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Ioan Chirila — biblistul crescut in lumina Parintilor Bisericii
(cuvant-inainte)

Parintele Profesor Ioan Chirila este un biblist vechi-testamentar care asuma
si interpreteaza Sfanta Scripturd in deplind armonie cu Parintii Bisericii. Traditia
patristica, in care parintele profesor se regaseste in chip deplin, creeaza cadrul adecvat
de intelegere si de patrundere in taina cuvantului revelat, oferindu-i exegetului crestin
posibilitatea de a-L. cunoaste pe Dumnezeu asa precum este. Parinte Ioan Chirila se
Inscrie Tn aceasta directie interpretativa si intelege ca orice act exegetic trebuie sa
aiba ca finalitate o intalnire cu Logosul divin, despre care marturisesc Scripturile
(In 5,39). Acest deziderat poate fi sesizat cu usurintd in scrierile sale care Insumeaza
17 volume de autor si peste 300 de studii si articole de specialitate, fapt pentru care
1l putem considerat un reper actual pentru interpretarea rasaritean-ortodoxa a Sfintei
Scripturi.

Implinirea a saizeci de ani de viata si a treizeci de ani de activitate academici
constituie un prilej oportun pentru o scurta incursiune in biografia si in scrierile
parintelui Toan Chirila. Ne propunem sa conturam profilul teologic al celui care este
primul profesor titular al catedrei de Vechiul Testament din institutia de Tnvatamant
academic clujean, Infiintata In urma cu aproape 100 de ani.

Parintele s-a nascut in anul 1962 in satul Magoaja, o localitate din
judetul Cluj. A urmat cursurile Seminarului Teologic Ortodox din Cluj-Napoca
(1980-1983) si a absolvit nivelul licenta la Institutul Teologic de grad universitar din
Sibiu (1984-1988). S-a inscris la cursurile doctorale ale aceleiasi institutii si Tn anul
1999 a abtinut titlul de doctor in teologie, la specializarea Vechiul Testament, cu
teza: ,,Cartea profetului Osea, introducere, traducere, comentariu si teologia cartii”.
In paralel a urmat si cursurile doctorale in Istorie Modernd Universald la
Facultatea de Istorie si Filosofie din Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca
(1991-1996), unde a cercetat o tema ce viza relatiile cultural-bisericesti
romano-ebraice in Transilvania, in perioada secolelor XVIII-XIX. Concomitent,
a studiat limba ebraica la Institutul de Asiriologie si Babilonistica al Universitatii
din Budapesta (1992-1993) si a realizat un stagiu intens de cercetare Tn Israel
la Universitatea din Tel Aviv, la Goldstein-Goren Institute, la Ecole Biblique
de Jerusalem, la Studium Biblicum Franciscanum din Ierusalim si la Arhivele
Sionismului (1994-1995). Ulterior a urmat si alte stagii de cercetare Tn Grecia si n
Israel. Acest amplu demers de pregatire academica i-a oferit parintelui Toan Chirila
competentele necesare pentru a se specializain studiul si teologia Vechiului Testament,
hermeneutica si exegeza scripturistica, literatura iudaica, iudaism, arheologie biblica
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si limba ebraica biblica, dialog interreligios, dialog Stiinta-Religie, etica, bioetica,
etica discursului si istorie moderna.

Integrarea parintelui Ioan Chirila In Tnvatamantul teologic s-a realizat Tnca
din anul 1988, dupa absolvirea nivelului licenta, cand Arhiepiscopul Teofil 1-a
numit pedagog, duhovnic si ulterior profesor la Seminarul Teologic Ortodox din
Cluj-Napoca. Dupa reinfiintarea Institutului Teologic (1990), devine asistent
spiritual universitar (1990-1992), urmand ca din anul 1992 sa detina calitatea de
asistent universitar in cadrul aceleiasi institutii care prin integrarea in structurile
Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca, avea sa-si schimbe denumirea
in Facultatea de Teologie Ortodoxa. Ulterior, parintele Chirild a ocupat in cadrul
catedrei de Vechiul Testament, Arheologie Biblica si Limba Ebraica pozitia de
lector (1995), de conferentiar (2000) si apoi de profesor universitar (2004). Cariera
sa profesorala se plineste in anul 2007 cand dobandeste calitatea de conducator de
doctorat la disciplina Vechiul Testament. Concomitent cu activitatea desfasurata in
facultate, parintele Chirila a detinut calitatea de conferentiar la Centrul de Studii
Iudaice Goren Goldstein, Universitatea din Bucuresti (unde a sustinut cursurile de
Arheologie Biblica la nivelul masteral — 1999-2002) si la Institutul de Iudaistica
M. Carmilly, Universitatea ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca (unde a sustinut
cursurile de Istoria Limbii Ebraice, Limba Ebraica Biblica si Istoria Literaturii
Ebraice la nivelul licentda — 1999-2004). Parintele Ioan Chirila are si calitatea de
visiting profesor la Universitatea de Medicina si Farmacie din Cluj-Napoca, incepand
cu anul 2007.

Pe plan administrativ, parintele Ioan Chirila a activat ca Director al Seminarului
Teologic Ortodox din Cluj-Napoca Tn perioada 1995-1998 si a detinut functia de
Cancelar in cadrul Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca doua mandate
(1996-2004). In anul 2004, Mitropolitul Bartolomeu 1i acorda binecuvantarea pentru
ocuparea pozitiei de Decan al aceleiasi facultati pe care avea sa o conduca vreme
de doua mandate (2004-2012). Ulterior, parintele profesor avea sa fie ales de catre
Senatul Universitatii ,,Babes-Bolyai” in functia de Presedinte al Senatului, pozitie pe
care detinut-o din 2012 pana Tn 2020, tot douda mandate.

In privinta operei sale teologice putem afirma ca aceasta este caracterizata
prin doua aspecte fundamentale: statornicia si epectaza. Primul dintre acestea are in
vedere perseverenta cu care parintele abordeaza temele fundamentale ale teologiei
rasaritene, fapt care poate fi constatat de la primul sdu volum Homo-Deus (1997)
pana la ultimul Rdddcinile vesniciei (2022). Cunoasterea Dumnezeului celui viu,
intruparea Cuvantului, odihnirea in Duhul Sfant, antropologia, pnevmatizarea
creatiei, timpul si spatiul sfant, Euharistia, iubirea, adevarul, libertatea si unitatea
sunt doar cateva din temele asupra cdrora pdrintele profesor revine constant



pentru a le reafirma importanta capitala pe care o au In teologia biblica ortodoxa.
Celalalt aspect fundamental al teologie sale vizeaza miscarea ascendenta in
actul cunoasterii, cresterea in virtute si aspiratia continuda spre Indumnezeire.
Parintele Ioan Chirila ne indeamna prin scrierile sale sa ne apropiem de izvorul vietii,
sa gustam din apa cea vie, sa ne afundam in adancul de nepatruns al dumnezeirii
pand cand nu vom mai Tnseta niciodata.

In privinta abordarii textului scripturistic, parintele profesor propune
cateva exigente care-l rostuiesc pe exeget in traditia rasariteand de interpretare.
Prima exigenta vizeaza caracterul inspirat al textului sfant. Fara acest criteriu,
Scriptura este desacralizatd si privatd de caracterul ei dumnezeiesc. In felul acesta
textul revelat devine obiectul unei analize critice care, de cele mai multe ori, face
abstractie de Biserica si de Traditie. Scriptura este un punct de reper esential in cadrul
Traditiei, care valideaza tot ceea ce Parintii Bisericii au afirmat. Prin urmare, negarea
caracterului inspirat al Sfintei Scripturi determina o separare nefireasca a celor trei
stalpi fundamentali ai credintei noastre.

Un alt criteriu de baza care marcheaza viziunea parintelui loan Chirila asupra
textului sfant, vizeaza unitatea Scripturii. Parintele profesor sustine neconditionat
legdtura inseparabila dintre cele doua Testamente pe care o vede realizata in chip
deplin cu precadere Tn imnografia liturgica. Aceasta din urma, semnaleaza parintele,
ar putea deveni cu timpul un reper hermeneutic datoritd caracterului marturisitor prin
care afirma invataturile de credinta.

Abordarea holistica a interpretarii este un alt criteriu fundamental pe care
parintele profesor il aplicd in exegezele sale. In acest sens, el nu respinge metoda
critica de interpretare a Sfintei Scripturi. Dimpotriva, foloseste instrumentarul critic
fard ezitare atunci cAnd cercetarea sa academica 1l implicd/solicitd. Insa, parintele
Ioan Chirila manifesta rezerve fata de rezultatele scolii istorico-critice atunci cand
acestea pun la indoiala caracterul inspirat al Sfintei Scripturi. De asemenea, considera
nepotrivita tendinta unor interpreti de a ,idolatriza” metoda de lucru specifica
scolii de interpretare mentionate. Cu alte cuvinte, parintele profesor foloseste cu
discernamant instrumentarul critic, dar il considera insuficient pentru a patrunde in
taina textului sfant.

