliade s-a dovedit a fi purtdtorul unui mesaj
postmodern, unul prin care se intorcea la logica premodernului, deoarece mesajul
modernismului antireligios era deja expirat. Asa se explica de ce Eliade a fost
primit cu bratele deschise intr-o Americé saturaté si intoxicaté chiar de un
protestantism modern care nu mai starnea nici o efervescenté religioasa. Dacé
universitatea americand incepea sa conceapa modernul ca pe o boala a spiritului,
atunci ,,dupa modern, ins@nétosirea, inseamnd intoarcerea la premodernul dominat
de logica infinitului, asa cum se poate vedea din crezul de la Niceea... Mircea
Eliade ainteles acest lucru. Postmodern si prin opera literard, unde s-a jucat cu
fantasticul, el rdmane unul dinautenticii postmoderni importanti ai secolului trecut,
care a lichidat comunismul, modernul cel mai modern”.

Vazuté ca un ultim act de creatie al gandirii teologice occidentale, de fapt de
declinteologic,* teologia ,,mortii lui Dumnezeu” este legata de savantul roméan

4 Mac Linscott Rickertts, Mircea Eliade and the Death of God, p. 46.

46 Este regretabil faptul c&, de multe ori, numele lui M. Eliade este legat de cel al lui
Thomas J.J. Altizer si de miscarea teologica a ,,mortii lui Dumnezeu”, cand, de fapt, Eliade a
luptat tocmai Tmpotriva acestui curent teologic.

47 Cf. Virgil lerunca, Gloria lui Mircea Eliade, in ,,Fiinta Roméneascd” 5 (1966), p. 120-121.

48 Th. J.J. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic of the Sacred, p. 17-18.

4 Ibid., p. 18.

% Constantin Virgil Negoitd, Eliade, un postmodern, in ,,Tabor”, Anul I, 9 (decembrie)
2007,p.51

5t Altizer admira la Eliade faptul c& ,,nu tine, in mod virtual deloc seama” de filosofia si
teologia occidentald, cf. Th. J.J. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic of the Sacred, p.
37, care au condus la desacralizarea si secularizarea prezente si se lasd influentat de teologia
ortodoxd, mai putin rationalistd si mai mult mistica Tn apropierea ei de sacru. Teologul
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de alte tipuri de reductionisme din ultimele doud secole. Este vorba despre
reductionismul lui K. Marx, care reduce intreaga culturd si toate activitétile
creatoare sau spirituale la niste simple legi economice, despre reductionismul lui
Fr. Nietzsche, care in rézvratirea impotriva lumii contemporane lui a propus o
lume reductionistd, din care sa lipseasca virtutile crestinismului, dar mai ales despre
reductionismul lui S. Freud, care, prin importanta descoperire a rolului
inconstientului, aincercat sa explice si creatiile religioase ca toate celelalte creatii
spirituale si culturale ale omenirii, prin procese pur biologice, mai precis sexuale.®
M. Eliade este de parere ca a urma unul dintre aceste reductionisme incumba
mari riscuri, deoarece presupune a renunta la vocatia primordiald a omului, prin
urmare a disparea ca om. O interpretare materialistd a istoriei si 0 viziune de tip
marxist, de exemplu, ar putea reprezenta o ultima incercare la care a fost supus
omul Tn indelungata sa istorie, o incercare planetara, ce risca sa-I piarda pentru
totdeauna. Savantul roman argumenteazéa aceasta viziune apocaliptica prin
diferenta existentd intre trecerea de la vanatoare la etapa agrara, cand criza ce s-
a nascut in acea perioadé (cca. 15.000 sau 18.000 de ani n urma) a putut fi
depasita, datoritd faptului cd agricultura era o tehnicd umand, insa insotitd de o
religie, cu tot ce presupune ea (mitologie si ritual), pe cand globalizarea tehnologiei
moderne s-a impus fara nici o traditie religioas, tocmai pentru ca tehnologia
moderna nu are 0 bazd sau o justificare religioasd.>® Or, In acest punct, revenim
la 0 asertiune eliadiand anterioara: ,,daca s-ar realiza o societate areligioasa (care
este o imposibilitate absolutd), ea ar pieri dupd cateva generatii, de neurastenie
sau printr-o sinucidere colectiva... Dacd Dumnezeu nu existd, totul este cenusa”.

Tnsa opinia exprimatAanterior vis-a-vis de teologia ,,mortii lui Dumnezeu”
are si un revers, deoarece tot M. Eliade este cel care constatd ca teologiile ,,mortii
lui Dumnezeu” care s-au straduit sd demonstreze ca toate conceptele, simbolurile
si ritualurile Bisericilor crestine sunt desuete, incearca acum, printr-o constientizare
a caracterului absolut profan al lumii si al existentei umane, s& intemeieze, printr-

protestant vede cauza prabusirii crestinismului european prin ,,compromisurile” facute de
Parintii Bisericii cu filosofia greac rationalistd in primele secole ale existentei Bisericii. Prin
folosirea categoriilor ontologiei grecesti — spunea el - Sfintii Parinti au slabit dihotomismul
dintre lumea profand a trecutului pagan si lumea sacra a viitorului eshatologic, asa cum
apdreau acestea la lisus Hristos. Din momentul Tn care teologia va admite creatia ca fiind
produsul ratiunii, rdul fusese facut, se ofereau perspectivele unei autonomizari a naturii. Th.
J.J. Altizer recurge la M. Eliade tocmai pentru cd acesta nu recurge la categoriile filosofiei si
teologiei occidentale rationaliste.

52 Cf. Arhitecturd si geografie sacrd. Mircea Eliade si redescoperirea sacrului, p.
196-197.

% |bid., p. 197.
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0 ciudatd si absurdé coincidentia oppositorum, o noué experienta religioasa.
Ceea ce conducea pand acum la desacralizare, urmareste sa realizeze acum
procesul invers, cel al resacralizérii, fara s& stim dacé va si reusi acest lucru.
Exista si opinia potrivit careia religiozitatea este o structura ultimé a constiintei
si este independenté de transformarile permanente care au loc in sfera sacrului,
dinspre ,,sacru” spre ,,profan” si invers. Altfel spus, disparitia ,,religiilor” nu antre-
neazd cu sine si disparitia religiozitétii:> «secularizarea unei valori religioase nu
este decat un fenomen religios care reflecta de fapt legea transformarii universale
avalorilor umane; caracterul ,,profan” al unui comportament inainte ,,sacru” nu
presupune o rupturd; ,,profanul” nu este decat o noud manifestare a aceleiasi
structuri constitutive a omului care se manifesta inainte prin expresii ,,sacre”».»
Potrivit savantului roméan, omul nu se descopera in adevérata sa maretie
decét in dimensiunea sa de homo religiosus. De aceeasi opinie este si Frithjof
Schuon, care araté ca desi se vorbeste foarte mult ih epoca noastra de umanism
si de binefacerile sale, se uitd, totusi cd omul «de Tndata ce si abandoneaza
prerogativele in fata materiei, a masinii si a stiintei cantitative, inceteaza de amai
fi realmente ,,uman”».% lar intr-o nota de la subsolul aceleiasi pagini adauga cé:
«integral ,,uman” este numai ceea ce dd omului sanse maxime pentru dincolo de
lume, ceea ce, tocmai de aceea, corespunde cel mai profund naturii salex».>

3. Concluzii

Tn concluzie, putem afirma c& profesorul Th. Altizer a analizat cu atentie felul
n care este inteleasa problema sacrului n opera lui M. Eliade si pune in discutie
posibilitatea unei dialectici crestine intre sacru si profan.

M. Eliade a raspuns cét se poate de eficient teologiilor ,,mortii lui Dumnezeu”
prin postularea categoriei lui homo religiosus si prin afirmarea valabilitétii religiei
indiferent de evolutia spiritului uman. De fapt, dupd cum aréta si Mac Linscott
Ricketts: «Eliade si-a consacrat totalitatea operei sale in mod special s combata
teza sustinuta de acesti ,,ateologi” sau ,,necroteologi”».%®

* M. Eliade ne atrage atentia c& nici nu se poate vorbi despre o disparitie a religiei sau
areligiilor, deoarece o primé consecinté a redescoperirii lui homo religiosus este aceea cé
religia sau religiile nu mai pot fi considerate etape depésite in evolutia spiritului uman, ci
realitdti care vor dainui att timp cat va exista si fiinta umand pe pdmant, sacrul fiind un
element intrinsec constiintei si nu dobandit Tn timp.

% M. Eliade, Sacrul si profanul, p. 9.

% Frithjof Schuon, S& intelegem islamul. Introducere in spiritualitatea lumii
musulmane, Trad. de Anca Manolescu, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 36.

" M. Eliade, Sacrul si profanul, p. 9., nota 2.

% Mac Linscott Rickertts, art. cit., p. 40.
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T eologia iubirii ca oglindire a vietii
Bisericii Tn primele veacuri crestine

Abstract

The study highlights the presence of love, in its different forms, in the life of the
Primary Church. We have the image of love as presence of the Trinity and love as
sacrifice and gift following Christ’s example and love as cohesion of the Church.
Using texts from the literature of the first patristic centuries, the author underlines
the agape dimension of the Christian life, love inside the family as a reflection of
love inside the community, and love in the agape and the charity acts. The
eschatological dimension of love and the translogical dimension of the love for
the enemy are also present.

The author looks at the differences between passion love and the love for God
through the eyes of the Apostolic Fathers; he also deals with the distinction be-
tween Christian love present in the communities of the Church and passion love
present in the pagan world. The love of the first Christian communities is, in its
theological sense, a biblical love, the literature of the first Christian centuries
being strongly influenced by the Holy Scriptures.

Keywords
Patrology, Holy Fathers, the theology of love, primary Christianity

1. lubirea ca expresie a prezentei Treimii in viata Bisericii

Viata Bisericii crestine s-a caracterizat inca de la inceputurile ei ca fiind una
complexa tindnd Tmpreund verticala iubirii coboratoare a lui Dumnezeu-Treime
cu orizontala urcérii prin experienta acestei iubiri si exprimareaei interprersonala
la nivel interuman. Aceasta experienté a iubirii ca expresie a iconomiei divine
prezente in Bisericé caracteriza viata Bisericii in primele veacuri crestine asa incat
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ntreaga straduinté a crestinilor eraindreptata in directia realizarii iubirii intre oameni
dupd modelul perihorezei treimice.

Astfel, temeiul nezdruncinat al iubirii crestine este Treimea si acest temei
Biserica ca viata a Treimii intrupata |-a asezat la temelia ei. Acest temei trinitar
este in permanentd corelat de literatura patristica profund biblica si ecleziala cu
notiunea de persoand si comuniune, mai bine zis cu sintagma de persoana in
comuniune.

Dumnezeu fiind iubire nu poate fi redus n existenta Sa la egoismul si
singularitatea unei Persoane, iubirea fiind deplind atunci cand se impartaseste si
altora. lubirea este desavarsitd in Dumnezeu-Treime si este impartasita tuturor
celor care in Biserica doresc sa se impartaseasca de aceasta iubire interpersonald
si nemuritoare. ,,Cele doua persoane depasesc subiectivitatea lor comundin al
treilea, fapt in care se manifesta plenitudinea existentei si, deci, a adevarului. Se
poate spune ca daca doi nu se ntalnesc in al treilea, subiectivitatea lor nicinu e
deplin comuna. Ea devine comuna, obiectiva, adevarata prin intalnirea in obiectul
lor comun, care este al treilea... lubind pe al doilea, primul nu uité pe al treilea si
prin aceasta e retinut de la confundarea cu al doilea™ .

Potrivit Sfintei Scripturi si a Sfintei Traditii, omul fiind creat dupa chipul Treimii,
aceastd iubire intratrinitrard are consecinte directe asupra experientei iubirii si la
nivel interuman, fiind concentrata in modul sublim si adevarat in comunitatea
Bisericii. Persoana umana fiind o fiinta relationala si dialogica isi implineste adevarul
existentei ei numai in relatie si dialog iubitor cu Dumnezeu si cu ceilalti oameni.
Prin tinerea Tmpreuna in viata persoanei si a comunitatii, a verticalei si orizontalei
iubirii, omul reuseste sd creasca in iubire, sa devina iubire plasandu-se in afara
individualismului, egocentrismului si solipsismului. Aceasta perspectiva a deschis-
onviata Bisericii prezenta Treimii ca ,,structurd a supremei iubiri”.

Astfel, perihoreza trinitara se reflectd si in viata comunitétii Bisericii, persoana
umand integrata in comuniunea si comunitatea Bisericii, crescand in interiorul
acesteia, Tn iubirea daruitoare si jertfitoare a acesteia. ,,Cel primit ca subiect se
simte Tn acelasi timp atras spre interiorul celorlalti si sporit in subiectivitatea sa,
facand, larandul sdu, loc acelora in interiorul sdu. La fel, daca 7i primeste pe
ceilalti ca subiecte, le face loc in sine si aceia isi deschid interiorul pentru el.
Subiectivitatea fiecaruia sporeste in masura in care el se deschide altora ca
subiecte si altii se deschid lui. Numai in aceastd reciproca interioritate, care e 0

1 Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Sfanta Treime, structura supremei iubiri n ,,Studii
Teologice”, an XXXII (1970), nr. 5-6, p. 347.
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trdire a subiectivitatii celorlalti, se Intdreste subiectivitatea proprie si se ihainteaza
in omousianitate. Dumnezeu este din veci si pand in veci o astfel de omousianitate
perfecta, din care ia putere si prin care Thainteaza omousianitatea subiectelor
Create™.

2. lubirea ca jertfa si daruire in Hristos, coeziune a vietii Bisericii

lisus Hristos reduce toatd Legea si Proorocii la porunca iubirii, care depéseste
si desavarseste iubirea vechi-testamentara si cu atat mai mult diferitele forme ale
iubirii imanente prezente in paganism. lisus Hristos devine iubire pentru toti, pentru
iudeu si elen, pentru drept si nedrept, tocmai pentru a face din fiecare om, ,,faptura
noud”. Tntreaga iconomie a mantuirii neamului omenesc desavarsita in Hristos
este expresie a iubirii Treimii — Tatal, Fiul, Duhul Sfant — fatd de om si cosmos.
loannis Zizioulas, teolog grec contemporan, face distinctia intre ipostasul eclesial
pe care Tl identifica cu ipostasul euharistic sau sacramental si ipostasul bio-
logic. Tn opinia sa, Euharistia ca ,,adunare” cuprinde pe om nu numai biologic, ci
si teologic transformand termenii ,,tatd”, , frati” in relatii de iubire libera si universala
dincolo de orice exclusivism biologic®.

Tn vederea realizarii persoanei, Zizioulas vorbeste despre dimensiunea
eshatologicd a Euharistiei si despre realizarea ascetica a persoanei iubitoare in
Biserica. Tn acest sens erosul si trupul nu trebuie abandonate, ci ,,ipostaziate”
dupa modul de existentd al ,,ipostasului eclesial”. ,,Ipostasul eclesial ca depasire
aipostasului biologic isi are izvorul ,.fiintei” n ,,fiinta” lui Dumnezeu si in ceea ce
va fi ea Tnsasi la sfarsit (in vremea ,,eshatonului’””). Aceasta face ca ipostasul
eclesial sa fie ascetic. Caracterul ascetic al ipostasului eclesial nu se datoreaza
unui refuz al lumii sau al naturii biologice, a existentei, ci este refuzul ipostasului
biologic. El admite natura biologica, dar vrea s-0 ,,ipostazieze” dupd un mod
nebiologic, pentru a-i permite sa fie cu adevarat, pentru a-i conferi o veritabild
ontologie, adica viata vesnica. (...) Caracterul ascetic al persoanei izvordste din
forma euharistica a ipostasului eclesial. EI nu exprima totusi, adevérata persoand,
decat dacd nu neaga erosul si trupul, ci le ,,ipostaziaza” eclesial. Tnsemnétatea
practica a acestui lucru este urmétoarea: erosul este 0 miscare ekstatica a persoanei
umane de a-si trage ipostasul din viitor, asa cum e produce aceasta in Euharistie
(sau'in Dumnezeu prin Euharistie, cum se manifestd aceasta in Treime). Erosul se

2 |bid., p. 340.
3 loannis Zizioulas, Fiinta eclesiald, Trad. de Aurel Nae, Editura Bizantind, Bucuresti,
1996, p. 56-57.
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elibereaza atunci de orice necesitate ontologica si nu mai conduce la exclusivismul
dictat de naturd; devine o miscare de iubire liberd, cu deschidere universala, care
poate fi centratd pe o singura persoana recapituland intreaga naturd. El discerne
totusi ipostasul gratie cdruia ,,tot si toate” (creatia si creaturile) sunt iubite de
aceasta persoana si ipostaziate in raport cu ea”™

3. lubirea ca intrupare a vietii Treimii revelate in Hristos, in viata
Bisericii

lubirea caintrupare a vietii Treimii si ca experientd a acestei vieti prin jertfasi
nvierea lui Hristos raméne principiul esential al constituirii comunitatii Bisericii ca
si comuniune a camenilor cu Treimea si intreolalta. Tn aceasta coeziune ecleziala
cu un pronuntat caracter ontologic-personalist, iubirea se manifesta in diverse
forme: usurare a nevoilor aproapelui (11 Corinteni 8, 24; Evrei 15, 1); compatimire
(Romani 12, 15); iertare reciproca (Efeseni 4, 32); blandete, bundvointd (Romani
12,10); réabdare (I Corinteni 13, 4); iubirea fata de aproapele (Romani 12, 9;
17,20-21; | Tesaloniceni 5, 15).

