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EDITORIAL

Misiunea Teologiei Dogmatice
Ortodoxe pentru vremea noastra

Teologia Dogmatica Ortodoxa ca disciplind de invatimaént,
dar si ca cea care ofera sprijin in lucrarea misionara
marturisitoare a Bisericii Ortodoxe, constituie un punct de
atractie si reflectie pentru iubitorii de invatiatura crestina.

Facultitile de Teologie Ortodoxa ofera cadrul institutional
necesar pentru ca un asemenea proces complex, profund si bine
articulat sa se poatd desfasura la nivelul exigentelor pe care
Biserica le pune in fata teologilor, dar si in corespondentd cu
interogatiile, framantairile si asteptarile pe care lumea le exprima
la adresa Bisericii si a Teologiei.

Astfel, trebuie intelese demersurile pe care Facultatea de
Teologie Ortodoxi din Arad le-a intreprins in ultimii ani, pentru
ca si implineasci aceste asteptiri mentionate mai sus. inci din
2006 la asezamantul teologic arddean a avut loc primul Colocviu
National de Teologie Dogmatica Ortodoxa (30-31 martie 2006),
avand ca tema Teologia Dogmaticd Ortodoxa la inceputul celui de-
al IIl-lea mileniu, iar in 6-8 iunie 2007 s-au desfiasurat la Arad
lucrarile primului Simpozion International de Teologie Dogmatica
Ortodoxa, cu tema Accente si perspective ale Teologiei Dogmatice
Ortodoxe, ca parte a misiunii Bisericii in lumea de astizi. Pe firul
acestor concretiziri trebuie si amintim evenimentul teologic de
exceptie ce a avut loc tot la Arad, intre 11-13 iunie a.c., pus sub
genericul: Traditie si Dogma. Ce fel de Teologie Dogmatica
propunem pentru vremea de astizi? Avand participanti de la
aproape toate Facultatile de Teologie din Romania, dar si de la
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centre teologice ortodoxe din lume (Grecia-Tesalonic, Rusia-
Moscova, Bulgaria-Sofia, S.U.A.-New York, Franta-Paris,
Balamand - Liban). Acestia au aprofundat timp de trei zile tema
mentionati, incercind sa surprinda coordonatele de baza ale unei
autentice Teologii Dogmatice Ortodoxe.

Acest eveniment teologic, academic, bisericesc si cultural a
avut darul de a pune in lumind viziunea teologilor dogmatisti
ortodocsi, care s-au hotarat sa lucreze impreuna, pentru a aduce
un spor de rigoare, coerentd si complementaritate cercetarii
teologice in domeniul Dogmaticii, prin oaspetii din tard si
strainatate prezenti la Arad.

De aceea, a fost necesara dezbaterea unei palete largi din
orizontul atit de bogat al temei, sub care s-a desfasurat cel de-al
doilea Simpozion International de Teologie Dogmatica Ortodoxa.

Mai multe referate au abordat problematica dogmei ca atare,
cu implicatiile ei revelationale, ecleziologice si soteriologice, in
legitura si cu lucrarea ratiunii umane, luminata de razele harului
si ale credintei.

Dogmele se afla intr-o legatura foarte strinsa cu viata
crestind in ansamblul ei, generand o spiritualitate vie, personali,
comunitar-ecleziala si sacramentald. Nu mai putin, dogma are si o
dimensiune doxologici, intrucit continutul mesajului ei trimite pe
cel care cauti si propovaduiascid si si inteleagd dogmele la
uimirea, fascinatia, bucuria si preamairirea Celui care este
exprimat prin ele. Astfel, dogmele pe care le invata Dogmatica,
raspund nevoii profunde a omului dupa iubire, comuniune si
infinitul vietii dumnezeiesti, care nu se multumeste cu realititile,
fenomenele si lucrurile care i se ofera acestuia, pentru a putea
diinui in orizontul creatului, al efemerului.

O Teologie Dogmatica Ortodoxa trebuie si se inspire din
viata de rugiciune, evlavie, doxologie si marturisire a Bisericii,
trebuind si fie mentinuti in stransa legatura cu aceasta, spre a o
ajuta sa se manifeste cu tot mai multd fortd de penetratia
intelectuald si duhovniceasca in contextul problematizarilor si
provocarilor lumii de astazi. Pentru a putea sesiza cu tot mai
multi acuratete sensul sau continutul infinit al dogmelor, acestea

8
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trebuie puse permanent in legitura cu datele Revelatiei, asa cum
le avem pe acestea in Sfanta Scriptura si in Sfanta Traditie.

Totodata, teologul ortodox nu trebuie si facd abstractie in
activitatea sa teologici, de modul in care au inteles invatitura
Bisericii, Sfintii Parinti de odinioara. Ei au ficut o teologie vie,
profundia si in legitura cu nevoile concrete ale Bisericii si ale
credinciosilor.

Veacul al XX-lea ne ofera pilde de teologi ortodocsi, care,
asemenea unor candele, au luminat cu lumina cunostintelor lor,
tragand brazda adinca in ogorul Teologiei Dogmatice. Mostenirea
lor nu trebuie ignorata, ci valorificata, aprofundata, pentru ca ei
ne ajuti si pe noi, cei de astazi, si intelegem mai bine propria
misiune teologica, academica si misionara.

Propunind o astfel de Teologie Dogmatici Ortodoxa ea va fi,
deopotriva, intemeiata in traditia de totdeauna a Bisericii, dar,
totodata si proaspata, va fi ecleziala si doxologica, biblica si
misionara, precum si deschisa spre dialogul ei cu lumea
contemporana in plan teologic, stiintific si cultural.

Deci, acesta este proiectul amplu si generos, necesar si posibil,
pe care teologii ortodocsi prezenti la Arad, vor dori sa-l
urmareasca in anii ce vor urma prin lucrari concrete de slujire a
Bisericii si a Teologiei in lumea de astazi.

Pr. Prof. Dr. Ioan Tulcan



STUDII

loan Tulcan

Trasaturile fundamentale ale
Dogmaticii ortodoxe

Abstract

The present study makes a systematical presentation of the basic
characteristics of the Dogmatic Orthodox Theology, with an organic
link among belief, spirituality and the cult of the Church with its
revelational basis and its doxological and sacramental dimension,
and with a focus on the crucial historical event of the Resurrection of
our Lord Jesus Christ, event which made the Christian Church to be
named “The Church of the Resurrection”, and the Eastern mysticsthe
mystics of the light. We do not have to forget the ecumenical
dimension of the Orthodox Dogmatic, which is lately so much
discussed.

Key words: The characteristics of the Dogmatic Theology,
ecumenism, belief-spirituality-cult, theological cosmology.

Teologia Dogmaticda Ortodoxd, ca domeniu de preocupare,
reflectare si adancire a continutului viu si mantuitor al Evangheliei lui
lisus Hristos a constituit o preocupare permanenta a Bisericii. Fiecare
epoca istoricd a introdus anumite accente ale acesteia, dar a deschis si
alte perspective necunoscute pana atunci, fard ca prin aceasta sd se
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inteleagd faptul ca evenimentele istorice prin care a trecut Biserica si
marturisirea ei, au operat schimbari de continut in comoara de viata si
intelepciune a reveldrii de Sine a lui Dumnezeu in istorie. Modul in
care infatiseazd Ortodoxia lucrarea méantuitoare a lui lisus Hristos are
anumite trasaturi fundamentale specifice, care-i conferd un profil
propriu, inconfundabil.

Pentru a cunoaste acest profil al Ortodoxiei, se cuvin a fi reliefate
cateva din trasaturile ei specifice, pe de o parte, si apoi, sa sesizam
felul in care se reflecta aceste trasaturi in teologia dogmatica ortodoxa,
in general, precum si in cea romaneasca, in special.

1. Vom enumera unele din trasaturile Dogmaticii, asa cum pot
fi ele identificate in Ortodoxie.

1. Ortodoxia are constiinta vie, ca ea este expresia fideld a
credintei, spiritualitatii si cultului Bisericii primare, fapt ce nu o
mentine Intr-o inchistare si opacitate fatd de lume si problemele sale.
Ea are constiinta ca este expresia Bisericii una, sfantd, soborniceasca
si apostoleascd”, asa cum marturisim in simbolul niceo-
constantinopolitan, oferind tuturor epocilor istorice prin care a trecut
raspunsuri la marile provocari si interogéri, ce s-au pus in fata omului
in fiecare epoca istoricd, ingloband cele mai importante coordonate
existentiale ale omului. Formele culturale, filosofice si sociale n-au
fost impropriate necritic de catre Ortodoxie. Aceasta “si-a pastrat
vioiciunea 1n miscdri si simplitatea de gandire si de manifestare
directa siesentiala a omului natural de totdeauna, putand fi totdeauna
aceeasi §i totdeauna actuald.”' Ortodoxia a avut intotdeauna
capacitatea de a se adapta tuturor timpurilor. Aceastad adaptare a
Ortodoxiei n-a insemnat o schimbare a ei ca mister, sau o inlocuire a
misterului ei cu o ideologie dominanta intr-un timp sau altul. Misterul
mantuirii exprimat de Ortodoxie trebuie pus 1n evidentd in orice timp
in aceeasi integritate, care sa satisfaca exigentelor mantuirii in orice
timp. Misterul crestin trebuie pus in evidentd in orice timp, in
corespondentd cu modul de intelegere al acelui timp, dar trebuie pus in
evidentd totdeauna 1n aceeasi integritate deplin satisfacatoare a

Dumitru Staniloae, Cdteva trasaturi caracteristice ale Ortodoxiei, in
,.Mitropolia Olteniei”, 1970, nr. 7-8, p. 731.
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trebuintelor mantuirii. Doctrina ortodoxd a procedat in acest mod
intotdeauna, transmitdndu-L pe lisus Hristos i misterul mantuirii Sale
in fiecare timp, Cel Care azi, ieri si in veci este Acelasi (cf. Evrei 13,
8). Congstiinta si simtirea Ortodoxiei a fost aceea de a nu schimba
nimic din arhieria desavarsitd a Iui Hristos, ci doar de a o pune in
evidentd in toatd deplinatatea ei. Pastrarea si exprimarea misterului
mantuirii realizatd de Ilisus Hristos, de catre Biserica, poate fi
evidentiatd si prin modul in care sinoadele ecumenice au purces la
precizarea importantei Persoanei lui lisus Hristos §i a mantuirii
realizate de catre El. Elaborarea termenilor teologici de cétre Parintii
Bisericii nu a insemnat in nici un chip diminuarea caracterului de
mister al Persoanei si al lucrarii Sale mantuitoare, ci, dimpotriva, s-a
reusit protejarea acestui mister, Impotriva tendintelor de tot felul de a
rationaliza si diminua dimensiunea acestui mister. ,,Sinoadele au
ocrotit misterul mantuirii noastre, conform caruia sursa infinitd de
viatd ni s-a facut accesibila prin maxima accesibilitate a umanului, a
semenului nostru. Ele au refuzat ispita rationalista care golea misterul
mantuirii $i zadarnicea mantuirea nsasi, reafirmand separarea omului
de Dumnezeu, sau identificarea panteistdi a omului cu Dumnezeu.
Misterul mantuirii nu poate fi redat decat paradoxal si Ortodoxia a
ocrotit caracterul paradoxal al misterului crestin impotriva destramarii
lui prin propozitii rationale unilaterale.”

2. Ortodoxia a fost caracterizatd de mai multi cercetatori
apuseni, in sensul, ca ea nu ar fi altceva, decdt o creatie a culturii si
spiritualitatii bizantine, nefiind vorba de o realitate ce ar sta pe
Sfundamentul pur al Revelatiei si al Sfintei Scripturi. Din punctul de
vedere al Invataturii ortodoxe, putem spune, ca intr-adevar, cultura si
etosul bizantin au exercitat o anumita influentd asupra Ortodoxiei, dar,
aceasta influenta nu a prejudiciat in nici un chip exprimarea misterului
mAntuirii pentru toti oamenii. In realitate, simtirea, marturisirea si
spiritualitatea Bisericii primare au generat cultura si arta bizantina.
,»NU viziunea bizantind despre existentd a produs Liturghia Bisericii,

2 Ibidem, p. 732.
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ci Liturghia Bisericii primare a produs viziunea bizantind despre
lume.””

In timp ce in Occident s-a dezvoltat ideea a doua imperii separate
sau opuse, sau a doud sabii in luptd, in Rasarit s-a afirmat mereu
unitatea lumii, sustinutd de Ilisus Hristos Atottiitorul sau
Pantocratorul®.

3. Actualizarea misterului integral al mantuirii prin Duhul Sfdnt.
Aceasta este o altd caracteristici a doctrinei ortodoxe. Lucrarea
Duhului Sfant in Bisericd este aceea care face mereu actual pentru
toate generatiile de credinciosi misterul mantuirii lor. Intreaga
iconomie a mantuirii oamenilor este facutd accesibild acestora prin
Duhul Sfant. De aceea, Ortodoxia vorbeste atat de des si de accentuat
despre prezenta si lucrarea Sfantului Duh in lume si in Biserica,
inteles ca usd de acces spre iconomia dumnezeiasca cea mantuitoare,
oferitd tuturor oamenilor. lisus Hristos Cel intrupat, rastignit, inviat si
inaltat la ceruri de-a dreapta Tatalui, poate fi trait de catre oameni, In
mod real si viu prin puterea Sfantului Duh.” Concretizarea lucrarii
Sfantului Duh are loc in mod curent prin Tainele Bisericii, care

3 Tbidem, p. 733: ,,Ceea ce se considera mostenire bizantina in viata Bisericii
Ortodoxe este, in special, multimea de simboale in care este exprimata credinta
crestind si trairea ei in cult, in arta, in viata. Dar influenta bizantina a dezvoltat doar
un simbolism inerent redarii misterului crestin. Definitiile intelectuale si expunerile
doctrinare prin care Occidentul a cautat si cautd sa Inlocuiasca redarea simbolicd a
misterului mantuirii, pornesc din convingerea ca acest mister poate fi exprimat exact
in cuvinte omenesti. in realitate acest mister, cAnd e redus la sensul exact al cuvintelor
si definitiilor intelectuale, e ingustat sau evaporat. Plenitudinea paradoxald a
misterului mantuirii este mai real sugerata prin simboale.”

* Dumitru Popescu, lisus Hristos Pantocrator, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 2005, p. 141: ,,Potrivit Revelatiei
divine, intreaga creatie isi pastreaza unitatea ontologicd in ordinea rationald care
izvoraste din Logosul divin §i constituie un mijloc de dialog intre om si Dumnezeu.”

> M. Costa de Beauregard, D. Stiniloae, Micd Dogmaticd vorbitd, dialoguri la
Cernica, Editura Deisis, Sibiu, 1995, p. 41: ,,Cred ca existd un sentiment foarte viu al
prezentei lui Hristos in noi prin Duhul Sfant. Nu exista separatie intre Dumnezeu si
noi. Nu avem nevoie sa facem o teologie care speculeaza scolastic asupra unui
Dumnezeu, o filozofie abstractd. Ci trebuie sa trdim in Hristos si sa trdim in Hristos
legatura cu Tatdl sub lucrarea Sfantului Duh. Ne vom simti atunci ca unii asupra
carora Se odihneste Sfantul Duh, asa cum se odihneste si asupra Fiului. Stim ca
primim mereu darul Sfantului Duh prin rugaciunile Bisericii.”
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mijlocesc transmiterea vietii dumnezeiesti nemuritoare, catre omenirea
cea cazutd de la fata lui Dumnezeu. ,,Prin Duhul, Fiul ne face
asemenea Siesi, actualizeazd putinta ce ne-a dat-o de a ne ridica la
nivelul dialogului cu Sine ca Dumnezeu, ca un fel de parteneri egali cu
El prin har, sau prin Duhul, sau ca dumnezei si fii ai lui Dumnezeu
prin har.”® Duhul Sfint este Cel Care face prezenti viata lui lisus
Hristos in inimile oamenilor, ridicandu-i pe acestia tot mai mult la
asemanarea cu Hristos, Omul Cel adevarat.

In viziunea Ortodoxiei, lucrarea mantuirii personale a omului nu
este posibila fara Duhul Sfant. Biserica in integralitatea ei trdieste in
mod plenar misterul mantuirii prin prezenta si lucrarea Duhului Sfant.
,»Duhul Sfant e capatul lucrarii divine a Treimii ajunsa in intimitatea
noastrd subiectivd §i revelandu-ni-se ca atare, cum spun Parintii
orientali. El ne reveleazd de aceea realitatea divind nu ca teorie
intelectuald, ci ca viatd misterioasd, mai presus de viata noastrd
imanenta. Elpune la priza vietii noastre sufletesti viata lui Hristos Cel
rastignit si Tnviat, facdndu-ne-o accesibild si noud. De aceea, Duhul e
dadator de viata si ne face vii, pentru ca ne ridicd din speculatiile
despre Dumnezeu si despre mantuire, facute de la distantd, in insasi
experienta misterului divin in lucrarea lui mantuitoare.”’ Astfel,
Ortodoxia are o predilectie speciald de a vorbi despre Duhul Sfant, pe
de o parte, iar, pe de altd parte, de a-L. pune in legatura pe Acesta cu
lisus Hristos, Care devine prezent in Bisericd si In cei credinciosi,
precum si in Intreaga creatie, prin Duhul Sfant. Biserica Ortodoxa
canta 1n acest sens, astfel: ,,Prin Sfantul Duh tot sufletul viaza si cu
curdtie se naltd; lumineaza-se Intru unimea Treimii cu sfintenie de
taind”, sau: ,,Prin Sfantul Duh izvorasc izvoarele harului, care adapa
toatd faptura, spre rodire de viata. Caci, ,,prin Duhul Sfant este bogatia
cunostintei de Dumnezeu, a gandirii la cele inalte si a intelepciunii; ca
intru Dansul toate dogmele parintesti, le descoperd Cuvéantul.”® in
felul acesta, Ortodoxia este mereu vie, proaspata, mereu actuala, fiind

®D. Staniloae, T eologia Dogmatica Ortodoxd, 11, Editura Institutului Biblic si de
Misiune Ortodoxa, editia a III-a, Bucuresti, 2003, p. 319.

"1dem, Cdteva caracteristici. .., p- 735.

8 Traian Micoroi, Antologhion, vol. I, Editura Episcopiei Aradului, 2007, p. 109
si 110.
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capabila sa dea raspunsuri potrivite la marile interogari ale
contemporaneitatii.

4. Dimensiunea doxologicd a Ortodoxiei. Intreaga lucrare a lui
Dumnezeu, pornind de la creatie si pand la cea de a doua venire a
Domnului intru slava, provoaca in cei credinciosi admiratie, bucurie,
fascinatie, indemnand comunitatea ecleziald la manifestarea unei
ample doxologii. Temeiul doxologiei este faptul, ca Dumnezeu
manifesta prezenta si lucrarea Saindeosebi prin intreg cultul Bisericii,
iar credinciosii percep, simt si experiazd in mod direct si personal
aceastd lucrare dumnezeiasci. In cultul ortodox sunt amintite toate
lucrarile minunate ale lui Dumnezeu. Ca atare, lucrarea mantuitoare a
lui Tisus Hristos determind manifestarea constiintei doxologice a
Bisericii.” Prin lucrarea doxologici, Dumnezeu lucreazi asupra
oamenilor, printr-un amplu dialog ontologic. Cultul divin devine astfel
cadru propice si indispensabil pentru manifestarea doxologiei pe care
o aduce lui Dumnezeu intreaga Bisericd, precum si fiecare madular
viu al acesteia in parte. Nu este de mirare faptul, cd in felul acesta
,Hgandirea despre Dumnezeu e cult si cultul e gandire, cédlauza in
gandire. Credinciosul ortodox nu dispretuieste reflexiunea despre
Dumnezeu si despre lucrarea Lui mantuitoare, dar aceasta reflexiune o
face in spiritul dialogului cu Dumnezeu, e reflexiunea partenerului
care lauda pe Dumnezeu, ii multumeste si 1i cere ceva, e o reflexiune
in cadrul viu al dialogului, in experienta misterului divin.”'
Dogmatica ortodoxa nu poate face abstractie de contextul doxologic al

° Edmund Schlink, Okumenische Dogmatik, Vandenhoek-Ruprecht, Gottingen,
1983, p. 726: ,Aufgrund der grossen Taten seiner Macht und Liebe ist Gott
anzuerkennenals der Herr, der von Ewigkeit zu Ewigkeit die Allmacht und die Liebe
ist. In allen Aussagenuber Gottes Tatenist die AnerkennungGottes selbst enthalten.
Denn in der Anerkennung der Freiheit, in der Gott seine Taten vollbracht hat,
vollbringt und vollbringen wird, ist die Anerkennung enthalten, dass er schon vor
seinen Taten warund immer sein wird. Die Anerkennung Gottes selbst ist auch
enthalten in jedem Gebet... Die Doxologie grundet in Gottes geschichtkicher Heilstat.
Aber aufgrund der Heilstat ruhmt sie Gott selbst. In ihrer Grundformlautet sie: ”
Herrlichkeit ist Gott” —oder auch ” Herrlichkeit sei Gott”, dies aber nicht in dem Sinn,
als ob ihm erst durch die Doxologie die Herrlichkeit zuteil wurde, vielmehr wird hier
die Herrlichkeit gepriesen , die er von Ewigkeit zu Ewigkeit ist und hat, und es wird
darum gebetet, dass alle diese Herrlichkeit anbeten.”

0D, Staniloae, Céteva caracteristici. .., p. 736.
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vietii i ethosului Ortodoxiei. De aceea, cugetarea teologica se inspira
din acest etos, este sustinutd de el, oferindu-i acesteia vigoare,
prospetime si perspectiva. Astfel, gandirea teologica ortodoxa se
mentine intr-o legatura stransa cu viata de rugaciune a Bisericii, adica
cu intreg cultul ortodox, 1n cadrul céruia se traieste in mod existential
si viu misterul prezentei lui Dumnezeu in mijlocul poporului Sau.
Aici, omul credincios simte taina prezentei lui Dumnezeu, ca pe o
bucurie, seninatate, nadejde si optimism, care il deschide pe om din ce
in ce mai mult pentru Dumnezeu, pentru iubirea si slujirea Lui, dar,
totodata, 1l disponibilizeaza pentru a-1 asculta, iubi si sluji pe semenul
sau. In slujbele Bisericii, noi vorbim cu Dumnezeu in imn de lauda, de
multumire si de preamarire. Cantarea devine expresia entuziasmului
legat de prezenta lui Dumnezeu, de lucrarea Sa actuald, pentru a-i
calauzi pe oameni, spre mantuirea lor, la care i-a chemat Iisus Hristos.
Intreaga Biserica intonand imnul doxologiei, aceasta se simte in fata
lui Dumnezeu implinita, Impécata si luminata prin lumina si puterea
Duhului Sfant, Cel Care intretine In oameni elanul dorintei mantuirii,
al aspiratiei de a fi tot mai aproape de Dumnezeu si de primirea
darurilor Sale.

5. Ortodoxia — Biserica Invierii, iar Teologia ei exprimd aceastd
bucurie. Intreaga doxologie ce imprima cultul ortodox poartd in
centrul ei Invierea, din care se rasfring raze de lumina, sens si putere,
spre toate madularele Bisericii. Cugetarea Bisericii despre ea insasi,
despre rostul si chemarea ei este dominata de realitatea Invierii lui
Hristos, si prin El a Intregii fapturi. Hristos Cel inviat din morti este
Domnul istoriei, umpland-o pe aceasta de lumina. ,,Astdzi toate s-au
umplut de lumina; si cerul si pamantul si cele dedesubt” (Din Canonul
Invierii). Sarbatoarea Pastilor subliniazi faptul, ci biruinta vietii
asupra mortii aduce cu sine o imensa bucurie universald, cosmica, de
la care nimeni nu este exceptat. ,,In noaptea lipsei de sens a lumii
supusa mortii, acoperitd de un cer a cdrui intentie nu se cunostea, a
timpului care purta totul spre moarte, avand imprimatid pecetea
nonsensului, a izbucnit viata din mormant, care umple de lumina
sensului intreaga lume si timpul ei, care ne-a descoperit intentia
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binevoitoare a cerului fata de lume”." Intreaga dimensiune a timpului
si-a schimbat menirea si sensul prin Invierea lui Hristos. El devine
mijlocul, prin care se inainteazi spre Inviere, prin care se triieste
bucuria negriita a Invierii. Nu este de mirare ci in Ortodoxie toate
zilele, sarbatorile, poarti pecetea Invierii, pentru a-i ridica si pe
oameni in planul ridicat deasupra stricaciunii si mortii. Dar nu numai
omul, ci intreaga creatie are de acum privilegiul de a se lumina si
transfigura prin puterile Invierii. Experienta Persoanei lui Hristos cel
inviat o reliefeazi Dogmatica ortodoxd, pe mai multe planuri, cu
variate accente. Dar, ea subliniaza si faptul, ca cei care cred in Hristos
Cel inviat, aceia se impartisesc de darurile Invierii Lui. Puterea
Invierii se comunici neincetat credinciosilor, incepand cu ziua
Cincizecimii, continudnd pana astazi, prin puterea Duhului Sfant si
apoi prin Tainele Bisericii. Sfantul Apostol Pavel aratd, ca El le-a
daruit oamenilor viatd vesnica. ,,El v-a facut vii impreund cu Sine”
(Coloseni 2, 13). ,,Caci noi totdeauna purtdm in trup moartea lui
Hristos, ca si viata Lui sa se arate 1n trupurile noastre” (II Corinteni 4,
10).