Tot Tn vederea unei interpretari cuprinzatoare, parintele Ioan Chirila face
adeseori apel la exegeza iudaica. Deschiderea sa fata de traditia interpretativa iudaica
se datoreaza in primul rand faptului ca evreii sunt primii destinatari ai textului
revelat. Un exeget onest care doreste sa inteleaga plenitudinar Vechiul Testament
nu poate face abstractie de viziunea pe care aceasta traditie (ce se aseamana cu cea
patristicd) o are cu privire la continutul teologic al mesajului revelat. Lectura celor
doua volume 1n care parintele profesor valorifica exegeza lui Filon din Alexandria
(Fragmentarium exegetic filonian I — 2002 si I — 2003) sunt edificatoare pentru
intelegerea modului in care ne putem raporta la traditia iudaica.
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Traditia patristica reprezinta unul din punctele de forta ale actului interpretativ
realizat de périntele Ioan Chirild. In opinia sa, exegetul care asumd metoda de
interpretare rasariteand, trebuie sa se afle in comuniune de gandire cu Parintii Bisericii.
Interpretarea pe care o realizeaza cel dintai trebuie sa fie Tn acelasi duh cei din urma.
Tnsd aceasta unitate de gandire nu implica repetarea rigida a unor texte, ci asumarea
unui continut Intr-o perspectiva dinamicd. Altfel spus, exegetul de azi, trebuie sa
asume metoda de interpretare si mintea Parintilor pentru a se putea inscrie concret
in dinamica Traditiei. Parintele Ioan Chirila subliniazd adeseori faptul ca Sfintii
Parinti sunt cei care ne ofera posibilitatea de a intelege plenar textul scripturistic.
Acestia nu raman Tncorsetati Tn dimensiunea istorica a textului sfant, ci 1l transfera
intr-o dimensiunea spirituala in care fiecare se poate regasi in mesajul revelat noua
de Duhul Sfant. Parintii ne oferd paradigma de raportare la Sfanta Scriptura prin care
ceea ce este ,trecut pentru istorie este prezent, n chip tainic, in intelesul spiritual”
pentru fiecare dintre noi, asa cum semnala in raspunsurile oferite lui Talasie,
Sfantul Maxim Marturisitorul, unul din Parintii pe care parintele il Tndrageste
mult. Dobandirea mintii Pdrintilor, adica asumarea modului de gandire al acestora,
aduce cu sine premisa unirii tainice a sufletului nostru cu Cuvantul lui Dumnezeu.
Prin urmare, finalitatea actului exegetic este intotdeauna orientata de Parintii Bisericii
se intalnirea noastra cu Hristos. Tn acest sens, daca interpretarea unui text scripturistic
nu ne duce spre Hristos, atunci nu putem afirma ca am inteles mare lucru.

Ultima exigentd pe care am ales sa o scoatem in evidenta pentru a sublinia
metoda de interpretare pe care pdrintele Ioan Chirila o promoveaza in scrierile sale
(vezi indeosebi Sfdnta Scripturd — Cuvantul cuvintelor — 2010) este Intruparea
cuvantului. Tn opinia sa, nu este suficient si decriptezi taina cuvantului scripturistic,
ci e necesar sa o traiesti, sa o experiezi. Cuvantul lui Dumnezeu trebuie sa se Intrupeze
n noi, sa fie viu si lucrdtor pana ajungem sa afirmam precum Apostolul Pavel ca nu
mai traim noi, ci Hristos este cel care traieste in noi (Gal 2,20).

Cele expuse ne indreptatesc sa credem ca pdrintele profesor loan Chirila este
un exeget de referintd pentru mediul rasaritean si implicit un reper actual pentru
teologia biblica vechi-testamentara din spatiul romanesc si de ce nu pentru intreaga
Ortodoxie!

Volumul de fatd fTnsumeaza contributiile stiintifice ale mai multor
profesori de teologie care predau Vechiul si Noul Testament Tn mediul academic.
Aportul lor consistent intregeste bucuria noastra si 1i ofera parintelui Ioan Chirila
posibilitatea de a constientiza cat de pretuit este.

Stelian Pasca-Tusa
diacon lect.univ.dr.
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Perspective ale filosofiei colosene:
aluzii si ecouri vetero-testamentare’

Olimpiu-Nicolae Benea

arhidiacon conferentiar universitar dr.
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca
nicolae.benea@ubbcluj.ro

Abordarile biblistilor contemporani insista tot mai mult pe ideea ca Epistola
cdtre Coloseni este una dintre cele mai timpurii pseudoepigrafe pauline care au
supravietuit primului secol®. Astfel, se contureaza citeva certitudini Tn cercetarile
biblistilor: nu se poate specifica identitatea autorului epistolei, nici a destinatarilor,
respectiv a locului unde a fost trimisa epistola®. De aceea nu exista posibilitatea de a
se stabili o relatie cronologica in raport cu celelalte epistole tarzii prezente in canon,
nici a opozantilor crestini la care face referire epistola — daca ei sunt Intr-adevar reali
sau imaginari‘. Se poate observa, in opinia acelorasi biblisti, cd autorul epistolei
se foloseste de autoritatea Apostolului Pavel pentru a combate invataturile care
apdruserd in proximitatea Bisericii, unul din aspectele teologice majore dezbatute
fiind hristologia. Epistola deutero-paulina, produs al ,,Scolii pauline”® — chiar daca nu

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba englezd Tn cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2021). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 A se vedea teza Angelei STANDHARTINGER, Studien zur Entstehungsgeschichte und Intention
des Kolosserbriefs (Leiden: Brill, 1999), respectiv studiul lui Nicole Frank, ,,Der Kolosserbrief
und die ‘Philosophia’: Pseudepigraphie als Spiegel friithchristlicher Auseinandersetzungen
um die Auslegung des paulinischen Erbes,” Tn Jorg Frey et al., eds., Pseudepigraphie und
Verfasserfiktion, 411-32.

3 Bart D. EHrMAN, Forgery and Couterforgery: The Use of Literary Deceit in Early Christian
Polemics (Oxford: Oxford University Press, 2013), 172.

4 Outi LeprA, The Making of Colossians: A Study on the Formation and Purpose of a
Deutero-Pauline Letter (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2003), 9-15.

> Ideea a fost propusa de Hans ConzELMANN, ,,Paulus und die Weisheit,” NTS 12 (1965-66):
231-44. Alte studii care au conturat aceeasi perspectiva: Thomas SCHMELLER, Schulen im Neuen
Testament? Zur Stellung des Urchristentums in der Bildungswelt seiner Zeit (Freiburg: Herder,
2001). Pentru o noua perspectiva, vezi Peter MULLER, Anfdnge der Paulusschule: Dargestellt
am zweiten Thessalonicherbrief und am Kolosserbrief (Zurich: Theologische Verlag, 1988);
STANDHARTINGER, Studien zur Entstehungsgeschichte, 3; Angela STANDHARTINGER, ,,Colossians
and the Pauline School,” NTS 50 (2004): 572-93, care aminteste despre opinio communis n
privinta faptului ca epistolele deutero-pauline sunt ,,produsul Scolii pauline”.



existd un consens 1n aceasta privinta® — ar fi putut avea un autor dintre colaboratorii
Apostolului Pavel, bun cunoscator al teologiei sale. Se discuta despre evidente ale
scrierilor pseudonime din scolile filozofice ale primului secol’, dar problema textului
epistolei catre Coloseni este ca paulinitatea ei nu se rezuma, direct, doar la un simplu
enunt.

Cercetari recente referitoare la ecourile vetero-testamentare in Coloseni,
timide Tn comparatie cu volumul imens de scrieri pe aspectele de isagogie si exegeza
din ultimele secole, afirma ca destinatarii crestini din Biserica coloseand, in marea
lor majoritate convertiti dintre pagani, erau familiarizati cu textul Septuagintei®.
Multe ecouri ale textelor vechi testamentare, folosite de autorul epistolei, stau
marturie acestei realitdti. Dar, cartile sacre ale Septuagintei erau comune cu cele ale
sinagogilor iudaice din zona vdii Lycuslui. Influenta misionara iudaica e posibil sa
fi dat nastere, In acest context, unei puternice framantari referitoare la intelegerea
realitatii duhovnicesti, in Hristos, pe care noii crestini o experiau.

De exemplu, referindu-se, in contextul diasporei, la sarbatoarea Yom Kippur,
la ritualul templului din Ierusalim si in special la arhiereu, Filon distinge doua
nivele de alegorizare: un nivel macrocosmic, cosmologic si unul microcosmic, la
nivelul psihologic. La nivelul cosmologic, templul este vazut ca reprezentand lumea
(0 K60pog), iar arhiereul, logosul dumnezeiesc (fefog Adyo¢)®. La nivel psihologic,
preotul este omul adevarului (6 mpog dAnBeiav &vOpwmog), iar templul, sufletul rational
(Aoyikn) Yruyn). Filon afirma in acest sens: ,exista doua temple ale lui Dumnezeu:
unul dintre ele, acest univers, In care exista si Arhiereul Sau, intdi-Nascut, Logosul
divin, iar celalalt, sufletul rational, a carui Arhiereu este omul adevarat. Scopul este
ca universul sd se poatd bucura cu omul in sfintele ritualuri, iar omul, cu universul®.
Arhiereul care intra in Sf. Sfintelor era comparat cu ingerii (Mal 2,7), iar
hainele sale cu cele ale ingerilor (Leviticus rabbah 21,11)!. Intrdnd Tn sfanta
sfintelor, Arhiereul devenea o fiinta supra omeneasca (Leviticus rabbah 21,22)*,

8 EnrMAN, Forgery and Couterforgery, 174.
”EHRMAN, Forgery and Couterforgery, 105-19.

8 Vezi Gordon D. FEE, ,,0ld Testament Intertextuality in Colossians: Reflections on Pauline
Christology and Gentile Inclusion in God’s Story,” in S. A. Son, ed., History and Exegesis:
New Testament Essay in Honor of Earle Ellis on His 80" Birthday (London: T&T Clark,
2006), 201-21.