Aceastd viziune biblicd concretd asupra exprimarii iubirii ca viata a Treimii si
ca jertfa si inviere Tn Hristos a fost preluata ca si mod de a fi al crestinilor din
primele veacuri, regasindu-se Tn intreaga lor viziune existentiala® . Fideli viziunii
biblice, in special nou-testamentare despre modul de existentd in iubire si avand
casi model permanent modelul trinitar-hristologic al iubirii prezent in viata Bisericii,
crestinii primelor veacuri au reusit sa depaseasca reductiile terminologic-existentiale
ale lui eros si filia—n nteles pagan - optand in spirit personal-comunitar inspre
experienta continuturilor de viata pe care termenii agape si filantropia le
propuneau. ,,Deosebirea fundamentala dintre acesti termeni eros si filia, pe de o
parte, si agape si filantropia pe de altd parte, consta in caracterul antropocentric
al celor dintai si n caracterul teocentric al ultimilor asa incat, daca in primul caz
iubirea are conotatii naturale, plecand de la om si fiind fundamentatad pe om, de
unde si caracterul ei restrans, inchis si egoist, in al doilea caz iubirea are atat
conotatii naturale cat si supranaturale, ea plecand de la Dumnezeu care este
fundamentul, modelul si punctul culminant al iubirii, care dobandeste caracter
universalist. Astfel, dacd in primul caz sensul iubirii ar avea posibilitatea sa fie

4 Ibid., p. 60-61.

® Pentru o viziune asupra Bisericii primare Tn primele trei secole a se vedea Jean
Danielou, L’Eglise des premiers temps (Des origines a la fin du 111 siécle) Editions du
Seuil, 1985; P Carrington, The Early Christian Church, Cambridge, 1957.
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supus pervertirii si Tngustimilor egoiste de tot felul, Tn cel de-al doilea caz masura
iubirii nu este omul, ci Dumnezeul-Om, Hristos. Orice iubire care face abstractie
de acest model risca sa se perverteasca, intrucat in afara lui Dumnezeu nu isi va
putea gasi nici originea, nici scopul. (...) Cu toate acestea, nu putem afirma ca
lumile pagana si iudaica au fost lumi fara iubire, ci afirmdm ca in crestinism se
reveleaza intregii creatii sensul suprem, culminant si ultim al iubirii in Persoana lui
lisus Hristos, de unde si manifestarile iubirii crestine, superioare fata de cele
existente Tn lumea pagana si iudaicd. Mai mult decét atat, caracterul supranatural,
personal, jertfitor si universal care merge chiar pana la iubirea vrajmasilor,
constituie gradul desavarsit al iubirii, revelat vreodatd oamenilor. Plecand de aici
putem afirma caracterul eclesiologic si comunitar al iubirii crestine, pe care 1l
reveleaza termenii agape si filantropia, ca adunare in iubire amembrilor comunitatii
crestine, pentru a participa la iubirea Tatalui revelata in Fiul si facuta prezenta in
mod exceptional in Biserica in Duhul Sfant™.

Exercitarea iubirii ih corespondenta cu acesti termeni avea nu numai un caracter
eclesial, ci si unul eshatologic. Clement Romanul vorbind despre puterea iubirii i
descoperd dimensiunea soteriologic — eshatologica. ,,Sa ne rugam dar, si sa cerem
indurarii Lui, s8 fim gasiti In dragoste, fara partinire omeneasca si fara prihana.
Toate generatiile de la Adam si pand astézi s-au dus; dar cei care au fost desavarsiti
n dragoste, potrivit harului lui Dumnezeu, au loc Tntre binecredinciosi, care se
vor arata la venirea imparatiei lui Hristos™’ .

Tndemnul sau rezidd in exercitarea iubirii personal-comunitare a crestinilor
ca asteptare in sfintenie a Impératiei lui Hristos® . Sfantul Ignatie Teoforul d&
marturie despre sensul eshatologic al iubirii prezent in interiorul constiintei primelor
comunitati crestine. Cand crestinii din Roma doresc s&-1 salveze, initiind o actiune
dindragoste, ierarhul le face un expozeu al intelegerii vietii si al intelegerii iubirii
care se desdvarsesc humai in comuniune cu Dumnezeu. Sfantul le descopera
sensul profund si ultim al iubirii ca unire cu Dumnezeu prin jertfa. ,,inceputul este
bine randuit, daca dobandesc harul de a primi neimpiedicat mostenirea mea. Ma
tem insé ca dragostea voastra s nu-mi faca nedreptate, ca voua va este usor sa

& Pr. Dr. Marius-Mihai llca, Teologia iubirii Tn viziunea Sfintilor Parinti si a Scriitorilor
bisericesti din primele patru secole patristice, cu referire speciala la Fericitul Augustin,
Editura Emia, Deva, 2009, p. 41-42.

" Clement Romanul, Epistola catre Corinteni, L, 2-31n ,,Scrierile Parintilor Apostolici”,
Trad. de Pr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1979, p. 71-72.

8 Idem, Epistola a ll-a catre Corinteni, in ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 99.
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faceti ce voiti; dar mie imi este greu sa dobandesc pe Dumnezeu, daca voi nu ma
veti cruta. Nu vreau ca voi ,,sa placeti oamenilor, ci sa placeti lui Dumnezeu”,
precum si placeti. Nici eu nu voi avea vreodata un prilej ca acesta sd dobandesc
pe Dumnezeu si nici voi, dacd veti tcea, nu veti putea sa va inscrieti numele la o
faptd mai buna. Daca veti tacea cu privire lamine, eu voi fi al lui Dumnezeu; dar
daca Tmi veti iubi trupul meu, va trebui sd alerg din nou. Nu-mi dati mai mult
decét aceea de a fi jertfit lui Dumnezeu; jertfelnicul este incé gata; voi ajungand
prin dragoste cor, sa cantati Tatalui in Hristos lisus, cd Dumnezeu a invrednicit pe
episcopul Siriei sa fie gasit vrednic de a veni din rdsarit in apus. Ca bun lucru este
de aapune din lume spre Dumnezeu, pentru a rasari in Dumnezeu™ .

Dimensiunea eshatologica a iubirii in contextul unei lumi ostile crestinismului
se descoperd ca fiind o iubire jertfelnica ca raspuns sublim la interogatiile asupra
scopului si finalitatii vietii. Jertfa Sfintilor care are drept model jertfa lui Hristos nu
se realizeaza fara Hristos sau in afara lui Hristos. Dupa cum jertfa lui Hristos,
presupune prezenta Tatélui — Parinte, in mainile Tale imi incredintez duhul Meu —
tot asa jertfa martirilor din primele comunitati crestine si nu numai este Tnsotitd si
sustinutd de prezenta lui Hristos.

Constiinta deplind a iubirii jertfelnice Tnsemna constiinta deplind a umanitatii,
Tmplinirea umanitatii. ,,Dar, aproape de sabie, aproape de Dumnezeu, impreund
cu fiarele, impreund cu Dumnezeu. Dar numai ih numele lui lisus Hristos! Din
dragoste de El indur toate, ca El ma intareste sd ajung om desavarsit”°

3.1. Dimensiunea personal-comunionald a iubirii reflectatd n
primele comunitati crestine

lisus Hristos indeamna pe cei care doresc sa-i urmeze sa ramana in iubirea
Lui (loan 15, 9), cei ce rdman in iubirea lui Hristos, rdman Tn Hristos. Pe de alta
parte iubirea intratrinitard dintre Tatél si Fiul se constituie Tn fundament al iubirii si
unirii dintre Fiul si oameni: ,,Precum M-a iubit pe Mine Tatél, asa v-am iubit si Eu
pe voi. De veti pazi poruncile Mele, veti rdmane intru dragostea Mea, precum Eu
am pazit poruncile Tatdlui Meu si rdman intru dragostea Lui” (loan 15, 9-10).

Tn ordinea iubirii se realizeaza trecerea de la starea de rob la cea de fiu, de la
relatia Stdpan-rob la cea de Tata-fiu, iar aceasta trecere se realizeaza in Fiul lui
Dumnezeu intrupat. Toti cei care doresc sa participe la noua ordine a iubirii
deschisa in Fiul trebuie s& iubeasca asa cum El a iubit (loan 15, 12, 34). Aceasta

® Idem, Epistola catre Romani, I-111n,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 186.
0 Idem, Epistola catre Smirneni, 1V, 2, p. 183.
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iubire dé crestinilor capacitatea sa distingd intre iubirea lui Dumnezeu revelatd in
Hristos si iubirea patimasa a lumii. ,,Nu iubiti lumea, nici cele din lume. De iubeste
cineva lumea, dragostea Tatalui nu este Tntransul. Pentru cé tot ce este in lume,
pofta trupului, pofta ochilor si trufia vietii nu sunt de la Tatal, ci sunt din lume”.
Teologia biblicd a iubirii si-a gasit un ecou sustinut in primele comunitati crestine
care au exprimat in interiorul unei lumi iudeo-pagane, adevarul mantuitor al iubirii
descoperit in Hristos si experimentat in Biserica .

Astfel, principul triadologic-hristologic al iubirii era limpede: dacd Dumnezeu
ne-a iubit si daca noi dorim sa ne apropiem de Dumnezeu, sa ramanem in
comuniune cu El, trebuie s& iubim si noi, insd nu cum iubeste lumea, Tn sens
patimas si partinitor, ci jertfelnic, dezinteresat si sublim. Astfel exemplul iubirii lui
Onisim devine in Hristos normativ pentru crestinii din Efes, in timp ce Crocu,
Buru si Evplu devin,,semn al dragostei” efesenilor fatd de Sfantul Ignatie'?.

Tnviziunea Sfantului Ignatie dragostea este identificata cu o cale care urca
spre Dumnezeu si cei care se angajeaza pe aceasta cale devin teofori, hristofori,
pnevmatoforit®. Primele comunitati crestine erau integrate in ,,ouna randuiald a
dragostei dupd Dumnezeu™#, crestinii fiind intipariti Tn dragoste cu semnul iubirii
lui Dumnezeu descoperit in Hristos, in sensul ca Hristos prin iubire ia tot mai
accentuat chip in ei. Sfantul Ignatie oglindeste Tn Epistolele sale iubirea primilor
crestini din interiorul Bisericiit®. Sunt mai multe texte care reflecta aceasta stare
niubire a primelor comunitéti crestine. El scrie tralienilor: ,,Asadar, va rog, nu eu,
ci dragostea lui Hristos™¢ . Tn alte locuri afirma: ,,Doresc s& ma ascultati cu dragoste
(...) Rugati-va pentru mine care am nevoie de dragostea voastra™’ sau ,,Fratii
mei, dragostea mea pentru voi se revarsa nespus de mult™*®. lubirea nu se

11 A se vedea Stefan Alexe, Eclesiologia Parintilor Apostolici, ,,Studii Teologice”, an
VI1(1955), nr. 5-6, p. 368-381.

12 Sfantul Ignatie Teoforul, Epistola cétre Efeseni II, 1n ,,Scrierile Parintilor Apostolici”,
p.157-158

13 |bid., 1X, 1-2, p. 160.

4 1dem, Epistola cétre Magnezieni, I, 1, in ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 165.

1S E. Mersch, Le corps mistique du Christ, Louvain, 1933, p. 234-244 ; J.S. Romanides,
The Ecclesiology of St. Ignatius, in ,,Greek Orthodox Theological Review, 7 (1961), pp. 53-
57; EJ. Tinsley, The ,,imitatio Christi’” in the mysticism of St, Ignatius of Antioch in ,,Studia
Patristica” Il, p. 553-560.

16 Sfantul Ignatie Teoforul, Epistola catre Tralieni VI, 1, in ,Scrierile Parintilor
Apostolici”, p. 171.

Y1bid., XII; 3, p. 173.

18 |dem, Epistola cétre Filadelfieni V, 1, in,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 179.
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manifesta numai la nivelul unei singure comunitati sau persoane, ci la nivelul Bisericii
universale'® . Dar iubirea nu trebuia méarturisitd numai in interiorul comunitatilor
crestine, ci inintregul context cultural, politic si social-religios al lumii antice care
se coordona dupa alte valori decét cele crestine. Apologetii au fost nevoiti sa
raspunda provocérilor venite dinspre lumea antica contemporana lor care idolatriza
iubirea trupului si minimaliza sau contrafécea intelesul iubirii ca virtute. Pentru
crestini iubirea avea caracter, personal-comunitar, triadologic-hristologic, eclesial-
sacramental-eshatologic si in toate acestea unul soteriologic.

Tertulian va pune in antagonism sensul iubirii crestine si sensul iubirii Tn paganism
tocmai pentru a evidentia relatiile din interiorul comunitétilor crestine si araspunde
acuzelor lumii pagane referitoare la existenta unei iubiri patimase ih cadrul serviciilor
liturgice. ,,Dar tocmai acest fel de mila crestind a unei iubiri prea mari, ne aduce
noud, Tn ochii unora, o invinuire grea: Vezi-i spun ei, cum se iubesc unii pe altii, pe
cand ei se urasc deopotriva intre ei si cat de pregatiti sunt s& moara unul pentru
altul pe cand ei sunt gata s& se omoare unul pe altul. Numele de frati pe care ni-
I dam, Ti infurie, cred eu, pentru cé la ei orice nume indicand Tnrudire de sange
este o curatd minciund (...) Poate c& tocmai de aceea suntem socotiti mai putin
frati adevarati, fiindca nici o tragedie nu glésuieste nimic despre iubirea noastra
de frati, sau fiindcé suntem frati in urma folosirii laolalt& a lucrurilor de care avem
nevoie, fapt care la voi, de reguld nimiceste iubirea de frate. Dar noi care suntem
un singur suflet si o singurd inimd, de ce ne-am teme sa folosim lucrurile in comun?
Toate sunt comune la noi in afara de sotii (...) Asadar, ce e de mirare daca legati
printr-o atat de mare dragoste sufleteasca ludm masa impreund? \Voi ne deféimati
pana si modestele noastre cine, ca pe unele care ar prilej de risipa, in afard de
Tnvinuirea ca sunt patate de omor (...) Agapele noastre isi indreptatesc fiinta de
lanumele pe care 1l au: cuvantul acesta astfel numit, la greci inseamna iubire.
Oricat de mult ne-ar costa ele, ne socotim plétiti de cheltuiala facutd in numele
iubirii de aproapele nostru, dacé prin aceastd mangaiere usurdm intrucatva pe cei
n lipsd, nuin felul in care la voi parazitii se mandresc a-si sacrifica libertatea cu
pretul indopérii stomacului, ca sa fie bétaia de joc a altora, ci in acelain care, la
Dumnezeu cei nevoiasi se bucura de o mai mare dragoste”? .

19 |dem, Epistola catre Tralieni, XIII, 1, p. 173; Idem, Epistola cétre Smirneni XII, 1,
n ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 186.

2 Tertulian, Apologeticul XXXI1X, 7-16, in ,,Apologeti de limba latind” col. ,,Parinti si
Scriitori Bisericesti”, vol. 3, Trad. de Prof. Nicolae Chitescu, Eliodor Constantinescu, Paul
Papadopol, Prof. David Popescu, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1981, p. 93-94.
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Astfel, iubirea in primele comunitéti crestine era indreptata spre Dumnezeu,
spre aproapele, intalnim o iubire curaté n familie si o iubire manifestata in agape.
Apologetii raspundeau tuturor acuzelor venite dinspre lumea pagana care practica
formele unei iubiri cdzute si pervertite pe care le idolatriza proiectand asupra
vietii crestine concluziile unei vietii in pacat specifice paganismului.

3.2. Dimensiunea curatd a iubirii in cadrul familiei

Desi primii crestini nu acceptau contrafacerile iubirii specifice lumii pagane, nici
nu evadau intr-o iubire pur contemplativa sau o iubire dezincarnationala de tip gnostic
sau maniheic. lubirea pentru ei latoate nivelele experientei ei era centratd triadologic-
hristologic in virtutea credintei si a iubirii lui Hristos manifestatd in Biserica.

Ethosul primelor comunitti crestine oglindesc teologia iubirii in sens biblic
asaincat viziunea Evangheliilor si a Epistolelor este determinantd. De pilda Sfantul
Ignatie indeamna: ,,Grdieste surorilor mele sé iubeascd pe Domnul si sa se
multumeasca trupeste si duhovniceste cu sotii lor. La fel si fratilor mei porunceste-
le in numele lui lisus Hristos ,,sa-si iubeasc sotiile cum iubeste Domnul Biserica”
Daca cineva poate sa ramana in curdtie in cinstea trupului Domnului s@ rdméana
fardase lauda (...) Trebuie ca cei care se insoara si cele care se marita sa faca
unirea lor cu aprobarea episcopului ca sé fie casatoria lor dupa Domnul si nu
dupa pofta. Toate sé se facd spre cinstea lui Dumnezeu™?.