6. Pornind de la centralitatea Invierii lui Hristos, la care participa
intreaga umanitate, precum si intreaga creatie, care nici ea nu este in
afara luminii Invierii Lui. In felul acesta, Ortodoxia accentueazi cu
claritate dimensiunea universali a Invierii, legati de triirea in
comuniune a misterului mantuirii lui Hristos, de catre toti oamenii. Cu
alte cuvinte, Ortodoxia evidentiaza catolicitatea ei, in sensul originar
si plenar al acestui cuvant. Sensul catolicitatii, asa cum 1l exprima
Ortodoxia, intr-o primé acceptiune a lui, este acela de universalitate,
de cuprindere a intregului neam omenesc sub focarul de putere si
lumina a invierii lui Hristos, si, legat de aceasta, este trdirea misterului
mantuirii realizate de Hristos, de cétre toti oamenii. Despre acest sens
al catolicitatii vorbeste Apostolul Neamurilor, cand spune: ,,El este
mai inainte decat toate si toate prin El sunt asezate. Si El este capul
trupului, al Bisericii; El este inceputul, intdiul ndscut din morti, ca sa
fie El cel dintdi intru toate. Caci in El a binevoit Dumnezeu sa
salasluiasca plinirea. Si printr-insul toate cu Sine sa le impace, fie cele

"' Ibidem, p. 737.
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de pe pamant, fie cele din ceruri, facand pace prin El, prin singele
crucii Sale” (Coloseni 1, 17-20). Asezamantul care actualizeaza
universalitatea mantuirii oamenilor si a Intregii creatii este Biserica.
Motivul esential pentru care Biserica se intereseaza de fiecare om si de
lume, in ansamblul ei, pentru a-i sluji cu jertfelnicie si
responsabilitate, rezidd in faptul cd ea exprimd in mod tainic si
sacramental realitatea cuprinderii tuturor in Hristos, ca intr-un trup,
motiv pentru care in El sunt depdsite toate discrimindrile si
contradictiile, realizdndu-se adevdrata comuniune intre oameni si
Hristos, deci pe verticala, dar si intre oamenii Insisi, deci pe orizontala
(cf. Coloseni 3, 11; Galateni 3, 28). In felul acesta Biserica devine
icoana Imparatiei lui Dumnezeu, dar, in acelasi timp, ea devine si
imaginea ideald a societatii umane; ea devine pregustare a biruintei
vietii asupra mortii, a nestricaciunii asupra stricaciunii, a dragostei
asupra urii.'> Legdtura cu Hristos Cel inviat se triieste prin Biserica, in
calitatea ei de Trup al lui Hristos, ca permanent dialog real, viu si
ontologic cu El. ,,Ca atare, Biserica nu este catolica cu adevarat daca
nu se simte solidard cu lumea intreagd si nu adanceste continuu
aceastd solidaritate. Credinciosii ei sunt catolici in masura in care se
simt, la un loc cu lumea intreaga, in legdtura cu Hristos si lucreaza
conform acestei convingeri. Biserica se distinge prin constiinta despre
aceastd solidaritate a lumii in Hristos §i despre datoria ei de a lucra
pentru adancirea acestei solidaritati”."’ Sufletul catolicitatii Bisericii
este Duhul Sfant, ca putere de coeziune, comuniune §i unitate. El este
Cel care face vii pe toti cei care apartin lui Hristos, in calitatea Lui de
Cap al umanitatii innoite de Acesta prin Patimile, Moartea si Invierea
Sa. Duhul Sfint mentine comuniunea celor ce sunt ai lui Hristos,
facAndu-i pe acestia sa simtd din ce in ce mai profund constiinta
apartenentei lor la Acelasi Hristos, dar, totodata si pe aceea, ca ei sunt
legati unii de altii, prin legatura solidaritatii si a fratietatii, prin puterea
Duhului de viatd dadator. Mai mult chiar, constiinta solidaritétii o
resimt profund nu numai fatd de intreaga umanitate, ci si fatd de intreg
cosmosul sau intreaga creatie. Dogmatica ortodoxa sesizeaza cu

Editorial, Mesajul Ortodoxiei Universale cditre lumea de astizi la pragul
dintre milenii, in ,,Teologia” V, 2001, nr. 1, p. 9.
D, Staniloae, Cdteva trasdturi..., p. 738.
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acuitate si subtilitate aspectele fundamentale ale acestor articulatii
teologice, pe care le prezintd intr-o deschidere si transparentd, in
perspectiva unui amplu dialog teologic cu alte Biserici, dar nu mai
putin, deschizdnd punti de comunicare §i dialog cu celelalte stiinte.
Cosmosul sau creatia constituie ,,obiectul” de cercetare si aprofundare
nu numai pentru Teologie, ci si pentru multe alte domenii ale stiintei.
7. Dimensiunea sacramentald a Ortodoxiei este un aspect esential
care nu poate fi trecut cu vederea, atunci cand dorim sa prezenta
invatitura ortodoxd, in ceea ce are ea mai aparte, care O
particularizeazd 1n  contextul manifestirii  institutionale a
Crestinismului. In sensul restrans al cuvantului, sacramentalitatea
Bisericii se exprima prin sfintele Taine, ca mijloace prin care se
realizeazd unirea oamenilor cu lisus Hristos, prin puterea Duhului
Sfant.'* in Ortodoxie, caracterul si numele de Taine ,, il au cateva
lucrari vizibile ale Bisericii, instituite de Hristos, prin care Hristos
uneste cu Sine, si deci cu Biserica, persoanele singulare care cred in El
si prin care dezvolta unirea aceasta cu ele. Caci Fiul lui Dumnezeu
luand firea omeneascd a impacat-o si a unit-o cu Tatdl si a
indumnezeit-o prin ascultare, prin rastignire §i prin inviere, pentru ca,
unindu-ne pe noi cu aceasta parga a noastra, sa devenim asemenea Lui
si sd constituim Biserica §i sa ne mentinem si sa sporim unitatea cu El,
reprezentati de Biserica.'” Structura Bisericii Ortodoxe este una
sacramentald, pentru cd aici totul este vazut in lumina tainei lui
Dumnezeu cu intreaga creatie. Tot ceea ce este creat se cere a fi
consacrat de catre om, in semn de iubire §i recunostintd fata de
Dumnezeu, Creatorul tuturor celor vazute si nevazute. Consacrarea
creatiei lui Dumnezeu Tmbracd forma cea mai deplind si adecvatd in

4D, Staniloae, Te eologia Dogmatica Ortodoxa, vol. 1, p. 7: ,La baza conceptiei
despre Taine a Bisericii Ortodoxe std increderea in putinta lucrdrii Duhului
dumnezeiesc al lui Hristos printr-un om asupra altui om, prin mijlocirea trupurilor si a
materiei dintre ele, in ambianta Bisericii, ca trup tainic al Iui Hristos. E increderea ca
Duhul dumnezeiesc poate lucra prin mijlocirea spiritului omenesc asupra materiei
cosmice in general si asupra altor persoane.”

5 Ibidem, p. 14-15; D. Popescu, lisus Hristos Pantocrator, p. 303: ,Baza
Tainelor prin care Hristos Se uneste cu noi consta in faptul ca El a ridicat umanitatea
noastra la starea umanititii Lui prin Invierea si Iniltarea sau pnevmatizarea la care s-a
ridicat Trupul Sau in urma jertfei Lui de pe cruce.”
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Liturghia euharistica, cand darurile de paine si vin, preluate din
ansamblul creatiei lui Dumnezeu sunt prefacute, prin puterea Duhului
Stant in insusi Trupul si Sangele Domnului, de care se Tmpartaseste
Trupul eclezial. Un rol deosebit de important in aceasta lucrare il are
Preotia slujitoare sacramentala a Bisericii. Cei care slujesc lui Hristos
ca episcopi sau preoti se afla intr-o dubla ipostaza: pe de o parte ei, ei
sunt gura comunitatii ecleziale care se afld in rugdciune, spre a cere
darurile de viatd si mantuire ale lui Hristos, deci exprima gandirea,
simtirea si doririle comunitatii, iar, pe de alta parte, ei transcend
comunitatea prin consacrarea lor de catre Hristos, prin episcopul sau
episcopii Bisericii, avand o chemare si o trimitere speciala din partea
Lui. In felul acesta slujitorii preotiei sacramentale, 1l fac vizibil pe
Hristos in lucrarea lor. Ilustrativ din acest punct de vedere sunt
cuvintele Scripturii: ,,Caci orice arhiereu, fiind luat dintre oameni, este
pus spre cele catre Dumnezeu, ca sa aduca daruri si jertfe pentru
pacate” (Evrei 5, 1). Slujitorul Bisericii se simte integrat in
comunitatea Bisericii pentru care se roaga, dar, in acelasi timp, el este
congtient de faptulcd se roagd pentru ea, 1i prezinta lui Dumnezeu
darurile, cererile si multumirile ei.'® Tlustrativd in acest sens este
urmaitoarea rugaciune: ,,Doamne, Dumnezeule, Atottiitorule, Cel ce
esti singur Sfant, Care primesti jertfa de lauda de la cei ce Te cheama
pe Tine cu toatd inima, primeste si rugaciunea noastra a pacatosilor si
o du la sfantul Tau jertfelnic; fa-ne vrednici a-ti aduce tie daruri si
jertfe duhovnicesti, pentru pacatele noastre si pentru cele din nestiinta
ale poporului. Si ne invredniceste sa aflam har inaintea Ta, ca sa fie
bineprimita jertfa noastra si sa se saldsluiasca Duhul cel bun al harului
Tau peste noi, peste aceste daruri puse Inainte §i peste tot poporul

'8 Idem, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1lI, p. 154: ,Precum Fiul lui
Dumnezeu a venit in trup ca sd ne deschida in Sine intrarea la Tatdl i este astfel
unicul om 1n care ne unim cu Tatal §i intre noi, la fel se foloseste El de oameni in trup
si de catre un om pentru fiecare comunitate de credinciosi pentru a ne tine uniti cu
Sine. Iar acesta trebuie sa se impartaseasca de sfintirea Lui, ca sa se poatd intinde prin
el sfintirea Lui, ca putere unificatoare. Credinciosii trebuie sa aiba in acest om luat
dintre ei, cum a fost luatd natura Sa omeneasca din noi, un organ ales de sus, ca mijloc
al unificirii lor cu Hristos pe care-L reprezinti. Prin preoti lucreaza Hristos insusi, ca
Preotul unic propriu-zis, la unificarea vazuta si nevazuta a oamenilor in Sine.”



Studii 21

Tau”."” Aceastd rugiciune exprimi importanta slujirii preotului, care
in Liturghie devine purtatorul de cuvant al credinciosilor inaintea lui
Dumnezeu, asupra carora el cere in rugiciune revarsarea darurilor
dumnezeiesti peste ei, dar, in acelasi timp, preotul devine si mesagerul
lui Dumnezeu sau al lui lisus Hristos, cu privire la comunitatea pe care
o slujeste in temeiul preotiei sacramentale. Astfel, Preotia nu este o
slujire periferica in Bisericd, ci ea este profund articulata in cadrul ei,
ajutand-o sa depaseascd mereu fiecare stare la care a ajuns, tinzand
continuu spre Capul ei — lisus Hristos.

8. Structura rationald a cosmosului, integratd in viata
sacramentald a Bisericii. Pentru Ortodoxie nu exista nimic din cele pe
care Dumnezeu le-a adus la existentd, care sa nu fie puse in legatura
cu viata de har si sfintenie a Bisericii.

Dar, nu mai putin, creatia avand un temei rational, este destinata
cunoagterii ei de cdtre om. Punctul de sprijin i de lumind al
rationalitatii cosmosului 1l constituie Logosul divin. In felul acesta,
intreaga creatie isi pastreaza unitatea ontologica in ordinea rationala
care izvoraste din Logosul divin si constituie un mijloc de dialog intre
om si Dumnezeu.”'® Aceasta perspectiva asupra creatiei este subliniata
de teologia ortodoxa, intrucét aceasta intelege creatia ca dar pe care
Dumnezeu l-a facut omului, pentru ca acesta, prin intermediul ei, sa-L
vada si sa-L. cunoasca pe Dumnezeu, drept Creatorul tuturor. Creatia
are, deci, dupa invatitura ortodoxd, o functie cognitiva, oferind unele
lucruri despre Cel Care a adus-o la existentd. Mai mult chiar, lumea ca
dar al lui Dumnezeu facut omului, constituie pentru acesta un temei al
existentei sale trupesti si spirituale.'” Astfel, poate fi inteles intreg

17 Liturghia Sf. Ioan Gura de Aur, Rugéciunea punerii-inaine, Liturghier, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2000, p.
155.

8D, Popescu, op. cit., p. 141.

D, Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1, p. 356: ,,Dumnezeu ne
aratd nouad iubirea Sa prin lumea ca dar, pentru ca sa realizeze un dialog progresiv in
iubire cu noi. insi pentru aceasta trebuie ca si noi sa intoarcem lui Dumnezeu un dar.
Dar omul nu are ce sa dea lui Dumnezeu de la sine. Dumnezeu se bucura ca omul sa
renunte la unele din darurile primite, intorcandu-le. Acesta e sacrificiul omului,
intrucédt putand considera in lacomia lui cd toate cele date lui de catre Dumnezeu i
sunt necesare, renunta totusi la unele din ele. Prin aceasta el aratd ca recunoaste ca
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demersul Ortodoxiei, de a include in lucrarea ei sfintitoare nu numai
omul cu variatele lui trebuinte, ci si lumea inconjuratoare. Puterea ei
transfiguratoare se extinde spre toate lucrurile create, care sunt privite
in legdtura cu omul, dar, si pentru ca, toate sunt in legaturd cu
Dumnezeu, temeiul existentei lor. Omul, oferind lumea lui Dumnezeu
ca dar si jertfa, pune asupra acesteia pecetea muncii si a eforturilor
sale, care se imprima asupra lucrurilor create. Intreg cultul ortodox da
marturie despre aceasta lucrare a Bisericii, de a revarsa asupra lumii
intregi eclezialitatea ei, adica de a pune pecetea lucrarii ei harice. In
Euharistie se poate observa aceastd dimensiune a lucrarii Bisericii, de
a consacra liturgic intreaga creatie: ,,Ale Tale, dintru ale Tale, Tie-ti
aducem de toate si pentru toate. ,,Viziunea Ortodoxiei cu privire la
univers, cosmos sau lume este de mare ajutor in contextul marilor
dezechilibre si perturbari ecologice din vremea noastrd. Omul modern
a pierdut simtul scrutarii atente si sacre a creatiei, vazandu-o pe
aceasta, ca pe o realitate autonomd, cu posibilititi nelimitate de
satisfacere a egoismului uman. Experientele ultimilor ani, aratd cat de
eronatd si periculoasd poate sa fie o asemenea perceptie asupra
creatiei. Biserica Ortodoxa trebuie sd afirme cu deosebita claritate ca
mantuirea omului nu este vazutd in mod separat de ansamblul creatiei,
ci este legatd de ea, asteptand si creatia sa fie eliberata de suferinta la
care este §i ea expusa.

II. Coordonate ecumenice fundamentale ale Dogmaticii
ortodoxe. Reliefand cateva din caracteristicile esentiale ale invataturii
ortodoxe, putem surprinde unele valente ecumenice ale acesteia,
avand semnificatii revelatoare in contextul dialogului teologic al
Ortodoxiei cu celelalte Biserici.

1. Teologia ortodoxa este o teologie, care afirma si protejeaza
misterul lui Dumnezeu Cel iubitor si personal, redand aspecte ale
acestui mister, sub forma doxologiei, a iconografiei si a Liturghiei.
Orice efort teologic, inteles ca efort de apropiere tot mai mare de
Dumnezeu, se inscrie in dinamica experierii tot mai profunde a tainei
lui Dumnezeu. Teologul roman Dumitru Staniloae a scos 1n evidentain

toate le are de la Dumnezeu ca dar si-I apartin Lui. Lumea arata in caracterul ei de dar
al lui Dumnezeu ca ea nu este ultima si absoluta realitate.”
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repetate randuri caracterul de taind sau mister al existentei lui
Dumnezeu.”

2. Dogmatica ortodoxa are ca sursa teologia patristica, care este in
partea ei esentialdi o ampld exegezd biblici. In viziunea Parintilor
Bisericii, pe care si-a Tmpropriat-o Ortodoxia, existd o unitate intre
Scriptura, traditie patristica §i expunerea dogmatica propriu-zisd, care
are ofoarte mare importanta, atat pentru Istoria dogmelor, cat si pentru
dialogul cu alte teologii confesionale. De exemplu, este suficient sa ne
gandim la traditia pluriforma a Parintilor Bisericii si la sintezele lor,
pentru a ne da seama, ca teologia ortodoxa nu este uniforma.

3.Traditia Apostolica are o valoare hotaratoare pentru Teologia
Dogmatica. Pe temeiul Traditiei Apostolice, Ortodoxia are marele
privilegiu de a fi mereu aceeasi, dar, si mereu noud, totodata.
Raspunsurile pe care Ortodoxia e chemata sa le dea in fiecare context
istoric, social, cultural si chiar religios 1i oferd prilejul de a pune in
lumind intreaga ei dinamicd si bogatie inepuizabila. Ortodoxia
Htrebuie sd puna in lumind integritatea si autenticitatea Traditiei
ortodoxe. Perspectiva ,,ortodoxa” nu este o perspectiva ,,confesionala”
restrictiva. Ortodoxia nu trebuie sa fie extrasa ca a treia pozitie, mai
complexa si mai echilibratd dintre doud pozitii unilaterale.”' In acest
context, un aport deosebit il aduce acestui demers ,,Istoria dogmelor”
prin care se pot depista interferentele contextuale, influentele
eterogene care s-au suprapus peste Traditia autenticd neintrerupta.
Toate acestea au darul de a arata dimensiunea ecumenica a Ortodoxiei,
oferindu-se bogétia ei comunitatii ecleziale universale.

4. Conceptul de ,unitate in diversitate” este unul cu profunde
radacini in Revelatie si care aduce o contributie esentiald in domeniul
relatiilor ecumenice si al dialogului teologic. Ermineutica biblica
recentd a pus in evidentd una dintre cele mai caracteristice realitati ale
Noului Testament, anume diversitatea experientei comunitatilor
crestine, cu tot caracterul lor normativ, canonic, ca un intreg. in cadrul
Ortodoxiei, polifonia acesteia, sd fie actualizatd, pentru a acredita
practici diverse ca fiind legitime, necontrazicand simfonia ortodoxa.

2 Vezi indeosebi: D. Staniloae, Maxim Marturisitorul, Ambigua, Traducere,
introducere si note, Bucuresti, 1983, p. 206.
2 Jon Bria, Destinul Ortodoxiei, Bucuresti, 1989, p. 49.
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Modelul ortodox de unitate trebuie sd recunoascd si sd faciliteze
polifonia contextuald, misiunile specifice ale Bisericilor locale si
anume: Biserica locala trebuie si mentini unitatea ecumenica.”’
Principiul ,,unitatii in diversitate”, desi in aparentd foarte comod,
reprezintd o chestionare a fiecarei Biserici, a fiecarei teologii; aceasta,
pentru ca desi Noul Testament, ca si Traditia apostolica are cele doua
dimensiuni fundamentale, care se conciliaza intre ele: unitatea
manifesta diversitatea §i o privea ca legitima, iar diversitatea nu
mergea atit de departe, incat si sparga unitatea. Intrebarea care se
pune in acest context, este aceea de a afla in ce masurd Dogmatica
ortodoxad, catolica sau protestantd poate reliefa conceptul unitétii in
legatura organica cu diversitatea, si, in ce masura diversitatea fiecareia
dintre ele, poate sustine unitatea lasata de lisus Hristos ca testament
pentru Biserica Sa (cf. Ioan 17, 21). Iar in cazul in care intre
Dogmaticile confesionale au aparut incompatibilitati intre unitate si
diversitate, ce solutii intrevad acestea In vederea restabilirii unui
raport legitim intre unitate si diversitate?

5. lisus Hristos, Logosul divin — Creatorul si Rascumparatorul
umanitatii. Logosul divin, ca Fiu al lui Dumnezeu intrupat, S-a plasat
prin Intrupare in centrul umanititii, ba chiar al intregii creatii. De
aceea, Parintii Bisericii si teologia ortodoxd vorbesc, pe temeiul
Revelatiei, de Hristos Cel cosmic. Rdscumpéararea neamului omenesc
s-a realizat prin doud momente sau acte fundamentale: nnoirea firii
umane prin Intruparea ipostatici a Fiului lui Dumnezeu (cf. Ioan 1,
14) si prin moartea §i invierea Sa. Prin aceste acte mantuitoare
Dumnezeu ne-a apropiat de Sine, ca sd uneascd intru Sine Intreg
neamul omenesc. lisus Hristos ca centru al umanitatii este Noul Adam
din care se revarsd seva existentei si a vietii peste intreg neamul
omenesc.”

2 Idem, Ortodoxia in Europa. Locul spiritualitdtii romdne, Editura Mitropoliei
Moldovei si Bucovinei, lasi, 1995, p. 173. G. Florovskij, Bible, Church, Tradition. An
Eastern Orthodox View, Belmond, 1972.

2 D. Staniloae, lisus Hristos, Lumina lumii si indumnezeitorul omului, Editura
Anastasia, Bucuresti 1993; Benedict Ghius, Faptul rascumpararii in imnografia
Bisericii, in Studii Teologice (1970), nr. 1-2, p. 70-103 etc.; Orthodox visions of
ecumenism: statements, messages and reports on the ecumenical movement 1902-
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Invatitura crestina despre lisus Hristos si actele Sale mantuitoare
cuprinde germenii unei apropieri reale Intre tosi marturisitorii
credintei crestine. Dogmaticile confesionale trebuie sa reflecteze in
mod mai complex si nuantat, dar si sa intreprinda eforturile necesare
in scopul intelegerii comune a lui [isus Hristos, ca Mantuitor al omului
si izvor al unitatii Bisericii si al Intregii lumi.

6. Ecleziologia comuniunii. Biserica este asezamantul mantuirii
tuturor oamenilor; ea este locul unde se intdlnesc cele vazute si cele
nevazute, cele pamantesti cu cele ceresti, Dumnezeu cu oamenii.
Intreg neamul omenesc este transformat de lisus Hristos, prin Duhul
Sfant si cu voia Tatalui, in noul ,,popor al lui Dumnezeu (Tit 2, 14; Tit
2, 5-9) si ,,Trupul lui Hristos” (cf. Romani 12, 1; I Corinteni 12, 12-
37). Continutul acestor expresii este comuniunea oamenilor ce traiesc
viata lui lisus Hristos §i in lisus Hristos. ,,Pentru ecleziologia
comuniunii, Biserica are un fundament t{i un model trinitar, fiind
manifestarea in istorie a comuniunii dintre Persoanele Sfintei Treimi.
Biserica este generatoare de comuniune si cea care consolideaza
comuniunea oamenilor cu Dumnezeu si a unora cu altii, tocmai in
calitatea ei de ,,Trup al lui Hristos” si ,,Comuniune a Duhului Sfant”.
In aceasta calitate ea tinde si cuprindi, si-i recapituleze pe toti in ea,
Biserica fiind punctul cinci al lucrarii de mantuire savarsite de Hristos,
in urmatoarea ordine: intruparea, Patimile — Moartea, Invierea,
Inaltarea si Cincizecimea, ziua de nastere a Bisericii sub forma vazuta
si realizatd concret in istorie.”* Slujitorii Teologiei trebuie si cerceteze
cu atentie, pentru a surprinde modul in care sunt reliefate aceste
aspecte biblice si teologice ale Bisericii in Dogmaticile confesionale,
stimuland si incurajand dialogul teologic bilateral si multieclezial.

7. Teologul ortodox roman Dumitru Stiniloae a lansat in campul
cercetarii teologice al deceniului al optulea al veacului trecut un
concept teologic inspirat si generos, totodatd: Sobornicitate deschisa.”

1922, compiled by Gennadios Limouris, WWC Publications, Geneva 1994, p. 235-
247.

%% Jon Bria, Aspecte dogmatice ale unirii Bisericilor, Bucuresti, 1968, p. 15-80;
idem, Ecleziologia comuniunii, in ,,Studii Teologice” XX, (1968), nr. 9-10, p. 669-
681.

3 Sobornicitate deschisd, in ,,Ortodoxia” XXIII, (1971), nr. 2, p. 165-180.
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Teologul roman afirma, ca ,,sobornicitatea trebuie sa fie nu numai o
teorie, ci si o practicd. Sobornicitatea trebuie sa fie, de fapt, o trdire a
credintei Intr-o comuniune vie; ea e universalitatea crestind in forma
de comuniune.’® Aceasta insusire a Bisericii este inteleasa ca ,,soborul
a toatd lumea, in care toti crestinii 1si aduc intelegerea intregii realitati
divine revelate si a intregii realitati umane, vazute in lumina revelatiei
integrale.””” Nici unul din modurile de a-L intelege si exprima pe
Dumnezeu nu este exhaustiv si unic §i nu trebuie sa ne fixam in mod
unilateral asupra lui. Trebuie sd admitem si moduri noi de a exprima
pe Dumnezeu, mai bine zis legatura noastra cu El. Aceasta Tnseamna a
recunoaste o anumitd valoare tuturor formelor ce incearca sa exprime
aspecte sau franturi din bogatia inepuizabild a Traditiei apostolice si,
implicit, a revelatiei depline realizate de si In Hristos, avand mereu
constiinta nedeplindtatii si a relativitatii lor. Astfel, se deschid
perspective Incurajatoare in planul comuniunii in aceeasi credinta si
iubire a lui lisus Hristos.