9 PHILON, De vita Mosis 2:95-135.
10 PuiLoN, De somniis 1.215.

'O alta traditie compara poporul lui Israel din ziua Yom Kippur cu ingerii. Vezi Daniel
StokL BEN Ezra, The Impact of Yom Kippur on Early Christianity, in WUNT 163 (Tiibingen:
Mohr Siebeck), 255, nota 242.

12 Textul este scris pe linia aceleasi traitii iudeo-eleniste amintite si de origen, sau asa cum
Filon reflecta traditia rabinica: niciu un om nu va intra in cort (Lev 16,17) era inteles chiar
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Acolo, arhiereul ntdlnea ingerii'?, si, prin apogeul revelatiei, pe Dumnezeu.
Poporul, asemenea arhiereului, trebuia sa se abtind de la somn, amintind de vigilenta
arhiereului de dinaintea distrugerii templului. Si, la fel ca arhiereul, oamenii pot
fi Intelesi ca ingeri — nu mananca, nu beau, cugetd la cele ceresti, relatiile lor sunt
exprimate de o pace autentica, fara pacat, si doar cu rugaciune'. Pe timpul aducerii
jertfelor, erau patru rugaciuni: la timpul inchiderii usilor templului — o paralela la
inchiderea usilor cerului; rugaciuni de lauda pentru pocainta si vindecare cu implicatii
universale si cosmologice — in lumina lui Os 14,3; substitutul jertfelor cu rugaciuni
de lauda —1n special pentru ziua ispasirii'®. Plecand de la o asemenea interpretare, am
putea observa modul in care detaliile textului s-ar potrivi pe interpretarea filoniana
despre sarbatoarea Yom Kippur. Faptul ca in Col 1,14.20 se aminteste de sangele
lui Hristos, contureazd mai bine aceasta perspectiva. Sangele stropirii ispasitoare
peste capacul ispasirii din sarbatoare, aducea iertarea pacatelor de la Dumnezeu.
In concluzie, putem spune ci aceste interpretiri ale iudeilor, din sinagogile
vaii Lycusului, puteau fi folosite in misiunea lor. Ele vorbeau despre poporul lui
Dumnezeu, despre iertarea lui Dumnezeu, despre rugaciune, despre ingeri, despre
cel ce biruie asupra duhurilor ceresti, despre intrare in prezenta lui Dumnezeu.
Toate acestea se regasesc si in spatiul propovaduit de Evanghelia cresting, cu diferenta
ca toate sunt Tmplinite Tn Hristos. Discutiile unor misionari iudei cu anumiti crestini
proveniti dintre neamuri, i-ar fi putut aduce pe cei din urma n fata unor intrebari pe
care doar un teolog si un misionar cum a fost Apostolul Pavel, ar fi reusit sa le ofere
cel mai potrivit raspuns.

Abordarile hermeneutice diferite asupra unor evenimente vetero-testamentare
au dat nastere unor implicatii imediate Tn viata Bisericii. De aceea, Epafras, slujitor
al Bisericii colosene, dar si fiu duhovnicesc al Apostolului Pavel, este motivat sa
ajungd Tn prezenta acestuia, chiar dacd Apostolul era inchis din pricina marturiei
sale crestine, pentru a scrie un raspuns — cu autoritate apostolica — framantarilor
teologice din Biserica. Raspunsul trimis va deveni Cuvant revelat nu doar pentru
Biserica coloseana si pentru cele din proximitatea ei, Laodiceea si lerapole, ci, prin
prezenta in canon, si pentru Biserica lui Hristos de-a lungul celor doua milenii.
Epistola reveleaza atat o hristologie cosmica, cat si nevoia rugdciunii si aducerea

si la adresa arhiereului. Adica, nici arhiereul nu va mai fi om cand va intra. O asemenea
citire, spun speciatistii, ar fi unul din factorii anghelizarii arhiereului n literatura iudaica
apocaliptica si mistica timpurie.

13'O opinie opusd sustinea ca odatda ce arhiereul intra, Tngerii paraseau sfanta sfintelor.

O opinie opusa sustinea ca, odata ce arhiereul intra, ingerii paraseau sfanta sfintelor (Leviticus
rabbah 21,12).

4St1okL BEN EzrA, The Impact of Yom Kippur on Early Christianity, 132.
15 StokL BEN Ezra, The Impact of Yom Kippur on Early Christianity, 133.



aminte pentru aspecte concrete, imediate: lanturile si suferinta Apostolului.
Teologia epistolei este astfel strans legata de viata de zi cu zi, de aspectele ei
concrete's,

Una din cele mai dezbatute probleme privitoare la interpretarea Epistolei catre
Coloseni este cea legata de natura ,,filosofiei”!” Tmpotriva careia Apostolul Pavel
polemizeaza. O teorie influentd In spatiul academic, cu originea la sfarsitul secolului
al XIX-lea, defineste aceasta ,,filozofie” ca apartinand unei miscari sincretiste,
proto-gnostice, sub forma religiei misterelor'®. Cu toate acestea, argumentele
in favoarea unei asemenea teorii sunt insuficiente!, fapt care i-a determinat pe
multi biblisti sa identifice ,filosofia” din Coloseni cu o forma a misticismului
elenisto-gnostic iudaic®. Recent, G. H. van Kooten, a sugerat ca filosofia ar putea fi
identificata cu platonismul mediu®'.

Mentionarea ,,circumciziei” (Col 2,11), a mancarurilor, bauturii, sarbatorilor,
lunii noi si a sabatelor (Col 2,16), subliniazd originea iudaica a filosofiei*.
Avand in vedere natura diversitatii iudaismului secolului I, ar fi posibil ca ,,filosofia”

16 Vezi detalii in Olimpiu-Nicolae BEenEa, ,Ecleziologia Epistolei catre Coloseni,” in
Alexandru IoniTA si Daniel Minoc, eds., Sfdnta Scripturd in Biserica si Istorie. Studii in
onoarea Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc (Sibiu: Ed. Andreiana / ASTRA Museum, 2018), 69-92.

17 Desi n vasta literatura care se ocupa de clarificarea originii, caracterului si intentiei
“filosofiei” coloseene se foloseste expresia ,erezia din Colose” (vezi, in special, pornind de
literatura de specialitate germana: G. BornkamM, ,,Die Héresie des Kolosserbriefes,” in G.
Bornkamm, Das Ende des Gesetzes (Munich: Kaiser, 1952), 139-56); referinta la ,,hristologia
ereticilor” o datoram lui H. Hegermann, ,Der Schopfungsmittler im hellenistischen
Judentum und Urchristentum,” Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen
Literatur 82 (1961): 164. Despre un istoric al folosirii termenului erezie in limbajul eclesial,
vezi detalii la BartH si BLanke, Colossians, 21. Unii biblisti, din pricina articolului definit
folosit Tnaintea cuvantului ,filosofie” din Col 2,8, prefera expresia ,,filosofia coloseana”.
Daca 1n limbajul academic al perioadei antice, medievale si moderne, filosofia are sensul de
,»stiintd a stiintelor”, folosirea ei ar presupune o notd care ar considera, la prima vedere, o
atitudine antifilosofica a Apostolului Pavel. Echivalentul corect al ,filosofiei” coloseene ar
fi mai degraba — ,tip de religie”, ,spiritualitate”. Vezi, in acest sens, si un istoric al folosirii
cuvantului ,filosofie”, la Anne-Marie MALINGREY, «Philosophia». Etude d’un groupe de
mots dans la littérature grecque, des Présocratiques au IV siécle apres J.C., in Etudes et
Commentaires 40 (Paris: Librairie C. Klincksieck, 1961), 105-6.

18 Lousk, Colossians, 127-31; Magnus ZETTERHOLM, ,,Colossians,” in Michael D. Coogan,
ed., The Oxford Encyclopedia of the Books of the Bible, vol. 1 (New York: Oxford University
Press, 2011), 136-9, In special p. 138.

19 ZETTERHOLM, ,,Colossians,” 136-9.
2 Bruck, Colossians, 17-26.

2 G. H. van KooteN, Cosmic Christology in Paul and the Pauline School: Colossians and
Ephesians in the Context of Graeco-Roman Cosmology, with a New Synopsis of the Greek
Text (Ttibingen: Mohr Siebeck, 2003), 138-9.

22 DunN, Colossians, 23-5.
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coloseana s fi oferit ,,0 alternativa iudaica a unui iudaism focalizat pe Hristos”%.