Modelul dintre Hristos si Biserica in ordinea iubirii influenteaza familia, dupa
cum iubirea casta dintre barbat si femeie in cadrul familiei devine model al sinceritétii
credintei la nivel eclesial in sensul ca tradarea sau parésirea Bisericii ca manifestare
aiubirii egoiste este gandité a fi similara cu tradarea sotilor intre ei. ,,Mireasa lui
Hristos, este curaté si neprihanita, nu poate fi adultera, o singuré casa cunoaste,
cu casta pudoare pazeste jurdmantul unui singur pat. Ea ne pastreaza lui Dumnezeu,
ea rezerva imparatia Domnului pentru fiii ei. Cine se desparte de Biserica si se
uneste cu alta, isi calcd promisiunile fat& de Bisericé si cine péréseste Biserica lui
Hristos nu va avea rasplata de la Hristos, céci devine un stréin, un profan, un
dusman. Cine nu are ca mama Biserica nu poate avea pe Dumnezeu ca tatd”

2 |dem, Epistola cétre Smirneni, XIII, 2, p. 186; Ignatie catre Policarp V, 1-2 in
»Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 188. Ase vedea si Sfantul Policarp al Smirnei, Epistola
cdtre Filipeni 111, 37n ,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 209; Sfantul Teofil al Antiohiei,
Catre Autolic 11, 28, n,,Apologeti de limba greaca”, col. ,,Parinti si Scriitori Bisericesti”, vol.
2, trad. Pr. Prof. Teodor Bodogae, Pr. Prof. Olimp Caciuld, Pr. Prof. D. Fecioru. Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1980, p. 315-316.

22 Sfantul Ciprian, Despre unitatea Bisericii VI, in ,,Apologeti de limbd latind”, p. 438.
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Pofta camanifestare irationald a iubirii fatd de un obiect, lucru ori individ este
legata de moarte. ,,Tti poruncesc, i-a zis pastorul sa pastrezi curatia si sa nu se
suie n inima ta pofta de femeie straind sau pofta de desfranare, sau de alte pacate
asemanatoare acestora. Facand aceasta savarsesti mare pacat. Daca iti vei aminti
neincetat de sotia ta, niciodata nu vei pacatui. Dacd pofta aceasta se va sui in
inimata, vei pacatui; iar dacd se suie alte pofte, tot asa de rele, faci pacat.. Ca
mare pacat este pofta aceasta pentru un rob al lui Dumnezeu. Dacd savarseste
cineva fapta aceasta rea, isi pregateste moartea”?.

Herma Pastorul ilustreaza si capacitatea omului de a trdi in neprihanire?
biblice va deveni parte integranta a idealului ascetic al crestinismului. Sfantul lustin
Martirul si Filozoful va exprima noua stare a celor care s-au inflacérat de iubirea
Logosului-Hristos: ,,Noi, care odinioard gaseam placere Tn desfrau, imbratisam
acum castitatea”?

Dezmatul si desfraul lumii pdgane era pus in contrast cu iubirea responsabila
si curatd din cadrul familiei crestine sau din cadrul comunitatilor crestine. Trupul
era vazut ca fiind destinat transfigurdrii si invierii si nu patimilor, descompunerii si
mortii. Realitatea nestricaciunii trupului si a sfinteniei la care este chemat omul
integral era vie in constiinta primilor crestini si de aceea se fereau de acele fapte
care necinsteau statutul creatural al omului dupé voia lui Dumnezeu.

Atenagora Atenianul va ilustra iubirea curata si responsabild a crestinilor in
interiorul unei lumi pagéne. ,,.De dragul nddejdii Tn viata vesnica noi suntemin
stare sa dispretuim nu numai bunurile vietii pdmantesti, ci chiar si unele placeri
Tngaduite ale sufletului, incat si cu femeia cu care ne-am insotit in casatorie, potrivit
randuielilor casatoriei, noi nu ne ingdduim alte raporturi decét cele legate de gandul
de a naste copii (...) Poti gasi la noi multi barbati si femei, care, de dragul nadejdii
ca pentru o astfel de jertfa mai mare vor ajunge sé fie cu Dumnezeu, au imbatranit
fard sa se casatoreascd. Daca starea de feciorie si de necasatorie, ne apropie de
Dumnezeu, in timp ce chiar si un singur gand sau méacar pofta dupa o placere
oarecare, ne depdrteaza de El, atunci e usor de inteles de ce nu sévarsim astfel
de fapte, la care nici macar sa ne gandim nu vrem, c&ci, in definitiv, viata noastra

% Herma Pastorul, Porunca IV, 1-2, in ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 249.

2 |bid., Pilda IX, 88 (11), p. 298-299.

% gfantul lustin Martirul si Filosoful, Apologia |, 2in,,Apologeti de limb& greaca”, col.
,»Parinti si Scriitori Bisericesti”, vol. 2, Trad. de Pr. Prof. Teodor Bodogae, Pr. Prof. Olimp
Céciula, Pr. Prof. D. Fecioru. Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne, Bucuresti, 1980, p. 33.
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crestind se intemeiaza nu atat pe grija de a cuvanta frumos, cat mai ales pe puterea
de convingere a faptelor bune”?.

Viata crestind se situa la antipodul celei pagane in ceea ce priveste iubirea.
Desfréaul in crestinism era inlocuit cu castitatea, iar iubirea fatd de Dumnezeu se
reflectain iubirea fatd de aproapele.

Minuciu Felix realizeaza o imagine a vietii lumii pagane in contrast izbitor cu
imaginea casta a vietii crestine practicatd in interiorul comunitétilor. ,,La persi este
permisa casatoria fiului cu mama sa, iar la egipteni si atenieni e permisa unirea
ntre frate si sord. Cartile voastre de istorie si tragediile se lauda cu incesturile
voastre, iar voi le cititi si le ascultati cu placere. Voi cinstiti niste zei incestuosi,
care au trait cu mama, cu fiica si cu sora lor (...) Noi insa, dovedim pudoarea
noastra din tot sufletul, nu numai pe deasupra si ne legdm cu placere in lantul unei
singure casatorii. Si pentru a avea copii ne trebuie o singurd femeie; altfel nu ne
casatorim deloc. Ospetele noastre nu numai ca sunt cuviincioase, dar sunt si
modeste, caci nu ne ospatam cu mancaruri alese, nici nu prelungim masa band
vin mult, ciimbindm veselia cu seriozitatea. Vorbim si ascultdm vorbe nevinovate,
pastrandu-ne trupul si mai nevinovat inca. Multi dintre noi se bucura de o
necontenita castitate si nu se falesc cu ea. E atat de departe de noi dorinta de
incest, incat chiar unirea legitima i rusineaza pe unii dintre ai nostri”?’ .

3.3. Dimensiunea translogica a iubirii ca iubire a vrajmasilor

Tn lisus Hristos, iubirea primeste noi orizonturi si aceste orizonturi au ca si
spatiu al implinirii lor Biserica si lumea. lisus Hristos da pilda suprema a iubirii
vrajmasilor, pilda necunoscuta in toatd profunzimea consecintelor ei lumii iudaice
si acelei pdgane. Teologia nou-testamentard a iubirii a inclus iubirea vrajmasilor
(Matei 5, 44) In notiunea iubirii de aproapele, ca si fiintd creatd dupa chipul lui
Dumnezeu® . Rationamentul translogic al acestui deziderat este urmatorul: a iubi
numai pe cel ce te iubeste este un lucru firesc si il implinesc si paganii, insd a
rdspunde cu dragoste la urd este semnul unei iubiri cu adevérat ,,rationale” in
conformitate cu sensul efemer al vietii pdmantesti si al unei maturitati spirituale.

lubirea vrdjmasilor ca atitudine existentiald a fost preluata si in practica
primelor comunitati crestine. Epistola catre Diognet ilustreaza convingdtor situatia
complexda crestinilor intr-o lume ostila marturisirii lor: ,, Trupul uraste sufletul si-

% Atenagora Atenianul, Solie Tn favoarea crestinilor, 33 1n,,Apologeti de limba greacd”,
p. 315-316.
2 Minucius Felix, Octavius XXXI, 1-5, in ,,Apologeti de limba latind”, p. 385.
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i poartd razboi fara sa-i fi facut vreun rau pentru ca in impiedica sa se dedea
placerilor si lumea uraste pe crestini farad sa-i fi facut vreun rdu, pentru cé se
Tmpotrivesc placerilor ei (...) Sufletul este inchis in trup, dar el tine trupul, si
crestinii sunt inchisi in lume ca intr-o inchisoare, dar ei tin lumea”>.

Origen vorbeste despre iubirea Sfintilor care au iubit mai intai pe Hristos si
apoi pe ceilalti oameni, incluzand aici si iubirea vrdjmasilor®. ,latd dar, cum s-a
facut randuiala in iubirea Sfintilor. Tnvatatorul si Domnul nostru a statornicit in
Evanghelie porunca iubirii, facand o virtute proprie din afectiunea fiecaruia si a
dat intelepciunea acestei oranduiri, celor care pot intelege Scriptura graind:
Intareste In Mine iubirea: S& iubesti dar, pe Domnul Dumnezeul tau din toata
inimata, din tot sufletul tau si s iubesti pe aproapele tau ca pe tine thsuti” El n-a
zis: ,,Pe Dumnezeu ca pe tine insuti, pe aproapele tdu din toatd inima, din tot
sufletul tdu si din toatd puterea ta. El a mai zis inca: lubiti pe vrajmasii vostri, fara
s& se mai spund din toatd inima. Tnvatétura dumnezeiasc nu este neoranduiala.
Domnul nu cere imposibilul, nici nu zice: lubiti pe dusmanii vostri ca pe voi insiva,
ci numai ,,iubiti pe vrajmasii vostri”. E de ajuns sa intelegem ca trebuie sa-i iubim
si s@ nu le pastrdm dusménie, insa pe aproapele sa-1 iubesti ca pe tine insuti, iar
pe Dumnezeu din tot cugetul tau™!.

3.4. Dimensiunea eclesiologica a iubirii reflectatd in agape

Dimensiunea eclesiologica a vietii crestine ca expresie a iubirii Treimii revelate
n Hristos se exprima in mod existential, nu doar teoretic, in acte concrete care
cuprindeau nu numai iubirea omului fatd de Dumnezeu, ci si iubirea omului fatd de
om. Asa numitele agape, mese frétesti erau integrate in dimensiunea eclesiologica
aexistentei crestine permitand exprimarea jertfelnica si daruitoare a iubirii fata de
oameni dupa modelul iubirii jertfelnice si daruitoare a lui lisus Hristos. Agapa nu
era o simpld masd, o simplad manifestare gastronomica, ci era vazutd ca o masa
duhovniceascd avand o structurd multidimensionala de tipul: invataturd, rugaciune,
comuniune euharistica si masa frateascd a iubirii®.

2 Marius-Mihai llca, op. cit. p. 50.

2 Epistola cétre Diognet, VI, 5-7 in ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, p. 340-341.

% Marius-Mihai llca, op. cit. p. 78.

3 Origen, Cantarea Cantarilor, I, 7n ,,Scrieri alese”, partea I, col. ,,Parinti si Scriitori
Bisericesti”, vol. 6, Trad. de Pr. Prof. Teodor Bodogae, Pr. Prof. Nicolae Neaga, Zorica Latcu,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1981, p. 333.

%2 Protos Grigorie Babus, Agapa si Liturghia in Biserica primara, ,,Studii Teologice”
anVI1(1954), nr. 7-8, p. 462.
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Astfel, dimensiunea eclesiologica a iubirii prezenta in agapa se distingea si
delimita totodata de adundrile paganilor care degenerau in ospete orgiastice si
bahice tinzand spre cele mai pervertite forme ale iubirii.

3.5. Dimensiunea eclesiologicé a iubirii reflectatd in filantropie

Filantropia ca si manifestare iubitoare a comunitatii Bisericii are ca si model
filantropia divina reflectatd in Biserica primelor veacuri crestine. Termenul
filantropie intalnit in Sfanta Scriptura (Tit 3, 4-5) implica la nivelul primelor
comunitati crestine diferite forme ale manifestarii iubirii: a) Slujirea— care are ca
si fundament si model slujirea lui Hristos si care se rasfrange asupra persoanei
celuilalt (Romani 15, 1); b) comunitatea bunurilor — care implicé cuprinderea
celor spirituale si materiale in iubire (Faptele Apostolilor 2, 44); c) Ajutorarea
Bisericilor aflate in lipsuri — ca expresie a infratirii crestinilor nu numai in cele
spirituale, ci si in cele materiale (Faptele Apostolilor 11, 29; Romani 15, 25-27,
Il Corinteni 8, 1-5); d) Ajutorarea saracilor, orfanilor, vaduvelor si bolnavilor —
dupa modelul lui Hristos (Romani 15, 26; Evrei 13, 16; lacov 1, 27; Faptele
Apostolilor 3, 18).

Aceastd iubire filantropicé existentd n primele comunitéti crestine isi trdgea
sevadin TainaAltarului®* care era indisolubil legata de Taina Fratelui, de iubirea
fatd de aproapele. Participarea la Taina Altarului ca expresie a iubirii jertfelnice a
lui Hristos era conditionatd de iubirea fata de ,,fratele”.> Vietuirea crestinilor in
chip sobornicesc era astfel opusa individualismului, schismei, ereziei care aveau
tendinta sa dezbine, s& semene urd si diviziune.

Clement Romanul preia teologia biblicé a iubirii si o reinnoieste in constiinta
eclesiald a contemporanilor sdi: ,,Dragostea ne lipeste de Dumnezeu, dragostea
acopera multime de pécate, dragostea pe toate le sufera, pe toate le rabda indelung,
nimic rau in dragoste, nimic cu mandrie, dragostea nu face dezbinare; dragostea
nu se rascoald, dragostea le face pe toate Tn intelegere; in dragoste s-au desavarsit
toti alesii lui Dumnezeu’*

% Ase vedea asupra Euharistiei in primele comunitéti crestine: H. Koester, History and
Cult in the Gospel of John and in Ignatius of Antioch, in ,,JJournal of Theology and the
Church” 1 (1965), p. 111-123; John E. Lawyer, Eucharist and Martyrdom in the Letters of
Ignatius of Antioch, Th ,,Anglican Theological Review*, vol. 73, (1991), nr. 3, p. 280-296.

“Tnvatatura celor doisprezece Apostoli, XIV, 1-2 In ,,Scrierile Parintilor Apostolici”,
Trad. de Pr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne,
Bucuresti, 1979, p. 31

% Clement Romanul, Epistola cétre Corinteni, XLIX, 5-6, in ,,Scrierile Périntilor
Apostolici”, p. 71.
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Avrborele genetic si tdamaduirea sa in Hristos

Abstract

This research aims to bring some light on some heredity related issues that have
puzzled the scientific and Christian world along time. Among these issues we
mention: Which is the herdity versus environment influence ratio? How much are
we affected by environment or genetic inheritance? Can we speak about freedom
if genetic inheritance has such a big influence over us? We brought some scientific
arguments stating the fact that our actions and our sins are stored in our genetic
material, and we also tryed to show how our genetic material can be purified by
repentence.

Keywords
Moral Theology, genetics, recessive genes, sin, passion, repentance

Primele informatii despre ereditate au aparut cu mult Thaintea aparitiei
geneticii ca stiintd. Am putea afirma ca aceste prime informatii despre ereditate
se regasesc odata cu domesticirea animalelor salbatice. Pe parcursul timpului,
oamenii au stabilit prin observatie anumite ,,legi” ale geneticii, de exemplu
transmiterea unor boli Th cadrul unei familii (hemofilia, albinismul, etc). Odata
cu anul 1865, Tncep sa se pund bazele geneticii ca stiinta prin contributia lui
Gregor Mendel, care introduce conceptul de gena si formuleaza legile
ereditdtii. Apoi in anul 1896 a fost descoperit ADN-ul, iar T.H. Morgan
formuleaza teoria cromozomiald a ereditétii.

Tntre anii 1960-1970 se descoperd mai multe dovezi cu privire la rolul
factorilor genetici in producerea bolilor umane, iar dupa anul 1980 cercetétorii
au descoperit mai multe functii ale genelor umane - s-a putut izola si identifica
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0 gena, s-a putut descifra mesajul genelor prin secventializarea ADN-ului,
etc.’

Tnainte de a vorbi mai detaliat despre ereditate trebuie sa definim anumiti
termeni pe care ii vom folosi pe parcursul acestui studiu:

Genetica este definité ca fiind stiinta care studiaz ereditatea si variabilitatea
organismelor.

Ereditatea este capacitatea tuturor organismelor de a poseda o anumita
informatie geneticd, pe baza céreia si in functie de conditiile de mediu, se transmit
anumite caracteristici anatomo-morfologice, fiziologice, biochimice si
comportamentale de la ascendenti la descendenti.?

Variabilitatea este capacitatea indivizilor unei populatii sau unei specii de a
se deosebi intre ei printr-un ansamblu de caracteristici ereditare si neereditare,
astfel nu exista doi indivizi identici.?