Dogmatica ortodoxd, asa cum este ea inteleasa, aprofundatd si
exprimatd are unele particularitati specifice diferitelor Biserici
Ortodoxe locale, in cadrul carora se manifesta, unele puniand un accent
mai aparte asupra acriviei Traditiei apostolice, in aspectul ei statornic,
altii insistand mai mult asupra Traditiei apostolice dinamice,
conturaind o imagine caracterizatd prin diferite culori, accente,
coordonate, care pot parea, uneori, ireconciliabile. Teologii ortodocsi
romani cautd sd mentind Intr-un echilibru sanatos cele doud aspecte,
statornic si dinamic al Traditiei apostolice, oferind o Dogmatica
ortodoxa vie, profund articulata in viata de rugéaciune, iubire si slujire
a Bisericii. Procedand astfel, ei infatiseazd o Dogmaticd matura,
profunda, capabila de a sprijini lucrarea si misiunea Bisericii in lumea
contemporand, dar, si pregititd pentru un amplu dialog teologic cu
celelalte teologii si cu fenomenele culturale dominante in Europa.

26 Tbidem, p. 172.
7 Ibidem.
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Constantin Rus

Limitele Bisericii dupa doctrina
canonica ortodoxa

Abstract

The study deals with an up-to-date problem, namely, that of the
limits of the Church as it appears in the teachings of the three main
Christian  confessions. We are presented the ecclesiological
conception which rules, from the inside, the canonic limits of the
Church. The study is an interdisciplinary approach to the topic and it
has a solid basis with doctrinaire background, having Catholics,
Protestant and Orthodox sources. We can see the teachings about the
two workings of the Son and of the Holy Ghost and the sacramental
aspect of the validity of the Holy Sacraments, both implying teachings
about the limits of the Church. The paper is also sustained by
documents of the ecumenical movement.

Key words: canon law, dogmatic theology, the limits of
Church, ecclesiological conception

I. Voi incerca sa folosesc in acest studiu numai limbajul canonic,
care este propriu traditiei ortodoxe si sa evit folosirea unui fel de
limbaj, care este mai familiar cercurilor ecumenice moderne. Aceasta
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deoarece a devenit pe deplin constient faptul ca acest limbaj este in el
insdsi o parte a problemei ecleziologice, care exista in cadrul migcarii
ecumenice. Obscurititile sau ambiguitatile teologice obisnuite ale
terminologiei ecumenice, in special cu privire la problemele
ecleziologice, sunt determinate sd faciliteze o convergentd sau o
intelegere in curs de crestere a diferitelor terminologii teologice,
pentru ca sa se miste dincolo de formele traditionale prezente si sa
exprime cu aceiasi termeni diferitele realitati.

Este imposibil, deci, de a face aceasta cu terminologia canonica
stabilitd, care exprimd un cadru ecleziologic specific si descrie clar
aceeasi realitate ecleziala. Unitatea reald nu se poate baza pe un
compromis, sau pur si simplu pe o acomodare la pluralism, deoarece
unitatea nu poate fi privitd ca un scop care poate fi atins si care
nesocoteste principiile implicate. Din aceasta cauza, scopul acestui
studiu nu este nici de a oferi o apologie pentru traditia noastra
ecleziologicd ortodoxd, nici de a ascunde dificultatile ecleziologice
reale ale dialogului ecumenic contemporan. El reprezintd un efort
cinstit de a descrie mai clar si de a arata mai deplin cauzele teologice
inradicinate adanc ale diviziunilor istorice. In randurile care urmeazi
vom incerca sda aratdim principalele probleme ecleziologice si
importanta lor mare pentru dialogul nostru teologic si in cadrul
migcdrii ecumenice.

1. Intelesul canonic al termenului ,granitele” sau , limitele
Bisericii”' este indisolubil legat de invititura referitoare la natura,
esenta §i misiunea Bisericii, deoarece ultimul descrie unitatea

! Despre acesta poblemd, a se vedea: E. Clapsis, The Boundaries of the Church:
An Orthodox Debate, in “The Greek Orthodox Theological Review”, vol. 35, 1990, p.
113-127; J. Fameree, Les limites de I’Eglise. L’ apport de G. Florovsky au dialogue
catholique-orthodoxe, in ,,Revue Theologique de Louvain”, vol. 34, 2003, nr. 2, p.
137-154; C. K. Roberts, The limits of Leadership: Challanges to Apostolic
Homeostatis in Luke — Acts, In ,,The Anglican Theological Review”, vol. 87, spring
2005, nr. 2, p. 273-290; A. Borras, Les “communautes locale”. A propos d’un
ouvrage recent, in ,,Revue Theologique de Louvain”, vol. 37, 2006, nr. 2, p. 231-244 ;
Idem, Le droit ecclesial a ['intersection du « particulier » et de « ['universel », in
»Revue Theologique de Louvain”, vol. 32, 2001, nr. 1, p. 55-87; B. Bourgine, Que
faire de premiers conciles?, in ,,Revue Theologique de Louvain”, vol. 36, 2005, nr. 4,
p. 449-475; Fr. George Dragas, Orthodox Ecclesiology in outline, in ,,Greek Orthodox
Theological Review”, vol. 26, nr. 3, 1981.
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interioard a trupului eclezial. Ceea ce de obicei se intelege prin
termenul , granitele Bisericii”, pe de o parte, derivd din
particularitétile ecleziologice ale fiecarei Biserici, pe cand pe de alta
parte, el afecteaza continutul invataturilor lor soferiologice. Faptul ca
existd o multime de ecleziologii (de exemplu: ortodoxd, romano-
catolica, protestantda, etc.) inseamna cid existd, de asemenea, o
diferentiere corespunzitoare ca intelegere a granitelor Bisericii, in
timp ce legdtura dintre granitele Bisericii §i domeniul lucrarii harului
divin determind dimensiunea soteriologicd a intelesului acestor
granite. Este adevarat ca multiplele ecleziologii deriva de la diferenta
evidentd 1n Intelegerea naturii, esentei §i misiunii Bisericii, dar este si
adevarat cd invatatura ecleziologica a Bisericii primare §i nedespartite
a fost, 1n ciuda unor divergente din practica Bisericii, comuna tuturor
Bisericilor locale.

Nucleul acestei ecleziologii traditionale a fost intelegerea
comund a Bisericii ca Trupul istoric al lui Hristos (Corpus Christi),
care se extinde si se realizeaza in istoria mantuirii. Aceastd traditie
apostolica comuna a fost exprimatd in Invatitura marilor Sfinti Parinti
ai Bisericii §i a fost trditd si experimentatd continuu ca o credintd
comund a Bisericii, atdt in Rasarit cat si In Apus in timpul perioadei
care precede Schisma cea Mare (1054). Pe aceasta bazd comuna, s-a
dezvoltat practica Bisericii si s-au luat hotarari corespunzatoare de
catre sinoadele locale si ecumenice. Acestui trup al Bisericii apartin
,,credinciosii din intreaga lume, aceia care sunt, aceia care devin si
aceia care intrd intr-o asemenea conditie... 2 Ei nu devin ,, mai multe
trupuri, ci un singur trup”’, deoarece ,,nu existd un alt trup” ,,decdt
unul singur care se hranegte” prin Sfanta Euharistie’. Unitatea este
actualizatd de Duhul Sfant numai in acest singur trup al Bisericii,
deoarece ,,a fi sau a nu fi trupul inseamnd a fi unit sau a nu fi unit cu
trupul . Este foarte clar ci aceasta ecleziologie a Trupului lui Hristos

2 St. John Chrysostom, Homilies to Ephesians, 10, 1, in ,,Nicene and Post-
Nicene Fathers of Christian Church”, edited by Philip Schaff, vol. XIII, WM. B.
Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1979, p. 99.

3 St. John Chrysostom, Homilies to the First Corinthians, 24, 4, in ,,Nicene and
Post-Nicene Fathers of Christian Church”, First Series, edited by Philip Schapp, vol.
XII, WM. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, 1983, p. 140.

* Ibidem, 30,2, p. 176.
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descrie ontologia hristocentrica a Bisericii §i relevd constiinta
ecleziala respectiva referitoare la granitele Bisericii.

Dupa Schisma cea Mare din anul 1054 s-au produs diferente
hristologice, care au dat nastere la noi presupuneri pentru abordarea
delicatei probleme ecleziologice referitoare la granitele Bisericii.
Astfel, o evaluare pozitivdi sau negativi a oricdrei dezvoltari
ecleziologice este posibildi numai pe baza relatiei autentice a
Ecleziologiei cu Hristologia, asa cum aceasta a fost exprimatd in
intreaga traditiei patristica si in practica bisericeasca a Bisericii celei
nedespirtite. In mod teologic, este evident faptul ci diferentierea,
oricare ar fi aceasta, in intelegerea patristici a legaturii dintre
Ecleziologie si Hristologie duce la o intelegere diferitd a misterului
Bisericii insasi si, in consecintd, si la o diferentiere ecleziologica
treptatd ori imediatd. Cu toate acestea, fiecare diferentiere
ecleziologica afecteaza fie calitativ sau cantitativ invatitura
corespunzatoare referitoare la limitele Bisericii. Aceasta izvordste din
faptul ca fiecare Ecleziologie predetermind identitatea propriului sau
trup eclezial si aceea a trupurilor ecleziale din afara acestuia. In
acelasi timp ea determind si structura acceptabild din cadrul careia
practica amintita trebuie sa functioneze:

a) Instriinarea progresivi a teologiei scolastice apusene de
criteriile ecleziologice ale traditiei patristice comune a redus, intr-un
mod progresiv, importanta ontologiei hristocentrice a Bisericii i a
dus la o intelegere ierocraticdi a bazei constitutionale a trupului
bisericesc (papalitatea §i ierarhia). Cercetarea teoretica a teologilor
scolastici a creat chiar constiinta Bisericii Romano-Catolice, care a
ajuns sa fie exprimatd din ce in ce mai mult in practica respectiva a
Bisericii. Totusi, in acelasi timp, impreund cu sldbirea ecleziologiei
patristice a Trupului lui Hristos, a avansat ecleziologia ,, Poporului lui
Dumnezeu” pentru a facilita aceastd interpretare ierocratica. Este
foarte clar ca teologia antireformationistd a influentat adanc toata
teologia romano-catolicd din timpurile recente. Astfel, chiar in
literatura teologica oficiald a secolelor XVIII si XIX se poate vedea ca
doctrina patristica a ontologiei hristocentrice a Bisericii a fost aproape
complet uitata. Totusi, In ciuda acestui fapt, ontologia hristocentrica a
Bisericii, cel putin dupa interpretarea scolasticd, s-a pastrat Intr-o
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maniera latenta 1n cadrul structurilor si a constiintei Bisericii
Romano-Catolice, dupa aceasta este exprimata clar in noua teologie
romano-catolica a timpurilor recente (neotomismul)’.

> Pentru eclesiologia romano-catolici, a se vedea urmitoarele studii: Card.
Joseph Ratzinger, The Ecclesiology of the Constitution ,,On the Church”, Vatican II,
Lumen Gentium, in ,,L’Osservatore Romano”, Vatican, 19 september, 2001, p. 5-8;
Walter Kasper, Sacrament de ['unite, eucharistie et I’Eglise, trad. de Joseph
Hoffmann, Paris, Les Editions du Cerf, 2005; Idem, La Theologie et ['Eglise, trad. de
Joseph Hoffmann, Paris, Les Editions du Cerf, 1990; Gerard Siegwalt, Dogmatique
pour la catholicite evangelique, Paris, Les Editions du Cerf, 1992; Yves Congar,
Eglise et papaute. Regards historiques, edition revue et corrigee, Paris, Les Editions
du Cerf, 2002 ; Idem, L’ Eglise. De saint Augustin a l’epoque moderne, Paris, Les
Editions du Cerf, 1997; Idem, Ministeres et commnunion ecclesiale, Paris, Les
Editions du Cerf, 1971; Brian Hebblethwaite, Philosophical Theology and Christian
Doctrine, (exploring the Philosophy of Religion, 3), Oxford: Blackwell, 2005; Peter
Sajda, Ecclesiology and mission. A Roman Catholic Perspective, in ,International
Review of Mission”, nr. 1, 2001; Cooper Austin, The Bishops and Baptism, in
,Pacifica”, Australian Theological Studies, vol. 18, 2005, p. 67-84; John Dodosky,
The Church and the others: meditation and friendship in post-Vatican Il Roman
Catholic Ecclesiology, in ,Pacifica”, vol. 18, 2005, p. 302-322; Paul F. Kanitter,
Christian Theology in the Post-Modern Era, in ,,Pacifica”, vol.18, 2005, p. 323-336;
Frank Rees, Trinity and Church: Contribution from the Free Church Tradition, in
»Pacifica”, vol. 17, 2004, p. 251-267; Christiaan Mostert, Chatolicity of the Church
and the universality of Theology, in ,Pacifica”, vol. 16, 2003, p. 123-136; Ian A.
McFarland, The Body of Christ: Rethinking a classic Ecclesiology model, in
,International Journal of Systematic Theology”, vol. 7, july 2005, nr. 3, p. 225-245;
Niclolas M. Healy, Practices and the new ecclesiology: misplaced concreteness?, in
,International Journal of Systematic Theology”, vol. 7, july 2005, nr. 3, p. 287-308; J.
Fameree, La ministere d u pape selon [’Orthodoxie, in ,Revue Theologique de
Louvain”, vol. 37, 2006, nr. 1, p. 26-43; Idem, Ecclesiologique catholique.
Differences separatrices et rapprochements avec autres Eglises, in ,Revue
Theologique de Louvain”, vol. 33, 2002, nr. 1, p. 28-60 ; Idem, Le reception de
Vatican II dans les Eglises non catholiques. Reflections methodogiques, in ,,Revue
Theologique de Louvain”, vol. 32, 2001, nr. 2, p. 169-188; A. N. Williams, The
Future of the Past: The Contemporary significance of the Nouvelle Theologie, 1n
,International Journal of Systematic Theology”, vol. 7, october 2005, nr. 4, p. 347-
361; Brian Daley, The Nouvelle Theologie and the Patristic revival: sources, symbols
and the science of theology, in ,,International Journal of Systematic Theology”, vol. 7,
october 2005, nr. 4, p. 362-382; John J. Burkhard, ,, Sensus Fidei”: Recent theological
reflection (1990-2001), part 11, in ,,The Heythrop Journal”, vol. 47, January 2006, nr.
1, p. 38-54; Idem, ,, Sensus Fidei”: Recent theological reflection (1990-2001), in ,,The
Heythrop Journal”, vol. 46, October 2005, nr. 4, p. 450-475.
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b) Teologia protestantd, prin respingerea Intregii structuri
ecleziologice a teologiei scolastice, a respins simultan conceptia
ontologiei hristocentrice a Bisericii si a subliniat, In opozitie cu
teologia romano-catolica, autoritatea absolutd a Cuvdntului Ilui
Dumnezeu, caracterul individual al experientei credintei, perspectivele
eshatologice ale actului mantuirii lui Dumnezeu, etc. Prin urmare,
respingerea ontologiei hristocentrice a Bisericii a dat nastere notiunii
de granite ale Bisericii imperceptibile si chiar a unei probleme de
indiferentd. Deci, In inviatitura ecleziologicd protestantd granitele
istorice specifice ale Bisericii ,, vazute” sunt realizate si In niciun fel
nu coincid cu acelea ale Bisericii ,, nevazute”. Aceasta deoarece aceia
care constituie Biserica nevazuta, pe de o parte, sunt cunoscuti numai
de catre Dumnezeu, in timp ce, pe de altd parte, ei ar putea fi foarte
bine membrii Bisericilor ,,vazute”, chiar a celor diferite, ca de
exemplu a Bisericilor Romano-Catolici sau Ortodoxa, etc.
Diferentierea ecleziologiei protestante vis-a-vis de cea romano-
catolicd poate fi inteleasd clar prin urmatoarea diagrama: dupa
ecleziologia romano-catolica (si ortodoxa), Biserica preexistd §i
precede pe credinciosi; astfel avem urmaitoarea figura: Hristos —
Biserica — Credinciosii. Dupa invatatura ecleziologica protestantd,
credinciosii preexistd §i preced Biserica, pe care ei, de asemenea, 0o
constituie; astfel avem urmatorul model: Hristos — Credinciosii —
Biserica’.

6 Pentru eclesiologia protestanti, a se vedea urmitoarele studii: William A.
Dymess, Reformed Theology and visual culture: The Protestant Imagination from
Calvin to Edwards, Cambridge: Cambridge Universitz Press, 2004; Mark C. Mattes,
The Role of Justification in contemporary theology, Grand Rapids, Michigan, William
B. Eeedmans, 2004; Pr. Prof. dr. Dumitru Popescu, Eclesiologia Iuterand, in
,Ortodoxia”, anul XIV, 1962, nr. 3, p. 413-417; Geoff Thompson, Religious diversity,
christian doctrine and Karl Barth, in ,International Journal of Systematic Theology”,
vol. 8, january 2006, nr. 1, p. 3-24; D. Ogliari, The Role of Christ and of the Church
in the light of Augustine’s theory of predestination, in ,,Ephemerides Theologicae
Lovaniensis”, vol. 79, december 2003, nr. 4, p. 347-364; Rhys Kuzmic, Beruf and
Berufung in Karl’s Barth Church Dogmatics: Toward a subversive ecclesiology, in
,International Journal of Systematic Theology”, vol. 7, july 2005, nr. 3, p. 262-278;
Richard Cross, Calvinist and Lutheran doctrines of Eucharistic presence: A brief note
towards a rapprochement, in ,International Journal of Systematic Theology”, vol. 4,
november 2002, nr. 3, p. 301-318.
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c) Teologia ortodoxd, pe langd unele influente partiale si
periodice de la teologiile romano-catolica si protestanta, a ramas
credincioasd traditiei patristice si s-a luptat ca sa pastreze experienta
ecleziala traditionala. Dupa ecleziologia ortodoxa, Biserica este unu/
si singurul Trup al lui Hristos in istoria mantuirii. Acest unic Trup al
lui Hristos, care este Biserica, s-a realizat 1n istorie ca unul §i nu ca
mai multe trupuri ecleziale. Ea se manifestd pe deplin In tainele
Bisericii, deoarece Biserica este ,,dovedita” (onpelovtat) prin taine.
Astfel, ecleziologia ortodoxd exclude manifestarea acestui unic Trup
al lui Hristos in alte trupuri ecleziale din afara ei, deoarece Trupul lui
Hristos este numai unul si nu mai multe. Aceste stricte presupuneri
ecleziologice predetermind continutul si definesc caracterul specific al
ecleziologiei traditionale ortodoxe’.

I1. In acest spirit, este posibil s interpretim diferentele stabilite
intre Biserici cu referintd clard la presupunerile ecleziologice a
practicii lor reciproce acceptand unii altora validitatea Botezului, sau
practica lor de intercomuniune, sau chiar acceptarea practicii lor
unilaterale a ospitalitatii Euharistice, etc. Intr-adevar este destul de
caracteristic faptul cd practicile mentionate mai sus se referd la
restaurarea comuniunii sacramentale, absenta careia manifestd
dezbinarea 1n unitatea Bisericii. Aceastd legaturd interioara dintre
Ecleziologie si Sfintele Taine este una indisolubild, deoarece, dupa

7 Pentru eclesiologia ortodoxi, a se vedea urmitoarele studii: Pr. Prof. dr.
Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxad, vol. I1I, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1978; Boris Bobrinskoy, Le
Mpystere de [’Eglise, cours de theologie dogmatique, Paris, Les Editions du Cerf,
2003; M. J. Edwards, La Resurrection chez les Peres, ed. by J. M. Prieur, Chaiers de
Biblia Patristica, 7, Strasbourg: Universite Marc Bloch, 2003; Norman Russel, The
Doctine of Deification in the Greek Patristic Tradition, New York: Crossroad
Publishing Company, 2004; Martin Laird, Gregorz of Nyssa and the grasp of faith:
Union, knowledge and divine presence, (Oxford Early Christian Studies), Oxford:
Oxford University Press, 2005; Demetrios Bathrellos, The Byzantine Christ: Person,
nature and will in the Christology of St. Maximus the Confessor, (Oxford Early
Christian Studies), Oxford: Oxford University Press, 2004; Hilarion Alfeyev, La
primaute et la conciliarite dans la tradition orthodoxe, in ,Irenikon”, vol. 78, 2005,
nr. 1-2, p. 24-36; Perckstadt Athenagoras, L autorite dans I’Eglise: une approche
orthodoxe, in ,Irenikon”, vol. 75, 2002, nr. 1, p. 35-72; Kallistos Ware, La theologie
orthodoxe au vingt-et-unieme siecle, in ,,Irenikon”, vol. 77, 2004, nr. 2-3, p. 219-238.
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traditia patristica, Sfintele Taine manifestd si indica intregul trup
eclezial. Deci, orice diferentiere in ecleziologie este exprimatd pe
deplin in practica specifica sacramentala a Bisericii, care, la randul ei,
exprimi constiinta corelativi a limitelor Bisericii®.

Astfel, principalele probleme care se refera la dialogul ecumenic
contemporan, anume la recunoasterea reciprocd a Botezului,
Intercomuniunii si a ospitalitatii Euharistice, etc. sunt abordate pe
buna dreptate de catre teologii diferitelor Biserici in diferite moduri,
care depind de diferitele presupuneri ecleziologice ale respectivelor
lor Biserici. In acest caz, intreaga problema a validitatii Sfintelor
Taine savarsite in afara Bisericii Ortodoxe este o problema teologica
mai restransd si este legatd adanc, nu numai de legitura interioara
dintre Sfintele Taine si Biserica, dar i de unitatea indisolubila dintre
misterul pascal si misterul Cincizecimii. Diferentele ecleziologice
izvorasc precis de la diferitele interpretari ale legaturii misterului
pascal cu acela al Cincizecimii, in special cu privire la diferitele
moduri prin care harul mdantuitor al lui Dumnezeu este legat de aceste
doud mistere.

In timpul perioadei de dinaintea Schismei celei Mari (1054),
traditia patristicdi comund invatd cd Hristos, prin lucrarea Sa de
rascumparare, este Izvorul (nmyn) harului divin si Duhul Sfant este
Datatorul (yopnyog) si Lucritorul (o evepywv) harului divin in
credinciosi. Teologia scolastici a dezvoltat punctul de vedere al
Fericitului Augustin referitor la legatura dintre misterul pascal si cel al
Cincizecimii. Astfel, ea manifestd pe Hristos ca Izvor si Datdator al
harului divin, in timp ce atribuie Duhului Sfant numai simplul rol de
Lucrator al harului divin oferit deja, prin aceasta infatisand tendintele
puternice hristomonistice care au existat deja in teologia apuseana.
Consecintele ecleziologice unei asemenea diferentieri teologice au fost
decisive pentru procesul care a dus la Schisma dintre cele doua
Biserici, Rasariteand si Apuseand, precum si la doud tendinte diferite

8 In legiturd cu problema intercomuniunii, a se vedea: Pr. Prof. Dr. Dumitru
Radu, Cracterul ecleziologic al Sfintelor Taine §i problema intercomuniunii, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1978 ; Pr.
Prof. Dr. Dumitru Staniloae, [n problema intercomuniunii, in ,Ortodoxia”, anul
XXIII, 1971, nr. 4, p. 561-584.
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in  cadrul  crestindtdtii  apusene  (romano-catolicismul  si
protestantismul). Dezbaterea Euharistici a fost in centrul tuturor
acestor dospiri istorice.

Deci, daca Hristos, prin lucrarea Sa de rascumparare, este nu
numai /zvorul dar si Datatorul harului divin, atunci se intelege de la
sine cd, din cauza universalitatii lucrarii lui Hristos, harul divin este
impartasit tuturor, fard a tine seama de legatura lor cu Biserica, in
cadrul careia harul divin deja Tmpartasit este activ prin Duhul Sfant.
Daca, totusi, acest har divin este impartdsit tuturor, din cauza
universalitatii lucrarii riscumparatoare a lui Hristos, atunci se intelege
de la sine ca el este impartasit in acei credinciosi din afara Bisericii
Romano-Catolice, chiar daca aceste persoane apartin unei erezii sau
schisme. Astfel, Sfintele Taine sdvarsite in afara Bisericii sunt nu
numai reale (broctata), dar si valide (eyxvpa), deoarece ele numai
lipsesc de eficacitatea (evepyeia) harului divin Tmpartasit, care este
lucrator prin Duhul Sfant numai in Biserica Romano-Catolica.