Este evident din descrierea facuta de Apostolul Pavel in salutul adresat
Bisericii din Colose, ca destinatarii erau ,sfinti si frati credinciosi” (Col 1,2).
Daca acestia nu erau doar ,,Biserica din casa” lui Filimon (Filim 2), ci si ,,Biserica
din casa” lui Nimfas (Col 4,15), atunci ar trebui sa observam existenta a mai multor
,case”, devenite locasuri de cult in Colose?’. Tn acest context se vorbeste despre
existenta unei crize generate de un grup de nvatatori din Colose care au Tncercat sa
submineze Evanghelia propovadduitd de Apostolul Pavel, printr-o sustinuta abordare
a crestinilor coloseeni, care ramasesera ,,credinciosi Intru Hristos” (Col 1,2), cu o
invatdtura diferita®.

Pentru a putea interpreta cat mai corect epistola, avem nevoie de a identifica
cat mai in detaliu aceasta Invatdtura diferitd. Ceea ce avem n Epistola cdtre Coloseni
este doar o parte din Intreaga framantare, si anume raspunsul Apostolului Pavel la
problemele din Colose, care i-au fost relatate de Epafras. In realitate, Apostolul Pavel
si nvatatorii falsi sunt angajati indirect intr-o disputa polemica, in care credinciosii
coloseeni sunt doar auditori activi®®. Ceea ce ar putea raspunde acei Invatatori in
disputa polemica, poate fi dedus doar prin analiza naturii raspunsului Apostolului
in lumina contextului cultural pe care l-am cunoaste despre lumea secolului I din
Colose. Insi tot acest proces ar fi inexact, deoarece am apela la resurse secundare in
interpretarea textului nou-testamentar, fara a epuiza, mai inti, resursele principale,
cum ar fi celelalte carti ale Sfintelor Scripturi.

Raspunsul Apostolului Pavel demonstreaza ca destinatarii stiau ceea ce
afirmau Tnvatatorii falsi, de aceea el face aluzie doar la Tnvatatura acestora Tn cateva
puncte. De aceea se si explica diversitatea opiniilor biblistilor pe acest subiect?.

Desi nu cunoastem natura exacta a invataturii diferite din Colose, subliniem
argumentele interne ale epistolei (Col 2,4.8.16.18), in care observam atentionari clare
pentru crestinii din Colose, In ceea ce priveste pericolul imens cu care se confruntau.

Invatatorii acestei erori aveau un discurs atragitor, vorbele lor ,,amagitoare”
purtand in ele putinta de a-i insela pe crestini (Col 2,4). Inselarea este definita
in contextul unei lipse a ,deplinei intelegeri pentru cunoagsterea tainei lui
Dumnezeu-Tatal si a lui Hristos” (Col 2,2). Apostolul Pavel este preocupat permanent

23 ZETTERHOLM, ,,Colossians,” 136-9.

> Vezi nota referitoare la Biserica din casa lui Filimon, In Biblia 2001, p. 1714, n. d.;
Stelian Torana, ,,Dimensiunea unitatii fiintiale a Bisericii Tn terminologia noutestamentara,”
30-42, 1n special p. 37.

% DunN, Colossians, 25.
%Tn acest sens, vezi perspectiva lui Moo, Colossians, 49.

" Pentru detaliile legate de abordarile contemporane ale erorii doctrinare, vezi subcapitolul
»Accente si directii de abordare 1n studiile de specialitate recente”.



n epistolele sale de pericolul prezentei unor asemenea nvatatori (Gal 1,8; 4,17; 5,12;
6,12-13; 2Cor 11,4-5.13-15.20-23; 12,11; Fil 3,2.18-19; 1Tim 1,3-7; 4,1,3; 6,3-5).
In comparatie cu aceste texte explicite, si uneori chiar dure in exprimare la adresa
lor, limbajul intrebuintat In Epistola cdtre Coloseni este ,destul de retinut”?.
Apostolul Pavel nu foloseste expresia Tnvatatori mincinosi, in schimb uzeaza de o
exprimare generala la adresa lor: ,,nimeni — pnéei¢” (Col 2,4.18) sau ,,cineva — 1i¢”
(Col 2,8.16). Nu se descrie foarte clar nici care era invatatura gresita®.

Ceea ce putem sintetiza despre aceastd Tnvatdtura, in temeni generali, sunt
cateva observatii*:

1. Eroarea doctrinard era o Tngelatoare si degarta filozofie (Col 2,8). Cuvantul
»filosofie” era aplicat la o gama larga de sisteme de credintd din lumea antica,
sugerand foarte putine despre originea sau natura invataturii*'. Totusi, ceea ce putem
intelege este cd aceasta Tnvatatura implica un sistem coerent.

2. Eroarea doctrinara era strans legata de ,,predania omeneasca” / ,,randuieli
si Tnvataturi omenegsti” (Col 2,8.22). Similaritatea expresiei cu cea a cuvintelor
Mantuitorului care denunta ,datina oamenilor” (Mc 7,5-13) sugereaza natura
iudaicd a invdtaturii, cu toate ca limbajul este prea general pentru a ajunge la o
concluzie clard in acest sens.

3. FEroarea doctrinard era dependentd de ,stihiile lumii” (Col 2,8)*.
Desi nu putem determina la prima vedere Intelesul strict pe care l-ar avea expresia
in epistold, nu este sigur nici daca aceasta expresie a fost folosita de ,,invatatorii
mincinosi” in descrierea propriei lor Tnvataturi, sau daca Apostolul Pavel a ales sd o
aplice Tnvataturii lor.

4. Eroarea doctrinara nu apartine de ,, Hristos” (Col 2,8).

5. Eroarea doctrinara sustinea porunci referitoare la restrictii legate de
mdncare si bauturd si la zilele sfinte iudaice (Col 2,16).

6. Eroarea doctrinard aprecia o disciplind asceticd (Col 2,18.23).

7. Atentia erorii doctrinare era findreptata spre ingeri (Col 2,18).
Expresia ,,inchinare la ingeri / slujire-de-ingeri / slujirea Tngerilor” este una din

2 DunN, Colossians, 25.
2 Moo, Colossians, 47.

% Vezi astfel de sinteze analizate pe larg, in Barcray, Colossians and Philemon, 48-52;
Demaris, The Colossian Controversy, 43; C. RowrLanDp, ,,Apocalyptic Visions and the
Exaltation of Christ in the Letter to the Colossians,” In Stanley E. PorteR si Craig A. EvaNs,
eds., The Pauline Writings (New York: T & T Clark, 1995), 220-9.

31 Vezi MALINGREY, «Philosophia». Etude d’un groupe de mots, 105-6.

30O analiza ampla a termenului este realizata de O’Brien, Colossians, Philemon, 129-32.
Pentru un istoric al folosirii termenului otoeiov, vezi Robert Stephen Paul Beexes s Lucien
van BErk, eds., Etymological Dictionary of Greek, in Leiden Indo-European Etymological
Dictionary Series 10/1-2 (Leiden / Boston: Brill, 2010), 1396.
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cele mai dezbatute de biblisti in contextul interpretarii epistolei, fiind ,,punctul de
turnurd” In reconstructia Invataturii gresite din Colose. Se poate referi la o venerare
accentuata oferitd Tngerilor de catre oameni, sau la o participare a oamenilor in
slujirea savarsita de ingeri. Relevanta In acest sens este si relatia dintre referinta la
»ngeri” si referintele la ,,incepatorii si stapanii” (Col 1,16.20; 2,10.15).

8. Eroarea doctrinara accentua ,,viziunile” de care aveau (sau nu) parte
invatatorii erorii din Colose (Col 2,18).

9. Invatatorii erorii doctrinare sufereau de mdndrie: ,,semetindu-se cu mintea. ..
cea trupeasca” (Col 2,18).

10. Invatatorii erorii doctrinare nu aveau o relatie cu ,,Capul” trupului,
Hristos (Col 2,19). Apostolul Pavel, afirmand expresia: ,,nu dupa Hristos” (Col 2,8),
sugereaza ca invatdtorii erorii sustineau ca erau crestini*.

11. Invatitorii erorii doctrinare propagau diverse porunci — pe care
Apostolul Pavel le numeste ,lumesti” — ca expresie importanta a cresterii spirituale
(Col 2,20-23).

Desi observatiile generale legate de textul din Coloseni sunt suficiente pentru
a reconstrui Invatatura care a afectat viata de credinta a celor din Intreaga zona a vaii
Lycusului, trebuie sa clarificam cateva detalii ale textului, care nu sunt foarte clare in
privinta relevantei lor in definirea invataturii coloseene, cum ar fi termenul ,,plinatate
- mAnpwpa” (Col 1,19; 2,9-10), interpretat ca fiind un element gnostic sau stoic al
invataturii false®, sau ,taiere Tmprejur” (Col 2,11.13; 3,11), considerat ca fiind un
punct de reper pentru intelegerea naturii iudaice a erorii.

De aceea, vom aminti succint trei perspective mai importante propuse pentru
elucidarea problemei.