Gena este unitatea de bazd structurald si functionald a materialului genetic
reprezentat de acizii nucleici. Diferitele caractere individuale cum ar fi: culoarea
ochilor, forma si tipul, culoarea anumitor animale, forma si culoarea florilor la
plante sunt rezultatul interactiunii dintre gene si conditiile de mediu.* Genele pot
contine informatii pozitive sau negative. Dupa informatia purtata se disting doua
categorii de gene - gene dominante si gene recesive; cele dominante (dupa numele
pe care-l poartd) se impun, fiindca contin informatia pozitiva (de exemplu, daca
tatal este bolnav psihic, iar mama este sandtoasd, copilul va prelua informatia
genetica de lamama si se va naste sandtos). Genele recesive contin informatii
negative, cum ar fi anumite boli cu transitere ereditard sau unele vulnerabilitati
pentru dezvoltarea unei boli.

Cromozomul este corpuscul al nucleului, purtator al caracterelor ereditare,
care se formeaza in timpul diviziunii celulei si care este variabil ca forma la fiecare
specie.® Prezintd macromolecule de ADN, care contine mai multe gene si secvente
nucleotide, cu rol in pastrarea informatiei ereditare a celulei. Cromozomii sunt
vizibili doar in timpul diviziunii celulare. Fiecare specie are un numar precis de
cromozomi. Omul are 46 de cromozomi, celulele somatice au un numér de 46 de

! Mircea Covic, Dragos Stefénescu, lonel Sandovici, Genetica Medicald, Editura
Polirom, lasi, 2004, p. 10.

2 Petre Raicu, Nicolae Coman, Bogdan Stugren, Biologie-Genetica si Evolutionism,
Editura Didactic si Pedagogicd, Bucuresti, 1996, p. 3.

% Ibid.

*1bid.

® http://dexonline.ro/search.php?cuv=cromozom.
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cromozomi (2n), pe cand celulele sexuale au doar 23 de cromozomi (n) pentru
ca prin fecundarea unui gamet femel (n) cu unul mascul (n) va rezulta zigotul (2n)
ce va avea fiecare tip de cromozom sub forma de pereche. Cromozomii au mai
multe forme si contin mai multe gene, in functie de cromozom si sunt asezate in
succesiune lineara in anumiti loci.

Genotipul cuprinde totalitatea factorilor ereditari sau a genelor unui organism.

Fenotipul este suma insusirilor morfologice, fiziologice, biologice si de
comportament ale unui individ, ca rezultat al interactiunii dintre genotip si mediu.

I. Raportul dintre ereditate si mediu

Raportul dintre ereditate si mediu a fost studiat de mult timp, dar h ultimele
decenii observam o focalizare mult mai intensd a stiintei asupra acestui raport,
fiindcd oamenii sunt interesati s& cunoascé care este rolul ereditatii si a mediuluiin
determinarea unor trasaturi de personalitate, ce influentd are ereditatea si mediul
n aparitia unor boli. Apare intrebarea fireasca daca mai putem vorbi despre
libertate, dacé ereditatea si nu numai ea ne influenteaza 100%.

Dupa cum putem obseva, acest raport ereditate-mediu este destul de com-
plex si foarte greu de Idmurit. De-a lungul timpului au fost oameni care au afirmat
cé ereditatea are o influentd de 100% in formarea personalitdtii umane, iar mediul
are o pondere micd sau inexistentd. Daca lucrurile ar sta asa, atunci nu am mai
putea vorbi despre libertate, iar faptele noastre, comportamentul nostru ar fi
determinat doar de gene. Educatia, credinta (Dumnezeu), mediul, nu ar mai avea
niciun rol in viata omului. Pentru a lamuri acest raport, oamenii de stiintd au studiat
gemenii monozigoti (cei proveniti dintr-un singur ovul fecundat, avand ereditati
asemanatoare) pentru a vedea influenta mediului in formarea personalitatii copilului.
Datoritd contextului de viata, unii gemeni monozigoti au fost crescuti in medii
sociale diferite. De exemplu, este cunoscut cazul unor gemeni care au fost despartiti
la nastere, Earl si Frank. Earl a fost adoptat in Nord-Vestul Statelor Unite de o
familie cu o situatie financiara bund, urmand cursurile unui colegiu. Celalalt frate,
Frank, a fost adoptat de 0 méatusa care avea o situatie financiard mai modestd,
dar a fost inconjurat cu multa afectiune, a urmat mai putina scoala decat fratele
sdu. Ambii gemeni au prezentat inclinatii spre vioard. Testele psihologice au aratat
cé Earl avea un coeficient de inteligentd mai ridicat decat fratele sdu Frank, datorita
educatiei si mediului in care a crescut. Aceste observatii sunt relevante in ceea e
priveste raportul dintre ereditate si mediu. De cele mai multe ori mediul este mult
mai influent Tn schimbarea comportamentului decat fondul genetic. Primul
cercetdtor care a folosit metoda gemelara a fost Galton. Plecand de la ideea cé
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gemenii monozigoti sunt identici din punct de vedere genetic, Galton a observat
ca orice diferenta dintre ei, obsevata in fenotip, trebuie atribuita factorilor din
afara constitutiei genetice a persoanei, cu alte cuvinte, mediului, in cel mai larg
sensal cuvantului.®

Tn ultimele decenii s-a dezvoltat o noud ramura a geneticii care studiaza
comportamentul genetic, ea fiind numita genetica comportamentald, surprinzand
raportul dintre mediu si ereditate.

Dar ce este comportamentul? Comportamentul este inteles ca o ,,modalitate
de aactiona in anumite Timprejurdri sau situatii; conduita, purtare, comportare. El
este vazut ca un ansamblul al manifestérilor obiective ale oamenilor prin care isi
exteriorizeaza viata psihicad™” sau ca o interactiune aomului cu mediul inconjurator
si cu alte organisme. Fiecare organism prezintd un comportament. De exemplu,
plantele, orientandu-se spre directia de unde provine lumina, manifestd un oarecare
comportament. Doar rocile, lucrurile, oceanele nu prezintd un comportament.
Animalele se comporta in functie de gama de instincte pe care o posedad. Omul
are un comportament mult mai dezvoltat decat animalele, fiindca comportamentul
sdu, In general, este determinat de un proces rational. Comportamentul uman
este deteminat de hormoni, hormonii larandul lor fiind influentati de starile sufletesti
pe care le are fiecare om. Tn cazul oamenilor bolnavi psihic, comportamentul lor
este determinat de bolile pe care le au.

Cercetdtorii care se ocupd de genetica comportamentald au aratat in mai
multe studii cd orice comportament uman este influentat de gene. Acestea se
transmit prin ereditate de la parinti la urmasi. Genele singure nu pot insa determina
comportamentul uman, ele avand nevoie de stimuli externi pentru a se manifesta
n comportament, aceasta deoarece prin mostenirea genetica se transmit gene,
sau coduri, si nu elemente morfo-anatomice, bio-chimice sau comportamentale.®
Factorii de mediu (in geneticd mediul are un nteles mult mai larg decét in sens
obisnuit, el referindu-se la toate influentele pe care le primeste corpul uman cu
exceptia influentelor genetice) care influenteaza comportamentul uman. Acestia
sunt: virusi, toxine, bacterii, hormoni. Ei pot influenta corpul uman in perioada
prenatald. Dupd nastere familia, prietenii, profesia pe care o alegem, locul de
munca pe care il avem, societatea, stérile sufletesti sunt factorii care influenteaza
comportamentul uman.

¢ Gheorghe Oancea-Rusu, Ereditatea si mediul in formarea personalitétii, Editura
All Educational, Bucuresti, 1998, p. 3.

"http://ww.archeus.ro/lingvistica/CautareDex?query=COMPORTAMENT.

8 http://www.aaas.org/spp/bgenes/Chapterl.pdf.
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Tn urmatoarele randuri vom exemplifica cateva boli care sunt determinate de
influenta mediului, de asemenea si cateva comportamente umane care sunt
declansate si amplificate de mediu.

Boala numitd PKU este determinatd de o maladie geneticd. Ca urmare a
acestei boli, organismul nu produce o substantd necesara transformarii unei alte
substante (fenilalanina) prezenta in alimentatie intr-un aminoacid. Acest lucru
afecteazd dezvoltarea creierului noului nascut, copiii afectati de acestd boala
devenind incapabili de a efectua actiuni simple, de exemplu nu pot vorbi, fiindca
le-a fost afectat centrul vorbirii in timpul dezvoltérii creierului. Prin absenta acelei
substante din alimentatie s-ar putea impiedica afectarea dezvoltarii creierului. in
cazul acestei boli avem de a face cu efect de mediu. Dacé copilul care prezintd
acest genotip este identificat la nastere si i se adminstreaza o alimentatie care nu
contine acea substanta toxicd, el se va putea dezvolta normal.

Dupa cum am putut observa, o simpld maladie de naturd genetica nu poate
fi descrisa ca un produs exclusiv al ereditatii, ci si al mediului.®

O altd maladie mult discutata de geneticieni este schizofrenia, care afecteaza
aproximativ 1% din populatie. Mult timp s-a crezut ca aceastd maladie este
mostenita de la printi, dar cercetarile mai noi au aratat ca lucrurile nu stau chiar
asa. Cercetatatorii au aratat cd atunci cand ambii genitori sunt afectati de
schizofrenie, numai 40% dintre descendenti sunt afectati de schizofrenie, iarin
cazul gemenilor monozigoti, descendentii afectati de acesta boald sunt de numai
25%, sau chiar mai putin.

Legat de mostenirea geneticd, mediul este celalalt factor care declansaza
schizofrenia, acest fapt fiind vizibil ih cazul gemenilor care s-au nascut in familii
schizofrenice, dar au fost adoptati de familii normale. Invers, la copiii care erau
adoptati de familii bolnave, mediul este determinant in aparitia schizofreniei. De
altfel, au fost studiate persoane care au tréit in preajma unei persoane schizofrenice,
fard a fi inrudite cu persoana bolnava, care manifestau o tendinta pronuntaté de a
deveni schizofrenici. Tn acest caz putem vorbi de 0 ,,infectie” cu schizofrenie. Tn
Statele Unite este cunoscut un caz in care doi studenti de la Facultatea de
Psihologie, normali din punct de vedere psihic, s-au internat intr-un spital de
psihiatrie pentru a demonstra cat de prost sunt pregatiti medicii in a diagnostica o
boald. Fiind normali din punct de vedere psihic, ei s-au internat ih doua spitale
diferite mimand simptomele tipice schizofreniei. Planul era ca dupé sase luni cei

°S.A. Barnett, Biologie si libertate, Editura Stiitificd, Bucuresti, 1995 p. 144.
Wlbid., p. 147.
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doi sé iasd din spital si s mediatizeze cazul, dar acest fapt nu s-a mai intmplat,
fiindcd ambii s-au imbolndvit de ceea ce simulau, acestia rdméanand internati in
spital. Mediul si-a spus cuvantul si in acest caz.

Tn cazul altor boli sau comportamente, mediul poate influenta structura
genomului uman. Acest fapt poate fi declansat de radiatii, malnutritie, traume
psihice etc. De exemplu Tn cazul unui avort, medicii britanici au examinat un ovul
dinaintea unui avort si un ovul dupd un avort. S-a constatat ca structura genetica
aovulului dupd avort este diferita de structura ovulului dinaintea avortului. Medicii
au constatat ca in timpul unui avort se raspandeste asupra organismului o unda
de soc care schimbd structura acelui ovul. Acest caz ilustreazd modul in care
comportamentul poate modifica structura genelor umane.**

O alté problema este comportamentul antisocial si violenta, care sunt
declansate de fondul genetic in stansa legatura cu factorii de mediu. In acest caz
studiile referitoare la violenta evidentiaza influenta negativa a factorilor sociali, a
anturajului si nuin ultimul rand al familiei in declansarea acestui comportament.
Violenta este Tn stransa legaturd cu criminalitatea, un alt pacat despre care s-a
crezut cd este determinat de gene. Fizicianul Paul Lombroso, in urma unor cercetéri,
asustinut ¢ criminalii au o structura genetica specificd'?. Totul a pornit de un
studiu facut in anul 1960 asupra unor detinuti. Cercetéatorii au observat cd multi
detinuti aveau un cromozom anormal XYY (in mod normal, femeile au XX, iar
bérbatii X). Descoperind aceasté anomalie in inchisori si in spitalele de psihiatrie
cercetatorii au tras concluzia c& acesti oameni s-au nascut pentru a deveni criminali
sau pentru a avea un comportament antisocial. Oamenii care prezinta aceasta
anomalie XYY sunt mai inalti, prezinta de obicei acnee si au o inteligenté destul
de scézutd. Dar anomalia cromozomiald este prezenté si in alte medii sociale, nu
doar in‘inchisori sau spitale psihiatrice, fara ca acesti oameni sa prezinte vreo
inclinatie spre criminalitate.®

Geneticainregistreaza si alte anomalii cromozomiale de acest gen. De exemplu
sunt cunoscute persoane care au doar un singur cromozom X (XO) sau femei cu
cromozom Y. Alte femei prezintd un cromozom in plus (XXX), acestea fiind
numite ,,super femei”’; cu toate ca teoretic nu este posibil. Totusi exista barbati
care au doi cromozomi X (XX), altii prezintd doi cromozomi X si unul Y (XXY),

1 K.V. Zorin, Pacatele parintilor si bolile copiilor, Editura Sophia, Bucuresti, 2007, p. 77.
12 http://www.socyberty.com/Crime/Does-a-Criminal-Gene-Exist.149017.
13 http://www.aaas.org/spp/bgenes/Chapter6.pdf.
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de cele mai multe ori aceste anomalii fiind Tnsotite de boli psihice, iar
comportamentul este afectat de aceste boli.**

Factorii genetici sunt importanti, dar nu determinanti in aparitia
oricarui comportament. Atat oamenii de stiinta cat si Sfintii Parinti arata ca
omul se naste cu unele inclinatii, cu unele vulnerabilitati spre anumite
comportamente. Aceste influente genetice nu sunt insé determinante, asa cum s-
aafirmat de unii geneticieni. Daca lucrurile ar sta asa, atunci nu am mai putea
vorbi de libertate, despre rolul lui Dumnezeu in viata omului etc. Tn acest sens, un
teolog rus afirma cé: ,,mostenirea nu este decat materialul din care se construieste
omul pe sine. Ea nu reprezintd mai mult decat niste pietre care pot fi utilizate sau
pot fi aruncate de constructor. Constructorul insa nu este format din pietre.”*

Tn Psihologie, predispozitia este inteleasé ca o directionare spre o activitate
corespunzdtoare. Cand suntem inclinati spre ceva, ne place sa procedam intr-un
anumit fel, fiindcd acesta ne usureaza munca, devenind mai atractiva. Inclinatiile
Tnnéscute sunt darurile naturale si predispozitiile mostenite spre un lucru, activitate,
boala, patima, comportament, etc. Aceste inclinatii naturale se formeaza in perioada
embrionard, fiecare parinte contribuind cu un fond genetic. ,,Este important de
stiut faptul c& omul nu apare pe lume tabula rasa, suntem deja ingreunati sau,
dimpotriva, daruiti cu anumite bagaje mostenite, fortainclinatiilor mostenite depinde
de gene, de dezvoltarea intrautering, de educatie etc. Mediul inconjurétor stinge
sau stimuleaza aparitia inclinatiilor inndscute.”® Este cunoscut faptul ca inclinatiile
Tnnascute isi pun amprenta asupra formarii tesuturilor organice, asupra psihicului,
asupra comportamnetului, si indirect asupra formérii personalitatii. Oamenii
predispusi spre o boald se imbolnévesc mai repede decét cei care nu sunt
predispusi spre acea boald.

Teologia Morala imparte inclinatiile Tn trei mari categorii:

- Inclinatii pozitive (de ex. acuratetea)

- Inclinatii neutre (de ex. muzicalitatea, inclinatii spre diferite domenii ale
stiintei, spre dans, spre sport, etc)

- Inclinatii negative (de ex. Inclinatii spre comportamente antisociale,
alcoolism, fumat, droguri, etc)*’

14 C. Maximilian, B, lonescu, Cate ceva despre noi si ... ereditate, Editura Medicald,
Bucuresti, 1972, p. 88.

15 Konstantin V. Zorin, Genele si cele sapte pécate, Editura Sofia, Bucuresti, 2008, p. 42.

6 1bid., p. 44.

7 Ibid.
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Dupa cum am vazut in cazurile prezentate, intre mediu si ereditate exista o
interdependentd, pentru ca genele nu pot influenta comportamentul uman fara
prezenta factorilor de mediu. Ne nastem cu unele vulnerabilitati, cu unele nclinatii
pozitive sau negative, acestea insd nu anuleaza libertatea omului, omul putand da
curs acestor inclinatii sau nu. Comportamentul uman nu este rezultatul exclusiv al
genelor, ci al mai multor factori, mediul avand poate cea mai mare influenta in
modelarea comportamentului, asa cum am arétat ih randurile de mai sus.

Il. Homosexualitatea - innédscuta sau dobandita?

Odata cu dezvoltatea cercetérilor genetice au aparut mai multe teorii care
sustin existenta unor gene care declansazad anumite comportamente cum ar fi:
violenta, comportamentele antisociale, homosexualitatea, etc. Aceste teorii au
starnit mai multe comentarii in cercurile stiintifice, dar si in anumite grupuri sociale,
cum ar fi comunitatea homosexualilor.