Biserica Ortodoxa, acceptand pe lisus Hristos numai ca Izvor, iar
pe Duhul Sfant ca Datdatorul si Lucratorul harului divin, in niciun fel
ea nu neagd universalitatea lucrarii rascumpardtoare a lui Hristos. Ea
sustine clar cd acest har divin se perpetueaza prin Trupul istoric al lui
Hristos, care este Biserica, si se Tmpartaseste credinciosilor de catre
Duhul Sfant, care, de asemenea, aduce la indeplinire harul divin in
Bisericé pentru realizarea continua a Trupului lui Hristos in timp si in
spatiu. Consecintele ecleziologice ale unei asemenea traditii teologice
sunt hotdratoare pentru problema canonicd a granitelor Bisercii. Pe
baza acestei ecleziologii hristocentrice limitele Bisericii isi trag
esentialul inauntru trupului eclezial ortodox. Numai induntrul acestui
trup eclezial Duhul Sfant daruieste si impartaseste harul divin, care se
revarsd din lucrarea rdscumpératoare a lui Hristos.

Printr-o astfel de invatiturd referitoare la natura, esenta si
misiunea Bisericii in lume, ne gasim fata in fatd cu bine cunoscutul
principiu soteriologic si ecleziologic , extra Ecclesia nulla salus”,
care determina precis limitele canonice ale Bisericii. Astfel, Biserica
Ortodoxa, In timp ce acceptd posibilitatea canonicd a recunoasterii
existentei (Lmoctatov) Sfintelor Taine savarsite in afara ei, ea pune
sub semnul indoielii validitatea (gyxvpov) lor §i desigur respinge
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eficacitatea (evepyov) lor. Este deja cunoscut faptul cd in practica
bisericeasca, Biserica Ortodoxd se misca, in conformitate cu
circumstantele specifice, intre , acrivia” canonicd i iconomia
bisericeasca, recunoscand prin iconomie validitatea (kvpog) Sfintelor
Taine a celorlalte trupuri bisericesti. Deci, o asemenea practicd a
iconomiei nu nimiceste ,,acrivia” canonicd, care ramane in fortd si
exprima caracterul exclusiv al ecleziologiei ortodoxe.

Aceastd observatie este importantd, deoarece ea releva ca
recunoasterea (ovoryvoplolc) canonicad a validitatii tainelor savarsite
in afara Bisericii: (a) este facuta prin iconomie,; (b) acoperd numai
cazurile specifice in unele momente date, i (c) se referd la validitatea
tainelor numai celor care se alatura Bisericii Ortodoxe si nu
trupurilor bisericesti la care apartin aceia care se alatura Bisericii
Ortodoxe. Exista, desigur, o multime de opinii sau refineri referitoare
la aceastd problema. Totusi, nimeni nu poate propune sau sustine
punctul de vedere potrivit caruia recunoasterea reciprocd a validitatii
tainelor printre Biserici este un act potrivit cu ecleziologia ortodoxa,
sau un act care nu este respins de catre traditia canonica ortodoxa. Prin
urmare, putem spune cd ecleziologia ortodoxa, fiind una ,, exclusiva”,
pune accentul pe unitatea interioarda a misterului pascal si pe cel al
Cincizecimii.

In aceastd lumina, putem spune, de asemenea, ca definitia data
unor limite ale Bisericii variazd prin particularitatile interpretarii
legaturii interioare dintre misterul pascal si cel al Cincizecimii.
Ecleziologia romano-catolicd, nefiind una ,, exclusiva”, pune accentul
pe misterul pascal al lui Hristos. Ecleziologia protestanta, fiind una
., libera”, pune accentul pe misterul Cincizecimii.

Este evident cd aceste pozitii ecleziologice diferite izvorasc din
intelegerile diferite referitoare la Datatorul harului divin si la lucrarea
Duhului Sfant in Biserica. Aceastad varietate aratd si dificultatile
ecleziologice referitoare la recunoasterea reciproca a validitatii
tainelor. Bisericile protestante nu au nicio problemd ecleziologica
pentru propunerea sau sustinerea vreunui fel de recunoastere reciproca
a validitatii tainelor sévarsite in afara trupurilor lor bisericesti.
Biserica Romano-Catolicd, chiar daca identifica limitele canonice ale
Bisericii cu propriul sau trup bisericesc, poate sa purceada la un fel de
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recunoastere reciproca a validitatii tainelor, fara a abroga principiile ei
fundamentale ecleziologice. Biserica Ortodoxd, nu poate purcede la
niciun fel de recunoastere a validitatii tainelor fard o dezvoltare mai
mare a Invatiturii ei fundamentale ecleziologice despre granitele
Bisericii.

Cu toate acestea, este clar cd in dialogul ecumenic linistea
absoluta a teologilor protestanti, linistea relativa a romano-catolicilor
si linistea limitata a ortodocsilor izvordsc din consecintele lor
ecleziologice, care nu sunt rezultatul preferintelor lor teologice
personale. Astfel, recunoasterea reciproca a validitatii unor taine, care
pentru teologul romano-catolic sau protestant ar putea fi considerate
ca o pozitie potrivita ecleziologic, pentru teologul ortodox aceasta este
un act de incompetentd, cand este evaluat cu principiile ecleziologice
ortodoxe. Aceste principii ecleziologice manifestd intr-un mod strict
unitatea trupului eclezial ortodox si diferentiazd pe aceia care nu
apartin trupului sau ca fiind schismatici sau eretici.

Legatura schismaticilor sau a ereticilor cu trupul Bisericii
Ortodoxe este definitd strict de catre traditia canonica. Totusi, traditia
canonicda ortodoxd si practica evalueaza si clasifica aceste trupuri
bisericesti in diferite categorii, asemanatoare cu distanta lor de
Biserica Ortodoxd sau cu devierea lor de la credinta traditionala
adevaratd. Aceasta clasificare se referd numai la aceia care sunt
dincolo de granitele Bisericii Ortodoxe si este exprimata clar de catre
diferentierea in practica bisericeasca pentru intrarea lor n sanul ei.
Daca, de exemplu, Biserica Ortodoxa sustine un cerc special care
determind granitele Bisericii, atunci aceia care se gasesc in afara
granitelor nseamnd cd apartin cercurilor externe, in care sunt
recunoscute unele forme ale eclezialitatii. Acest tip de eclezialitate nu
este determinat ugor, deoarece traditia ortodoxa acceptand pe Duhul
Stant ca fiind Datatorul harului divin, care izvoraste din lucrarea
mantuitoare a lui Hristos, nu recunoaste eficacitatea harului divin in
afara granitelor canonice ale Bisericii Ortodoxe.

I1l1. Noile discutii teologice in cadrul miscarii ecumenice
demonstreaza ca recunoasterea reciprocd a unor taine (Botezul,
Euharistia si Preotia) se bazeaza pe punctul de vedere potrivit caruia
diferitele traditii crestine reprezintd pur si simplu diferitele formulari
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ale aceleiasi credinte apostolice. Aceasta inseamna cd aceia din afara
Bisericii Ortodoxe detin aceeasi credintd esentiald, in ciuda diverselor
exprimari din diferitele culturi, limbi si contexte religioase. Deci,
dialogul ecumenic manifestatd ca un scop al sdu specific o hotdardre
teologica sau un compromis numai in acele sfere, unde separarea este
exprimata clar in viata Bisericii. Adunarea de la Vancouver a propus,
de exemplu, receptarea Documentului BEM ca pe o exprimare a
intelegerii comune a credintei apostolice, , deoarece ceea ce
Bisericilor li se cere sa primeasca in acest text nu este pur si simplu
un document, ci in acest document credinta apostolica, de la care vine
si pentru care aduce marturie”.’

Acest punct de vedere se bazeaza pe urmatoarele cerinte: (a) o
recunoastere deplind a Botezului, Euharistiei si Preotiei; (b) o
intelegere si expresie comund a credintei apostolice; si (c) moduri
comune de luare de hotardre i invatind aceasta credintd
autoritdtilor. In orice caz, este foarte clar ci orice cauzi a unititii este
slujita slab prin aceste discutii ecumenice, deoarece nu existd nicio
intelegere despre modul cum existd asa de multe probleme, la care s-ar
ajunge la un consens inainte ca si se realizeze o unitate adevarata.
Unele Biserici propun ca tocmai o hotdrare de baza asupra unor taine
(Botez, Euharistie si Preotie) ar putea fi consideratd ca o temelie
teologica suficientd pentru restaurarea comuniunii depline. Altii
privesc fiecare document teologic de convergentd pur si simplu ca pe

° Documentul Baptism, Eucharist, Ministry (BEM) a fost adoptat de Comisia
,Credintd si Constitutie” la reuniunea sa de la Lima, 1-15 ianuarie 1982. A VI-a
Adunare generala a Consiliului Ecumenic al Bisericilor (Vancouver, august 1983) si
Comitetul Central al Consiliului, in sesiunea din iulie 1984, au cerut Bisericilor
membre sa dea un ,,raspuns oficial” pana la sfarsitul anului 1985, ca prim pas intr-un
proces de ,,receptare” mai larg. Versiunea romana a Documentului a fost publicata de
Anca Manolache, sub titlul: Botez, Euharistie, Slujire, in revista ,,Mitropolia
Banatului”, anul XXXIII, 1983, nr. 1-2, p. 21-57. Despre acest Document, a se vedea:
Anca Manolache, Opinii asupra documentului Botez, Euharistie, Slujire, in
,,Mitropolia Banatului”, anul XXXIII, 1983, nr. 5-6, p. 297-302, Pr. Prof. dr. Ion Bria,
Destinul Ortodoxiei, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romaéne, Bucuresti, 1989; John S. Romanides, Acordul ortodocsi-vatican Balamand,
Liban, iunie 1993, in ,,Theologia”, vol. VI, 1993, nr. , p. 570-580; Benoit Bourgine,
La reception de la Declaration de Balamand, in ,Irenikon”, vol. 74, 2001, nr. 4, p.
538-560.
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un prim pas spre un consens teologic mai adanc. In realitate, nu exista
niciun punct de vedere clar despre scopul care ar trebui sa conduca pe
teologi si pe liderii Bisericii, deoarece, punand diferite traditii
teologice iIntr-un document comun, numeroase probleme teologice
fundamentale raman deschise. Dacd dialogul ecumenic este cu
adevarat o ,, batalie spirituald pentru adevdr”, atunci acesta ar putea fi
slujit mai bine prin spiritul traditiei Bisericii celei nedespartite, care
ofera cheia pentru a distinge intre elementele esentiale si secundare ale
credintei apostolice i pentru a reconcilia diversititile existente prin
redescoperirea integritatii credintei adevarate.

Problema recunoasterii reciproce a Botezului este o perspectiva
eclesiologica cruciald spre o comuniune totald. in documentul BEM
recunoasterea reciprocd a Botezului este sustinutd ca ,,un semn
important si mijloc de exprimare a unitatii baptismale date in Hristos”.
Dar aceasta ,recunoastere reciprocd ar trebui exprimata explicit de
catre Biserici”. Ce inseamnad aceasta in perspectiva ecleziologica?
Logic, recunoasterea reciprocd a Botezului duce la recunoasterea
reciproca a membrilor, dupd cum recunoasterea reciproca a membrilor
duce la o comuniune deplind. Daca noi recunoastem ca toti acei
botezati sunt Incorporati in Hristos, este foarte dificil de a nega
consecinta ca ei sunt si incorporati in Trupul lui Hristos. Dar, daca ei
apartin Trupului lui Hristos, atunci este si mai dificil de a nega ca ei
apartin Bisericii, ,care este trupul”. Dacd este asa, Botezul, ca
incorporare in Trupul lui Hristos, dovedeste prin adevarata sa natura
impartasirea euharistica si duce la comuniunea deplina.

Astfel, Botezul si calitatea de membru in trupul Bisericii, a
fiecarei Biserici, sunt 1n interdependenta prin legdtura de incorporare
a celor botezati ,,in Trupul Iui Hristos”. Dar aceasta presupune o
intelegere comuna atat a Botezului cét si a calitatii de membru, care nu
este cazul In traditiile Bisericilor Ortodoxa si Protestanti. Pentru
traditia ortodoxa, calitatea de membru inseamnd incorporare prin
Botez in unicul trup al Iui Hristos, , care este Biserica”. Pentru
traditia reformata, este dreptul de a participa constitutional la
conducerea bisericeascd. O intelegere posibild despre natura Botezului
ar putea servi ca o realizare ecleziologica foarte importantd spre o
intelegere comund a ,,calitatii de membru” in Trupul lui Hristos.
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Aceasta ar putea duce la o noud abordare a participdrii depline in
comuniunea euharisticd. Este foarte clar cd o intelegere posibilad
referitoare la doctrina Botezului ar putea duce la o recunoastere
posibila a calitatii de membru in unicul Trup al lui Hristos, ,, care este
Biserica”.

De fapt, ar fi foarte dificil sa ajungem la o intelegere comund a
Botezului si a calititii de membru, fard o convergentd serioasd in
ecleziologia Trupului lui Hristos. In lumina unei abordari ecumenice,
Botezul este studiat ca primul eveniment de unificare in toate
Bisericile. In documentul BEM existi o cercetare intr-un mod nou a
multora dintre problemele care ne despart. Este evident ca hotararea
reald se va realiza numai atunci cand Bisericile se vor simti pregatite
sd recunoascd cd hotararea despre Botez este fundamentald si
constitutiva pentru calitatea de membru in Trupul lui Hristos si nu
poate fi conceputd aparte de  marturisirea credintei apostolice
adevarate. De fapt, intelesul central ecleziologic al Botezului este
participarea la moartea si Invierea lui Hristos si incorporarea celor
botezati in Trupul lui Hristos. Deoarece Trupul lui Hristos este unul, si
Botezul trebuie sa fie unul, pentru ci este Botez ,,in Hristos” si, ca
atare, el uneste pe cel botezat cu Hristos si cu Trupul Lui, care este
Hristos al tuturor veacurilor si al tuturor locurilor.

Conciliul Vatican II nu a fost in stare sa propund o formula noua
si ecleziologic consistentd pentru a combina recunoasterea reciproca a
Botezului cu comuniunea euharistica deplina. in ,, Lumen Gentium” se
spune ci cei botezati sunt incorporati in Hristos'’, dar in Decretul
despre ecumenism, referindu-se la credinciosii necatolici, se declara ca
,toti aceia mdntuiti prin credintd prin Botez sunt incorporati in
Hristos”, ceea ce In mod eficient inseamna cd ei nu sunt Incorporati si
in Biserica”"!. Decretul despre ecumenism clarifica aceasta
distinctie: ,, Comunitdtilor ecleziale separate de noi le lipseste acea
unitate deplind cu noi, care trebuie sa curga din Botez, iar noi credem
ca, din cauza lipsei tainei hirotoniei, ele nu au pdstrat realitatea

10 Lumen Gentium, 11, 14, in vol. ,,Conciliul Ecumenic Vatican 1I”, Constitutii,
decrete, declaratii, Editie revizuitd, Arhiepiscopia Romano-Catolicd de Bucuresti,
Bucuresti, 2000, p. 71.

" Unitatis Redintegratio, 1, 3, in ,,Conciliul Ecumenic Vatican II”, p. 137.
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totald a misterului euharistic””. Totusi, validitatea Botezului a

acestor comunitdti ecleziale este recunoscut pe deplin ca o
., incorporare in Hristos”, care introduce o legaturd speciald cu
realitatea ecleziala.

In acest sens Botezul este cu adevirat taina fundamentald a
unitatii si deschide drumul spre o participare deplind la comuniunea
euharistica, adica spre o comuniune deplind. Suntem de acord ca pe
baza baptismala ,, incorporarea in Trupul lui Hristos” si ,, calitatea de
membru in Biserica”, care este Trupul lui Hristos, ar putea duce la o
convergenta serioasd 1n eclesiologii. Dar, dacd marturisim in comun ca
suntem membrii ai unicului Trup al lui Hristos, nu pot vedea nicio
posibilitate de a nega ontologia hristocentrica a Bisericii. Astfel,
recunoasterea reciprocd a Botezului ar putea servi ca un pas
fundamental spre comuniunea deplind, desi aceasta nu este in ea insasi
un mijloc direct spre comuniunea deplind. Aceasta inseamnd ca
trebuie sda plasam intelegerea noastra despre Botez In perspectiva
dinamica a legaturii ontologice dintre Hristos si Biserica Sa, care se
manifestd deplin in Sfanta Euharistie. Prin Botez si credinta cei
botezati sunt incorporati in Trupul lui Hristos, precum si in trupul
Bisericii locale. Deoarece suntem de acord cd suntem botezati ,,in
Trupul” lui Hristos (I Corinteni 12, 13), este foarte clar ca insuccesul
nostru de a restaura comuniunea euharistica si de a trdi ca un trup
eclesial reflectd o lipsd serioasd de hotdrare in ceea ce priveste
intelesul de sociabilitate in care ne introduce Botezul.

Reevaluarea traditiei noastre referitoare la lucrarea Duhului Sfant
in legaturd cu granitele Bisericii Ortodoxe ar putea oferi un suport
teologic pentru o interpretare mai flexibild a traditiei canonice
referitoare la continutul precis al notiunii de granite ale Bisericii. In
acest context, ar fi folositor sa intrebuintam ca si criteriu canonul 66 al
Sinodului de la Cartagina, care acceptd ca posibila ,, comuniunea” cu
aceia care au diferite puncte de vedere (Donatistii) pentru folosul
Bisericii §i pentru o pocdintd si mantuire mai efectivd a celor care
existd in afara granitelor ei. In acest fel, tendintele convergente ale
Hristologiei din timpurile mai noi servesc mai bine cauzei pentru

2 Ibidem, 111, 22, p. 149.
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unitate si ar putea constitui baza pentru o miscare convergentd in
eclesiologie, unde criteriul constant ar fi intelegerea comuna a

ontologiei hristocentrice a Bisericii §i a lucrarii Duhului Sfant in
Biserica.
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Adrian Murg

Dumnezeirea Mantuitorului lisus Hristos,
coordonata principala a hristologiei Faptelor
Apostolilor

Abstract

In the Acts of the Apostles the exalted Jesus is presented as equal
to God the Father. St. Luke accomplishes this by pervasive and
deliberate parallels between Yahweh'’s activity in the historical Israel,
as described in the OT, and Jesus’ activity in the Church. As with
Yahweh, Jesus visibly demonstrates His absolute superiority by
personally revealing Himself to people through His Spirit and direct
self-manifestations, and by bringing to pass what He has personally
communicated to them. St. Luke enhances this portrait of divine
Christology by showing that as supreme deity Jesus behave toward
His people as ‘one who waits on tables’.

Key words: Christology, the Theology of the New Testament,
St. Luke

I. Introducere

In comentariul sau la Faptele Apostolilor, Jiirgen Roloff lanseazi
interesanta ipoteza conform careia identificarea pe care o face Sfantul
Petru intre Iahve si lisus in Fapte 2, 21 (,,Numele Domnului”, loil 2,
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32) reflectd prezenta in aceastd scriere a Sfantului Luca a unei
hristologii a preexistentei, de natura celei din Filipeni 2, 5-11 si Evrei
1, 3-4'. Desi Roloff nu aprofundeazi aceasti idee, observatia sa atinge
chiar miezul hristologiei lucanice. Este semnalatd astfel in Fapte
existenta unei hristologii inalte, care Il prezinti pe Iisus Cel preamarit
ca egal al Tatalui, avind ca Domn toatd puterea in Cer. Pornind de la
abundenta de studii asupra hristologiei lucanice’, prezentul material
cauta sa surprinda convingerile hristologice ale Sfantului Luca despre
dumnezeirea lui lisus, reflectate in modul in care este infatisat
Mantuitorul in Fapte, si relevanta acestora pentru cititorii sai iudei si
greco-romani, tindnd cont de faptul cd Evanghelistul nu isi exprima
explicit intreaga sa credintid despre lisus’. Este foarte probabil ci
forma hristologiei pe care Sfantul Luca o Incorporeaza in scrierile sale
este determinatd de motivele literare pe care le foloseste si de

!'J. Roloff, Die Apostelgeschichte, Gétingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1981, p.
54-55.

2 De ex. D. P. Moessner, Lord of the Banquet: The Literary and Thelogical
Significance of the Lukan Travel Narrative, Minneapolis: Fortress, 1989; D. Bock,
Proclamation from Prophecy and Pattern. Lucan Old Testament Christology, Journal
for the Study of the New Testament Supplement Series 12, JSOT Press, Sheffield,
1987; F. W. Danker, Imaged as Beneficence, in D. D. Sylva, (ed.) ,,Reimaging the
Death of Jesus”, BBB 73, Frankfurt: Anton Hain, 1990, p. 57-67; C. K. Barrett,
Submerged Christology in Acts, in C. Breytenbach si altii (ed.), ,,Anfinge der
Christologie”, Gotingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1991, p. 237-244; Idem, Imitatio
Christi in Acts, in J. B. Green, M. Turner (ed.), ,,Jesus of Nazareth, Lord and Christ.
Essays on the Historical Jesus and New Testament Christology”, Grand Rapids /
Carlisle: Eerdmans / Paternoster, 1994, p. 251-262; D. M. Crump, Jesus the
Intercessor. Prayer and Christology in Luke-Acts, WUNT 2.49, Tiibingen: J. C. B.
Mohr (Paul Siebeck), 1992; M. L. Strauss, The Davidic Messiah in Luke-Acts: the
Promise and Its Fulfillment in Luke's Christology, ISNTMS 110, Sheffield Academic
Press, 1995; H. D. Buckwalter, The Character and Purpose of Luke’s Christology,
SNTSMS 89, Cambridge: CUP, 1996.

3 De Exemplu, D. Guthrie (New Testament Theology, Downers Grove: IVP,
1981, p. 231) considera ca Luca vorbeste afirma implicit lipsa de pacat a lui lisus prin
faptul ca il descrie pe Acesta ca fiind ,,Cel Drept si Sfant” (Fapte 2, 27; 3, 14; 4, 24-
30; 7, 52; 17, 31). Guthrie conclude: ,,Deoarece materialul hristologic in Fapte este
drastic limitat de scopul autorului, nu este surprinzator faptul ca nu se fac afirmatii
clare despre lipsa de picat a lui Iisus. insd nu ne putem indoi de faptul ci aceasta este
exprimata implicit” (ibidem). Aceeasi este si opinia lui B. Gerdhardsson (The Gospel
Tradition, ConBNT 15, Lund: Gleerup, 1986, p. 54).
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cunoasterea pe care o avea asupra ideilor hristologice ale cititorilor
<-4
sai .

II. Teorii contemporane despre hristologia Sfantului Luca

Hristologia Sfantului Luca este diversd si complexa; de aceea
incadrarea sa in diferite clasificari introduce o nota destul de puternica
de artificialitate. Stephen Wilson afirma ca Sfantul Luca nu manifesta
o orientare hristologicd bine definitd. Aceastd neuniformitate ar veni
dintr-o utilizare fortuita a diferite titluri si traditii hristologice’. Alti
autori considera nsa ca hristologia Sfantului Luca poseda o oarecare
unitate, datd de anumite scheme, descrieri sau portrete hristologice.
Propunerile acestora pot fi grupate in patru categorii generale:

a) Hristologii care subliniazd umanitatea lui Tisus si
caracterul exemplar al acesteia

Conform acestei ipoteze, cu destul de putini sustindtori, Sfantul
Luca se concentreazd asupra omului lisus, si aceasta din ratiuni
apologetice si pedagogice. Astfel, Charles Talbert sustine ca
hristologia lucanicd este menitd sd serveasca unei polemici
antignostice’. La randul siu, G. W. H. Lampe considerid ci prin
hristologia sa Sfantul Luca urmareste sa-i conduca pe cititorii sai la
imitarea lui Hristos. Descriind viata si activitatea lui Iisus,
Evanghelistul indica calea pe care trebuie si meargd credinciosii
crestini (ii vedem pe acestia facand astfel in Fapte). Lampe, insa, nu
isi dezvolta suficient aceasta teza’.

b) Hristologii care subliniazi subordonarea lui lisus fata de
Dumnezeu-Tatal

* H. D. Buckwalter, The Divine Saviour, in I. H. Marshall, D. Petersen (ed.),
»Witness to the Gospel: The Theology of Acts”, William B. Eerdmans Publishing
Company, Gand Rapids, Michigan / Cambridge, U.K., 1998 p. 108.

5'S. G. Wilson, Luke and the Pastoral Epistles, London: SPCK, 1979, p. 69, 79-
80 etc.

8 C. H. Talbert, Luke and the Gnostics: An Examination of the Lucan Purpose,
Nashville: Abingdon, 1966; Idem, An Anti-Gnostic Tendency in Lucan Christology, in
»New Testament Studies” 14 (1967-1968), p. 259-271.

7G. W. H. Lampe, The Lucan Portrait of Christ, in ,,New Testament Studies” 2
(1955-1956), p. 160-175.
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Un grup mai semnificativ de savanti sustine ca, in mod deliberat,
Sfantul Luca il subordoneaza pe lisus planului divin de mantuire, cu
scopul de a revigora o Biserici derutatd de intirzierea Parusiei.
Potrivit lui Hans Conzelmann, Sfantul Luca inlocuieste asteptarea
unei reintoarceri iminente a lui lisus cu o descriere a Sa in cadrul
cireia El apare ca un instrument al lui Dumnezeu. In planul lui
Dumnezeu de mantuire Luca infatiseazd moartea lui lisus ca un
martiriu, Invierea Sa ca un simbol al nadejdii crestine, iar viata Sa ca o
reprezentare a programului de mantuire universald. Ca agent al lui
Dumnezeu, Luca nu Il percepe pe lisus ca Domn al universului, ci ca
fiind subordonat lui Dumnezeu®. Pornind de la teza lui Conzelmann,
E. Krénkle subliniaza la randu-i subordonarea lui lisus, dar in termenii
unei hristologii a slujirii. Dumnezeu este in mod exclusiv autorul
planului de mantuire; lisus este doar mijlocitorul acestuia. Titlul de
,,Robul lui Dumnezeu” in Fapte 11 indica pe Iisus drept culme a sirului
de robi ai lui Dumnezeu din Vechiul Testament. Domnul Cel
preamarit ocupa acum in planul de mantuire pozitia de punte intre
Israel si Bisericd’.