In primul rand, se propune ideea unui ,,proto-gnosticism” care ar fi influentat
gandirea crestind din Asia Mica®*. Deoarece forma unui sistem coerent n gnosticism
o putem regasi doar 1n secolul al doilea, se vorbeste despre un gnosticim incipient
ca un factor de influenta. Asupra acestei perspective s-au focalizat foarte mult
cercetirile secolului al XIX-lea si a primei parti din secolul XX. Ins4, studii recente

33 Moo, Colossians, 49.

3 Vezi In aces sens BAGD, 672 ; TWNT 6, 297-304, C. A. A. Scorrt, Christianity
according to St. Paul (Cambridge: The University Press, 1927), 266, care explica termenul
ca fiind o particularitate a wvalentinianismului, folosit pentru toatalitatea puterilor si
emanatiilor intermediare produse de catre fiinta suprema transcendenta. Cu toate acestea
WiLson, Colossians and Philemon, 152-4, si Dunn, The Epistles to the Colossians and to
Philemon, 100, 1l considera un termen folosit in limbajul biblic nou-testamentar, care nu are
nevoie pentru explicatii de semnificatia gnostica. Pentru contextele in care e folosit in Noul
Testament si pentru modalitatea Tn care diferite sensuri ale lui TAnpwpa afecteaza hristologia,
vezi J. N. ALty St. Paul, Epitre aux Colossiens (Paris: Gabalda, 1993), 113-8.

% Analiza acestei perspective o gasim detaliata in WiLson, Colossians and Philemon, 35-8.



demonstreaza tot mai putina influenta a aspectelor proto-gnostice in Coloseni®.

In al doilea rand, deoarece Colose era o localitate cosmopolitd, cu populatie
deschisa influentelor venite din orice parte a Imperiului Roman, se insista pe un
sincretism religios si filosofic¥, fara a se putea concluziona exact natura acestuia®.
Cel mai relevant studiu pentru aceasta perspectiva este al prof. Clinton Arnold, in
care afirma cd ,,The Colossian ‘philosophy’... represents a combination of Phrygian
folk belief, local folk Judaism, and Christianity. The local folk belief has some
distinctive Phrygian qualities, but it also has much in common with what we could
also describe as magic or ritual power”®. In reconstructia pe care o propune, Arnold
insistd pe venerea ingerilor, ca fiind centralitatea miscarii sincretiste impotriva
careia Apostolul Pavel isi scrie epistola. Insd cele mai multe evidente prezentate
pentru ,credinta populara” din Colose, apartin surselor din secolul II-IIT d.Hr.%.
Desi perspectiva sincretista atinge problema iudaismului, nu il discuta intr-un mod
satisfacator In ceea ce priveste interpretarea textelor din Col 2,16-23.

O a treia perspectiva este cea a misticii iudaice. Este o propunere care, in
ultimii ani, a castigat de partea ei tot mai multi biblisti*. Perspectiva pornegste

% Vezi o dezvoltare a subiectului contra proto-gnosticismului la Moo, Colossians, 51; C. A.
BeetHAM, Echoes of Scripture in the Letter of Paul to the Colossians, in Biblical Interpretation
Series 96 (Leiden / Boston: Brill, 2008).

% Martin Dibelius sustine ca ,,biserica a fost amenintata de pericolul unei miscari sincretiste,
una dintre numeroasele secte eclectice ale Asiei Mici care au Inflorit In acel moment critic din
istoriareligiei” (Martin DiBeLius, A Fresh Approach to the New Testament and Early Christian
Literature (Londra: Ivor Nicholson & Watson, 1936), 167); Morna D. HookEr, ,,Were There
False Teachers in Colossae?,” in Christ and Spirit in the New Testament, Fs. C. F. D. Moule,
eds. B. Lindars si S. S. Smalley (Cambridge: Cambridge University Press, 1973), 315-31.
In cazul perspectvei autoarei Morna D. Hooker se poate aplica principiul: ,,a nescire ad non
neexistentei ei. Silva Lake afirma c4d, ,,pot aparea incertitudini cu privire la Tntrebarea daca
Pavel se Indreapta impotriva crestinilor dintre Neamuri - altfel spus, Tmpotriva ereziei - sau
Tmpotriva Neamurilor care se straduiesc sa-i converteasca pe crestini la modul lor de gandire.
Probabil ca nu s-a acordat suficienta atentie acestui lucru, iar autorii au vorbit mult prea usor
despre «erezia» coloseana” (Laxk, The Earlier Epistles of St. Paul, 151).

% Amintim Tn acest sens cateva directii ale sincretismului: gnosticism si esenianism iudaic
(LicHTFOOT, St. Paul’s Epistles to Colossians, 73-113); mit iranin, religie frigiana, iudaism
elenist, religia misterelor (LAHNEMANN, Der Kolosserbrief, 82-100); iudaism si ,,platonism
mediu” (DEMARis, Colossian Controversy); pitagorianism si iudaism (Scuweizer, Colossians,
125-33); ,elensim iudaizat” (J. BrabpLEY, ,, The Religious Life-Setting of the Epistle to
the Colossians,” SBT 2 (1972): 17-36). Vezi o dezvoltare a perspectivelor si la MouLE,
The Epistles of Paul the Apostle to the Colossians, 29-34.

% ArNoLD, The Colossian Syncretism, 243.
40 ArNoLD, The Colossian Syncretism, 32-88.

4l Propunerile au devenit ample dupa studiul lui Fred O. Francis, ,,Humility and Angel
Worship in Col. 2:18,” ST 16 (1962): 109-34, republicat in Francis, Conflict at Colossae,
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in argumentarea ei de la interpretarea frazei Opnokeig 1@V dyyédwv (Col 2,18).
Fraza in limba greaca permite si folosirea genitivului subiectiv (slujirea ingerilor),
nu doar a celui obiectiv (inchinare la Tngeri). Pentru contextul apocaliptic iudaic,
folosirea genitivului subiectiv din Col 2,18 prinde contur*2. In multe apocrife*, autorii
sunt rapiti, in viziunile lor, In ceruri unde are loc inchinarea ingerilor Tnaintea lui
Dumnezeu, astfel ca sensurile cuvintelor care Tnsotesc fraza Opnokeig 1@V dyyérwv,
TQIELVOPPOOLVN Si & €0pakev Eufatedwv sugereaza pe de o parte, smerenia — in
sens de post pregatitor pentru o asemenea experienta —, iar pe de alta parte, relatdri
detaliate despre ceea ce au vdzut. Intr-un asemenea context, invatitorii din Colose ar
fi implicati in practici ascetice, cum ar fi postul, ca pregatire pentru experimentarea
viziunilor in care 1l vor sluji pe Dumnezeu impreuni cu ingerii*. Aceasta perspectiva
ar rezolva anumite detalii din Tnchinarea iudaica mentionate Tn Col 2, iar raspunsul
Apostolului Pavel ar fi unul care ar atinge exact esenta problemei: credinciosii nu
au nevoie de experiente mistice ,,suplimentare” atunci cand ei sunt ,,intru Hristos”.
Mai mult chiar, s-ar aduce argumente pentru experientele autentice ale Apostolului
Pavel din 2Cor 12,1-6 si ale Apostolului Ioan din Apoc 1,10, experiente care nu au
plecat de la premisa cdutdrii acestora Intradins.

163-95. Perpsectiva cea mai detaliata o g[sim In SwmitH, Heavenly Perspective, 346.
Vezi alte detalii la O’BrieN, Colossians, xxxvii—xxxviii; William L. LANE, ,Creed and
Theology: Reflections on Colossians,” JETS 21 (1978): 216-8; Evans, ,,The Colossian
Mystics,” 195-201; Thomas J. SappiNnGTON, Revelation and Redemption at Colossae, in
JSNTSup 53 (Sheffield: JSOT Press, 1991); Bruck, Colossians, 22-6; WiLson, The Hope of
Glory, 34-8.

42 Frederick J. MurpHy, Apocalypticism in the Bible and Its World. A Comprehensive
Introduction (Grand Rapids: Baker Academic, 2012), 307-54.

“Vezi E. Isaac, ,,1 (Ethiopic Apocalypse of) Enoch (Second Century B.C. - First Century
A.D.),” in James H. CHARLESWORTH, The Old Testament Pseudepigrapha, Vol. 1: Apocalyptic
Literature and Testaments (Garden City: Doubleday & Company, Inc., 1983), 5-89, in
special p. 10. Un exemplu in acest sens este si textul liturgic pre-crestin de la ,,Qumran
Cave 4”, cunoscut ca si Cantectul Jertfei de Sabat sau Liturghia ingereascd, care are
treisprezece sectiuni, cate una pentru fiecare din cele treisprezece Sabate. Cantecele invoca
rugaciuni-lauda Ingeresti, descrie preotia ingereasca si Templul ceresc, dand o relatare
a liturghiei din Sabat in templul ceresc. Vezi C. NEwsom, Songs of the Sabbath Sacrifice:
A Critical Edition, In HSS 27 (Atlanta: Scholars Press, 1985), 1; Geza VErMES, The Story
of the Scrolls. The Miraculous Discovery and True Significance of the Dead Sea Scrolls
(London: Penguin Books, 2010), 143.