Tniulie 1993, un cercetitor pe nume Dean Hamer a publicat un articol in
care afirma cd a descoperit 0 gend care determind homosexualitatea,
homosexualitatea fiind Tnndscuta si neputand fi schimbat&'® . Acest fapt a declansat
un entuziasm in comunitétile homosexuale, deoarece acesta descoperire le intdrea
convingerile ¢ s-au ndscut cu aceasta inclinatie, drept pentru care ei nu mai pot
face nimic spre a-si indrepta acest comportament, de acum justificat prin stiinta.
Mass-media a réspandit cu rapiditate aceasta descoperire publicand mai multe
titluri cum ar fi: ,,Gena homosexualitatii” sau ,,Cercetétorii au descoperit gena
homosexualitétii”.

Lumea stiintificd a reactionat la acesta veste afirmand ca acest lucru nu este
posibil. De exemplu, cercetatorii de la Hardward au publicat un articol drept
raspuns la descoperirea lui Hamer in care au afirmat c: ,,homosexualitatea este
puternic determinata de mediu™®. Hamer afirma ca aproximativ 50% dintre
homosexuali adopta acest comportament din cauza mediului Tn care traiesc. Pot
existaanumite influente - daca unui dintre parinti aavut un asemenea comportament
- dar aceste influente nu anuleaza libertatea omului. S& nu uitdm Tn acest sens c
ereditar nu este totuna cu mostenit.

La un moment dat, medicii am afirmat cd homosexualii au o parte a
hipotalamusului mai dezvoltaté decét a heterosexualilor. Din nou homosexualii au
afirmat cd alegerea lor este justificata prin afirmatiile stiintei, iar criticile societtii
nu-si au rostul.

18 http://www.narth.com/docs/istheregene.html.
9 |bid.
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Lucrurile stau Thsé cu totul altfel, fiindca acea dezvoltare a hipotalamusului nu
este Tnnascutd, ea aparand pe parcursul vietii, datoritd comportamentului.® Este
cunoscut faptul cd anumite zone ale creierului uman se dezvolta, se largesc, se
schimba datoritd comportamentului pe care il avem. De exemplu, s-a observat
cé baschetbalistii au anumite zone ale creierului mai dezvoltate decét alti oameni,
fiindca sunt folosite mai frecvent. Cu toate acestea nu se poate vorbi de o gend a
baschetbalistilor, putand sesiza doar cd mai multe gene sunt implicate in
comportamnetul unui baschetbalist, dupa cum ar fi: inaltimea, rapiditatea reflexelor
etc. Aceste gene nu pot cauza, nici nu pot fi asociate cu baschetul. La fel se
ntdmpla si cu homosexualitatea.*

Homosexualitatea este privita de catre Sfantul Apostol Pavel si de cétre
toti Sfintii Parinti ca fiind o patima de ocara, cei care au acestd patima neputand
mosteni Tmparatia Cerurilor: ,,nu stiti, oare, c& nedreptii nu vor mosteni
Tmparatia lui Dumnezeu? Nu va amagiti: nici desfranatii, nici inchindtorii la
idoli, nici adulterii, nici malahienii, nici sodomitii, nici furii, nici lacomii, nici
betivii, nici batjocoritorii, nici rapitorii nu vor mosteni impdratia lui Dumnezeu”.
(1 Corinteni 6, 9-10). Sau ,,pentru aceea, Dumnezeu i-a dat unor patimi de
ocard, caci si femeile lor au schimbat fireasca randuiald cu cea impotriva firi;
Asemenea si barbatii 1dsand randuiala cea dupa fire a partii femeiesti, s-au
aprins in pofta lor unii pentru altii, barbati cu barbati, sdvarsind rusinea si
ludnd cu ei rasplata cuvenita ratacirii lor. Si precum n-au incercat sa aiba pe
Dumnezeu in cunostintd, asa si Dumnezeu i-a lasat la mintea lor fara judecata,
sa facd cele ce nu se cuvine”. (Romani 1, 26-28)

Dintre parintii contemporani, Cuviosul Paisie Aghioritul a fost intrebat daca
homosexualitatea se mosteneste. El a negat acest fapt, afirmand cé acesta patiméa
nu poate fi pusa pe seama erorilor cromozomiale, Tn astfel de cazuri fiind vinovata
familia, educatia primita si deprinderea rea a omului in relatia cu cei din jur.??

Parintele John Breck afirmd ca: ,,Biserica Ortodoxd nu poate scuza
manifestarile homosexualilor, chiar in cadrul unei relatii stabile, datorité faptului
cd aceste relatii sunt un pécat si distrug persoana, teologia morald se opune ferm
,»casatoriilor” homosexuale... Ireversibilitatea orientarii homosexuale nu justificd
intitutionalizarea ei si ridicarea mariajelor de acest gen la gradul de casatorii
autentice, acceptate de vointa divina. Acest lucru nu justifica nici expunerea copiilor

2 http://allpsych.com/journal/homosexuality.html.
2L http://www.narth.com/docs/istheregene.html.
22 Konstantin V. Zorin, op. cit., p. 91.
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laun ,,stil de viatd homosexual” cu pretentia cd un copil poate creste la fel de bine
cu ,,doud mame” sau ,,doi tatici” ca si cu parintii sai biologici.”%.

Psihiatrul rus K. Zorin afirma c: ,,cel mult se poate spune ca factorii genetici
si hormonali pot predispune spre orientare homosexuala, dar nu o determina.
Factorii genetici determinanti nu duc la o orientare homosexuala ”.

I11. Alcoolismul

Omul 1l cautd pe Dumnezeu in tot ceea ce face, chiar si in patimi. Parintele
Sofronie Saharov spunea ca niciun om nu vrea sa pacatuiasca, ci vrea sa trdiasca.
Chiar si n cazul acestei patimi, omul cauta fericirea, implinirea, cdutand de altfel
pe cele ale duhului. Poate nu intamplator cuvantul ,,alcool”, care se pare ca provine
dintr-o limb& arabd, ar insemna ,,duh”. Exista un anumit fel de alcool numit spirt.
Acest cuvant face parte din aceeiasi familie lexicald cu cuvantul spirit. Tntelegem
astfel cd omul cdutand viata in aceste placeri, gdseste amagirea, acestea dovedindu-
se a fi amdgitoare, simple surogate.

Din cauza consumului de alcool, la nivelul creierului se produc mai multe
deregléri, alcoolul afectand diferiti centri nervosi, cu precadere centrul placerii.
Impulsurile nervoase se transmit cu ajutorul diferitelor substante chimice -
neurotransmitatori (dopamind, serotonina etc.). Printr-un consum excesiv de
alcool, secretia de dopamina (hormonul fericirii) se inhib4, iar ca 0 consecintd a
acestui fapt se instaleaza depresia si se ajunge la degradarea psihicului?® . Alcoolul
inhiband secretia de dopamind, Tl determina pe om sa caute fericirea sau placerea,
iar alcoolicul o cauta tot in alcool, intrand Tntr-un cerc al placerii si durerii. Astfel,
cu cat consum@ mai multacool, cu atat devine mai nefericit, in acest fel instalandu-
se dependenta.

La fel ca’in cazul altor patimi, cercetatorii au gasit mai multe gene care ar fi
raspunzétoare de alcoolism? . Ei au numit acestd gene GAD si tot ei se straduiesc sa
descopere un medicament care i-ar putea ajuta pe alcoolici s8 renunte la acest viciu.

S-a constatat cd copiii alcoolicilor, infiati de familii in care nu se consuma
alcool, devin alcoolici de 4 ori mai des decat copiii parintilor sanatosi. Tn familiile
s@ndtoase devin alcoolici cam 9% dintre fii, iar in cele de alcoolici 37% dintre

2 John Breck, Darul sacru al vietii, Editura Patmos, Cluj Napoca, 2003, p. 135.

2 Konstantin V. Zorin, op.cit., p. 62.

5 |bid.

% http://www.webmd.com/mental-health/news/20040526/researchers-identify-alcohol-
ism-gene.
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copii. Tn cazul gemenilor monozigoti proveniti din parinti alcoolici riscul de a
deveni alcoolici este destul de ridicat, aproximativ de 54%, iar in cazul gemenilor
dizigoti procentul este de 28%.%

Trebuie precizat Tnsd faptul ca nu alcoolismul se mosteneste, ci doar
riscul dezvoltarii acestuia.

Am ardtat in randurile de mai sus faptul cd comportamentul nostru poate
schimba structura genelor. La fel se intampla si cu alcoolismul, acesta putand
influenta comportamentul generatiile urmatoare. Unii geneticieni spun ca genele
ne influenteaza intr-o proportie de 50%, iar mediul tot Tn proportie de 50%.
Aceastd afirmatie este discutabild, pentru ca fiecare om este diferit, avand pro-
pria libertate de a-si orandui viata.

Sfanta Scripturd vorbeste despre efectele negative pe care le are alcoolul
asupra dezvoltarii embrionului: ,,Dar mi-a zis: lata ai sd zamislesti si ai sa nasti un
fiu; asadar s&@ nu bei vin si sicherd si s8 nu mananci nimic necurat, caci copilul
chiar din pantecele mamei si pana la moarte va fi nazireu al lui Dumnezeu”
(Judecatori 13, 7).

Périntele Arsenie Boca afirma c& betivilor li se va sfarsi neamul® . Cercetatorii
au gasit forme monstruoase de spermatozoizi ale alcoolicilor, avand doud capete
sau doua cozi, prevenind populatia de riscul dobandirii unor copii handicapati.

Cunoscutul medic Nicolae Paulescu spunea despre alcoolici ca: ,,betivul
devine neputincios de a se mai reproduce, sau da nastere unor fiinte debile,
incapabile de a suporta greutatile vietii... Pedeapsa acestui viciu este, n cele din
urma, scurtarea existentei si stigerea descendentei”?°.

Cel mai eficace remediu Tmpotriva acestui viciu este vointa, dar de multe ori
putem sesiza cd alcoolicii au o vointa slabitd. Pacatul, spun Sfintii Parinti, afecteza
ntreaga fiintd umand, slabind vointa omului, facandu-I neputincios.

Pocdinta este calea care duce la vindecarea deplind a fiintei umane, ea
Tncepand cu constientizarea stérii de pacatosenie si sfarsind cu vindecarea omului.

Si‘in cazul alcoolismului, omul nu mosteneste acest viciu, ci primeste riscul
dezvoltérii acestuia. De multe ori mediul familial Tsi pune amprenta asupra
»,contaminarii” cu acest viciu, copilul tréind Tntr-un mediu T care unul sau ambii
parinti consuma alcool, copiaza ceea ce vede. Este interesantd constatarea ca

2 |bid., p. 60.

2 Arsenie Boca, Cararea Imparatiei, Editura Sfintei Episcopii Ortodoxe a Aradului,
Avrad, 2006, p. 247.

2 Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd, Instincte sociale. Patimi si conflicte.
Remedii morale, Volumul I, Editura Anastasia, Bucuresti, 1995, p. 101.
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fetele provenite din familii alcoolice se casatoresc de doud ori mai des cu alcoolici
decét fetele care provin din familii in care nu se consuma alcool*°.

IV. Pocainta si genele recesive

Dupa cum am aratat in partea referitoare la raportul dintre ereditate si mediu,
intre cele doua exista o stransa relatie, ele influentand Tmpreund viata si
comportamentul omului. Am putut observa ca, pe de o parte, genele pot influeta
comportamentul omului, dar pe de alté parte, comportamentul omului, faptele,
pacatele lui pot influenta structura genelor umane (exemplul avortului, dupé care
structura genetica a genelor se schimba). Urmasii pot primi o influentd, o
vulnerabilitate spre un anumit comportament sau spre un anumit stil de viata, fara
ca aceasta s le anuleze libertatea. In Vechiul Testament intalnim cateva referiri la
aceste lucruri: ,,parintii vor manca agurida si copiilor li se vor strepezi dintii”
(leremia 31, 29). Intelegem din acest text faptul ¢4 din cauza unor pécate ale
parintilor, copiii vor suferi.

Dar ce este pacatul? Pacatul este vazut de cétre Sfintii Parinti ca refuzul
omului de a participa la viata dumnezeiascd, viata prin care omul se poate
indumnezei si poate nvesnici Tntreaga creatie. Prin urmare, pacatul Tl vizeaza pe
Dumnezeu, chiar si atunci cand pécatele sau greselile ar parea cé se inscriu doar
in raport cu noi insine ori cu semenii sau cu lumea. De fapt, pacatul Tl vizeaza
intotdeauna pe Dumnezeu. Orice pécat e o iesire din vocatie, din menirea si
destinul cu care noi si lumea am fost creati.™

Sfintii Parinti vad in pacat o ofensd adusa lui Dumnezeu si totodatd o separare
de Dumnezeu. Fericitul Augustin spunea ca pacatul este strugurele cel amar, din
folosirea caruia se produce o puternica strepezire, iar Sfantul Isidor Pelusiotul
spunea ca asa cum viperele isi insotesc aparitia in lume cu moartea mamei lor, tot
asa si pacatele sunt insotite cu pierzania celor ce le nasc.*

Cunoscutul medic Nicolae Paulescu - adevaratul descoperitor al insulinei -
spunea ca patima este: ,,cautarea exclusiva a placerii ce rezulta din satisfacerea
unei trebuinte instinctive deviate, adica al cérei scop natural este ignorat, neinteles
sau chiar, dinadins relativizat.”*

Patimile nu rdman fard urméri, ele fiind inscrise in memoria celulei. Sub influnta
péacatelor, genele dominante devin gene recesive purtand o informatie negativa.

% Konstantin V. Zorin, op.cit., p. 65.

%1 Pr. Vasile Vlad, Curs de Teologie Moral& Ortodox4, p. 68.
32 1bid., p. 69.

% Nicolae C. Paulescu, op. cit., p. 100.
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Acest fapt este subliniat si in Decalog: ,,ca Eu, Domnul Dumnezeul tau, suntun
Dumnezeu zelos, care pedepsesc pe copii pentru vina parintilor ce M4 urasc pe
Mine, pand la al treilea si al patrulea neam si Ma milostivesc pana la al miilea
neam cdtre cei ce Ma iubesc si pazesc poruncile Mele.” (lesire 20, 5-6). Din
textul Sfintei Scripturi ne putem da seama ca recesivitatea apare la parinti ca
urmare a pacatului**. Dumnezeu Care a spus acest cuvant si Care L-a creat pe
om, cunoaste mult mai bine tainele ereditatii decat orice savant. Un alt text
scripturistic care vorbeste despre urmarile pacatelor parintilor asupra copiilor
este cel de la lezechiel: ,,Cei nelegiuiti vor fi pedepsiti dupa cugetul lor cel viclean,
pentru cd nu le-a pasat de cel drept, iar de Dumnezeu s-au departat... Femeile
lor sunt fard de minte si copiii lor sunt stricati si spita lor este blestemata. Drept
aceea, fericitd este cea stearpd care nu s-a pangarit si care n-a cunoscut pat cu
pacat; ea va avea roada la cercetarea sufletelor. Fiii desfranatilor nu vor avea
desavarsire si sdmanta iesita din patul nelegiuit se va stinge. Ca de vor si avea
viata lungd, nu vor fi de nici o treabd si batranetile lor, laurma de tot, vor fi fara
cinste, de vor muri de timpuriu, vor fi fara nddejde si fard mangaiere vor fiin ziua
judecétii. Caci neamul celui nedrept are sfarsit groaznic” (Intelepciunea lui Solomon
3, 10-19). Prin aceste cuvinte Dumnezeu nu amenintd, ci previne, El descriind
situatia Tn care omul se duce atat pe sine, cat si pe copiii sdi, facand abuz de
liberul sdu arbitru.®

Cu toate acestea, Dumnezeu anuleaza aceasta lege si vorbeste prin gura
proorocului leremia: ,,In zilele acelea nu vor mai zice: Parintii au mancat agurida
si copiilor li s-au strepezit dintii. Ci fiecare va muri pentru faradelegea sa; cine va
manca agurida, aceluia i se vor strepezi dintii.” (leremia 31, 29-30), iar Dumnezeu
prin prorocul lezechiel spune: ,,Pentru ce spuneti voi in tara lui Israel pilda aceasta
si ziceti: Parintii au mancat agurida si copiilor li s-au strepezit dintii? Precum este
adevarat cd Eu sunt viu, zice Domnul Dumnezeu, tot asa este de adevérat ca pe
viitor nu se va mai grai pilda aceasta lui Israel (Iezechiel 18, 2-3), iar in versetul 18
acelasi proroc spune: . fiul nu va purta nedreptatea tatalui, si tatal nu va purta nedrep-
tatea fiului, celui drept i se va socoti dreptatea sa, iar celui ru rautatea sa.”