¢) Hristologii care subliniazi rolul lui lisus de Méantuitor

Opunandu-se pozitiei lui Conzelmann, numerosi savanti afirma ca
in hristologia Sfantului Luca calitatea de Mantuitor a lui lisus ocupa
locul central. Credinta Sfantului Luca in lisus ca agent al lui
Dumnezeu, sau mediator, nu decurge dintr-un model al istoriei
mantuirii reprelucrat din motive de eshatologie. Ci, mai degraba, dupa
cum sustine I. H. Marshall, mijlocirea lui lisus izvordste din misiunea
si lucrarea Sa de Mantuitor al lumii'. J. B. Green considera ca Sfantul
Luca accentueaza rolul mediatorial al lui Iisus pornind de la ideea
Robului din cartea lui Isaia si de la tema soteriologica a inversarii
pozitiilor. Green apreciaza cd acest tip de hristologie a influentat
puternic substructura celor douid volume ale operei lucanice. In

8 H. Conzelmann, The T heology of St. Luke, London and New York, Faber &
Faber and Harper & Row, 1960, p. 170-179, 184.

° E. Krinkle, Jesus der Knecht Gottes. Die heilsgeschichtliche Stellung Jesu in
den Reden der Apostelgeschichte, BU 8, Regensburg: Pustet, 1972.

101, H. Marshall, Luke: Historian and Theologian, Grand Rapids, Michigan:
Zondervan Publishing House, 1970, p. 19, 85-86, 93, 102, 116-117, 125, 176-178.
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incercarea de a clarifica natura mantuirii §i a uceniciei crestine,
Sfantul Luca cauta sa arate cum lisus, in calitatea sa de Rob patimitor,
ilustreazd ideea de rasturnare sau inversare. Ca Rob smerit al lui
Dumnezeu, lisus implineste planul divin dandu-si viata pe Cruce intr-
o deplind ascultare. Dupa aceea insa El este preamarit si daruieste
mantuire tuturor oamenilor. Aceastd mare rasturnare de situatie
ilustrati de moartea si invierea lui lisus oferd modelul adeviratei
ucenicii crestine''. Frieder Schiitz socoteste ¢ principalul interes
hristologic al Sfantului Luca este legat de Patimi. Schiitz vede in
scoaterea in prim plan de catre Sfantul Luca a temei suferintei o
indicatie asupra faptului ca cititorii initiali ai operei sale aveau de
suferit din partea dusmanilor credintei crestine. Sfantul Luca dezvolta
o hristologie a crucii cu scopul de a oferi cititorilor sdi o perspectiva
corecta asupra propriei lor suferinte. Luca vrea sd arate cd patimirile
crestinilor sunt asemanatoare patimirilor lui lisus. Pentru lisus Crucea
a reprezentat un stadiu important, care a deschis drumul spre
Preamadrire. Pentru cititorii Sfantului Luca, suferintele confirma
supunerea lor fatd de lisus si reprezintd mijlocul principal prin care
Dumnezeu raspandeste Evanghelia la toate neamurile'?.

d) Hristologii care subliniazi autoritatea divina a lui lisus

O importantd parte specialistilor considera ca in centrul
hristologiei lucanice sta calitatea lui lisus de Domn. F. W. Danker, de
pilda, crede ca Sfantul Luca, inspirat de zeitétile sau de personalitatile
cu inzestrari si merite exceptionale ale lumii greco-romane, L-a
prezentat intentionat pe lisus sub chipul unui ,,erou” sau ,,binefacétor”,
cu scopul de a crea o punte intre experienta religios-culturala iudaica
si cea paganad. Luca Il prezinta pe Iisus ca pe un mare bineficitor atat
in cadrul activitatii Sale pamantesti, cat si In cel al stdpanirii Sale
universale'®. David Moessner este exponentul unui curent in studiile

' J. B. Green, The Death of Jesus, God’s Servant, in D. D. Sylva, (ed.)
,»Reimaging the Death of Jesus”, BBB 73, Frankfurt: Anton Hain, 1990, p. 18-28;
Idem, Jesus on the Mount of Olives (Luke 22. 39-46): Tradition and Theology, in
,Journal for the Study of the New Testament” 26 (1986), p. 41-43.

12 F. Schiitz, Der leindende Christus:Die Angefochtene Gemeinde und das
Christuskerygma der lukanischen Schriften, BWANT 89, Stuttgart: W. Kohlhammer,
1969.

3 F. W. Danker, Imaged as Beneficence, p. 57-67.
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lucanice care accentueazd relatia tipologica dintre lisus si portretul
deuteronomic al lui Moise. Moessner considera cé aceastd tipologie
sta la temelia hristologiei partii centrale a Evangheliei dupa Luca (9,
51-19, 44), si chiar a intregii opere lucanice. in miezul hristologiei
lucanice sta, dupa Moessner, dubla reprezentare deuteronomica a unui
popor nesupus, care se impotriveste lui Dumnezeu, si a mijlocirii
patimitoare si a mortii profetului ales, care 1l rascumpara pe Israel din
pacatul sau. Precum Deuteronomul descrie moartea lui Moise in afara
pamantului fagaduintei ca pe o pedeapsd necesard pentru pacatul lui
Israel, tot asa Sfantul Luca descrie moartea Iui lisus ca pe o
radscumpdrare a unui popor care refuza cu incapatinare vestea buna a
Imparitiei lui Dumnezeu'*. E. Earle Ellis, la randul sau, sustine ci
hristologia Sfantului Luca este in principal mesianica. In Luca-Fapte,
lisus reprezintd mijlocul prin care Dumnezeu daruieste mantuire lui
Israel i lumii. Viata, moartea si Preamarirea Sa fac posibild mantuirea
universald si oferd modelul de vietuire crestind'’. Situandu-se pe o
pozitie similard, A. R. C. Leaney indica ca centru al hristologiei
lucanice demnitatea Tmpardteasca a lui lisus. Astfel, Evanghelia ar fi
in esentd o descriere a unei personalitdti regale si a evenimentelor
intamplate intre nasterea si intronizarea sa. Luca subliniaza puterea
imparateasca a lui lisus de a ierta pacatele, asa cum a fost aceasta
experiata de cei ce L-au urmat pe El, si propovaduita de acestia altora
in numele Sau'®.

Cea mai des impartasitd opinie asupra hristologiei lucanice este
cea conform careia evanghelistul cautd sd intdreasca convingerea
crestinilor ca lisus este Domn. Eric Franklin sustine ca ,,Luca cauta sa
consolideze si sa confirme, si, dacd este cazul, sa redestepte credinta
in Tisus Care stipaneste acum ca Domn”'"”. Darell Bock argumenteaza
faptul cd modul in care Sfantul Luca foloseste citatele si aluziile la

“D. Moessner, Lord of the Banquet.

'S E. E. Ellis, The Gospel of Luke, Grand Rapids: Eerdmans, 1981, p. 9-12, 32-
36.

'® A. R. C. Leaney, The Gospel according to St. Luke, London: Black, 1966, p.
34-37.

" E. Franklin, Christ the Lord: A Study in the Purpose and Theology of Luke-
Acts, London, SPCK, 1975, p. 48.
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Vechiul Testament reflectd hristologia celor doud volume ale sale.
Bock considera ca Sfantul Luca lucreazda cu doua categorii
hristologice principale, prima fiind subordonata celei de-a doua. De la
inceputul Evangheliei pana la descrierea ultimelor zile ale lui lisus in
Ierusalim Sfantul Luca se foloseste de Vechiul Testament pentru a
sublinia ,,calitatea lui Iisus de Mesia-Rob-Rege”. In partea ce urmeaza
a operei sale, Sfantul Luca se orienteaza catre acele elemente din
Vechiul Testament prin care el poate sd arate ca ,,lisus este mai mult
decat o figurd mesianica” si sa sprijine ,,declaratia climactica ca lisus
este Domn” - ,Domn” fiind conceptul hristologic suprem al Sfantului
Luca'®. Si, in fine, G. Voss si M. Wren sustin ci preocuparea
hristologicd principald a Evanghelistului este de a explica filiatia
divina a lui lisus. De exemplu, pornind de la analiza capitolelor 1-4
din Evanghelie, Wren considera ca in restul operei sale Sfantul Luca
descrie modul in care acest adevar fundamental, ca lisus este Fiul lui
Dumnezeu, este primit de unii si respins de altii'”.

Prezentarea de mai sus ilustreazd complexitatea hristologiei
Stantului Luca. Toate teoriile enumerate — poate cu exceptia celor ale
lui Talbert si Conzelmann — au puncte de sprijin in opera lucanica.
Este clar insa ca acestea nu pot constitui, toate Tmpreund, preocuparea
hristologicd centrald a Sfantului Luca. Se poate observa totusi in
aceste ipoteze prezenta a doud elemente comune: In primul rand,
Sfantul Luca face referire la statutul de ordin divin al lui lisus, fie In
termeni pozitivi, fie subordinationisti, in functie de telul urmarit. in al
doilea rand, Sfantul Luca prezintd activitatea pamanteasca si cereasca
a lui Iisus ca o paradigmi a vietuirii crestine. In continuarea acestui
studiu vom analiza mai Indeaproape aceste doud elemente si relevanta
lor pentru cititorul iudeu si greco-roman.

III. Tisus ca Dumnezeu atotputernic
Prin relatarea Inaltarii lui lisus (Luca 24, 50-53; Faptele
Apostolilor 1, 9-11) si a pogorarii Sfantului Duh (Faptele Apostolilor

8 D. L. Bock, Proclamation from Prophecy and Pattern, p. 262, 265.

19 G. Voss, Die Christologie der lukanische Schriften in Grundziigen, SNT 2,
Bruges-Paris: Brouwer, 1965, p. 173-175; M. Wren, Sonship in Luke: The Advantage
of a Literary Approach, in ,,Scottish Journal of Theology” 37 (1984), p. 301-311.
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2) - lucrarea pe care lisus fagaduise cd o va savarsi (Luca 24, 49;
Faptele Apostolilor 1, 4-5) - Sfantul Luca arata ca lisus S-a inaltat cu
trupul de pe pamant si cad domneste aldturi de Tatal in Cer (cf.
interpretarea pe care Sfantul Petru o da evenimentului pentecostal in
Faptele Apostolilor 2, 32-33; Faptele Apostolilor 3, 21). Limbajul pe
care Sfantul Luca il foloseste in cuvantarile si in sectiunile narative
din Fapte pentru a descrie domnia lui lisus, este important. Acesta
reveleaza inaltimea, masura, pe care evanghelistul o atribuie domniei
lui Tisus®. Faptul ci lisus dommneste in Cer alituri de Tatil ne
sugereaza cd in Faptele Apostolilor Sfantul Luca vrea sd arate ca lisus
Cel Preamadrit este prezent in Biserica la fel cum, in Vechiul
Testament, lahve era in mijlocul lui Israel.

1. Imanenta lui Iahve in Vechiul Testament

Autorii Vechiului Testament aratd unanim ca lahve este cu totul
transcendent si distinct de creatie, si, In acelasi timp, prezent in mod
imanent in aceasta si proniind-o dupa planul Sau mantuitor. Primul
mod in care [ahve este prezent In mijlocul poporului Sau, in Vechiul
Testament, este prin Duhul Sau®'. Dar, pe langd aceasti mediere a
Duhului, El se mai aratd poporului S&u si prin alte tipuri de
manifestare: Ingerul Domnului, Fata lui Dumnezeu, Slava Iui
Dumnezeu si Numele lui Dumnezeu®.

a) ingerul Domnului. in Vechiul Testament ingerul Domnului
este prezentat in asa fel incat ,,nu se poate preciza daca este vorba
despre un reprezentant al lui Dumnezeu sau despre o aratare a
Acestuia”. Ingerul Domnului semnifici prezenta lui Dumnezeu® si

2 H. D. Buckwalter, The Divine Saviour, p- 112.

2l Vezi F. Baumgirtel, zvevua, in G. Kittel, G. Friedrich (ed.), ,,The Theological
Dictionary of the New Testament”, trad. G. Bromiley, Grand Rapids, Michigan: W. B.
Eerdmans Publishing Company, vol. VI, 1976, p. 362-367.

2 Vezi W. Eichrodt, Theology of the Old Testament, Philadelphia: Westminster,
1967, vol. 2, p. 23-45; G. von Rad, Old Testament Theology, New York: Harper and
Row, 1962, vol 1, p. 179-189, 230-240, 285-289; W. C. Kaiser, Toward an Old
Testament Theology, Grand Rapids: Zondervan, 1978, p. 106-107, 120-121, 133-134,
237-238.

Bw, Dyrness, Themes in Old Testament Theology, Exeter: Paternoster, 1979, p.
42.
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este o forma de manifestare divind®. Ingerul Domnului, de exemplu,
vorbeste la persoana intéi ca si cum ar fi Dumnezeu (Facere 16, 10;
21, 18; 22, 12. 16-18; Judecatori 2, 1-3; 6, 16.18), se numeste pe el
insusi Dumnezeu (Facere 31, 13; lesire 2, 6), accepta inchinare ca
Dumnezeu (Facere 16, 13; 22, 14; lesire 2, 6; Judecatori 6, 22. 24; 13,
22) si 1i fagaduieste lui Israel prezenta sa divina sub forma unui inger
(Tesire 23, 20-21).

b) Fata lui Dumnezeu. Potrivit Vechiului Testament, nici o
faptura finitd nu poate sd vadd fata lui Dumnezeu in deplinatatea
sfinteniei si a slavei sale infinite, si sa traiasca (Iesire 33, 20-23). Dar
in numeroase ocazii Dumnezeu se aratd in forma voalata, fapt pe care
Vechiul Testament il echivaleazd cu o ardtare a fetei Sale. De
exemplu, Tn urma intalnirii cu ingerul Domnului, Iacov (Iesire 32, 30-
31) si Ghedeon (Judecatori 6, 22) spun ca L-au vazut pe Dumnezeu
fata catre fatd. Acelasi lucru se spune despre Moise, datorita
numeroaselor sale experiente cu Dumnezeu (lesire 33, 11; Numeri 12,
8; 14, 14). Apoi, Dumnezeu 1isi previne poporul ca se va judeca cu el
fatd cétre fata (Iezechiel 20, 35). Aceastd expresie vechitestamentara,
Fata lui Dumnezeu, devine de fapt un alt fel de a descrie modul in care
Dumnezeu Isi cerceteaza poporul, fird rezerve sau restrictii’.

¢) Slava lui Dumnezeu. In Vechiul Testament, Slava lui
Dumnezeu este, de asemenea, ,,un important ferminus technicus
pentru a descrie teofaniile”®®. Moise, de exemplu, a vazut slava lui
Dumnezeu trecand prin fata lui (Iesire 33, 18-23). Apoi slava lui
Dumnezeu s-a pogorat in nor in pustie (Iesire 16, 7. 10) si peste
muntele Sinai (Iesire 24, 15-16; Deuteronom 5, 24), a umplut cortul
adunarii (Iesire 40, 34-35) si templul (1 Regi 8, 11). Isaia si lezechiel
au vazut slava lui Dumnezeu in vedeniilor lor (Isaia 6, 1-4; Iezechiel
1, 25-28; 3, 23 etc.), iar in viitor aceasta va fi vazutd de intreaga lume
(Isaia 66, 18; Avacum 2, 14; Agheu 2, 7; Zaharia 2, 5). Slava lui

2% W. Eichrodt, Theology, vol. 2, p. 24.

% G. von Rad, Theology, vol. 1, p. 287.

%6 E. Jacob, Theology of the Old Testament, London: Hodder & Stoughton, 1958,
p- 78.
Tw. Dyrness, Themes, p. 42.
28 G. von Rad, Theology, vol. 1, p. 240.
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Dumnezeu functioneaza in Vechiul Testament ca ,,0 manifestare

. o . 2 . 1w <
independenta a lui Dumnezeu” %: ea este ,,0 veritabila teologumena a

prezentei divine’.

d) Numele lui Dumnezeu. In Vechiul Testament Numele lui
lahve este interschimbabil cu Persoana Sa si este o expresie care 1l
desemneza pe Dumnezeu Insusi (Iesire 3, 15; Deuteronom 28, 58; Iov
1, 21; Psalmul 8, 1-9; Isaia 30, 27; leremia 44, 26; Iezechiel 43, §;
Amos 2, 7; Zaharia 14, 9; Maleahi 2, 2). Numele Domnului reveleaza
caracterul Iui Dumnezeu (Facere 21, 33; lesire 33, 19; 34, 14; 1
Paralipomena 29, 16 etc.), reprezintd puterea si autoritatea Sa
(Deuteronom 18, 19; Ieremia 29, 9; lezechiel 39, 7. 25 Daniel 9, 6) si
semnifica prezenta Sa personala in mijlocul lui Israel (Iesire 20, 24;
Deuteronom 14, 23; 1 Regi 7, 13; 3 Regi 9, 3; 4 Regi 21, 7; Neemia 1,
9 etc.). Numele divin garanteaza prezenta deplind al lui Dumnezeu in
popor’', fard o diminuare a transcendentei Sale’>. Numele este ,,latura
lui Iahve pe care El o aratd omului™.

Din cele prezentate mai sus putem conchide cd, in Vechiul
Testament, Dumnezeu, Creatorul transcendent, se aratd personal
oamenilor si le face cunoscuta voia Sa. Aceste auto-manifestari divine
demonstreazd ca uneori Dumnezeu se prezintd poporului in mod
direct, aparte de medierea Duhului Sau. De asemenea, in Vechiul
Testament, transcendenta si imanenta lui Dumnezeu stau in echilibru;
niciodati ele nu se neagd una pe cealalti. De fapt, ceea ce 1l distinge
pe Dumnezeu de toate celelalte ,,forte supranaturale” este aceea ca El
Isi demonstreaza in mod vizibil superioritatea absolutd, revelandu-se
pe Sine oamenilor prin Duhul sau prin auto-manifestdri directe si
ducandu-si la indeplinire cuvintele.

2 T. C. Vriezen, An Outline of Old Testament Theology, Oxford: Backwell,
1970, p. 208.

3 E. Jacob, Theology, p. 80.

31 Ibidem, p. 85.

32 W. Eichrodt, Theology, vol. 2, p. 41-42.

33 H.Bietenhard, ovoua, in G. Kittel, G. Friedrich (ed.), ,,The Theological
Dictionary of the New Testament”, trad. G. Bromiley, Grand Rapids, Michigan: W.
B. Eerdmans Publishing Company, vol. V, 1976, p. 257.
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2. lisus Cel Preamarit ca Dumnezeu imanent

In scrierile Sfantului Luca apar aceste idei vechitestamentare
referitoare la aratarea imanentd a lui Dumnezeu cétre poporul Sau prin
Duhul Sau (Luca 2, 26), prin Slava Sa (Luca 2, 9; Fapte 7, 55) si prin
Numele Sau (Luca 13, 35; Fapte 15, 17). Pentru subiectul nostru este
de un interes deosebit faptul ca Sfantul Luca vorbeste la fel si despre
lisus Cel Preamadrit. Trebuie sa observam aici cd utilizarea masiva a
Vechiului Testament de catre evanghelist sugereaza faptul ca cititorii
sdi erau familiarizati cu acesta din predica si cateheza Bisericii.

a) lisus si Duhul

In Fapte 2, 33 se spune ci Cel Care a varsat Duhul Sfant asupra
ucenicilor in ziua Cincizecimii a fost Iisus. In Fapte 16, 7 se spune, apoi,
ca Sfantul Pavel a fost impiedicat sd mearga in Bitinia de catre ,,Duhul lui
lisus”. Acest al doilea pasaj este deosebit de relevant. Expresia ,,Duhul lui
lisus” apare intr-un comentariu narativ, si, de aceea, este probabil ci ea
reflectd punctul de vedere lucanic si nu este o preluare a unei sintagme
stereotipe®®. Aceastd expresie este unicd in Noul Testament. Cele mai
apropiate paralele se gasesc in Filipeni 1, 19 (,,Duhul lui lisus Hristos”) si
in Galateni 4, 6 (,,Duhul Fiului Sau”). Mai mult, aceastd descriere a
Duhului concorda cu formula vechitestamentara ,,Duhul Iui Dumnezeu”
sau ,,Duhul Domnului” care exprima relatia dintre Duhul si Dumnezeu-
Tatil, si care apare in Faptele Apostolilor. Sfantul Petru, de exemplu, ii
spune lui Anania: ,,N-ai mintit oamenilor, ci lui Dumnezeu” (Faptele
Apostolilor 5, 4), iar Safirei: ,,De ce v-ati invoit voi sa ispititi Duhul
Domnului?” (5, 9). Sfantul Luca reflecta aici unitatea strnsa pe care
Vechiul Testament o afirma Iahve si Duhul Sau (Cf. Isaia 34, 16; 63, 10-
14). Prin expresia ,,Duhul lui lisus”, din Fapte 16, 7, Sfantul Luca indica
o unitate asemanatoare intre lisus si Duhul Sfant.

Faptele Apostolilor 1l infatiseaza, apoi, pe lisus sdvarsind aceleasi
lucrari in Biserici ca si Duhul. Sfintul Luca anticipeaza acest
fenomen 1n Evanghelie, printr-un dublet (Luca 12, 11-12 / 21, 14-15).
In primul pasaj al dubletului Tisus le spune ucenicilor ci, atunci cand
vor fi judecati 1n sinagogi, la dregétori si la stdpaniri, Duhul Sfant ii va
invata ce sd vorbeasca. Dar in al doilea pasaj, Cel Care va inspira

3% Cf. . H. Marshall, Luke:Historian and Theologian, p. 181.
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cuvintele ucenicilor prigoniti este lisus: ,,Caci Eu va voi da gurd si
intelepciune cireia nu-i vor putea sta Impotriva nici sd-i raspunda toti
potrivnicii vostri” (Luca 21, 15). Astfel, Luca prevesteste impletirea
intimd dintre lucrarea lui Iisus Cel Preamarit si cea a Duhului
fagaduit: Ambii vor fi activi in mod personal in marturia Bisericii, fapt
ce se concretizeaza in Fapte.

Sfantul Luca face o legatura explicitad intre puterea de convingere
si autoritatea propovaduirii Sfintilor Petru si Stefan, si prezenta
Duhului. In Fapte 4, 8-22 Apostolii Petru si Ioan, fiind plini de Duhul,
aduc o marturie foarte puternica pentru lisus in fata sinedriului (4, 13).
La o infétisare ulterioard in fata sinedriului (Faptele Apostolilor 5, 27-
40), cuvantarea Sfantului Petru culmineaza cu afirmatia: ,,Si suntem
martori ai acestor cuvinte noi i Duhul Sfant, pe Care Dumnezeu L-a
dat celor ce 1l ascultd” (v. 32). Iar despre Sfantul Stefan, Sfantul Luca
spune ca potrivnicii sai ,,nu puteau si stea Impotriva intelepciunii si a
Duhului cu care el vorbea” (6, 10). Umplerea Sfantului Pavel cu
Duhul Sfant indatd dupa convertirea sa ar putea fi consideratd un
indiciu asupra faptului ca Luca vrea sa spund ca si marturia acestuia
despre Iisus este inspirata®.

Astfel, precum prezenta Duhului Sfint este o manifestare a
imanentei lui lahve In Vechiul Testament, intr-un pasaj ca Fapte 2, 33,
unde se spune cd lisus a trimis din Cer Duhul Sfant in ziua
Cincizecimii, prezenta Duhului este o manifestare a imanentei lui
lisus®®. Pornind de la Fapte 2, 33 si 16, 7 putem spune ca lisus Cel
Preamdrit este prezent si lucreaza in poporul Siu prin Duhul Sfant®’.
Duhul il face prezent pe Hristos.

b) Aratari ale lui Iisus Cel Preamirit in vedenii

Sfantul Luca mentioneazd si cdteva interventii nemediate ale
Domnului lisus 1n sprijinul slujitorilor Sai. Un exemplu clar este Fapte

H.D. Buckwalter, The Divine Saviour, p. 116.