4 Vezi volumul Neil ELLiorT $i Mark REASONER, eds., Documents and Images for the Study of
Paul (Minneapolis: Fortress, 2011); James S. ScotT, ,,Throne-Chariot Mysticism in Qumran
and in Paul,” in Craig A. Evans si Peter W. FLINT, eds., Eschatology, Messianism and the
Dead Sea Scrolls. Studies in the Dead Sea Scrolls and Related Literature (Grand Rapids /
Cambridge: Eerdmans, 1997), 101-19.



Existd cateva aspecte nerezolvate la aceastd perspectivd. In primul rand,
interpretarea Opnokeiq TV dyyéAwv — inchinarea ingerilor — nu se presupune
a fi intru totul persuasiva®. In al doilea rand, nu se explica ratiunea pentru care
Apostolul Pavel demonstreaza superioritatea lui Hristos fata de puterile ceresti
in Col 1,16.20; 2,10-15. Pentru a evita acest raspuns, sustinatorii ,,misticismului
iudaic” sustin ca ,,ingerii” din Col 2,18 nu sunt identici cu ,,Puterile si Stapanirile”
din restul epistolei*. In al treilea rand, nu se rezolva suficient notiunea de ,,porunci”
(Col 2,20), acestea avand o semnificatie mai profunda decat o simpla pregatire pentru
experiente mistice.

Avand in vedere faptul ca toate cele trei perspective amintite pornesc in
interpretarea textelor folosindu-se de resurse secundare, in abordarea propunerii
noastre plecam de la presupozitia in care nu vom apela la sursele extracanonice ca
surse primare in interpretare, decat in masura in care se impun ca surse secundare,
sursele primare ramanand cartile canonice.

O a doua presupozitie este legata de definirea ,intertextualitatii”. Ne asumam
perspectiva ca citatele si aluziile vetero-testamentare*® folosite Tn Noul Testament,
respectiv in Epistola catre Coloseni, sunt purtatoare ale ntelesului contextului
de care apartin In Vechiul Testament®. Fericitul Augustin spunea in acest sens:
»,quanquam et in vetere Novum lateat, et in Novo Vetus pateat”’. Referitor la sensul
intertextualitatii, nu vom urma sensul ei postmodern care sustine ca referintele

45 Referitor la dovezile Tn care ngerii erau invocati pentru a se obtine protectia din partea
acestora, vezi ArNoLD, Colossians Syncretism, 90-102. Vezi detalii si in comentariul la
Col 2,18 al lui Moo, Colossians, 224-9.

46 Smith, Heavenly Perspective, 105-12.
47 Vezi o critica la Moo, Colossians, 55.

4 Referitor la criteriile de determinare a unei aluzii vetero-testamentare, vezi: Timothy
W. BerkLEY, From a Broken Covenant to Circumcision of the Heart: Pauline Intertextual
Exegesis in Romans 2,17-29, in SBLDS 175 (Atlanta: SBL, 2000), 17-66; BEeTHAM, Echoes
of Scripture in the Letter of Paul to the Colossians, 1-9; Stefanos MiHa1Los, The Danielic
Eschatological Hour in the Johannine Literature, in LNTS 436 (London: T&T Clark, 2011),
8-10.

49 Pentru o asemenea presupozitie, ne asumam implicit si o Intelegere traditionala legata de
datarea si paternitatea cartilor Vechiului si Noului Testament. Vezi C. D. StanLEY, Paul and
the language of Scripture: Citation Technique in the Pauline Epistles and Contemporary
Literature, in SNTSMS 69 (Cambridge: Cambridge University Press, 1992), 73-9, 341-2,
349, 351; M. C. ALBL, ‘And Scripture Cannot Be Broken’: The Form and Function of the
Early Christian Testimonia Collections, in NovTSup 96 (Boston: Brill, 1999), 65-9, 286-90;
G. K. Bearg, Handbook on the New Testeament Use of the Old Testament. Exegesis and
Interpretation (Grand Rapids: Baker Academic, 2012), 6-8.

0 Fer. AucusTiNi, Quaestionum in Heptateuchum 2,73, in PL 34,623: , Noul Testament in cel
Vechi se ascunde, cel Vechi In cel Nou se dezvaluie”.
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la textele anterioare au un nou sens complet diferit de sensul original de care au
apartinut®'.

In opinia biblistilor recenti, Epistola cdtre Coloseni contine doar aluzii
vetero-testamentare, si niciun citat explicit>’. Cel mai important text, in acest sens, este
Col 3,1, In care Hristos e descris ca ,,sezand de-a dreapta lui Dumnezeu”, aluzie
clard la Ps 109,1 (LXX), unul din cele mai citate texte in Noul Testament®,
Tot in Col 3, vorbind despre omul cel nou care ,,se reinnoieste dupa chipul Celui
ce l-a zidit” (Col 3,10), Apostolul Pavel face ,,0 aluzie ineluctabila” la Fac 1,26%.
Chemarea pentru robi, ,,temandu-va de Domnul” (Col 3,22) si afirmatia ca ,,cel
ce face nedreptate 1si va primi nedreptatea; si partinire nu poate fi - 0 yap dSik@v
Kopioetal O Ndiknoey, kai ovk &otty mpoowmnoAnuyia” (Col 3,25) sunt in coerenta,
in primul rénd, cu textele vechi testamentare Deut 10,20; Pilde 1,7; 3,7; Eccl 5,7
(cf. Sir 1,11-30; 2,7-9), si, in al doilea rand, cu Deut 10,17 (cf. Sir 35,15).
Sugestiv pentru Col 3,22 si 3,25 e si textul din 2Par 19,7, care alatura indemnul ,,fie
frica Domnului (pofog kupiov) peste voi” de explicatia ca ,,Ja Domnul, Dumnezeul
nostru, nu se afla nedreptate (¢Sikia)”.

Studiile dedicate intelegerii modului in care autorul Epistolei catre Coloseni
se raporteazd la Vechiul Testament 1l regdsim n cateva lucrari de specialitate recente
ale biblistilor Gordon Fee®, G. K. Beale*, C. Beetham® si Jerry L. Sumney®,

> Detalii pentru aceasta dezbatere ermineutica, vezi la G. K. BearLg, We Become What We
Worship: A Biblical Theology of Idolatry (Downers Grove: IVP Academic, 2008), 23; G. K.
BeaLE, A New Testament Biblical Theology. The Unfolding of the Old Testament in the New
(Grand Rapids: Baker Academic, 2011), 2-3.

52 Vezi istoricul cercetarii aluziilor scripturale in Coloseni la C. A. BeetHawm, Echoes of
Scripture in the Letter of Paul to the Colossians, in Biblical Interpretation Series 96 (Leiden
/ Boston: Brill, 2008), 1-9.

> NA27 (p. 789) prezinta urmatoarele texte care citeaza sau fac aluzie la Ps 109,1 (LXX):
Mt 22,44; 26,64; Mc 12,36; 14,62; 16,19; Lc 20,42; 22,69; FAp 2,34; Rom 8,34; 1Cor 15,25;
Ef 1,20; Col 3,1; Evr 1,3.13; 8,1; 10,12.

5 M. WoLTERr, Der Brief an die Kolosser. Der Brief an Philemon, in Okumenischer
Taschenbuch-Kommentar zum Neuen Testament 12 (Giitersloh: Mohn, 1993), 180.

* Gordon D. FEE, ,,0ld Testament Intertextuality in Colossians, Reflections on Pauline
Christology and Gentile Inclusion in God’s Story,” in S. Aaron Son, ed., In History and
Exegesis, New Testament Essays in Honor of Dr. E. Earle Ellis on his 80" Birthday (London
/ New York: T&T Clark, 2006), 201-21.

% G. K. Beatk, ,Colossians,” In G. K. BeaLE si D. A. Carson, eds., Commentary on the
New Testament Use of the Old Testament (Grand Rapids: Baker Academic, 2007), 841-70.

*” Christopher A. BeetHAM, Echoes of Scripture in the Letter of Paul to the Colossians, in
Biblical Interpretation Series 96 (Leiden / Boston: Brill, 2008).

%8 Jerry L. SUMNEY, ,,Writing ‘In the image’ of Scripture: The Form and Function of References
to Scripture in Colossians,” Paper for 2009 SBL Annual Meeting — November 2009, http://
www.paulandscripture.blogspot.com (3 noiembrie 2009); vezi si Jerry L. SumnEY, ,,Writing
‘In the image’ of Scripture: The Form and Function of References to Scripture in Colossians,”



Pentru a avea o imagine de ansamblu asupra acestor texte, vom prezenta un tabel cu
pasajele din Coloseni si referintele lor vetero-testamentare observate in abordarile

acestor autori.