Reflectand asupra acestor texte biblice putem intelege felul in care suferintele
copiilor depind de pacatele périntilor, urmasii nefiind raspunzatori personal pentru
pacatele Thaintasilor lor, ci mostenind inclinatiile pacatoase doar pentru ca sunt
strans legati de Tnaintasii lor genetic, psihologic, cultural, duhovniceste, etc

% A, Boca, op. cit, p. 236.
% K.V. Zorin, Pacatele parintilor si bolile copiilor, p. 18.
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Din vietile Sfintilor putem sesiza mult mai bine legétura dintre pacatele parintilor
si bolile copiilor. De exemplu, la Avva Amuna a fost adus un tandr legat in laturi
de cétre parintii lui. Tanarul fusese muscat de un céine turbat, iar din cauza suferintei
insuportabile se musca singur. Vazandu-i Avva Amuna le-a spus: de ce ma
Tmpovaérati cerand ceea ce intrece puterile mele? Aveti ajutorul latndemana. Platiti-
i ce se cuvine vaduvei céreia i-ati injunghiat boul si copilul se vainsanatosi. Parintii
au urmat ceea ce le-a spus parintele, iar copilul s-a vindecat. Cu toate ca tanarul
suferea de o infectie virald care i-ar fi adus moartea, cauza suferintei lui stitea in
pacatele parintilor. Tn plan duhovnicesc, boala si vindecarea tandrului nu sunt
legate de turbare, ci de pacatul si pocainta périntilor.

La cuviosului Paisie Aghioritul a venit laun moment dat un barbat care avea
fiica bolnava de cancer rugandu-I sd-i vindece fata. Parintele i-a promis ca o sa
se roage, dar acest lucru nu-i era suficient, céci tatél trebuia sa sacrifice o patima,
ceaa fumatului. Acesta a fost de acord, s-a lasat de fumat, iar fata lui s-a vindecat.
Dupa un timp tatél s-a reapucat de fumat, iar fetei i-au reaparut tumorile
cancerigene.\enind din nou la parintele Paisie acesta i-a reamintit de promisiunea
facutd, iar dupd ce tatél s-a lasat definitiv de fumat, copila s-a vindecat.®

Toate aceste exemple ne arata stransa legatura dintre parinti si copii, dintre
pacatele parintilor si bolile copiilor.

Prin Taina Botezului toate pacate se iartd, daca copilul rdméne pe linia pe
care 0 a primit-o in aceasta Sfanté Taina, adica daca va rdmane in Biseric, el
fiind astfel ferit de influentele pacatelor parintilor. Prin alegerea sa, el va hotéra
dacé va urma unele influente pozitive sau negative provenite pe linie ereditara.

Prin pocdintd omul poate sa-si schimbe aceste inclinatii pacatoase primite
pe linie ereditard, Taina Spovedaniei, a Pocdintei, stergand orice pécat facut de
om. Aceastd Sfantd Taind are puterea de a transforma genele recesive in gene
dominante, stergand pacatele sdvarsite din memoria celulei.

Maica noastra Biserica ne ofera sansa schimbdrii prin pocdinta, astfel incat
fiecare om poate sa-si randuiasca viata dupd voia cea de Sus si sa-si purifice
viata de vulnerabilitatile primite pe filierd ereditar. Tn acest sens voi aduce un
cuvantal Sfantului Grigorie Teologul din cuvantul catre Cvintilian: ,,venind in trup
si sdnge, din a caror stricaciune oamenii ziditi fiind, degrab se sfarsesc, aceasta
este cea dintai nastere, adica nasterea trupeasca. Apoi urmeaza nasterea din
Duhul curat, Sfant, cand peste cei spalati in apa, prin Botez se coboard Luminarea.
lar cea de-a treia nastere in lacrimile si durerile curateste chipul cel dumnezeiesc

% |bid., p. 31.
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Tnnegrit de rau prin netrebnicia pacatului. Dintre nasterile acestea pe cea dintai
omul o dobandeste de la parinti trupesti, pe cea de-a doua de la Dumnezeu, iar
atreiainsusi isi este parinte, ardtandu-se lumii ca o binefacatoare luming, cand
ajunge sa se sdvarseasca in viata lui aceasta nastere.” Dupa cum rezultd din acest
cuvant omul oare posibilitatea sa se nasca din nou, pocdinta oferd omului
posibilitatea de a fi luisi parinte. Pentru ca aceasta sa se realizeze vointa omului
trebuie sa se impleteasca cu vointa lui Dumnezeu, este nevoie de acel: ,,vreau
Doamne”.

Pe aceeasi linie Parintele Rafail Noica intr-una din conferintele sale spunea:
,,calea pocaintei este un lucru de o frumusete asa de deosebitd, asa de mare cdn
Tnsuflarea lor dumnezeiasca parintii 0 numeau stiinta stiintelor si arta artelor si
ntr-adevar este stiint si intr-adevar este arta. Tn sensul, ce este arta? Este
creativitate, aici omul in vointa lui se naste pre sine intru vesnicie, ih vointa lui isi
devine périnte, isi devine tata lui Tnsusi prin har dumnezeiesc, har care are puterea
de anaste. Dar prin vointa pe care omul 0 da lui Dumnezeu, adicé ,,vreau Doamne”
se naste pe sine insusi ca tata si prin durerile prin care trece Tsi devine maicé siesi,
fiindca n dureri se naste pe sine n vesnicie. Calea aceasta este adevérata
creativitate, este creatia unui dumnezeu. Omul-chipul si cand ajunge la ea
asemanarea lui Dumnezeu nu este altceva decat un dumnezeu. Périntele meu
duvovnic, Périntele Sofronie, spunea cd Dumnezeu isi face n noi autoportretul.”

Toate aceste cuvinte subliniaza valoarea pocéintei, functia ei transfiguratoare
asufletului, dar si a trupului. Prin libertatea pe care i-a fost oferitd omul alege
comuniunea cu Dumnezeu sau aparenta libertate, care de multe ori 1l subordoneaza
determinismelor acestei lumi.

Tn acest sens, parintele Arsenie Boca spunea: ,,traind prezenta nevazuta a lui
Dumnezeu in noi, trdind inhvatatura crestind in toate fibrele fiintei i ddm putinta lui
Dumnezeu sd scoatd afara neghina recesiva si, in vremea straduintei celui din
cauzd, sa faca sa revind multime de geneze recesive in geneze dominante, ceea
ce lui Dumnezeu i este foarte cu putinta... Minunea acestei refaceri se intampla
oriunde se afla credintd indeajuns, ca sa strdmute configuratia recesiva intr-una
dominanta... Puterea lui Dumnezeu nu are hotarele neputintei noastre si de aceea
nimic nu-i este cu neputintd”®’ . O dovada a acestui fapt sunt Sfintii care, desi au
avut o viata pacatoasd inainte de convertire, au ajuns la unele masuri duhovnicesti
ridicate. De exemplu Cuvioasa Maria Egipteanca, care inainte de a-l cunoaste
pe Dumnezeu a fost desfranata, printr-o aspra pocdinta a ajuns la un nivel

7 A. Boca, op. cit, p. 268.
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= duhovnicesc foarte inalt, nivel pe care foarte putini parinti |I-au atins - in momentul
n care se ruga se ridica de la pamant. Cu toate ca nu a avut copii, putem vorbi de
o transfigurare a codului ei genetic prin pocainta.

Cunoscutul medic Kenneth McAll, autorul lucrdrii Vindecarea arborelui
genealogic, a prezentat cazuri in care mai multi pacienti au fost ajutati sa-si
recapete sénatatea psihica sau somatica, sanatate care a fost perturbata de unele
influente genetice sau de unele pacate facute pe parcursul vietii. Elindemna pacientii
sé se apropie de Dumnezeu prin intermediul Sfintelor Taine si totodatd sé se
pociasca de ceea ce au fAcut. Tn cazul in care parintii sau bunicii erau morti el
sfatuia pacientii sd se roage pentru odihna celor raposati.®

% Dr. Kenneth Mc All, Vindecarea arborelui genealogic, Editura Harisma, Bucuresti,
1993, p. 53.
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Charles Wackenheim, Une Eglise au peril de ses lois,
Novalis, Ottawa, 2007, 204 p.

Legile Bisericii servesc proiectului pe care ea il sustine? Confruntand dreptul
canonic in vigoare in Biserica latind (examenul se limiteaza la Codul din anul
1983) cu exigentele formulate de cétre Conciliul Vatican I1, doudzeci de ani mai
tarziu, Charles Wackenheim face o constatare putin complezenta. Suflul
orientdrilor conciliare au avut obiceiul rau de a trece in legislatia postconciliara.
O privire lucida a realitatii ecleziale, fara indoiald mai diversa si mai contrastanta
decét ne lasd autorul sa intelegem, face sd apara deodaté o serie de nevralgii din
care rezultd ca dreptul canonic este revelator, ba chiar aprod. De unde titlul
acestui studiu viguros: ,,Biserica la primejdia legilor”. n sfarsit, cu privire laaceste
distorsiuni care contrazic inspiratia evanghelica, Charles Wackenheim Tsi
organizeaza analiza sa criticd a dreptului actual apeland la ,,intoarcerea la Sfanta
Evanghelie” si la institutiile practice noi despre cele sase axe de reflexie unde
aceste distorsiuni sar in ochi: natura tnsasi a Bisericii si fundamentul dreptului
canonic, un raport de neegalitate intre clerici si laici, exercitarea unei puteri ierarhice
a dreptului divin, o conceptie prea juridica a tainelor, impasurile dreptului
matrimonial si, in sfarsit, dificultatea reconcilierii dintre dreptul Bisericii si drepturile
omului.

Deja, Tnanul 1983, Charles Wackenheim teoretiza cu indrazneala dreptul
canonic articuland trei poli care se pot observa in toate tainele: primul pol
reprezentand initiativa diving, al doilea pol reprezentand partea omului, primirea
pe care o datordm darului lui Dumnezeu si, in sfarsit, al treilea pol institutional,
care desemneaza forma dupa care Biserica cere credinciosilor si adunarilor sale
de asimboliza demersul lor existential (,,Angajament si instituire: pentru o reinnoire
a teologiei sacramentale”, in Revue de droit Canonique, 33, 1983, p. 241-
249). Tn lectura sa nou a Codului din 1983, Charles Wackenheim reduce acesti
poli la doi: un pol spiritual si pastoral (harul) si un pol social si juridic (instituirea).
Primul capitol al noii lecturi a Codului raspunde primului obiectiv: sa se examineze
metodic bazele si implicatiile celor doi poli, scotand in evidentd modelele
institutionale care sustin legislatia canonica in vigoare. Charles Wackenheim insista
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asupra necesitatii de a nu se disocia niciodata polul institutional de polul existential
si teologic, ceea ce, dupé el, din nefericire, nu a fost cazul in noua codificare,
care, de exemplu, asimileazé inca poporul lui Dumnezeu cu 0 ,,societate perfecta”
care triumfa pe sensul si efectele secularizarii.

Constant in grija sa de a evita ,,0 distorsiune periculoasa dintre practica
Bisericii oficiale si experienta personalé si comunitard a credinciosilor”, autorul
apeleazé la o practicé legislativd mai colegiald. El regreta si faptul cd noul Cod a
fost confirmat in constitutia apostolica Sacrae disciplines leges de cétre papa
loan Paul al ll-lea, apoi in promisiunea de fidelitate elaboratd de Congregatia
pentru doctrind si credinta din 1989 ca o expresie superioara a autoritatii pontificale
faré referire la autoritatea colegiala a episcopilor care fusese pusa din nou in
cinste la Conciliul Vatican 11. La fel, el nu respinge dimensiunea canonica a Bisericii,
admitand caracterul paradoxal: ,,Dacé crestinii locuiesc in lume féara ca sé fie ai
lumii, ei nu recurg la uneltele umane pentru a materializa valoarea lor spirituald”.

Evolutia normelor canonice de-a lungul istoriei Bisericii este mai complexa
decat ceea ce autorul poate spune in acest capitol metodologic. Pentru a se tine
la ultima etapé a codificérii canonice, ar fi indicat s& se aminteasca ca papa loan
al XXI1l-lea hotérase intrunirea unui nou sinod ecumenic si revizuirea Codului
din 1917. Daca lucrarile de revizuire fusesera conduse intr-o maniera nici
democraticd, nici colegiald, ele au urmat totusi un curs foarte progresiv, etalat pe
0 perioada de douézeci de ani, care a mobilizat numeroase echipe de experti si a
trecut prin numeroase etape de consultari care au dat nastere revistei
Communicationes, intr-adevar putin accesibila tuturor. De asemenea, este inexact
de a se reprosa Codului faptul c& nua mentionat izvoarele sale, editia oficiala
latind avand aceste izvoare, dar si le-a rezervat intr-un fel. Despre natura si
autoritatea dreptului canonic, autorul semnaleaza in tot cazul faptul originar al
unui legiuitor unic in promulgarea Codului din 1983, papa investit cu ,,puterea
ordinard, supremd, deplind, nemijlocita si universala” (canonul 333). Vatrebui sa
temperdm aceasta constatare, notand cé acest Cod din 1983 nu este singurul
instrument al Bisericii Catolice. Bisericile orientale catolice sunt guvernate inca
din 1990 (si nu din 1997) de un drept propriu sub titlul de Codul de canoane al
Bisericilor orientale. Autorul nu face mare caz de acest cod. De altfel, Codurile
nu epuizeaza dreptul Bisericii care cuprinde si normele legislative posterioare
magisteriului universal si mai ales particular, in limitele amintite de cétre autor.
Organele pe care autorul le aminteste exista deja si se expun acelorasi critici.

Despre raporturile inegale dintre clerici si laici, abordate curajos in capitolul
al ll-lea, ar fi foarte mult de spus cu privire la acest subiect, atat de sensibil, au
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suscitat cercetari, comentarii si dezvoltari de-a lungul ultimului secol. Charles
Wackenheim se Tntreaba intr-un mod originar despre formularea conciliara reluata
de cétre Codul de drept canonic a unei constitutii a Bisericii ca popor al lui
Dumnezeu. Aceastd terminologie scoate in evidentd ambivalenta cuvantului , laic”
care deriva din aceasta. Codul din 1983 pune o distinctie primd intre clerici si
laici la care se adauga o a doua intre clericii civili, religiosi si laici. Nu ne simtim
obligati s8 transformam aceste distinctii dintre care Codul arata o oarecare ezitare,
n categorizarile care limiteaza dreptul persoanelor. Mai radical, se impune sé ne
Tntreb@m cu autorul despre importanta mai mare acordaté ,,conditiei si functiei
fiecaruia” mai mult decat despre vocatia comuna si egalitatea temeinica a
credinciosilor. Cat priveste dreptul asociativ ,,incadrat strans” la structura
Herarhicd” adiocezelor si parohiilor, la profilul prea rigid al demnitatilor, Charles
Wackenheim reclama ca el a acordat cea mai mare atentie cererilor si urgentelor
noi. Nu ne vom mira de a-l vedea sa nege astfel doctrina caracterului indelebil a
tainei preotiei chiar si locul juridic stabilitin Biserica catolica intre obligatia celibatului
si hirotonia presbiteriald. De altfel, imposibilitatea de a determina pe preoti sa
respecte sarcinile prevazute in Cod este o altd contradictie pe care autorul o
rezuma denuntand structura binara in vigoare, improprie de a permite un acces al
tuturor celor botezati la deciziile si responsabilitétile referitoare care 1i privesc
direct. Aceastd criticd se continud in capitolul al 111-leain aceea a structurii ierarhice
piramidale a unei organizatii ecleziale exagerat centralizate, in ochii autorului, care
formuleaza cateva sugestii pentru intoarcerea la alegerea episcopilor, un respect
mai mare al necredinciosilor in serviciul institutional al adevarului, o recurgere
mai chibzuitd la dreptul divin si, mai ales, un exercitiu mai efectiv al
coresponsabilitatii pastorale. De asemenea, autorul recunoaste cd ,,acolo unde
prezenta laicilor este admisa de drept, ea este minoritara, consultativa si incadrata
cugrija”.

Examinarea prescriptiilor privind sfintenia si in special Sfintele Taine din Cartea
a IV-a, din Codul de Drept Canonic este 0 noud ocazie pentru Charles
Wackenheim sé precizeze punctul sdu de vedere despre bazele dreptului canonic.
Dacé nu este obligat de a-1 urma cand se pare ca regreta un pasaj al unei teologii
si al unei pastorale a tainelor la un tratat juridic dominat de notiunile de validitate,
de autoritate competentd si de administrare a tainelor (nu este aspectul caracteristic
al dreptului canonic?), vom profita de problemele pe care le pune despre acest
subiect privind evolutiile abordarii ecleziale a sacrului pana la distinctia intre cele
trei niveluri canonic, eclezial si teologic al acestor acte tipic religioase. Acritica
afirmatia cd un ,,act canonic valid presupune sa implice o atitudine eclezial si
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teologic adevérata” este ambiguu mai ales cand formula aluneca spre o idee in
sens invers decat cd un ,,act nul din punct de vedere canonic este socotit, dupa
logica institutionald, sa excluda o apartenenta ecleziald adevérata si o legatura
autentica cu Dumnezeu”. Tn plus, acest gen de afirmare nu se gaseste clar expus
n Cod si ¢ conjunctia intre apartenenta ecleziala si relatia autentica cu Dumnezeu
se situeazd Tn doud grade diferite si nu ar trebui sa fie puse pe acelasi plan, se
poate considera cd aceste criterii canonice servesc pentru a garanta expresia
credintei si coeziunea comunitétii (si nu numai apartenenta la Bisericd) si a crede
cé initiativa lui Dumnezeu nu se limiteaza la actele valide canonic ale comunitatii
ecleziale. Dreptul Tn aceastd perspectiva apare mai mult decat poate sé fie, un
dispozitiv de garantie si de protejare Tn sénul unei Biserici omenesti, fragila si
peregrina.