3¢ M. M. B. Turner, The spirit of Christ and Christology, p. 183

7 G. W. MacRae, "Whom heaven must receive until the time”: Reflections on
the Christology of Acts, in ,Interpretation” 27 (1973), p. 161; G. Stéhlin, To mvevua
Inoov (Apostelgeschichte 16.7), in B. Lindars, S. S. Smalley (ed.), ,,Christ and Spirit in
the New Testament”, Cambridge: CUP, 1973, p. 235; M. M. B. Turner, The spirit of
Christ and Christology, p. 183.
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18, 9-10. Iisus i se aratd Sfantului Pavel noaptea, intr-o vedenie,
incurajandu-l intr-un mod care aminteste de teofaniile §i chemarile
profetice ale Vechiului Testament: ,,Nu te teme, ci vorbeste si nu
tacea, pentru ca Eu sunt cu tine si nimeni nu va pune méana pe tine, ca
sd-ti facd rau. Caci am mult popor in cetatea aceasta”. lisus Cel
Preamarit 1i fagaduieste astfel apostolului prezenta Sa continud alaturi
de el in rastimpul marturiei sale in Corint. In Vechiul Testament, in
pasaje cum ar fi lesire 4, 12, fagdduinta prezentei si a ajutorului divin
este cea mai naltd Tmputernicire, Insotitd de autoritate si protectie
divina. lisus, de fapt, il incredinteaza pe Pavel cd Evanghelia Sa se va
vesti in pofida oricdrei opozitii (cf. Faptele Apostolilor 18, 12-17; 1
Corinteni 2, 1-5). Din modul in care lisus se infatiseaza pe Sine
Sfantului Pavel, intelegem ci Sfantul Luca Il prezinti pe Domnul
Preamarit ca Unul Ce are puterea si cunoasterea absolutd, si este
prezent in chip personal®.

Scenele in care Sfantul Pavel este judecat (Faptele Apostolilor 21,
17-26, 32) confirmd dorinta Sfantului Luca de a demonstra
participarea personald a lui lisus in misiunea Bisericii. Este interesant
cd, dupa cum prevesteste lisus in Luca 21, 12-13 (cf. Luca 12, 11-12),
in acest lung fragment, pentru prima oara in Fapte, un ucenic al Sau
este judecat de cétre ,,impdrati” (Agripa, Faptele Apostolilor 25, 13-
14. 24. 26; 26, 2. 7. 13. 19. 26-27. 30) si ,,dregatori” (Felix, Faptele
Apostolilor 23, 24. 26. 33; Festus, 26, 30). Inspiratia Duhului Sfant nu
este mentionati niciodata aici si nici nu se face aluzie la ea. In schimb,
Cel Care carmuieste marturia lui Pavel este lisus: ,.Indrazneste,
Pavele! Caci precum ai marturisit cele despre Mine la Ierusalim, asa
trebuie s marturisesti si la Roma” (Faptele Apostolilor 23, 11; cf. 22,
17-22). Aici Sfantul Luca Il arati iardsi pe lisus Cel Preamarit
intervenind personal In misiunea Sfantului Pavel. Domnul aratd ca
nimic nu-I va zadarnici planurile: Pavel va marturisi la Roma precum
a facut-o deja in Ierusalim. Iisus Insusi duce la indeplinire misiunea pe
care a incredintat-o apostolului (cf. Faptele Apostolilor 9, 15-16), in
asa fel incat, In Fapte 26, 23, Pavel afirma ca, prin el, lisus Cel Inviat
vesteste ,,Jlumind poporului si neamurilor”. Faptul ca epopeea

38 4. D. Buckwalter, The Divine Saviour, p. 117.
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Stantului Pavel se incheie cu prezenta acestuia la Roma vestind
nestingherit Evanghelia oricui voia s& asculte (28, 30-31), dovedeste
ca Sfantul Luca era convins de faptul ca lisus Si-a tinut fagaduinta
facuta lui Pavel (23, 11), salvandu-l din toate pericolele prin care a
trecut de la Ierusalim pana la Roma.

Modul in care Sfantul Luca descrie activitatea lui Iisus Cel Inviat
in Faptele Apostolilor lasd impresia cd el vrea sd se inteleagd ca
lucrarile Lui sunt similare cu cele ale lui Iahve. Iahve Si-a Indeplinit
prin Moise planul de a-1 elibera pe Israel din robia egipteana; in mod
similar, Iisus Isi indeplineste prin Sfantul Pavel planul divin de
mantuire, prin vestirea Evangheliei ,,pana la marginile pamantului”.
Este profund gresita opinia potrivit careia aratarile lui lisus in vedenii
sunt secundare pentru hristologia Sfantului Luca’®. Dimpotriva, in
aceste pasaje se vede cel mai bine amplitudinea hristologiei sale, mai
precis faptul cd pentru Luca lisus Cel Preamarit este Dumnezeu
atotputernic.

¢) Numele lui lisus

Aceasta perspectiva hristologicd mai are si un alt important punct
de sprijin. Este vorba despre modul in care este utilizatd profetia lui
Toil in predica Sfantului Petru din ziua Cincizecimii. In ultimul verset
al citatului, Fapte 2, 21 (Ioil 2, 32), apostolul asociaza mantuirea ,,in
Numele Domnului” cu lisus Cel Preamirit*. Restul predicii petrine
intareste aceasta relatie. Utilizarea in Evanghelie de catre Sfantul Luca
a termenului ovopo anticipeaza cu tarie identificarea lui lisus cu
,Domnul”, in Fapte 2, 21. In Marcu 13, 9 Iisus prevesteste ucenicilor
Séi ,,ca va vor da In adunari si veti fi batuti in sinagogi si veti sta
inaintea conducatorilor si a regilor, pentru Mine (evekev pov), spre
marturie lor”. Sfantul Luca prelucreaza acest verset punand in loc de
,pentru Mine”, ,,pentru Numele Meu” (gveKev TOV OVOUOTOC LOV;
Luca 21, 12). Mai mult, in Luca 24, 47, lisus spune ucenicilor ca
trebuie ,,sa se propovaduiasca in Numele Sau (emt T@ ovouatt qvtov)
pocidinta spre iertarea pacatelor la toate neamurile, incepand de la
lerusalim”. Relatia dintre tema marturiei si Numele lui lisus in aceste

3 Cf. G. W. MacRae, "Whom heaven must receive until the time”, p. 159-160;
G. W. H. Lampe, The Seal of the Spirit, 2nd edn., London: SPCK, 1967, p. 72.
D L. Bock, Proclamation from Prophecy and Pattern, p. 181-186.
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pasaje anticipeazi semnificatia hristologica a Fapte 2, 21. In
conjunctie cu Fapte 2, 21 cele doud fragmente evanghelice definesc
obiectul misiunii crestine — care este Domnul lisus Hristos - si ofera
sensul principal al termenului ovopa in Faptele Apostolilor. Fapte 2,
21 marcheaza prima ocurentd, din treizeci si doud, a lui ovopo cu
referire la divinitatea lui lisus (doar in 15, 14. 17 ovopa este utilizat
pentru Dumnezeu - Tatdl). Mantuirea este oferitd intotdeauna in
Numele lui lisus (Faptele Apostolilor 2, 21. 38; 3, 16; 4, 7-18) ca
implinire a tot ceea ce proorocii au marturisit despre El (10, 43;
probabil o aluzie la 2, 21). Crestinii savarsesc vindecari (3, 6; 4, 30),
invatd (5, 28. 40), boteaza (8, 16; 10, 48; 19, 5), alungd demoni (16,
18; 19, 13), propovaduiesc (7, 27-28), marturisesc (9, 15) si slujesc
(15, 26) in Numele lui lisus. De asemenea, ei cheama Numele lui lisus
(9, 14. 21; 22, 16), sufera pentru el (5, 41; 9, 16; 21, 13; 26, 9) si il
cinstesc (19, 17).

Astfel, ca si In Vechiul Testament, pentru Sfantul Luca ovopa
implicd prezenta personald, activd si autoritativd a unei divinitati
transcendente in mijlocul poporului sau*'. In Fapte, considera Eduard
Schweizer, Numele si Persoana lui lisus sunt identice’. Ceea ce
crestinii fac in Numele lui lisus, sau ceea ce li se face In Numele lui
lisus, este in esenta facut de catre lisus, sau lui lisus Insusi. Faptul ca
mantuirea se poate dobandi doar in Numele Iui lisus (cf. Faptele
Apostolilor 4, 12) este pentru cititorii primului secol deosebit de
graitor, deoarece in Vechiul Testament acest lucru se putea spune doar
pentru lahve (Isaia 43, 11). Astfel, lisus apare egal cu Tatal si superior
tuturor celorlalte puteri supranaturale (cf. Efeseni 1, 21; Filipeni 3, 9-
11). Deci, prin expresia ,,Numele Domnului / lui lisus” Sfantul Luca
vorbeste despre imanenta lui lisus, Care este in acelasi timp si Domn
transcendent si atotputernic in Ceruri.

Masura hristologiei Faptelor Apostolilor nu este data doar de
titlurile mesianice date lui Iisus, ci si de faptul cd lui lisus Cel
Preamarit | se atribuie aceeasi activitate ca si lui lahve in Vechiul
Testament. Pentru Sfantul Luca, cuvintele lui lisus au aceeasi putere

“''H. D. Buckwalter, The Divine Saviour, p. 119.
2 E. Schweizer, Jesus Christus, in ,,Theologische Realenzyklopédie”, Band 16,
Berlin-New York, 1987, p. 704.
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ca si cuvintele lui Iahve, in Isaia 55, 11: ,,Asa va fi cuvantul Meu care
iese din gura Mea; el nu se intoarce catre Mine fard sa dea rod, ci el
face voia Mea si 1si indeplineste rostul lui”. Precum lahve, lisus are
grija - ca si in cazul misiunii apostolice a Sfantului Pavel - ca aceasta
profetie sa se implineasca (cf. leremia 1, 12).

Inainte de a vedea care sunt implicatiile acestei perspective
hristologice in ceea ce priveste raportul dintre Iisus §i Tatal, este
necesar sd luam in considerare un alt element important al hristologiei
Sfantului Luca. Este vorba de preocuparea sa de a ardta ca lisus, ca
Mantuitor si Domn, Isi exercitd autoritatea divina in poporul Sau, ca
Unul Care slujeste la mese.

IV. lisus ca Dumnezeu Care slujeste la mese

Sfantul Luca plaseaza in episodul Cinei celei de Taind o disputa
intre ucenici asupra ntaietatii in maretie (Luca 22, 24-27; cf. loan 13,
1-16; Marcu 10, 45). lisus 1i lamureste punandu-le in fatd doud tipuri
de stapanire. Pe de o parte, stapanitorii neamurilor isi aratd maretia
exercitdndu-si autoritatea asupra supusilor lor si fiind numiti de
acestia ,,binefacatori” (v. 25). Sfantul Luca nu este impotriva practicii
binefacerii®’, ci a utilizarii acesteia ca mijloc de cistigare a prestigiului
social*. Pe de alta parte, Mantuitorul aratd ucenicilor Sii ca este mare
cel ce slujeste, nu cel ce primeste omagii din partea celorlalti.
Stapanitorii neamurilor socoteau cd maretia este a stapanului care sade
la masa; lisus insa asociaza maretia cu servitorul care slujeste la masa
si, mai mult, se socoteste pe Sine un astfel de servitor: ,,Céci cine este
mai mare: cel care std la masa, sau cel care slujeste? Oare, nu cel ce
std la masa? Iar Eu, in mijlocul vostru, sunt ca unul ce slujeste” (Luca
22, 27). Sfantul Luca arata in Evanghelie cum lucrarea pdméanteasca a
lui lisus este, prin excelentd, slujire (cf. Luca 4, 18-21; 7, 18-23;
Faptele Apostolilor 10, 38). ,lisus n-a venit sa fie slujit de ucenici

$ Cf. D. J. Lull, The Servant-Benefactor in Luke 22:24-30, in ,Novum
Testamentum” 28 (1986), p. 289-305.

* ). A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke X-XXIV: Introduction,
Translation and Notes, Anchor Bible 28A, Garden City, New York: Doubleday, 1985,
p. 1415.
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(precum este slujit cel ce sade la masd), ci sd slujeascd si sa se
ingrijeasca de nevoile altora™”.

Dar este slujirea specificd doar lucrarii pamantesti a lui lisus, sau
si celei ceresti? Daca raspunsul este afirmativ pentru ambele parti ale
intrebarii, atunci nu ne mai surprinde faptul ci lisus vorbeste despre o
gazda care slujeste la masa, deoarece insdsi activitatea Sa ca Domn
Preamdrit ia acest aspect. In Luca 22, 24-27 lisus pune in antitezi
regulile acestei lumi cu regulile Imparitiei Sale*, operand, in acelasi
timp o redefinire a ceea ce inseamna a fi ,,binefacator”. in Evanghelia
dupd Luca lisus apare ca un mare binefacator, dar ca Unul Care
slujeste la masa. Evreii nu asteptau acest tip de conduitd din partea lui
Mesia si nici grecii sau romanii nu o atribuiau binefacatorilor, fie ei
umani sau divini. Seneca, de exemplu, vede in ospete un prilej de
maltratare a sclavilor: ,,Caci noi ne purtdm cu sclavii nu ca si cu niste
oameni, ci ca §i cu animalele. La ospete un sclav curatd de pe jos
mancarea vomata, altul se apleacd sub masa pentru a aduna resturile
musafirilor chercheliti. (...) Altul, care serveste vinul, trebuie sd se
imbrace femeieste. (...) Cu sclavi ca acestia stdpanul nu va suporta sa
manance; va socoti ca este sub demnitatea sa si stea cu sclavul sau la
aceeasi masi”™’. Seneca, intr-un mod neconventional pentru timpul
sdu, punea la indoiald aceste prejudecati. Cu toate acestea, el nu avea
in vedere o situatie in care stapanul si fi avut dorinta de a-si servi
sclavul la masa. De asemenea, nu se cunoaste in politeismul greco-
roman vreun exemplu de zeitate care sd-si manifeste maretia in felul
acesta®™. In schimb Sfantul Luca vrea sa arate ca slujirea rimane o
coordonatd permanenta a maririi Domnului lisus.

De exemplu, in Luca 12, 37, Mantuitorul spune: ,,Fericite sunt
slugile acelea pe care, venind, stdpanul le va afla priveghind. Adevarat
zic voua ca se va incinge si le va pune la masa si, apropiindu-se le va

* Ibidem.

*D. L. Tiede, Luke, Minneapolis: Augsburg, 1988, p. 385.

47 Seneca, Epis. Mor. 47. 5-8, apud Buckwalter, The Divine Saviour, p. 121.

8 Vezi, de ex., extrema vanitate a cultului imperial roman. Cf. D. W. J. Gill, B.
W. Winter, Acts and Roman Religion, in D. W. J. Gill, C. Gempf (ed.), ,,The Book of
Acts in Its Graeco-Roman Setting”, AICS, vol. 2, Grand Rapids / Carlisle: Eerdmans /
Paternoster, 1994, p. 93-103.
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sluji”. Contextul este eshatologic si se refera la Parusie (v. 40). Cand
Domnul Cel Preamarit va reveni, El se va purta cu poporul Sidu ca
unul ce slujeste la masd. Nici atunci El nu va veni ca sa I se slujeasca,
ci ca sa slujeasca. Expresia introductiva ,,Adevarat zic voud” este
menitd sd atragd atentia asupra importantei acestei declaratii a lui
lisus*’, unica in cele patru Evanghelii.

Mai mult, precum in Evanghelie, nici in Faptele Apostolilor nu-L
vedem niciodata pe lisus Cel Preamarit pretinzand slava sau omagii.
Ci, El continua sa-Si exprime maretia si autoritatea dumnezeiasca prin
acte de slujire si binefacere pentru poporul Sau. De pilda, precum El
Insusi prezisese in Evanghelie, lisus di ucenicilor Sai ,gurd si
intelepciune” (Luca 21, 15) in fata potrivnicilor lor, prin Duhul Sau
sau prin aratari ale Sale (Faptele Apostolilor 4, 8; 6, 10; 16, 7; 18, 9-
10; etc.). El trimite Duhul Sfant in ziua Cincizecimii peste ucenicii
Sai, imputernicindu-i astfel sa vesteasca Evanghelia in toatd lumea (2,
33). Ca Stapanitor si Mantuitor, lisus daruieste pocidintd si iertare
pacatelor (5, 31; cf. 2, 38; 10, 43, 13, 38-39; probabil cd o idee
asemdnatoare este implicatd in numirea lui lisus ,,Tncepétorul vietii”,
in 3, 15). Intr-un limbaj care aminteste de predica din Nazaret (Luca 4,
16-30) si de activitatea pamanteasca a lui lisus, Sfantul Luca descrie
in Faptele Apostolilor ceea ce face lisus Cel Preamarit sau ceea ce fac
ucenicii in Numele Sau: lisus alungd demonii (16, 18), vindeca un
olog (3, 6. 16; 4, 10) si un slabanog (9, 34), vesteste lumina poporului
si neamurilor (26, 23). Rugiciunea Bisericii din 4, 30, ,Intinzand
dreapta Ta spre vindecare si savarsind semne si minuni, prin Numele
Sfantului Tau Rob (moug)™ Tisus”, confirma ci lisus este Robul chiar si
dupa Preamarirea Sa.

1. H.Marshall, The Gospel of Luke: A Commentary on the Greek Text, Grand
Rapids: Eerdmans, 1978, p. 536.

% In Faptele Apostolilor, cand este folosit pentru Iisus, maic este redarea
greceasca a ebraicului ebed, si, prin urmare este o trimitere la faptul ca lisus este
socotit Robul Domnului din cartea lui Isaia. Cf. R. F. O'Toole, How Does Luke
Portray Jesus as Servant of YHWH, in ,,Biblica” 81 (2000), p. 328-346.



Studii 61

V. Concluzii

In Faptele Apostolilor lisus Cel Preamirit este pus pe picior de
egalitate cu Dumnezeu-Tatal. Divinitatea lui Hristos nu este afirmata
explicit in mod insistent, desi exista astfel de explicitari. Sfantul Luca
aratd pur si simplu ci lisus este acum acolo unde El Insusi prezisese
cad va fi si cd face lucrurile cuvenite pozitiei Sale. Dumnezeirea
Mantuitorului este exprimatd mai ales indirect prin paralelele pe care
Evanghelistul le creeaza intre Iahve si activitatea Sa in Israelul istoric,
si lisus si activitatea Sa in Bisericd. Din acestea rezulti ci Luca il
considera pe lisus egal cu Iahve si impreuna-stapanitor cu Acesta. in
Vechiul Testament vedem cd lahve se deosebeste de divinitdtile
celorlalte popoare prin modul in care Isi afirma si Isi implineste, prin
pronia Sa, planul Sau de mantuire, potrivit voii Sale. In Fapte avem un
tablou similar: Iisus Cel Preamarit este asemenea Tatdlui prin modul
in care concepe, conduce si duce la indeplinire misiunea Bisericii, prin
care se realizeazd planul divin de mantuire a lumii. Astfel, in Biserica
lisus se manifesta ca Dumnezeu, avand aceleasi lucrari ca si Tatal.

Insa Sfantul Luca imbogiteste foarte mult portretul
Mantuitorului, prin aceea cd El nu este prezentat doar ca un
Dumnezeu atotstiutor, atotputernic, omniprezent, Judecator al lumii,
etc., ci si ca un Dumnezeu slujitor, Care se poarta fatd de poporul Sau
ca unul care slujeste la mese. lisus Tmplineste misiunea Robului chiar
si dupa Iniltarea Sa la Ceruri. In acest punct se pare ci Sfantul Luca
urmareste sa redefineasca pentru cititorii sdi practica binefacerii.
Vanitatea extrema a celor mai multi dintre binefacatorii umani era
binecunoscutd in lumea secolului 1. Pentru a avea o imagine
nedeformatd asupra modului de viata crestin, credinciosii trebuie sa
inteleagd ca lisus — modelul nostru —, in calitate de Binefacator,
trebuie inteles ca unul care serveste hrana, si nu ca unul care pretinde
sd fie slujit la masd. Niciodatd in Luca-Fapte lisus nu daruieste
binefaceri pentru a pretinde slava, ci pentru a-Si sluji poporul. Aceasta
este norma de conduitd a Bisericii pe care Sfantul Luca o opune
practicii greco-romane de a folosi binefacerea ca mijloc de dobandire
a prestigiului social.
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lon Popescu

Prezenta si lucrarea Sfantului Duh in
lume

Abstract

The present article gives pride of place to the presence and the
work of the Holly Spirit in the world: the presence and the work of the
Holly Spirit as seen in the Old Testament, in the New Testament. It
also deals with the issues such as: the Holly Spirit as the Mediator,
the Holly Spirit as the teacher and the guide of God's truths; it speaks
about Man as a temple of the Holly Spirit, place (topos) of divine gifts,
and about the gifts of the Holly Spirit.

Key words: Dogmatic Theology, the work of the Holly Spirit
in the Old Testament, the work of the Holly Spirit in the New
Testament, the Holly Spirit as the Mediator

Sfantul Duh este Persoana cea mai misterioasa a Sfintei Treimi,
Care de la Tatal din veci purcede, Se odihneste in Fiul sau deasupra
Fiului, si straluceste din Fiul spre Tatal, insufleteste si ,,in-formeaza”
materia originard, adusa la existenta din nimic de Sfanta Treime.

Daca Tatal este izvorul intregii existente, iar Fiul cuprinde in Sine
din veci ratiunile sau paradigmele ideale ale acestora, Sfantul Duh i
da viatd si o ,in-formeazd” cuprinzandu-o si dezvoltdndu-o din
interior 1n (spre) exterior. Lumea bifurcata, inteligibila si sensibild nu



Studii 63

e o necesitate pentru Dumnezeu — Treime. Gandirea teologica
patristica surprinde adevarul esential, anume acela cd Dumnezeu
Treime este izvorul si suportul tuturor atributelor divine. Intrucat
suportul tuturor atributelor divine este unicul, absolutul si supremul
Dumnezeu, personal sau tripersonal — Sfanta Treime — toate atributele
»vin” dupd El si sunt insusiri ale absolutitatii indicibile a lui
Dumnezeu. Astfel, crearea lumii nu este o necesitate pentru
Dumnezeu si nu este nici expresia doar a unui singur atribut
dumnezeiesc, cum spun unii teologi, sau a mai multora, cu excluderea
celorlalte. Absolutitatea indicibild a lui Dumnezeu inteleasd astfel
exclude orice teologie sterild despre ,.exterioritate” despre acel ,,in
afard” sau despre ,,nimic” inainte de facerea lumii.

Conceptiile chenotice protestante aplicate si la crearea lumii din
nimic sunt, din aceastd perspectiva, gratuite, fiindca frizeaza erezia.
,,Cel ce este” exista din eternitate prin supraexistenta Sa vie si reala si
prin toate atributele ce deriva din acestea, i nu doar in virtutea unui
singur atribut precum bundtatea, etc. ,,Cel ce este” prin supraesenta
sau supraexistenta Sa concepute astfel este izvor de energii si de
lucrari ziditoare. Origen a sesizat adevarul cd Dumnezeu cel viu,
Dumnezeu cel adevdrat nu poate sa stea in nelucrare. Greseala sa
constd in faptul cd aseaza crearea lumii din eternitate inducand ideea
ca ar putea fi o necesitate pentru Dumnezeu.

Dumnezeu a creat lumea in timp sau la Inceputul timpului nu din
fiinta Sa, nu dintr-o materie preexistenta si nici prin restrAngerea Sa in
Sine ldsand un loc echivalentul nimicului divin din care lumea ar fi
adusa la existentd prin creatie. Dumnezeu nu este numai creatorul
naturii inteligibile si a celei sensibile, El creeaza si timpul si spatiul.
Spatiul si timpul nu se afld in nici un fel de continuitate ontologica cu
Dumnezeu, nici macar prin ,,ontologia retragerii fiintiale”. Nimicul
din care a adus Dumnezeu lumea la existentd nu este un loc (topos)
parasit de Dumnezeu ca in viziunea teologica a lui Jiirgen Moltmann.
Pan-enteismul lui Moltmann inteles ca si cuprinderea sau prezenta
lumii in Dumnezeu relativizeaza distanta absolutd dupa fiintd dintre
Dumnezeu Cel necreat si lume.
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1. Prezenta si lucrarea Sfantului Duh in Vechiul Testament

Descoperirea Sfantului Duh in Vechiul Testament s-a facut
gradual in concordanta cu planul iconomiei dumnezeiesti in legatura
cu lumea si cu omul. Centralitatea Persoanei Tatalui precum si
Mesianitatea Fiului sunt evidentiate in cartile Vechiului Testament.
Persoana §i lucrarea Sfantului Duh sunt evidentiate ca si in cazul
Sfintei Treimi printr-o trecere simbolicd dar deopotriva reald de la
plural la singular si de la singular la plural, de la persoand voalat
simbolic, dar si profetic la energie sau lucrare si invers.

Duhul Sfant apare ca Duh al lui Dumnezeu: ,,Si Duhul lui
Dumnezeu Se purta pe deasupra apelor” (Facerea 1, 2) sau in pluralul
treimic: ,,Sa facem om dupa chipul si asemanarea Noastra” (Facerea 1,
26) sau in teofania de la stejarul Mamvri: ,,Atunci, ridicindu-si ochii
sai a privit si iatd trei Oameni stateau inaintea lui; ... apoi a zis:
«Doamne, de am aflat har inaintea Ta, nu ocoli pe robul Tau»”
(Facerea 18, 2-3).

Atributul sfinteniei exprima in Sfanta Scriptura, prin manifestare,
insdsi natura lui Dumnezeu, cdci Duhul lui Dumnezeu este numit
Duhul Sfant: ,Fiti sfinti, caci Eu, Domnul Dumnezeul vostru sunt
Stant (Levitic 19, 2).”