Referinte VT Coloseni
Fac 1,28; Ier 3,16; 23,3 Col 1,6
les 31,3; Is 11,2.9 Col 1,9-10
Tes 6,6-8. Motivul ,,iegirii” Col 1,12-14
2Rg 7,12-18 Col 1,13
Pilde 8,22-31 Col 1,15-20
Fac 1,26-28; Ps 88,28; les 4,22-23 Col 1,15
Fac 1,1 Col 1,18
Ps 67,16-19 Col 1,19
Dan 2 Col 1,26-27; 2,2; 4,3
Pilde 2,2-6; Is 45,3 Col 2,2-3
Deut 30,6; Ier 31,31-34; Iez 36,26-27; 44,7.9 Col 2,11
Fac 17,11.14.23.24.25; Tez 44,7.9 Col 2,13
lesirea — Deuteronom; Os 2,13; lez 45,17; Col 2,16
1Par 23,31; 2Par 31,3
Is 29,13-14 Col 2,22
Is 29,13 Col 2,20-23
Ps 109,1 Col 3,1
Fac 1,26-27 Col 3,9-10
Deut 7,6-8 Col 3,12
Ies 20,12; Deut 5,16 Col 3,20
Deut 10,20; Pilde 1,7; 3,7; Eccl 5,7 (cf. Sir Col 3,22.25
1,11-30; 2,7-9); Deut 10,17 (cf. Sir 35,15);
2Par 19,7
Dan 2,8 Col 4,5

Una dintre caracterisicile remarcabile ale epistolelor Apostolului Pavel, in
opinia lui Gordon D. Fee*, este ca Apostolul preia limbajul vetero-testamentar in
contexte in care se asteapta ca destinatarii sa Inteleaga nu doar aluzia sau ecoul®,
ci si sa recunoasca implicatiile acestora. Avand 1n vedere cultura predominant orala

in Christopher D. Stanley, ed., Paul and Scripture. Extending the Conversation (Atlanta:
SBL, 2012), 185-229.

% FEE, ,,0ld Testament Intertextuality in Colossians,” 201-21, n special p. 201.

5 Pentru o definitie si o metodologie Tn determinarea aluziilor si ecourilor la Vechiul
Testament, vezi BEETHAM, Echoes of Scripture in the Letter of Paul to the Colossians, 11-40.
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a secolului I, in care lipsa citirii si scrierii®, caracteristici majoritatii populatiei
Imperiului Roman, era compensata Tn special cu o foarte bine dezvoltata memorie a
discursului oral, putem Intelege ca si in privinta textelor religioase exista un accent
deosebit pe memorarea textelor sau a istoriei sacre relatate — cum ar fi Septuaginta
in bisericile pauline®. Pe baza marturiei Sf. Luca din Faptele Apostolilor, misiunea
Apostolului Pavel incepea intotdeauna in sinagogile iudaice, loc in care se aflau
si ,tematori de Dumnezeu”, ca si sutasul Corneliu (FAp 10,2), care acceptau
propovaduirea despre Hristos. Acest fapt sugereaza cd membrii comunitdtilor
crestine care au raspuns propovaduirii Sf. Apostol Pavel, erau oameni versati in
privinta cunoasterii Scripturilor. De aceea, Apostolul Pavel, cunoscand aceste
detalii despre destinatarii din Colose, insista mai degraba pe aluzii si nu pe citate
vetero-testamentare.

In lumina acestei perspective a intertextualititii, care subliniazi profunda
legdtura intre textul Epistolei catre Coloseni si textul vechi-testamentar, consideram
ca Biserica din Colose era formata atat din iudei elenisti convertiti la crestinism,
cat si din pagani ,,tematori de Dumnezeu”, participanti activi ai sinogogii iudaice,
convertiti si ei, carora li s-au adaugat, in timpul activitatii misionare a lui Epafras, noi
convertiti. Epistola Apostolului Pavel raspunde unei erori doctrinare care, in lumina
aluziilor vetero-testamentare amintite, nu era deloc straina practicii si Tntelegerii
iudaice a Septuagintei.

Astfel, putem afirma cd aceste erori doctrinare aveau un preponderent caracter
iudaic — nu unul mistic, ci —, unul ancorat intr-o intelegere iudaica: a legii — ca
fiind intelepciunea; a templului — ca fiind locul prezentei lui Dumnezeu; a taierii
imprejur — ca semn al intrarii in poporul lui Dumnezeu; a sabatelor, lunilor noi si a
sarbatorilor — ca zile sacre inviolabile; a poruncilor legate de ,,mancare si bautura”
— ca legi ce priveau restrictii alimentare (,curat / necurat” — FAp 10,14-15)%.
Acestor erori le rispunde Apostolul Pavel, subliniind ci: Hristos este Intelepciunea
(Col 2,3; 1,15-20); Hristos este locul prezentei lui Dumnezeu — ,,in El a binevoit
[Dumnezeu] sa salasluiasca toatd plinatatea” (Col 1,19); Jertfa lui Hristos ,ne-
a taiat/dezbracat” de ,trupul carnii” prin unirea in ingroparea ,,cu El prin Botez”
(Col 2,11-13); realitatea ,,imparatiei” (Col 1,13) ,e a lui Hristos” (Col 2,17),
¢! Privitor la aspectul oralitatii in Bisericile pauline, vezi J. D. G. Dunn, A New Perspective
on Jesus: What the Quest for the Historical Jesus Missed (Grand Rapids: Baker Academic,
2005), 35-56. Studiile de specialitate estimeaza ca doar 10-15 procente din populatia urbana
ar fi putut scrie sau citi. Vezi detalii la FeE, ,,0ld Testament Intertextuality in Colossians,”

202, nota 3; P. J. ACHTEMEIER, ,, Omne Verbum Sonat: The New Testament and the Oral
Development of late Western Antiquity,” JBL 109 (1990): 3-27.

%2 FgE, ,,0ld Testament Intertextuality in Colossians,” 202.

%Vezi BEALE, ,,Colossians,” 841-70; BeetHaMm, Echoes of Scripture in the Letter of Paul to
the Colossians, 251.



mancarea, bautura, sarbatorile, luna noua, sabatele — specifice cultului iudaic — fiind
doar ,,0 umbra a” acestei realitati (Col 2,16).

Au trecut 35 de ani de cand, in timpul cursurilor de la Seminarul Teologic din
Cluj, unul dintre tinerii profesori entuziasti de atunci m-a provocat la o expunere
a isagogiei Psalmilor din Vechiul Testament. Ca toate cele ulterioare, dialogul de
atunci nu numai ca a ramas arhivat in memoria mea, dar, impreuna cu experienta pe
care numai un profesor fascinant o poate crea, a ramas adanc sapat In sufletul meu.
El a lucrat cu emotia si inteligenta ucenicilor, starnindu-i spre o cultura informativa,
invatandu-i si provocandu-i sa infrunte provocarile. Anii au trecut si am avut zeci
de ore in care l-am ascultat fie la cursuri, fie Tn predici, fie in inregistrarile pentru
emisiunile radiofonice In umbra Legii, 1a Radio Renasterea, si Atlas biblic, 1a Radio
Trinitas. Parinte Profesor, va multumesc pentru tot timpul in care ati slujit prin
Cuvantul trait si rostit!
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Introducere

Capitala Siriei, Antiohia, a devenit, incepand cu anul 270 d.Hr., un centru
eclezial deosebit de important, a carui emulatie gravita Tn jurul citirii si interpretarii
Sfintei Scripturi intr-o manierd specifica. Dar Antiohia nu a fost niciodatd un centru
de Invatamant, asemenea rivalei sale, Alexandria, o altd Didascalia, ci doar un
spatiu geografic crestin, cu un cler savant’. Scoala exegetica antiohiand, care punea
accentul pe sensul literal-istoric al textului Sfintei Scripturi, pe tipologia unor pasaje
vechi-testamentare si principiile hermeneutice devenite traditionale in Biserica,
apdrea ca o reactie fireasca Impotriva alegorismului specific Parintilor alexandrini?.
Antiohia devine locul si mediul in care, prin critica adusa alegorismului alexandrin, se
nasc diferite pareri teologice care apoi se transmit prin predica si scrieri catre ucenicii
interesati de aprofundarea invataturii de credintd. Se observa ca liderii invatati ai
acestui centru au beneficiat de educatie de tip discipol-ucenic in acest mediu, Tnainte
sa fie invatatori desavarsiti fiind ucenici exemplari ai preotilor si episcopilor sirieni.
Mostenirea teologica primita de ucenic nu va fi niciodata ignorata, dupa cum si
memoria Inaintasilor celebri va fi cinstita cu deosebita evlavie. Orice noud idee va fi
inradacinata pe ce au spus precedentii Parinti si pe textul Sfintei Scripturi, lasand loc
nasterii, dezvoltarii si perpetudrii ideilor eretice sub numele de traditie, in opozitie
evidenta cu adevarul Traditiei.

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2023). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 A. Vacanr si E. Mancenor, Dictionnaire de Théologie Catholique contenant I’expose des
doctrines de la Théologie Catholique, leurs preuves et leur Histoire, vol. 1A (Paris: Letouzey
et Ané, 1909), 1435.