Critica este mai severa la subiectul dreptului matrimonial prin care autorul
intelege sa denunte impasurile. Canonistii cunosc foarte bine ezitarile Codului
care, in sfarsit, nu se indepérteaza de sensurile afirmate ih acest demers sacramental
pe de-a lungul istoriei: casatorie aliantd, cdsatorie contract, cdsatorie taind. Casi
ceilalti, si Charles Wackenheim este sceptic asupra principiului neseparabilitétii
contractului matrimonial de taind, afirmat de canonul 1055 § 2. Acest principiu
este afirmat si in Codul de canoane al Bisericilor Orientale, dar canonul 776
ignora totusi notiunea de contract criticatd de autor. Tngrijorat de a lua in
considerare ,,pluralismul ideologic al societatilor moderne, extrema diversitate
culturald a conceptiilor despre casétorie, explozia celulei familiale si evolutia
mentalitatilor din interiorul Bisericii”, Charles Wackenheim reia ipoteza formulatad
deja de catre unii despre o casatorie religioasd nesacramentala, ,,recunoscuta
totusi de catre Biserica pe baza a ceea ce traiesc si doresc persoanele respective”,
in cadrul unei casdtorii prin etape. Aceasta perspectiva, la care se opune cu
fermitate intreg magisteriul actual axat pe caracterul obiectiv al locului matrimonial
in dreptul natural al casatoriei, prezinta unele avantaje, dar si serioase dificultéti
de aplicare, lasandu-se imaginea unui clasament al diferitelor tipuri de casatorii.
Tn ceea ce priveste indisolubilitatea casatoriei si administrarea divortului catolicilor,
autorul reia lucrérile colocviilor de drept canonic unde se ilustreaza intr-o maniera
convingdtoare canonicul J. Bernhard si prietenul sdu P. L. Menuz, precum si P.
X. Durrwell si exegeza sa la Evanghelia dupd Matei, capitolul 5. Aici, autorul
sugereaza pistele prin care instantele catolice competente (congregatiile si
tribunalele) refuza foarte ferm in numele unei fidelitéti teologice si morale ceea ce
ele considerd ca adevarata cdsatorie.
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Sa ghicesti ceea ce este Tn joc, este 0 noua perspectiva filosofica si morald
acceptatd de Lumini—Charles Wackenheim utilizeaza expresia despre ,,Luminile
catolice” — prin care el intelege drepturile omului, cdrora el le consacra ultimul
sdu capitol (capitolul al VI-lea) si care reprezinta una din temele majore ale
lucrdrii sale. Constient ca reabilitarea drepturilor omului nu a fost obtinuté la
Conciliul Vatican Il decat printr-un compromis intre majoritatea deschisa si
minoritatea conservatoare, Charles Wackenheim conchide totusi spre o resorbtie
progresiva a litigiilor care au putut s existe intre Biserica catolica si drepturile
omului. Fara o prea mare iluzie, el inventariaza prescriptiile Codului care contine
o enuntare a drepturilor si obligatiilor persoanelor in Bisericd. Am putea sd amintim
aici ca aceste norme sunt urmele unui proiect despre ,,Legea fundamentald a
Bisericii”” abandonat in cursul lucrérilor codificarii si ca ele pot aparea ca blocuri
neregulate acordate in mod obisnuit celor majoritari in Codul actual. Contradictiile
si problemele puse prin aceasta revendicare nu sunt decat rezolvate foarte partial
sau luminate de principiile demnitatii umane si egalitatii credinciosilor.

Charles Wackenheim isi incheie studiul sau prin pistele de reflectie pe care
fiecare le va putea discuta, ignora sau dezvolta in maniera sa. Acestea se prezinta
mai intai ca un diagnostic care rezuma ansamblul parcurs al carei limpezime de
expunere nu este mai putin meritata: lipsa unui consens eclezial necesar la
reducerea dezordinei dintre lege si experientd, absenta adevaratelor corpuri
intermediare pe baza unui principiu al subzidiaritatii promovat atat in exteriorul
catsiininterioarul Bisericii, incompatibilitatea unei pedagogii a fricii cu anuntarea
crestind a mantuirii, precum si tot atatea apeluri la o revizuire profundd a Codului
din 1983. Tn momentul cand se sarbétoreste a XXV-a aniversare a acestui Cod,
sugestia pare cu sigurantd utopica. Autorii unei renovari a Bisericii, care, ea insasi,
este totdeauna de actualitate, vor gasi in tot cazul in aceastd lecturd ceea ce sa
revigoreze chestionarea lor si sa stimuleze dinamismul lor pastoral. Opera, care
nu ingreuiaza nici o noté, este usoara de citit. Tn general, Charles Wackenheim a
fost si ramane unul din cercetétorii nostri. Teolog experimentat mai mult decat un
canonist, el Tsi pune toata cunostinta sa in slujba unor obiective pastorale unde,
dupd cum el scrie atét de bine, ,,nevoia supravietuirii institutionale nu este legitima
ci subordonata focului sau suflérii Duhului Sfant”.

Constantin Rus
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Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, Patrologie, vol. I,
Editura Basilica a Patriarhiei Roméane, Bucuresti,
2009, 383 p., vol. 11, Editura Basilica a Patriarhiei
Romane, Bucuresti, 2009, 408 p., vol. 111, Editura
Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2010, 518p.

La Editura Basilica a Patriarhiei Roméne a aparut manualul de Patrologie in
trei volume al Parintelui Arhid. Dr. Constantin Voicu. Importanta acestor volume
este una deosebité pentru invatamantul teologic romanesc dar si pentru cititorul
dornic de a cunoaste in aménunt teologia Sfintilor Parinti din Raséaritul si Apusul
crestin. Necesitatea acestei lucrari este evidentiaté de insusi autorul ei: ,,consideram
caintr-o lume, in plin proces de secularizare, care si-a pierdut reperele morale
autentice, in care confruntarile de ideologii, chiar si cele de naturé religioasa, tind
sa ne arunce in deruté si haos, cunoasterea teologiei Sfintilor Périnti poate contribui
la 0 intelegere mai bund a credintei ortodoxe si la capacitatea de a discerne mai
bine intre adevér si eroare in exprimarea credintei crestine” (p. 6).

Volumul | al Patrologiei, dupé o introducere, face referirile principale la
aspectele care privesc notiunea de patrologie, obiectul acestei discipline, limba
literaturii patristice urmand apoi o periodizare a literaturii patristice. De aici
cunoastem ca literatura patristica este delimitata de trei mari perioade, fiecare cu
caracteristicile ei. Astfel, prima perioadé patristica incepe la anul 90-100 d. Hr.
si se intinde pana la anul 313 d. Hr., odaté cu edictul de la Mediolan. Perioada
este caracterizatd de o literatura crestina de inceputuri in care activeaza Périntii
Apostolici, apologetii si polemistii (p. 25). Cea de-a doua perioadé patristica
Tncepe de laanul 310 d. Hr. si pan la jumétatea sec. V, adica pana la Sinodul 1V
ecumenic de la Calcedon din anul 451 d. Hr. sau moartea papei Leon cel Mare
intamplaté la 461 d. Hr. Tn aceast? perioada se tin primele patru Sinoade ecumenice
si totodaté perioada a fost numité ,,varsta de aur” a literaturii patristice (p. 26).

Perioada a I11-a este delimitaté de jumatatea sec. V, anul 749, data mortii
Sfantului loan Damaschin pentru rasarit si 636 d. Hr., moartea Sfantului Isidor
de Sevilla, pentru Apus si este perioada care face legatura intre antichitatea care
dispare definitiv si lumea noud a Evului Mediu care incepe. Se remarca in aceasta
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perioadd in mod deosebit Sfantul Damaschin si Sfantul Maxim Marturisitorul (p.
27).

Tn continuarea sa, volumul | se opreste asupra vietii, activitatii si operelor
Parintilor Apostolici, a apologetilor din Rasarit si Apus si se incheie cu scriitorii
alexandrini care au n fruntea lor ca reprezentativi pe Clement Alexandrinul si
Origen.

\Volumul incheie o perioada in care teologia crestind se contureaza foarte
bine n special prin teologia lui Origen propusa in principalele sale lucréri: De
principiis si Contra lui Celsus. Chiar dacad Origen are si unele idei gresite,
totusi teologia propusa de el are o valoare deosebita pentru perioada urmatoare,
daca ne gandim la principalele directii ale doctrinei hristologice si mariologice
abordatd in primele sinoade ecumenice.

Volumul al 11-lea cuprinde autorii crestini din a doua perioada patristica.
Acestiaau avut un rol deosebit in formularea doctrinei crestine, mostenind teologia
anterioard lor. Remarcdm contributia definitorie a Sfantului Atanasie cel Mare,
Péarintele Ortodoxiei, apoi a Sfantului Chiril al Alexandriei la care adaugam scriitorii
antiohieni in frunte cu Sfantul loan Gura de Aur, apoi Parintii Capadocieni care si-au
adus un aport hotérator in formularea teologiei Trinitare. Demni de amintit sunt si
autorii apuseni ca Fericitul leronim, Fericitul Augustin sau papa Leon cel Mare la care
se adauga si scriitorii strdromani loan Casian si Niceta de Remesiana.

Tn aceasta perioada s-a dezvoltat cultul crestin, precum si licasurile de cult.
Apar Liturghiile Sfintilor Vasile cel Mare, loan Gura de Aur si Ambrozie. De
asemenea monahismul a prilejuit atat inflorirea multora din formele literare existente,
cat si crearea de noi genuri literare, ca cel ascetico-mistic sau cel al biografiei
parintilor din pustiu. Tot acum apar regulile monahale care stau la baza trairii
duhovnicesti din zilele noastre (p. 8).

\Volumul al I11-lea cuprinde cea de-a treia perioada patristica, ih care un loc
de cinste Tl ocupa Sfantul Maxim Marturisitorul si Sfantul loan Damaschin. Chiar
dacd este o perioadd mai scurtd, totusi este una prolifica fiind determinata, in
mod special, de sinteza teologicd maximiana si damaschiniand. Autorii tratati n
acest volum fac trasdtura de unire intre antichitatea ce va dispérea si lumea noud
a Evului Mediu. Totodatd, aceastd perioada este caracterizaté si de implicarea in
probleme teologice a unor laici si chiar impérati (p. 6). Meritul acestui volum este
ca nu se opreste doar la finalul celei de-a treia perioade patristice, ci continua cu
literatura postpatristica.

Sfantul loan Damaschin (T 749) aafirmat in lucrarea Izvorul cunostintei cda
adunat, intr-un tot, ceea ce s-a spus doctrinar mai fnainte, punand un principiu
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sintezei sale teologice, care va deveni lege pentru dogmatica ortodoxa: ,,de la
mine nu voi spune nimic,” in sensul ¢a nu va adauga nimic dogmelor formulate de
Biserica. Cu aceste premise ncepe literatura teologica post patristica sau bizantina
care cuprinde perioada de la mijlocul secolului al VIl1-lea pana la caderea
Constantinopolului, deci de-a lungul a sapte secole.

Literatura postpatristica din perioada amintitd are o caracteristica bine
determinatd si anume un extrem traditionalism si o dependentd aproape totala de
marii Parinti ai Ortodoxiei. Autorul arat c literatura postpatristica ce are la
baza traditionalismul sdu extrem duce la des@varsire unele genuri literare care
incepuserd sé fie cultivate Tn epoca a l11-a patristica (aghiografia, imnografia,
mistica si ascetica) si da nastere unei literaturi polemice originale impotriva
mahomedanilor, armenilor, iudeilor si latinilor” (p. 177).

Literatura postpatristicd ne prezinta toate genurile literaturii acelei perioade.
\Vom da cateva exemple Tn aceasta privinta: literatura biblica si exegetica
reprezentata prin Fotie (sec. 1X), Eutimie Zigabenul (sec. XI1I), Matei Cantacuzinul
(sec. XIV), Teologia dogmatica a fost ilustratd de Eutimie Zigabenul, Nichita
Acominatul (sec. XIlII), Simion Arhiepiscopul Tesalonicului sau Ghenadie
Scholarios patriarhul Constantinopolului, literatura polemica la randul sdu s-a
dezvoltat prin Matei Vlastare (sec. XI1l), Teofan al Niceii si imparatul loan al
VI-lea Cantacuzino.

La loc de frunte se situeaza literatura omileticd. Aproape ca nu exista scriitor
care sd nu fi cultivat unul sau altul din genurile oratorice. Modelul tuturor a fost
Sfantul loan Hrisostom. Dintre cei mai importanti predicatori trebuie s amintim
pe Metodie patriarh al Constantinopolului, Nichita Paflagonul, Tmpéaratul Leon
Tnteleptul etc. Si dreptul bisericesc este reprezentat in aceasté perioada prin loan
Zonaras, Teodor Balsamon, Alexie Aristen - in sec. XII. La toate aceste genuri
se mai adauga cel ascetico-mistic, literatura aghiografica si altele.

Analizand continutul celor trei volume de Patrologie putem sa facem cateva
remarci in aceastd privinta:

Manualul de Patrologie in trei volume al parintelui arhid. Prof. Dr. Constantin
\oicu este unul deosebit de complex. Fiecare autor este tratat pe larg in cele trei
directii de urmat: viata, opera, doctrind. De asemenea, fiecare volum corespunde
unei perioade a literaturii patristice. De mare importanta este si literatura patrologiei
prezentatd de autor in vol. I (p. 29-46) care ne face o imagine clard a studierii
acestei discipline a teologiei istorice. De asemenea, este foarte important faptul
caautorul, lainceputul fiecarui volum, face un rezumat concis al fiecérei perioade
patristice. Acest lucru faciliteaza intelegerea mai bine a teologiei Sfintilor Parinti
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care corespund celor trei perioade patristice. O noutate a manualului de patrologie
amintit este si tratarea literaturii post-patristice cu elementele sale definitorii asa
cum am vazut in randurile de mai sus.

Un element esential si 0 valoare deosebité a lucrérii este datd de multitudinea
surselor bibliografice utilizate. La fiecare autor gdsim o impresionanta lista
bibliografica ce cuprinde titluri atat in limba romana cat si in limbi stréine. Totn
acest context mai precizam faptul ca bibliografia utilizata este la zi.

Prin toate criteriile enuntate mai sus recomandam manualul de patrologie
amintit pentru studiul in invatdmantul teologic si nu numai, deoarece prin el reusim
sd patrundem in taina, lucrarea, operele si invéataturile Sfintilor Parinti care raman
normativi pentru fiecare om care doreste sa cunoasca si sa implineasca in viata
sa adevarul de credintd mantuitor.

Nicu Breda
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Conf. Dr. Cristinel loja, HOMO ECONOMICUS lisus
Hristos, sensul creatiei si insuficientele purului
biologism, Editura Marineasa, 2010, Timisoara, 335p.

Ne-am obisnuit incé din studentie la noi aparitii publicistice ale profesorului
Cristinel loja, iaté c& si de aceastd datd, ca o continuare a lucrarii sale, Homo
Adorans, aparuté in anul 2008, autorul a dat cititorilor volumul ce prezinté toate
aspectele omului secularizat, aomului consumist, dar si solutii de reabilitare,
cuprinse in lucrarea HOMO ECONOMICUS lisus Hristos, sensul creatiei
si insuficientele purului biologism.

Doctor in teologie, conferentiar la Facultatea de Teologie Ortodoxa din cadrul
Universitatii ,,Aurel Vlaicu” din Arad, la varsta de numai 36 ani, a reusit sa publice
sase volume din care unul in colaborare, precum si numeroase studii si articole in
reviste de specialitate, atat nationale, cét si internationale. Profesorul Cristinel
loja, discipol al vrednicului de pomenire Pr. Acad. Dr. Dumitru Popescu, prezinta
Tnvolumul de fatd, pe care-1 dedicé eruditului si bibliofilului parinte Nicolae Marcu
de la Parohia Micalaca-Noué din Arad, problema omului secolului al XXI-lea si
anume: problema consumismului, adesea haotic, cu care acesta se confrunta.

Lucrarea este structuraté in sapte mari capitole, fiecare din ele prezentand
omul, omul religios, omul consumist, Homo economicus, dar si modelul suprem
pe care ar trebui sa-1 urmeze, adica pe Hristos.

Capitolul intai numit: Hristos-Omul-Cosmosul creatie-restaurare-
Tndumnezeire, sunt practic cuvinte cheie ale subcapitolelor ce urmeaza, in care
autorul defineste, bazandu-se pe fundament patristic, Cine este omul?
Raportandu-se la persoana intai singular, incepand cu intrebarea: Chiar cine
este omul?, cine sunt eu, cine suntem noi? Si de aici abordeaza problema
antropologicé a celei mai frumoase si nobile creatii, adicd a omului, ce are ca
arhetip pe Hristos Cel ce I-a creat. A doua intrebare, la care incearca autorul sa
rdspundd, se referd la materie: Ce este materia? Se intreaba retoric tanarul
teolog aradean, si bazandu-se pe izvoarele si operele sfintilor parinti precum
Atanasie cel Mare, Teofil al Antiohiei, Grigorie de Nissa si Vasile cel Mare, arata
importanta materiei ca spatiu creat de Dumnezeu pentru om. Materia este produsul
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dragostei si a iubirii nemarginite a lui Dumnezeu, de aceea autorul, cand vorbeste
despre problemele cosmologice, se raporteazé permanent la izvoarele patristice
pentru a ardta frumusetea gandirii acestora si actualizand prin gandirea sa informatii
privitoare la materie si la creatie. Practic actualizeaza toate acestea pentru intelesul
veacului in care traim.