Duhul Sfant insufleteste creatia, o ,,in-formeazd” continuu si o
tine in existentd prin atotputernicia si atotprezenta Sa: ,,Unde ma voi
duce de la Duhul Tau si de la fata Ta unde voi fugi?” (Psalmul 138,
7); ,,Cel ce arunca gheata lui ca bucatelele de paine; gerul Lui cine-1
va suferi? Va trimite Cuvantul Lui si le va topi; va sufla Duhul Lui si
vor curge apele” (Psalmul 147, 6-7).

in viziunea proorocului Isaia Dumnezeu Cel ,,pogorat” este laudat
de serafimii ce percep prezenta Lui ca manifestare a fiintei intreit
ipostatice prin cuvintele: ,,Sfant, Sfant, Sfant Domnul Savaot! Plin
este pamantul de slava lui” (Isaia 6, 2-3).

Profetiile mesianice sunt facute in Duhul si cu Duhul Domnului,
Acela care pregateste venirea lui Mesia: ,,El va paste turma Sa ca un
pastor si cu bratul S&u o va aduna... cine a cautat in addnc Duhul
Domnului, si cine l-a sfatuit pe E1?” (Isaia 40, 10-13); sau: ,,Duhul
Domnului este peste Mine, ca Domnul M-a uns sd binevestesc
sdracilor, M-a trimis sa vindec pe cei cu inima zdrobitd, sa
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propovaduiesc celor robiti slobozire si celor prinsi in razboi libertate;
sd dau de stire un an de milostivire al Domnului si o zi de rizbunare a
Dumnezeului nostru; sd méangai pe cei intristati; celor ce jelesc
Sionul, sd le pun pe cap cunund in loc de cenusa, untdelemn de
bucurie in loc de vesminte de doliu, slava in loc de deznadejde. Ei vor
fi numiti: stejari ai dreptétii, sad al Domnului spre slavirea Lui” (Isaia
59, 1-3).

Lucrarea lui Dumnezeu in lume se face si se desavarseste in
Duhul si prin Duhul Domnului Care insufleteste, poartd sau misca
lumea spre finalitatea ei §i trezeste la viatd anticipand profetic, dar
real, si nu doar tipic §i simbolic, destinatia ei, eternizarea ei prin
Inviere, si participarea la viata fericita si fericitoare a Sfintei Treimi:
,,Fost-a mana Domnului peste mine si m-a dus Domnul cu Duhul si m-
a asezat In mijlocul unui cAmp plin de oase omenesti... Atunci mi-a
zis Domnul: Fiul omului prooroceste duhului, porunceste si spune
duhului: asa graieste Domnul Dumnezeu: Duhule, vino din cele patru
vanturi si sufld peste mortii acestia si vor invia” (Isaia 37, 1-9).
Viziune profeticd si actuald (reald) — prooroceste acum pentru viitor
(vezi nainte) si ,,spune acum” cici ceea ce vezi este real si adevarat.
De aceea prooroceste si le spune ,,Asa graieste Domnul Dumnezeu:
Iata Eu voi deschide mormintele voastre si va voi scoate pe voi... Si
voi pune in voi Duhul Meu si veti invia” (Ezechiel 37, 12-14).

Fagaduinta mantuirii universale prin Mesia, Fiul lui Dumnezeu
intrupat, este data si promisa prin Duhul Sfant: ,,Varsa-voi Duhul meu
peste tot trupul si fiii si fiicele voastre vor profeti, batranii vostri vise
vor visa, iar tinerii vostri vedenii vor vedea. Chiar si peste robi si
roabe voi turna Duhul Meu” (loil 3, 1-2).

2. Prezenta si lucrarea Sfantului Duh in Noul Testament

In cartile Noului Testament Sfinta Treime este descoperiti in
chip deplin in lucrarea Ei iconomica de la Tatal, prin Fiul, In Duhul
Stant. Duhul Sfant, nedespartit de Tatil si de Fiul, este descoperit si
Se descopera prin prezenta si lucrarea Lui in Biserica si in lume.

La botezul lui lisus 1n apele lordanului Duhul Sfant Se pogoara in
chip de porumbel peste Acesta ungindu-L dupa umanitate sau dupa
trup asa dupa cum prin odihna Lui in Fiul din veci Il unge pe Acesta
cu ungere vesnica prin purcedere de la Tatal: ,,Iar botezandu-Se lisus,
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cand iesea din apa, indata cerurile s-au deschis si Duhul lui Dumnezeu
s-a vazut pogorandu-Se ca un porumbel si venind peste EI” (Matei 3,
16). Asa cum in plan trinitar (ad intra) Duhul este nedespartit de Fiul,
tot asa in plan iconomic, Duhul este in Fiul, lucreaza in Fiul intru
transfigurarea firii Sale omenesti, unita deplin cu firea divina. lisus,
unit cu Duhul Sfant intru Tatal, primeste suflarea de viatd a Duhului n
Trupul Sau asumat prin Intrupare si nasterea din Fecioara. Trupul lui
lisus, asemenea trupului nostru, in afara de pacat, este purtat dupa
botez in pustie prin lucrarea Duhului: ,,Atunci lisus a fost dus de
Duhul in pustiu, ca sa fie ispitit de catre diavolul” (Matei 4, 1).

Prezenta si lucrarea Duhului Sfint in cei ce cred este evidenta si
manifestd. Celor care cred in El le vine Duhul Sfant atotstiutor in
ajutor, iar 1n necazurile si judecétile lumii acesteia §i in stramtorari,
Duhul Sfant va vorbi in ei. Prezenta si lucrarea Duhului Sfant in
oameni se fundamenteaza ontologic si pe relatia de rudenie (inrudire)
intru Dumnezeu si om (chipul Iui Dumnezeu in om) si spre
disponibilitatea citre Dumnezeu in deplina libertate a creaturii fatd de
Creatorul ei. ,,Fiindcd nu voi sunteti care vorbiti, ci Duhul Tatalui
vostru este care graieste intru voi” (Matei 10, 20).

Incorporarea in Bisericd a celor care cred se face prin Botez in
numele Sfintei Treimi: ,Drept aceea, mergand, invatati toate
neamurile, botezandu-le in numele Tatilui si al Fiului si al Sfantului
Duh, invatandu-le sa pazeasca toate cate v-am poruncit voua, si iatd
Eu cu voi sunt 1n toate zilele, pana la sfarsitul veacului” (Matei 28, 19-
20).

Profetia lui Isaia s-a implinit caci Mantuitorul Insusi marturiseste
ungerea Duhului intru sau spre lucrarea Lui in lume: ,.Duhul
Domnului este peste Mine, pentru care M-a uns sda binevestesc
sdracilor; M-a trimis sd vindec pe cei zdrobiti cu inima; sa
propovaduiesc robilor dezrobirea si celor orbi vederea; sa slobozesc pe
cei apdsati, si sd vestesc anul placut Domnului” (Luca 4, 18).

Invatatura lui Hristos este impartasitd prin Duhul si prin puterea
Duhului: ,,Cuvintele lui sunt Duh si viatd” (Ioan 6, 63) ,,Tu ai
cuvintele vietii celei vesnice” (Ioan 6, 68). Dupa Invierea si Inaltarea
la Ceruri Hristos 1l trimite de la Tatil in cei care cred in El pe Duhul
Sfant Care Va marturisi despre El: ,,lar cand va veni Mangaietorul, pe



Studii 67

Care Eu Il voi trimite voud de la Tatil, Duhul Adevarului, Care de la
Tatal purcede, Acela va marturisi despre Mine” (Ioan 15, 26).

Duhul Sfant va desavarsi lucrarea Fiului si 1l va sldvi pe Acesta
intrucat marturisirea Duhului este marturisirea Fiului in virtutea
comuniunii de fiinta si de lucrare: ,,Acela Ma va slavi, pentru ca din al
Meu va lua si va va vesti. Toate cate are Tatil ale Mele sunt; de aceea
am zis ca din al Meu ia si va vesteste voud” (Ioan 16, 14-15).

Porunca sfinteniei din Vechiul Testament se implineste in Noul
Testament nu prin jertfele sangeroase, prescrise de lege, ci prin jertfa
sdngeroasd o datd pentru totdeauna a Fiului lui Dumnezeu intrupat.
Cuvantul lui Dumnezeu este adevarul, iar sfintirea Intru adevarul lui
Dumnezeu inseamna sfintirea dupa modelul sfintirii supreme a
Cuvantului prin jertfa: ,,Pentru ei Eu Ma sfintesc pe Mine Insumi, ca si
ei sa fie sfintiti Intru adevar” (Ioan 17, 19).

Sfintirea inseamna dobandirea slavei dumnezeiesti, locuirea
oamenilor In comuniune cu Sfinta Treime, in comuniune de viata si
existentd cu Tatil, Fiul si Duhul Sfant. insd unirea omului cu Sfanta
Treime se realizeazi prin Biserica. Intemeierea Bisericii la Pogorarea
Duhului Sfant, la Cincizecime, este lucrarea Tatalui, prin Fiul, in
Duhul. Sfantul Duh, cea de a treia Persoand a Sfintei Treimi, 1l aduce
pe Hristos in cei ce cred in El sau Hristos Se extinde in acestia prin
Duhul.

La Cincizecime Duhul Sfant Se descopera pogorandu-Se asupra
Sfintilor Apostoli in chip distinct, sensibil in chip de limbi de foc
(Faptele Apostolilor 2, 1-3). Proorocia din Vechiul Testament (loil 3,
1) si proorocia Mantuitorului lisus Hristos se implinesc intrucat acum
Apostolii 11 marturisesc pe Hristos Cel Inviat din morti in limbile
pamantului iar cei nestiutori sunt umpluti de stiinta celor dumnezeiesti
prin Duhul Sfant.

Cunoasterea Tmpartasitd de Duhul si prin Duhul are ca scop
primirea lui Hristos prin Taine, imbracarea in Hristos prin Botez,
impartasirea spre crestere ontologica si morala cu Trupul si Sangele
Lui si comuniunea cu El prin rugdciune: ,lar Petru a zis catre ei:
Pocaiti-va si sa se boteze fiecare dintre voi in numele lui lisus Hristos,
spre iertarea pdcatelor voastre, si veti primi darul Duhului Sfant. Caci
voua este datd fagaduinta si copiilor vostri si tuturor celor de departe,
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pe oricati 1i va chema Domnul Dumnezeul nostru. Si cu alte mai multe
vorbe marturisea si-i indemna, zicdnd: Mantuiti-vd de acest neam
viclean. Deci cei ce au primit cuvantul lui s-au botezat si in ziua aceea
s-au adaugat ca la trei mii de suflete. Si staruiau in invatatura
apostolilor §i In impartasire, in frangerea painii §i in rugiciuni.”
(Faptele Apostolilor 2, 38-42).

3. Sfantul Duh — Mijlocitorul

Legea Duhului lui Hristos face sd inceteze Legea Vechiului
Testament (Romani 8, 2). ,,Sfarsitul Legii este Hristos caci Legea este
pedagog sau calauza spre Hristos (Galateni 3, 24). Legea lui Hristos
este legea Duhului, iar nu Legea carnii, adicd a carnii inrobitd de
bolile pacatului, caci voi, spune Sfantul Apostol Pavel, nu sunteti in
carne, ci in Duh, daca Duhul lui Dumnezeu locuieste in voi. Iar daca
cineva nu are Duhul lui Hristos, acela nu este al Lui (Romani 8, 9).
Cine 1l are pe Hristos prin Duhul in el este mort pentru pécat si viu
pentru dreptate. Tatal Care L-a inviat pe Hristos cu trupul din morti ii
va face vii prin Duhul Sfant pe aceia care il au pe Hristos in ei. Faptele
pacatoase ale trupului, ale acelora care trdiesc dupa pornirile trupului
duc la moarte duhovniceasca, iar omorarea prin Duhul a acestor fapte
ii face vii pe cei care il primesc pe Duhul (Romani 8, 13).

Prezenta Duhului in cei care cred nu este Infricositoare, nu
genereaza temere, pentru ca lucrarea Duhului este aceea de a-i infia
Tatilui pe cei care il au pe Hristos in ei si de a-i face mostenitori si
impreund-mostenitori cu Hristos ai Imparatiei Tatalui. Fard lucrarea
Duhului nimeni nu poate sa-L numeasca pe Dumnezeu Tatd si nimeni
nu poate sa strige ,,Avva, Parinte!” (Romani 8, 16). Lucrarea Duhului
nu este doar o mijlocire exterioard, ci prin prezenta Sa in cei care-L
primesc pe Hristos, Duhul Insusi mirturiseste impreund cu noi ci
suntem fii ai lui Dumnezeu. Calitatea de fii ai lui Dumnezeu dobandita
prin mijlocirea Duhului implicd pe cea de Impreund-mijlocitori cu
Hristos, daca patimim impreund cu El ca impreund cu El sa ne si
preamarim (Romani 8§, 17).

Legatura dintre Dumnezeu si creatia Sa pe de o parte, si legatura
dintre oameni si fapturile lui Dumnezeu din creatie pe de altd parte,
sunt puse in lumina de Sfantul Apostol Pavel astfel. Patimirile vremii
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de acum nu sunt vrednice de marirea care se va descoperi fiilor lui
Dumnezeu in Imparitie. Descoperirea (marirea) fiilor lui Dumnezeu,
cei Infiati Tatdlui prin Duhul lui Hristos, este asteptatd nu numai de
acestia, ci de toata faptura. Caci intreaga fapturad creatd de Dumnezeu
ca mediu transparent al dialogului sdu cu omul a fost supusa
stricaciunii nu de dragul (vina ei) ci din vina aceluia care a supus-o.
Daca prin Adam faptura a fost supusa stricaciunii, prin Hristos Noul
Adam va fi izbavita din stricaciunea ei. Stricaciunea fapturii, pe baza
legaturii metafizice si ontologice cu omul, si ca efect al denaturarii
ratiunii existentei ei, impreuna suspind si are dureri asteptind
izbavirea. Durerea si suspinurile fapturii legate de irationalitatea
pacatului adamic afecteaza rationalitatea dialogului dintre Dumnezeu
si om si intre oameni intreolalta prin creatie. Lumea este cuvant creat
de Cuvantul Creator. Este o ,cuvantare” a Cuvantului nesfarsit si
creator. Ea nu este ,natura naturans” sau ,,Deus sive natura” ca in
viziunea panteista a lui Leibnitz. Duhul Sfant care insufleteste si ,,in-
formeaza” continuu lumea este prezent deopotriva in lume (creatie) si
in om. Ratiunile create ale fapturilor, pe baza ratiunilor necreate ar fi
ramas doar ,ratiuni inteligibile”, fara viatd, fard prezenta si lucrarea
Duhului Sfant. Suspinarea fapturii este suspinarea Duhului, durerea
fapturii este durerea Duhului, iar asteptarea izbavirii este asteptarea
venirii Duhului in ea, cel care lucreaza impreuna cu Tatil si cu Hristos
la repararea stricaciunii, sfintirea si marirea ei. Prezenta Duhului Sfant
in noi este o prezentd misterioasa si absolut delicata insa deosebit de
eficace. Duhul Sfant Se acopera cu eu-ul nostru si mijloceste in cea
mai deplind smerenie pentru eliberarea sau mantuirea si desavarsirea
noastra. ,,.De asemenea si Duhul vine in ajutor slabiciunii noastre, caci
noi nu stim si ne rugam cum trebuie, ci Insusi Duhul Se roagi pentru
noi cu suspine negrdite” (Romani 8, 26). Duhul Sfant, mijlocitorul
nostru intr-o absolutd smerenie ne ofera modelul suprem al rugaciunii
,,CU suspine” pentru ceilalti.

4. Duhul Sfint — invitiatorul si talcuitorul adevarurilor
dumnezeiesti

Bunurile supranaturale gatite (pregatite) de Dumnezeu celor care-
L iubesc pe El intrec orice posibilitate de asteptare a fiintei umane.
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Impartasirea darurilor supranaturale de citre Duhul Sfint oamenilor
duhovnicesti transcende simturile omenesti si intreaga cugetare si
simtire. Duhul Sfant, pivotul comuniunii in Sfanta Treime, cum il
numeste Sfantul Vasile cel Mare in lucrarea De Spiritu Sancto,
cerceteaza chiar si adancurile lui Dumnezeu (I Corinteni 2, 9-10).
Duhul Sfant este ,,interior” Tatalui prin purcederea Lui din Tatal, si
,interior” Fiului prin odihna lui in Fiul si prin stralucirea lui din Fiul
spre Tatdl. Duhul Sfant ca iubire Ipostaticd a Tatdlui, ca bucurie a
Tatélui de a avea din eternitate un Fiu unic, este deopotriva iubire
Ipostatica a Fiului de a avea pe Tatél vesnic. Toata parintimea si toata
filiatiunea din lume nu ar putea exista si nu s-ar putea explica fara
Duhul Sfint ca iubire ipostatici. In om duhul acestuia, inrudit cu
Duhul Sfant prin natura lui spirituald ,.circumscrisd” prin creatie
cerceteaza profunzimile de taina ale fiintei umane. Prin Hristos, cei ce
cred in El nu mai primesc un duh lumesc (al lumii) ci Duhul lui
Dumnezeu trimis in lume In primul rand ca noi sd cunoastem cele
daruite noua de Dumnezeu. Fara lucrarea si prezenta Duhului in noi
nu putem sa distingem cele omenesti de cele dumnezeiesti. Astfel,
primul dar oferit de Dumnezeu noua prin Duhul Sau este adevarata
cunoastere, cunoasterea duhnovniceascad a celor dumnezeiesti.
Asadar, Duhul Sfant, Cel ce Il marturiseste pe Hristos este invatatorul
nostru. Dar adevarurile dumnezeiesti daruite noud de Dumnezeu prin
Duhul S&u trebuie marturisite de noi nu prin cuvinte invatate din
intelepciunea omeneascd ci prin cuvinte invatate de noi de la Duhul
Stant (I Corinteni XII, 13). Prin cuvintele Invatate de la Duhul Sfant si
nu din intelepciunea omeneasca sunt lamurite lucrurile (adevarurile)
duhovnicesti oamenilor duhovnicesti. Libertatea Duhului si libertatea
omului in raport cu El sunt puse in evidenta de faptul ca oamenii
neduhovnicesti prin libertatea lor nu primesc cuvintele Duhului si nici
nu inteleg lucrurile (adevarurile duhovnicesti) fiindca acestea nu pot fi
intelese decat prin Invatatura si lamurirea lor de oamenii duhovnicesti
prin Duhul Sfant.
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5. Omul, templu al Duhului Sfant si loc (topos) al darurilor
dumnezeiesti

Prezenta si lucrarea lui Dumnezeu in om il transforma pe acesta
din urma in templu al Duhului Sfant: ,Nu stiti, oare, ca voi sunteti
templu al lui Dumnezeu si cd Duhul lui Dumnezeu locuieste in voi?”
(I Corinteni 3, 16).

Trupurile oamenilor sunt deopotriva madulare ale Iui Hristos si
temple ale Duhului Sfant. Legatura tainicd dintre Hristos si Duhul
Sfant se exprima prin legdtura mistica intre Hristos capul Bisericii ca
trup tainic si madularele trupului tainic care trebuie sa fie curate,
adevarate temple ale Duhului Sfant si Duhul Sfant Care este prezent si
le uneste cu capul Hristos.

Hristos intr-o impreuna lucrare cu Duhul Sfant uneste si distinge
totodata madularele trupului tainic care este Biserica prin impartagirea
bogatiei multifelurite ale darurilor Duhului Sfant.

Céci nimeni nu se poate Tmpartasi de darurile Duhului Sfant daca
nu-L primeste pe Hristos ca Fiul Unic al Tatalui, nimeni nu poate sa
zicd Domn este Hristos decat in Duhul Sfant (I Corinteni 12, 3).

6. Harul si darurile Duhului Sfant

Multimea darurilor Duhului Sfant este expresie a bogatiei
inepuizabile a oceanului de fiinta al lui Dumnezeu intr-o diversitate
nesfarsitd. Multifelurimea darurilor Sfantului Duh ca expresie a
lucrarii harului exprima unitatea absolutd in diversitatea absoluta a
Sfintei Treimi.

Unitatea de fiintd in treimea ipostasurilor in Sfanta Treime este
izvorul si fundamentul existentei inteligibile si a celei sensibile. in
creatie nu poate sd existe unitate fara diversitate si nici diversitate fara
unitate. Prezenta si lucrarea Duhului Sfant in lume si in Biserica
exprimi in chip culminant acest adevir. In fiecare cinstitor si iubitor
de Hristos exista prezent Duhul Sfant ipostatic sau personal prin
darurile Sale Tmpartasind fiecaruia harul si darurile dupa deschiderea
fiecdruia spre Dumnezeu si dupa ,,prima configurare” spre El prin
nastere (creatie). Impartasirea darurilor este un ,,pogorimant al milei
dumnezeiesti” si  se realizeaza spre zidirea, intarirea si
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permanentizarea vietii de comuniune a oamenilor cu Sfanta Treime,
cu Tatal prin Fiul in Duhul Sfant.

Deplinatatea darurilor nu o are nici un madular al Bisericii, ci
numai Biserica care este trupul tainic al lui Hristos, iar El este capul ei
nevazut. ,,Caci precum trupul unul este, si are madulare multe, iar
toate madularele trupului, multe fiind, sunt un trup, asa si Hristos” (I
Corinteni 12, 12); ,,Ci precum intr-un singur trup avem multe
madulare si madularele nu au toate aceeasi lucrare, asa si noi, cei
multi, un trup suntem in Hristos si fiecare suntem madulare unii
altora; Dar avem felurite daruri, dupa harul ce ni s-a dat” (Romani 12,
4-6).

Prezenta Duhului Sfant in noi este garantul libertatii depline. Caci
Duhul Sfant nu este un duh al robiei spre temere, ci Duhul libertatii (11
Corinteni 3, 17).

Adevarul ca la chipul lui Dumnezeu in om participd si trupul
(face parte din chip) se poate vedea din invatitura Mantuitorului
cuprinsa in Predica de pe Munte: ,,Luminatorul trupului este ochiul; de
va fi ochiul tau curat, tot trupul tdu va fi luminat. Iar de va fi ochiul
tau rau, tot trupul tau va fi intunecat. Deci, dacd lumina care ¢ n tine
este intuneric, dar intunericul cu cat mai mult!” (Matei 6, 2), iar
Sfantul Apostol Pavel arata: ,,Domnul este Duh, si unde este Duhul
Domnului, acolo este libertate. lar noi toti, privind ca in oglinda, cu
fata descoperita, slava Domnului, ne prefacem in acelasi chip din
slava 1n slava, ca de la Duhul Domnului. ” (II Corinteni 3, 17-18).

Prezenta Duhului Sfant in noi ofera libertate deplind, insd nu o
libertate ca acoperamént al rautatii, ci libertatea eshatologica ,,a
privirii Tnainte”, acum ca In oglinda, insd cu fata descoperitd intr-o
inaintare (inaltare) prin slava lumii in slava lui Dumnezeu (din slava in
slavd) prin puterea sau slava lui Dumnezeu.
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Nicolae Razvan Stan

THE ANTHROPOLOGICAL UNDERSTANDING OF
THE “HEART” IN THE OLD TESTAMENT
An analysis from Christian Mystical perspective

Rezumat

Ca centru si sinteza a tuturor functiilor psiho-fizice, a pornirilor
si capacitatilor duhovnicesti, inima adund in sine toate aceste
elemente si le defineste prin raportul dependentei de Dumnezeu.
Vechiul Testament acorda o deosebitda importanta acestui cuvant si-l
intrebuinteaza de 853 de ori in sensul comun al lui leb/lebab. In
studiul de fata, autorul prezinta §i analizeaza diferitele sensuri,
intelesuri, referiri si stari pe care Vechiul Testament le rezerva
conceptului inimd.

Key words: religious antropology, the Old Testament, heart
in antropology

I. INTRODUCTION
Christian anthropology has its foundations in the teaching of the
Old and the New Testament. As the revelation of God, Holy Scripture
constitutes the principal source for the knowledge of human existence.
Here people no longer just speak about themselves; God is the One
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who talks for humanity. In the Bible God discloses who people are,
how they were created and what vocation they have now'.

As history of the world and humanity?, the OT possessed a rich
anthropological content. The anthropological vocabulary of OT is very
plentiful, it assigns for the human being many attributes and
capabilities. We observe here, for the first time, the human being has a
soul (nepes/w'y), a spirit (riiah/m17), a breath of life (n°$ama/any’3) and
a body (basar/1iy2)’. But all these ontological characteristics, and
others like them, which emphasize the aspect that the human being
hasn’t life by himself and from himself, are added together around
another concept — the heart (1eb — 2%; 1ebab — 237). As the center and
synthesis of all human characteristics and all spiritual tendencies and
abilities®, the heart collects into itself all these elements and defines
them through their relationship with God

Il. THE NOTION OF HEART
The word heart has its roots in the phonetics of Semitic peoples.
Here the heart (leb/lebab) is used in diversified and multiple
significances. Thus, the heart is beholden as “centre of personal
action”, as mind, reason and wisdom® of this centre, as physical

! “Our dialogue with God belongs to the twentieth century and has to take place in
the language of our time and in relation to the realities of our time. Yet it is continuous with
the dialogue of the Old and New Testaments, and our ears and our lips are opened to
participation in it only as we recognize in the Scriptures our own immediate dialogue with
God”. James D. Smart, The Old Testament in Dialogue with Modern Man, The
Westminster Press, Philadelphia, 1964, p. 14.