De asemenea, tot in acest capitol profesorul loja vorbeste despre legétura
omului cu cosmosul, rostul cosmosului, vocatia cosmicé a omului si destinatia lor
comund, aratand ¢ n mijlocul sau in centrul tuturor sta Hristos, care a reabilitat
nu doar omul, ci intregul cosmos (p. 32).

O afirmatie frumoasa o gasim in subcapitolul intitulat: Destinul omului, al
creatiei —om si cosmos — in Hristos si in Biseric, ca anticipare a Imparétiei,
,Omul si cosmosul cad si se ridica impreuna...” (p. 44). Observam frumusetea
stilului inconfundabil al autorului arddean primo, secondo observdm cain viziunea
autorului, omul, dacé nu traieste Tn Biserica, devine un consumist ce in loc s&
ngrijeasca creatia o distruge pana si prin indiferenta lui zilnica, ce-l duce pe om la
autocondamnare la moarte. Din perspectiva teologicd, omul se poate schimba,
oricat ar fi el de depravat, de secularizat, de ,,economicus™, Tnsd are nevoie de
credintd si de urmarea Tainelor Bisericii pe care Hristos le-a lasat.

O comparatie inedita o face autorul, intre Adam cel ce a ales izgonirea din
rai si Hristos, Adam cel Nou, cel ce a restaurat intreaga creatie, astfel ¢&: ,,In
Hristos creatia este restauraté tocmai pentru ca omul s aiba posibilitatea
deslusirii sensului ei care nu constd in abuz, in consum exacerbat, n
exploatare sau in robie fata de ea, ci in carmuirea ei spre sensul ei final, in
cadrul comuniunii dintre om si Dumnezeu” (p. 67).

Tnal ll-lea capitol: De-spiritualizarea, de-materializarea si mistificarea
materiei metamorfoze ale raportului Om-Cosmos in lumea moderna si post-
modernd, este prezentat fenomenul de profanare a omului si a materiei precum
si a cosmosului, care doresc s&-L marginalizeze pe Dumnezeu. Societatea din
zilele noastre si, in special o parte din oamenii de stiinté, Tncearcd sé denatureze
originea, sensul si scopul omului pe pdmant prin urmatoarele aspecte: aspectul
cosmologic prin modelul heliocentric, aspectul antropologic prin modelul
evolutionist, darwinist si aspectul psihologic, prin modelul freudian al inconstientului
(p. 69).

Modernitatea si post-mdernitatea, stim foarte bine, propaga aceste aspecte
enumerate de autor, incercand s arate cd omul nu este responsabil faté de nimic
si ca orice ar face nu trebuie sa dea socoteald in fata lui Dumnezeu. Darwinismul,
n contextul lumii de azi, este o problema expirata, din punctul nostru de vedere,
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nséd observam c4, Tn special in spatiul apusean, multi inca traiesc acest fenomen
dand dovada de incapacitatea lor de a trece dincolo de instinctul animalic, aceasta
demonstrand si faptele lor demonice. Chiar dacé pare un paradox, stiinta va
descoperi ca pentru a intelege viata, omul si materia are nevoie de o gandire
revelatoare, nefiind suficientd ratiunea stiintifica. Prin aceste fapte omul nu face
altceva decét sa-L ,,omoare pe Dumnezeu”, iar: Moartea lui Dumnezeu atrage
dupa sine autozeificarea omului care insa traieste ih moarte (p. 100).

Homo Economicus 1n societatea moderna si post-modernd, defineste
capitolul al I11-lea, pe parcursul caruia sunt prezentate problema mistificarii in
ideologiile atdt moderne cét si post-moderne. Liberalismul si socialismul, nihilismul
si exacerbarea ratiunii, secularizarea si consumismul sunt prezentate de autor
ntr-un mod cu totul aparte, scotand in evidentd stilul propriu, dar care se aflain
gandirea Bisericii si a Sfintilor Parinti.

Problema globalizérii si secularizarea post-moderna reprezintd un factor
decisiv in ruperea harului de Dumnezeu. Prin globalizare nu se pierde doar natiunea,
ci si spiritualitatea sa, insd autorul prezinta si aspectele pozitive ale globalizarii,
astfel cd notiunea de globalizare nu are doar conotatii negative, ci si pozitive
n ceea ce priveste misiunea Bisericii (p. 125). Este de departe evident ca
Homo Economicus, in lumea post-moderna, are ca preocupare majora, nu
cautarea lui Dumnezeu prin bunurile materiale, ci cautarea bunurilor
materiale fard Dumnezeu... (p. 131). Aceastd cautare este inutild este redusa
strict la partea materiala in care omul se alimenteaza haotic, fard a avea o legatura
cu transcendentul. Omul manéanca pentru a tri, nu trdieste pentru a consuma,
nsd aceastd afirmatie e inteleasa tocmai invers.

Tn capitolul al I'\V-lea, Homo Economicus — provocarea consumismului n
post-modernitate, autorul prezintd Metamorfozele societatii de consum,
precum si Societatea consumistd in cAutarea paradisului pierdut, unde omul
si-a pierdut valoarea sau notiunea sufletului ca valoare vesnica si s-a axat pe
valitatea timpului consumist. Consumul, este o problema dezbatuta de multi ani,
unii consuma haotic, adicd mai mult decat echilibrul social si astfel omul
economicus isi face un paradis al consumismului, aparand astfel, Th gandirea
autorului, termenul de homo consumans (p. 145).

Problema crizei, din toate punctele de vedere, a fost abordata de tanarul
teolog in capitolul al V-lea, numindu-I: Omul si lumea in criz&, homo economicus
si subrezimea viziunii sale despre sensul creatiei. Omul atrage lumeain criza
(p. 169) spune profesorul loja, astfel cd aceasta crizd mondiala prin care societatea
de azi trece isi are repercusiuni in criza spirituala. Prin ruptura omului de Dumnezeu,
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de comuniunea cu El, omul isi atrage condamnarea la moarte, insa prin vointa sa
omul se poate ridica deasupra lumii acesteia secularizate, a lumii decdzute, distrusa
de patimi si pacate. Diferite aspecte ale crizei sunt prezentate in volumul de fatd, cum
ar fi: crizaecologic (p. 169), crizasociala (p. 171) si criza materiald (p. 172).

Biserica si alternativa societétii consumiste si globalizate post-moderne,
este tema prezentatd in capitolul al VI-lea al lucrérii de fatd, de unde putem afla:
Exigentele atitudinii Bisericii in intalnirea cu post-modernitatea (p. 175). In
acest capitol gasim raspuns la anumite intrebdri ce poate adesea ne-au trecut
prin gand. Tntrebari de genul: Este Biserica moderna, sau post-moderna?
Trdieste Biserica in actualitate, oare nu-i demodata? Sigur, rdspunsurile nu
ezitd sa apard. Biserica a fost, este si va ramane deschisa si prezenta in toate
timpurile (p. 175). Ea va raspunde permanent cerintelor societatii care contesta
experienta vertical-orizontald a Traditiei Bisericii (p. 183).

Tn ultimul capitol, numit: Homo Cristianus — Marturisirea Sfintilor Tn post-
modernitate, gasim solutii practice la reabilitarea societéatii post-moderne,
societate ce la prima vedere nu mai poate fi salvata. Tns teologul arddean
accentueaza necesitatea si importanta Dumnezeiestii Liturghii si a Filantropiei
pentru vietuirea crestind a omului n aceasta lume secularizata, mutilata de patimi
sivicii (p. 249).

Biserica, ca viatd Tn Hristos exista in lume (p. 249), spune profesorul
Cristinel loja, iar omul nu trebuie sa faca altceva decét sa accepte intrarea lui in
spatiul sacru, n ekklesia, lepddand toata grija lumeascd, acceptand viata in Hristos
si practicand Liturghia dupa Liturghie (p. 251), adica sustinand Filantropia sau
lucrarea publica a ajutorarii aproapelui. Sigur e greu s vorbesti, intr-o lume
post-modernd, despre aproapele sau fratele in credintd, insa nimic nu-i imposibil
n crestinism, de aceea autorul vorbeste despre taina fratelui (p. 257) care ramane
0 mare provocare, in primul rand pentru crestini si in general pentru toti
oamenii... (p. 258).

Concluzionand cele recenzate cu privire la volumul HOMO ECONOMICUS
lisus Hristos, sensul creatiei si insuficientele purului biologism, putem afirma
cd aceastd carte indeplineste toate conditiile si cerintele academice, fiind folosita
de catre autor o vasta bibliografie atat patristica, precum si lucrari scrise in diferite
limbi straine. Considerdm ca volumul de fatd aratd atat implicarea profesorului
loja in viata Bisericii, precum si familiaritatea sa cu bibliografia teologica
romaneasca.

Sigur, ar fi multe de scris cu privire la acest volum, Tnsa spatiul si timpul
adesea lucreazd in defavoarea noastrd, fapt ce ne determind sa ne rezuméam laa
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recomanda aceasta lucrare si credem cé nu ar trebui sé lipseasca din biblioteca

oricérui teolog sau preot.

Tncheiem aceasta prezentare sau scurt recenzie a cartii D-lui Conf. Dr.
Cristinel Joja, nddajduind ca nu peste mult timp va da spre lumina tiparului si alte
lucrari valoroase care sa satisfacé setea de cunoastere a teologilor si crestinilor,
ngeneral.

Paul Krizner
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CONDITII DE REDACTARE

Cerinte Tn redactarea studiilor pentru
Revista ,, Teologia”

Descrierea cadrului teoretic al temei
« acuratetea descrierii si a prezentarii;
« actualitatea si relevanta bibliografiei folosite in raport cu tema studiata;
« relevanta informatiilor prezentate pentru tema vizata;

Scopul si obiectivele studiului
« corectitudinea formularii;
« originalitatea;
« relevanta scopului pentru analiza si inovarea temei propuse;

Obiectivele studiului
« corectitudinea formularii;
« relevanta si gradul lor de operationalizare in raport cu scopul propus;
« relevanta in raport de tema vizata;

Ipotezele lansate si variabile considerate
« corectitudinea formularii;
« relevanta ipotezelor in raport cu tema propusd, scopul si obiectivele
urmarite;
« corelarea dintre ipoteze si variabile;

Descrierea metodologiei de cercetare folosita si a aplicarii efective a acesteia
« acuratetea construirii tehnicilor de cercetare folosite;
« acuratetea (si deontologia) aplicérii tehnicilor de cercetare;
« relevanta metodologiei folosite in raport cu tema, scopul si obiectivele
urmarite;
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Prezentarea datelor brute ale investigatiei
« relevanta datelor culese n raport cu tema studiatd, cu scopul si cu
obiectivele urmarite;
« calitatea datelor si a prezentdrii lor Tn raport cu scopul propus;
« cantitatea de date furnizate;

Interpretarea datelor furnizate de demersul investigativ
« relevanta interpretarilor in raport de ipotezele, scopul si obiectivele vizate;
« raportarea interpretarilor la cadrul teoretic al temei;
« corectitudinea, originalitatea si amploarea interpretarilor;

Propuneri si sugestii
« gradul de inovare al propunerilor vizate;
« capacitatea propunerilor vizate de a rezolva problemele identificate;
« valoarea de transfer a instrumentelor (propunerilor) lansate.

Conditii de redactare a articolelor

Titlul: Vafinotat cu caractere de 14 Times New Roman Black, Bold, aliniat
Center, laun rand.

Autorul: Gradul didactic sau de cercetare, numele si prenumele, institutia de
provenientd, tara (pentru autorii din straindtate) vor fi trecute una sub alta cu
caractere de 12 Times New Roman, Italic, la un rand, aliniate Right.

Rezumatul articolului: Va fi redactat cu caractere de 12 Times New Roman,
Italic, la un rand, aliniate Justify si nu va depasi 15 randuri. Rezumatul va fi
realizat atat in limba romana cét si intr-o limba de circulatie internationala (engleza,
franceza sau germana).

Cuvinte cheie: Autorul are obligatia de a enumera 4-5 cuvintele cheie in
legatura cu subiectul tratat, acestea vor fi redactat cu caractere de 12 Times
New Roman, Italic, laun rand, aliniate Left si vor fi scrise atat in limba romana
catsiin limbaengleza.

Continutul stiintific al articolului: Articolele vor fi redactate in format Word,
pe pagind format A4, aliniate Justify si folosindu-se caractere de 12 Times
New Roman, la un rénd.

Forma acceptatd a notelor citate: (Dumitru Staniloae, Spiritualitate si
comuniune n Liturghia ortodoxa, Ed. a ll-a, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2004, p. 109-110.) din
interiorul articolului.

CONDITII DE REDACTARE




Titlul elementelor structurale ale articolului, cele impuse de colectivul
revistei:

\or fi notate cu caractere de 14 Arial Black, Bold, aliniat Left, laun rand.

Subtitlurile articolului impuse de structura internd a acestuia, conferita
de autor: Vor fi notate cu caractere de 12 Arial Black, Bold, aliniat Left, laun
rand.

OBSERVATII:

« latrimiterea articolului, autorul este obligat sa specifice in care din
domeniile de interes stiintific ale RCSEdu se incadreazé lucrarea sg;

« colectivul de referenti si cel de redactie Tsi rezerva dreptul de a publica
sau nu articolul, in functie de gradul in care acesta indeplineste cerintele
de ordin epistemic sau / si de redactare;

«desigur, fiecare articol va fi analizat din perspectiva cerintelor epistemice
ale domeniului de interes, in acest sens criteriile de publicare de mai
sus fiind doar cadre de referinta;

« colectivul revistei garanteaza autorului dreptul la feedback Th maximum
0 saptdmana de la primirea articolului;

« echipa revistei va trimite si argumenta atat feedback-urile pozitive, cat
si cele negative (asigurdm confidentialitatea feedback-ului);

« in cazul respingerii articolului, colectivul de referenti va accepta
retrimiterea aceluiasi articol la o daté ulterioard, dupd o prealabila
Tmbunatétire a calitétii acestuia de catre autor.
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Writing requirements for the studies
included in the “Teologia” review

The description of the theoretical framework of the theme
e accuracy in description and presentation;
« present interest and relevance of the bibliography used in connection
with the theme;
« relevance of the information regarding the theme;

The aim of the study
« accuracy of expression;
« originality;
« relevance of the aim for the analysis and the innovation of the suggested
theme;

The objectives of the study
« accuracy of expression;
« relevance and operational degree according to the stated aim;
« relevance regarding the stated theme;

The advanced hypothesis and the considered variables
« accuracy of expression;
« relevance of hypothesis according to the stated theme, aim and objectives;
« correlation between hypothesis and variables;

The description of the research methodology
e accuracy of building up research techniques;
 accuracy inapplying the research techniques;
« relevance of the used methodology according to the theme, aim and
objectives;
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The presentation of the resultus of the investigation
« relevance of the results according to the theme, aim and objectives;
« quality of the results and their presentation according to the stated aim;
e quantity of results;

Interpretation of the results obtained
« relevance of interpretation according to the hypothesis, aim and
objectives ;
« relation of the interpretation with the theoretical framework of the theme;
e accuracy, originality and extent of interpretation;

Suggestions
« innovative degree of suggestions;
« capacity of the suggestions to solve the identified problems;
« transferable value of the launched suggestions;

Writing requirements

Title: 14 Times New Roman Black, Bold, Center, one line.

Author: University degree, name and surname, name of the institution, coun-
try, one under the other, written in 12 Times New Roman, Italic, one line, Align
Right.

Summary: 12 Times New Roman, Italic, one line, Align Justify, no longer
than 15 lines. It will be in Romanian, English, French or German.

Keywords: A list of 4-5 keywords written in 12 Times New Roman, Italic,
one line, Align Left in English.

The content of the article: In Word, format A4, Align Justify using 12
Times New Roman, one line.

Footnote: example (Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune Tn
Liturghia ortodox4, Ed. a ll-a, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2004, p. 109-110).

The title of the article structural elements: written in 14 Arial Black,
Bold, Align Left, one line.

Subtitles of the article, imposed by the structure and given by the au-
thor: written in 12 Arial Black, Bold, Align Left, one line.

WRITING REQUIREMENTS
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« the author is obliged to specify the domain of the scientific research of
the study;

« the consultant and the editorial stuff reserve the right of publishing the
article according to the epistemic or/and the editing requirements;

« each article will be analyzed according to the requirements of the domain
it belongs to, the above requirements being the reference framework;

« the editorial stuff guarantees the author the feedback right, during the
first week after receiving the article;

« the editorial stuff will, confidentially, send and comment both the positive
and the negative feedbacks;

« the consultant and the editorial stuff will accept for publication the re-
jected articles, in an improved form.
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