Walter Brueggemann, An Introduction to the Old Testament. The Canon and
Chrisgian Imagination, Westminster John Knox Press, Luisville-London, 2003, p. 15.

Hans Walter Wolff, Anthropology of the Old Testament, Translated by
Margaret Kohl, SCM Press Ltd, London & Fortress Press, Philadelphia, 1974, p. 10-
62; S. G. F. Brandon, Man and his Destiny in the Great Religions, Manchester
University Press, Manchester, 1963, p. 116-124; Walther Eichrodt, Theology of the
Old Testament, vol. 11, Translated by J. A. Baker, SCM Press Ltd., London, 1967, p.
131-142; 145-150.

* Pr. Dr. Nicolae Rizvan Stan, Antropologia din perspectiva hristologicd. Bazele
doctrigzare ale vietii duhovnicesti, Ed. Arhiepiscopiei Tomisului, Constanta, 2007, p. 119.

J. F. Jean — J. Hoftijzer, Dictionnaire des inscriptions sémitiques de [’ouest,
Leiden, 1965, p. 134.

% H. Grimme, “Die thamudische Priposition 39(22%) ‘her-zu™, in Zeitschrift der
Deutschen Morgenlindischen Gesellschafi, Leipzig, Wiesbaden, 95/1941, p. 359-366; W.
Leslau, Hebrew Cognates in Amharic, Wiesbaden, 1969, p. 50.
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organ’, or as the general part which concentrates into itself both the
spiritual and physical side of the human being®.

The OT confers a special importance for this word and uses it 853
times in common meaning of leb/lebab’. De facto this word is the
generally used word for all the anthropological vocabulary of OT'.

The first reference to heart in the OT is in Gen. 6, 5'"!'. Here the
heart describes the most profound human desires and mind which
were separated from God after it embraced evil (Gen. 6, 5). It is
important to retain and analyze the unique aspect which comes from
this first text: only God can analyze the heart’s ‘quality’. Thereby the
heart is a mysterious reality of the human person and it cannot ever be
changed by the human being. Only God is able to see it in all its
reality.

The second text from OT where the word heart is used is Gen. 8,
21. Here things change. If in the first quotation God speaks about the
human heart, in the second quotation He speaks about his own heart.
God shows his heart which is full of love while looking at the human
heart.

7 C. Brockelmann, Lexicon syriacum, Halle, 1928, 345f.

¥ “The Semitic anthropological conception of the individual turns principally
around 23%/2%, which is considered to be the most important internal organ. It represents all
the psychic, moral and intellectual faculties of the individual person and is considered the
seat of all the emotions and passions of the human soul”. Gervasis Karumathy, Out of my
Distress, o Yhwh! Outcry in the Hebrew Bible, Pontificium Institutum Biblicum De Urbe,
Facultas Biblica, Romae, 2001, p. 20.

° Heinz-Josef Fabry, “a% leb; 237 lebab”, in Theological Dictionary of the Old
Testament, vol. VII, edited by G. Johannes Botterweck, Helmer Ringgren and Heinz-
Josef Fabry, Translated by David E. Green, William B. Eerdmans Publishing
Company, Grand Rapids, Michigan, 1995, p. 407; Hans Walter Wolft, Anthropology
of the Old Testament, p. 40; F. Stolz, “2% 1&b heart”, in Theological Lexicon of the Old
Testament, vol. 11, edited by Ernst Jenni and Claus Westermann, Translated by Mark
E. Biddle, Hendrickson Publishers, Massachusetts, 1997, p. 638.

19 Hans Walter Wolff, Anthropology of the Old Testament, p. 40.

"' The biblical verses identified in this study are agreement with the Bible in
Romanian language edition (Biblia sau Sfanta Scriptura, Editura Institutului Biblic i
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1998), and all biblical
quotations are taken from the English edition of the Bible (The Holy Bible, New
Revised Standard Version, Oxford University Press, New York — Oxford, 1989).
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But apart from these two meaning, in the OT there are also a few
verses which speak about a heart of animals (II Kgs. 17, 10; Dan. 4,
13; 5, 21). In Job 41, 24 where it talks about the Leviathan’s heart, the
heart means chest and it shows the power of Leviathan’s body'?.

In other verses the word heart is used to indicate body parts of
creation. Thus the OT speaks about a heart of the sea (Exod. 15, 8)
and a heart of the seas (Ezek. 28, 2, 8; Ps. 45, 2; Prov. 23, 34; 30, 19),
as well as about a heart of other pieces of creation.

From our point of view, this usage of the heart concept for the
body parts of creation does not affect the dignity and the quality of the
human person, and per contra it discovers man as priest and mediator
of creation. Between God’s heart and creation’s heart is the heart of
man, which evinces the will of the love of God in all creation.

I1l. THE MEANING OF HEART CONCEPT FROM
ANTHROPOLOGICAL USE

As unique and irreplaceable, the human being of the OT cannot
be ever substituted by another person'’. He/she enjoys the special
attention of God (Job 7, 17; Ps. 8, 4-5; 143, 3), in his/her heart is written
the ontological imprint. From this perspective, the heart represents ,,the
fundamental nature of a person”, the maintenance and his/her
ontological expression'®. It is the central point of a person’s psycho-
physical structure where God has placed the gift of life. The heart is the
source of all human activities and it is the expression of all spiritual and
physical life"”.

12 John E. Hatley, The Book of Job, William B. Eerdmans Publishing Company, Grand
Rapids, Michigan, 1988, p. 532-533.

13 Walther Eichrodt, Man in the Old Testament, Translated by K. and R. Gregor Smith, SCM
Press Ltd., London, 1956, p. 23-24.

14 Heinz-Josef Fabry, “a% 18b; 22Y 1ebab”, p. 413.

15 Bruce K. Waltke, The Book of Proverbs, Chapters 1-15, William B. Eerdmans
Publishing Company, Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K., 2004, p. 298. “The Aeart is
the central organ which controls all of man’s activities, and so determines the character of his
living”. “The Book of Proverbs”, Introduction and Exegesis by Charles T. Fritsch, Exposition
by Rolland W. Schloerb, in The Interpreter’s Bible, vol. IV, Abingdon Press, New York —
Nashville, 1955, p. 811.
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But beside these texts which speak about the heart as the
undivided centre, in the OT there are also other texts which describe in
more detail the heart’s properties and activities. So, the heart has in it
at tlllg same time a sentiment side and the rationality and volition
side™”.

1. The sentiment factor of love

As the place and expression of everything within human life, the
heart is the emotional centre recognizing and imprinting the quality of
its desires'’. In the heart are included all of man’s ideas and wishes (II
Chr. 32, 31). It appears as a barometer which analyses plainly the most
invisibles intentions of a person.

As the emotional state, the heart can be afflicted and disturbed
(Gen. 42, 28; 1 Kgs. 1, 8; Eccles. 1, 16-18; Isa. 1, 5; Jer. 4, 18; 48, 41;
49, 22; 57, 15), glad (Exod. 4, 14; Judg. 16, 25; Isa. 24, 7; Prov. 14,
10), timorous (Deut. 20, 3, 8; Josh. 2, 11; Isa. 7, 2; II Chr. 13, 7;
Esther 5, 1-2; Jer. 49, 23) etc.

2. Rationality, as the coordinating focus of heart

Being present as the synthesis and personal centre of all human
beings, the heart is continually perfected. From the perspective of
rational capacity, we can say that it is only God who gives the heart
(Deut. 29, 4), and who receives it so that it will obtain wisdom (2 p3n
— Prov. 19, 8)'%.

The Book of Job shows us this reality in a subtle mode. Job 34: 9.
10 put before us the key of this understanding. If v. 9 speaks about the
false idea that this life hasn’t any aim and that respect for God’s will
brings no advantage — this is the opinion of man who hasn’t the gift of

'® Heinz-Josef Fabry, ,,2% Ieb; 227 lebab™, p. 414-425; Friedrich Baumgirtel, “2%,
22 in the OT”, in Theological Dictionary of the New Testament, Edited by Gerhard
Kittel, Translator and Editor Geoffrey W. Bromiley, vol. III, Wm. B. Eerdmans
Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1965, p. 606.

17 “The heart is the seat of certain states of feeling, such as joy and grief. In this
sense the heart is described as being good (ytb) or bad (r*‘), when a man is feeling
well disposed (Judg. 18, 20; 19, 6, 9; Deut. 28, 47; Prov. 15, 15) or ill-tempered
(Deut. 15, 10)”. Hans Walter Wolff, Anthropology of the Old Testament, p. 44-45.

'8 Friedrich Baumgirtel, “3%,23% in the OT”, p. 606.
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rationality in his heart — v. 10, in contrast with v. 9, speaks concerning
the men who have already elevated the heart to the level of
understanding. These men are the men of the understanding, the same
who are described in this verse, men of heart ("ansé 1éhﬁh)19.

As the focus of the intellect (Esther 6, 6; Jer. 13, 22), the heart is
for the human being his/her intimate adviser. It speaks with him/her
and helps in making good judgemts (Prov. 16, 23; 23, 15; II Kgs. 7, 3;
Isa. 10, 7; Jer. 22, 17). Being God’s gift, the heart’s wisdom can be
taken back if it is not improved and harmonized with the will of God
(Job 17, 4). In this sense, Moses pointed out for the chosen people that
the wisdom of God’s law must be guarded with severity and
propagated to all descendants (Deut. 4, 9)™.

Another category of OT texts speak about a heart which does not
receive understanding and which does not wish to listen for what God
has transmitted for it (Exod. 7, 22-23; 9, 21; I Kgs. 4, 20). This kind of
heart in the end will deny all reality, the maximal level being attained
through the craziness of denying God: “Fools say in their hearts,
‘There is no God’” (Ps. 13, 1; 52, 1). In these conditions, this behavior
of the heart has hurtful consequences for all the human community,
not just for those with this kind of heart*'.

3. The will as expression of the heart

For the thinking of the OT man, the will is related to all the other
elements of the image of God in the human being. The heart is the
unique organ at the same time of intelligence of will and of the

' John E. Hartley, The Book of Job, p. 453.

2 «For a people who knew their God through experience, the memory of that
experience became a vital part of their religious life. Religious life did not consist,
however, only in remembering the experience of God in the past; memory, rather,
functioned in order to produce the continuing obedience to the law of God, which in
turn would lead to the continuing experience of the presence and activity of God.
Thus the Israelites were not to forget their experience of God and, in addition, they
had a responsibility to teach others about it: but you shall make them known to your
children and your grandchildren”. Peter C. Craigie, The Book of Deuteronomy,
William B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1976, p. 133.

*! Hans-Joachim Kraus, Psalms 1-59. A Continental Commentary, Translated by
Hilton C. Oswald, Fortress Press, Minneapolis, 1993, p. 221.
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religious life of each person™. As its function of judgment, the heart is
free to express a person’s desires and wants. Job 11, 13 shows that in
every person it is the ruling power through which he/she wants to
actualize or avoid something (1°27 2%). The man decides how his heart
will be.

But in the light of the OT, the freedom is of different kinds. Otto
J. Baab says that here we meet three kinds of freedom, namely: a. the
practical freedom which admits a person to conceive internal life. This
freedom belongs to all people and it is not affected by the higher
knowledge; b. the ethics of freedom through which a person chooses
between good and evil; c. the religious freedom or the fulfillment of
freedom. The person who loves God arrives here with all his/her
heart™.

Consequently, the person’s heart is truly free when it is associated
with God. Until it reaches this degree it must continuously exert itself in
the sphere of practical and ethical freedom. As for the freedom of the
will, this represents the expression of judgment of all human being. A
person’s heart conveys its wishes through the mediation of the will**
(Josh. 22, 5; 11 Chr. 15, 15).

IV. GOD’S HEART AND MAN’S HEART
God’s heart represents for OT the unique principle which can
assure inner peace for humanity. A person’s heart is attracted by its
Father and it has no rest if it is not together with Him (Ps. 72, 24-27).

1. The OT conception regarding God’s heart

Without any anthropomorphic conception, the heart concept
conferred to God has the vocation to discover the need of communion
between humanity and God. For the OT God is not an impersonal

22 Hans Walter Wolff, Anthropology of the Old Testament, p. 51.

2 Otto J. Baab, The Theology of the Old Testament, Abingdon Press, New York,
Nashville, 1949, p. 77-78.

2 “The whole man with his inner being and willing is comprised in 2% ... Thus
2% can be used for ‘person’”. Friedrich Baumgirtel, “2%, 22% in the OT”, p. 607.
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principle; He is a personal being who speaks with the people. God is
present in human history> and people can know Him®’.,

When it is utilized for God, the word heart mainly means the will
of God (I Kgs. 2, 35; 13, 14; 11 Kgs. 8, 17; Jer. 3, 15)*". Texts from II
Kgs. 7, 21 and I Chr. 17, 19 affirm this idea and show that God’s will
knows an absolute freedom™.

In comparison with man’s will which is changeable, God’s will
remain immutable. It is good and right continuously (Ps. 32, 11; Prov.
19, 21; Isa. 46, 10; Mal. 3, 6) and full of wisdom (Job 36, 5). Being
right, God’s heart does not enable men’s sins and it punishes these
sins (Isa. 63, 4). It is afflicted when it sees these things (Jer. §, 18; 48,
36) and is aware of who commits these things (Ezek. 23, 17-18).

God’s heart is present in the heart of the one who does the good
thing (III Kgs. 9, 3; I Chr. 7, 16) and it rewards all who do right
things for God (IV Kgs. 10, 30). When God gives many gifts for the
chosen people He had decided this from all His heart (Hos. 14, 5). He
gives lifelong gifts”, as a seamless droop of His heart in the heart of
man who loves Him (Jer. 32, 37-41). God’s heart is looking for man’s
heart.

The Book of Hosea says that the heart of God is in a continuous
convulsion (Hos. 11, 8), that is to say, it is in an absolute and honest
love®. Thus we can say together with Hans Walter Wolff that “Thus

5 Walther Eichrodt, Theology of the Old Testament, vol. I, Translated by J. A.
Baker, SCM Press Ltd., London, 1961, p. 490-491.

26 Walther Eichrodt, Theology of the Old Testament, vol. 11, p. 15-45.

7p, Kyle McCarter, Jr., I Samuel. A New Translation with Introduction, Notes
and Commentary, The Anchor Bible, vol. VIII, Doubleday, New York — London —
Toronto — Sydney — Auckland, 1980, p. 91, 229.

B p, Kyle McCarter, Jr., Il Samuel. A New Translation with Introduction, Notes
and Commentary, The Anchor Bible, vol. IX, Doubleday, New York — London —
Toronto — Sydney — Auckland, 1984, p. 234, 236-237; Jacob M. Myers, I Chronicles.
Introduction, Translation and Notes, The Anchor Bible, vol. XII, Doubleday, New
York — London — Toronto — Sydney — Auckland, 1965, p. 128-130.

2 J. A. Thompson, The Book of Jeremiah, William B. Eerdmans Publishing
Company, Grand Rapids, Michigan, 1980, p. 595-596.

3% Francis 1. Andersen and David Noel Freedman, Hosea. A New Translation
with Introduction and Commentary, The Anchor Bible, vol. 24, Doubleday &
Company, Inc., Garden City, New York, 1980, p. 589.
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without knowledge of the heart of God man’s real situation is

incomprehensible™'.

2. The heart of man which is agreeable to God

The OT says very often that people don’t exist through
themselves, they exist just through God. They are created by God and,
therefore, they are not of themselves; they are of God*. Consequently,
it is necessary that their behavior has to be in conformity with God’s
will. Thus for the OT, morality has consequences for the
transfiguration of all human being and it wants to overgrow this being
with God’s mercy and will*’. In this context the Law is given by God
for the chosen people to guide them in the way of following God™.
Hereby, a person’s heart in its attitude to God can know two
situations: the lousy state and the pure state.

a. The dirty heart or the heart which is distanced from God’s
heart

An expression used very frequently by the OT for the definition
of the lousy state of the heart is “uncircumcised heart” (Jer. 9, 26).
This heart doesn’t hear and understand God’s words and doesn’t want
to follow the divine will*>. It is a mendacious heart which tries to trick
the words and engagements of God according to its owns interests and
wishes (Jer. 23, 17). With reference to the causes which make this
heart beastly, the OT enumerates many sins. Thus we meet the
disobedience to God and the vassalage to idols (Deut. 30, 17),
immorality (Eccles. 7, 4, 26), the bribe (Eccles. 7, 7), social injustice,
malice (Eccles. 8, 11) and deception (Dan. 8, 25) etc. The beastly
heart is rebellious against all good (Jer. 5, 23-24). Its behavior is in
disaccord with God’s will*®. The OT describes in detail this behavior.

31 Hans Walter Wolff, Anthropology of the Old Testament, p. 58.

32 W. S. Bruce, The Ethics of the Old Testament, T.&T. Clark, Edinburgh, 1960,
p. 47-48.

33 Hendrik van Oyen, Ethique de I’Ancien Testament, Traduction d’Etienne de Peyer,
Labor et Fides, Geneve, 1974, p. 63.

3*'W. S. Bruce, The Ethics of the Old Testament, p. 62-63.

33 J. A. Thompson, The Book of Jeremiah, p. 322.

36 Hendrik van Oyen, Ethique de I’Ancien Testament, p. 67.
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Thus it is inflated (Dan. 11, 12) and doesn’t respect God’s law (Dan.
11, 28; Il Ezra 1, 50).

Who spends his life in many sins and away from God will arrive
at a spiritual dementia and his heart will be petrified (Jer. 4, 9). In the
end he will lose his heart (Jer. 5, 21), because if he renounces looking
for God his heart will remain just in a insensitive state. This heart
canno;hear, see, understand, or express its personality (Isa. 6, 9; Ezek.
12,2)".

b. The return of man’s heart to God

Even if the OT speaks in strong terms about sin, which is being
seen by the OT as an abnormal state, and even if God is seen as the
Supreme Being who imposes justice and who pursues this justice even
to death, however the same OT speaks about the power of God for
forgiveness. God wants the return of the chosen people and the return
of every person for He gives them His forgiveness and His grace®.
God is not glad when He punishes sinners, and He is glad when he
gives His forgiveness: “Mercy is His delight, and judgment is His
strange work”™”. Thus, we can say that God is waiting for the sinner’s
heart to forgive it. But God doesn’t oblige somebody to come in
communion with Him, and for everybody He gives the freedom of
choice®.

In return, God asks the heart for piety (III Ezra 1, 21), conviction
— God must look at all our heart (Il Chr. 15, 12; Jer. 29, 13) — and
honesty. Who avoids this return is abandoned from God’s face (Jer. 3,
10). Whoever is looking for God from all his heart is convinced by

37 Jack R. Lundbom, Jeremiah 1-20. A New Translation with Introduction and
Commentary, The Anchor Bible, vol. 21A, Doubleday, New York — London —
Toronto — Sydney — Auckland, 1999, p. 401-402.

38 “It is true that the will of the divine election is also revealed as a will to
forgiveness, which in spite of the people’s sinful disloyalty holds fast to the Covenant,
and provides the assurance that the conquest of wickedness is included in God’s plan
of salvation. The God of the Covenant shows himself as a merciful and gracious God,
long-suffering and abundant in goodness and truth, when he interprets to Moses the
mystery hidden in his name”. Walther Eichrodt, Man in the Old Testament, p. 66.

3'W. S. Bruce, The Ethics of the Old Testament, p. 50.

40 paul K. Hooker, First and Second Chronicles, Westminster John Knox Press,
Louisville, London — Leiden, 2001, p. 144.
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God that he will find God and he will receive his forgiveness (Deut.
30, 1-3).

¢. Man’s heart which is loved by God

When the heart starts to give up personal self-sufficiency, it starts
to live in God’s presence*’. In its face is open another perspective,
different from the first one. In this sense, Ezek. 11, 19-20 is speaking
about a change of the heart of stone (I€b ha’eben) to a heart of flesh
(Ieb basar). Also in Ezek. 11, 19-20 we see that the hearts of right
people will live in the same unity and agreement*. In this context, the
OT says that who has an honest heart will be elevated to the state of
being a friend of God (Ezek. 11, 20), namely he will be introduced
into the communion of love with God®.

The OT says that the honest heart must continuously look for God
and actualize the divine Law (I Chr. 22, 19). This heart must be hat in
hand in front of God (I Chr. 34, 27), for it doesn’t omit God’s
beneficence (Deut. 8, 14, 17; 9, 4; 11, 16). Also it is necessary for it to
manifest more its conviction to serve God*. The OT speaks about a
diligence and a heart which must be sparingly more mighty (II Chr.
31, 4, 21; Eccles. 8, 9).

Who respects the will of God with this seriousness and
confidence will indeed come to love God with all his heart (I Chr. 29,
9; I Chr. 15, 17; 19, 9; 25, 2; 30, 22; 34, 31). Only the one who loves
God with all his heart can actualize the whole OT law (Deut. 10, 12;
26, 16). The words “You shall love the Lord your God with all your
heart, and with all your soul, and with all your might” (Deut. 6, 5)
represent the synthesis of all God’s Law™.

! Walther Eichrodt, Theology of the Old Testament, vol. 11, p. 59.

2 Moshe Greenberg, Ezekiel 1-20. A New Translation with Introduction and
Commentary, The Anchor Bible, vol. 22, Doubleday, New York — London — Toronto —
Sydney — Auckland, 1983, p. 190-191; Daniel 1. Block, The Book of Ezekiel. Chapters 1-24,
William B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan — Cambridge, U.K.,
1997, p. 352-353.

® Daniel 1. Block, The Book of Ezekiel. Chapters 1-24, p. 354.

* Peter C. Craigie, The Book of Deuteronomy, p. 205-206.

4 Peter C. Craigie, The Book of Deuteronomy, p. 169-170; R. A. Barclay, The
Law Givers. Leviticus and Deuteronomy, Lutterworth Press / Abingdon Press, London
/ New York and Nashville, 1964, p. 72-73.
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Who loves God with his whole being is present in a superior level
of spiritual life. His heart is together with God’s heart (I Chr. 17, 2) and
is permanently rejoicing with God (I Chr. 16, 10). The exaltation of the
human heart is the Lord, the Rest and the Delight of all his being (S. of
S.3,11).

The Book of Canticle of Canticles speaks gently about the
attraction between man’s heart and God’s heart. Here man and God
appear similar to two lovers who are looking for each other, without
ever being satisfied. This book sees the union between them as the same
as a spiritual marriage: “When the loving awareness of God becomes
most transcendent and permanent we have the mystical marriage. The
analogy of this supreme mystical union with marriage is based on the
fact that, like marriage, it is the fusion of two lives in one. It is, like
marriage, the most intimate and the most permanent union in this life...
the exalted spirituality, the ardent love of God, the divine condescension
and familiarity confer upon the soul a certain liberty of expression, a
freedom in using a love-language which reminds one of the Canticle of
Canticles™.

Love is the expression of the heart in its mystical experience and
the Book of Canticle of Canticles shows it in all its glory, in the
fulfilled form, as meeting between God’s love and the person’s love.
The person’s heart is together with God’s heart in the ecstatic union of
the mystical marriage*’. It is a permanent influence of love. The heart
of the right person is ennobled with new capacities for a divine
perception. Thus we observe that, in contrast to the body which sleeps,
the heart all along stays awake — “I slept, but my heart was awake” (S.
of S. 5, 2) — because it doesn’t want to be isolated from God**.

For other commentators, the message of the Book of Canticle of
Canticles is a messianic message and this message speaks about the

4 Rev. Paschal P. Parente, “The Canticle of Canticles in Mystical Theology”, in Catholic
Biblical Quarterly, 6 (1944), p. 142.

47 Rev. Paschal P. Parente, The Canticle of Canticles in Mystical Theology, p.
143.

*8 Marvin H. Pope, Song of Songs. A New Translation with Introduction and
Commentary, The Anchor Bible, vol. 7C, Doubleday, New York — London — Toronto
— Sydney — Auckland, 1977, p. 511.
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love between Jesus Christ and His Church®. This is not an accidental
analogy because in our context we can see that the heart which is in
communion with God is at the same time in a waiting for Christ.
Consequently, the OT’s heart’s desire will be fulfilled through the life
in Christ.

V. CONCLUSIONS

a. The heart concept has a rich meaning and it has an important
place in OT. It is used at the same time for man and God, but also for
the all creation. This also emphasizes the connection which is between
God, humanity and creation.

b. In its anthropological meaning the heart refers to all the
ontological and moral structure of man. It serves as a synthesis for all
spiritual and physical functions, as a personal centre of human being
in its opening for God, other people and creation. The image of God in
man is defined through the heart in the perspective of its resemblance
with its Creator.

c. Where the heart concept is used for God it means the will, wish
and love of God. The heart of God shows us the attitude of God for
His creation.

d. The clean heart is in communion with God and all that it lives
and thinks is done just for love of God. It is a communion of love
where man’s heart is looking for God’s heart and God’s heart is
looking for man’s heart because these two hearts want to be together
all life long.

* Marvin H. Pope, Song of Songs. A New Translation with Introduction and
Commentary, p. 112-132,449-451, 509-510 etc.
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Abstract

The sacrifices of the Old Testament are common not only for the
Jewish people but they are common for many other ancient people.
The sacrifices were a means of worshipping the one considered as the
source of life. Their origin, which is in the very nature of humanity, is
specific to the