* Dionisie Stamaroiu, Notiuni introductive de Studiul Noului Testament (Craiova:
Universitaria, 1998), 218.
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Istoricii au Tmpartit cronologic existenta Scolii din Antiohia in trei etape
distincte:

1. Perioada de formare (290-370). Dorotei si Lucian au fost primele figuri
importante din centrul crestin al Antiohiei Siriei. Exista si parerea ca adevaratul
intemeietor al scolii a fost Malchion din Antiohia, cel mai important luptator impotriva
ereziei lui Lucian de Samosata, dar mai ales ,,un om cu o cultura multilaterala, care
statuse Tnainte si in fruntea unei scoli retorice din cadrul institutiilor de invatamant
ale elinilor din Antiohia, dar care era si cel mai pretuit de preotimea comunitatii
acestui oras pentru exceptionala curatie a credintei sale crestine”. Cu toate acestea
nu se poate vorbi despre un Tnceput al acestei scoli, printr-o crestere spectaculoasa
a nivelului educarii clerului si credinciosilor in cadru institutional. De aceea
Tnceputurile sale trebuie cdutate la Inceputul predicarii si ascultarii credintei in
Hristos, Mesia, de catre Sfintii Apostoli si ucenicii lor®.

2. Perioada de inflorire (370-430). Doua mari personalitati cunoscute mai
ales pentru indrazneala expunerii teologiei Tmpreuna cu propriile idei marcheaza
Tnceputul acestei etape din istoria existentei scolii din Antiohia: episcopul Flavian si
Diodor de Tars (1394). Acestuia din urma i se alatura ca ucenici si prieteni Teodor
de Mopsuestia si Sf. Ioan Gura de Aur. Teodor ofera un mare avant grupului de
Invatati si Invatatori din Antiohia prin metoda sa specifica in care a interpretat Sfanta
Scriptura: gramatical, istoric, traditional si tipologic.

3. Perioada de decadentd (dupa 430). Scaderile acestei scoli se datoreaza
atasamentului manifestat de numerosi lideri fata de rezultatele rationale transmise
cu mai mare impact decat textul literal al Sfintei Scripturi in acest mediu
didactico-eclezial. Mai mult decat atat, Nestorie, ucenicul lui Teodor, sustine
impotriva adevarului certificat de Soborul Bisericii, dualitatea persoanelor in Iisus
Hristos. Mai grav este rezultatul analizei Intregii productii a acestei scoli care I-a
demascat pe Teodor de Mopsuestia ca pdrinte al acestei erezii. ,,Scoala din Antiohia
a dispdrut 1n istorie datorita caderii n erezia nestoriand, care a fost pentru ea un
germen al mortii”®.

Repere biografice
Teodor de Mopsuestia s-a nascut in 350 in Antiohia Siriei, dintr-o familie
nstarita’, avand frate pe Polihronius, viitor episcop de Apameea si verisor pe

“EuseBIu DE CEZAREEA, ,,Istoria Bisericeascd,” in PSB 13, trad. T. Bodogae (Bucuresti: IBMO,
1987), 301.

> VACANT et.al., Dictionnaire, 1436.
5V AcaNT et.al., Dictionnaire, 1436.
7 SF. IoaN GURA DE AUR, ,,Ad Theodorum Lapsum II,” in PG 27, 209.



Paenius. Acestuia din urma Sfantul Ioan Gura de Aur 1i adreseaza patru epistole,
notate 95, 193, 204, respectiv 220, care se gasesc in Patrologia Graeca, vol. 52.
Formatia intelectuala a lui Teodor este determinata de scolile pe care le-a urmat, de
cercurile de prieteni in care si-a desfasurat activitatea in diferite etape ale vietii, cat si
de studiul atent si individual al cartilor Sfintei Scripturi. Se cunoaste faptul ca Teodor
s-a remarcat foarte repede prin calititile sale in retorica, filozofie si istorie®. Incepe
sa-si perfectioneze retorica impreuna cu Maximus, viitorul episcop de Seleucia In
Isauria, care Tn Antiohia i-a avut ca elevi si prieteni pe Teodor si loan Hrisostom®,
apoi de la sofistul pagan Libanius!, ajuns in Antiohia la apogeul activitatii sale'!.

O alta etapa in educatia lui Teodor o constituie intalnirea cu Sfintii loan Gura
de Aur si Vasile cel Mare. Acesta din urma i convinge pe tinerii antiohieni sa-I
paraseascd pe Libanius si sa intre in scoala monahald a lui Carterius si Diodor,
perioada 1n care Teodor primeste Taina Sfantului Botez!%. Teodor a renuntat pe la 368
la bogatiile pe care le avea Tn aceastd lume ca sa Tmbrdtiseze simplitatea si saracia
vietii monahale. ,,Convertirea sa a fost prompta si in acelasi timp sincera si foarte
intensa”!3,

Diodor de Tars fusese ucenicul si prietenul lui Flavian al Antiohiei,
contemporan cu Sf. Vasile cel Mare si participant la Sinodul Ecumenic de la
Constantinopol. Hristologia diodoriana se formeaza prin opozitia fata de ultimul mare
eretic, Iulian Apostatul. Diodor de Tars devine pentru tinerii sdi elevi ,,initiatorul”
si apoi ,,fondatorul veritabil”'*. Ca elev al lui Diodor de Tars, Teodor de Mopsuestia
,,Zilele si le petrecea citind, iar noptile in rugdciune; postea indelung, dormea pe
pamant si practica toate formele de asceza”'®. Teodor va sta mai mult ca ucenic
al lui Diodor decat prietenul sau. Sfantul Ioan Gura de Aur, pe la 374, 1i paraseste
pe cei doi pentru o viatd ascetica mai profunda iar Teodor mai std Tnca patru ani'é,

8 Louis-SEBAsTIEN LE NAIN DE TIiLLEMONT, Mémoires pour servir a I’histoire ecclésiastique des
six premiers siecles and the Histoire des empereurs et autres princes qui ont régné pendant
les six premiers siécles de I’Eglise, vol. 12, ed. Charles Robustel (Paris, 1707), 434.

9Ton V. ParAscHIV, ,,Introducere,” Tn TEODOR AL MopsuUESTIEI, Omilii catehetice, trad. Ion V.
Paraschiv (Cluj-Napoca: Renasterea, 2008), VII.

10 Robert C. HiLt, ,,Introduction,” Tn THEODORE OF MOPSUESTIA, ,,Commentary on Psalms

A

1-81,” in Writingsfrom the Greco-Roman World 5, trad. Robert C. Hill (Atlanta: Society of
Biblical Literature, 2006), XV.

1 SocrATE ScroLasTicus, Historia Ecclesiastica V1,3.
12 parAscHIV, ,,Introducere,” VIII.

13 TILLEMONT, Mémoires, 434.

4 HiLL, ,,Introduction,” XV.

15> ParascHI, ,,Introducere,” VIII.

16 Hirt, ,,Introduction,” XV.
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pana la hirotonia lui Diodor ca episcop de Tars Tn 379. Atunci cand Diodor este ales
episcop al scaunului din Tars, Teodor 1-a urmat, fara indoiala, ca un adevarat fiu
duhovnicesc. In anul 381 Teodor, pe atunci preot in Antiohia, participd la Sinodul
Ecumenic din Constantinopol ca nsotitor al lui Diodor si, la moartea acestuia, ar fi
putut deveni episcop de Tars daca locuitorii Tarsului nu I-ar fi preferat mai mult pe
Teofil al Alexandriei’.

O noua etapa din viata lui Teodor incepe in 392 cand este ales episcop
al Bisericii din Mopsuestia, al treilea mare oras ca importantd din Cilicia.
Tn aceasta calitate apara energic pe Sf. Ioan Gurd de Aur in 404, converteste multi
pdgani la crestinism si scrie cea mai mare parte a operei sale exegetice. Activitatea sa
era rodnica, luptandu-se Tn scris si in discutii cu ereticii timpului: origenisti, arieni,
eunomieni, apolinaristi, pnevmatomahi. Dintre ucenicii sdi se cunosc Teodoret de
Cir, Rufin, Nestorie si Ioan de Antiohia. Personalitatea puternica a lui Teodor i-a facut
pe acestia din urma sa uzeze de numele si opera lui ori de cate ori ,,produceau” pareri
greu de acceptat de credinciosii simpli si de clerul ortodox. Demonstratia cd rddacina
ereziilor acestor ucenici s-ar afla in opera episcopului celebru de Mopsuestia o face
Sf. Chiril al Alexandria, care il numeste ,.tatal nestorianismului”. Adevarul dogmatic
nu se regaseste In opera lui Teodor pe care a consultat-o Pdrintele Alexandrin.
Dar este aceasta adevarata opera a lui Teodor?

Caderile lui Teodor

Teodor a cazut cel putin o data. Dar cand era 1n viata, a apreciat mustrarea, si-a
Tnsusit greseala si a revenit pe drumul cel bun. Este cunoscut faptul ca Teodor a intrat
in scoala lui Carterius ca ucenic, depunand indata dupa ce s-a botezat si voturile
monahale. Dar Hermiona, o tanara vestita pentru frumusetea ei, l-a determinat pe
Teodor sa-si schimbe hotdrdrea de a urma o viata celibatara si sa-si doreasca sa
se cdsdtoreasca cu ea. Atras peste masura de tanara Hermiona, Teodor renunta la
viata celibatara, hotdrand sa se cdsdtoreasca cu ea, trdind pentru o vreme o viata
seculara'®. Prima cadere a lui Teodor a scurs multe lacrimi din ochii prietenilor, multe
vorbe alese si scrise pentru ridicarea sa, dintre care un rol decisiv l-au avut scrierile
Sfantului Toan Gura de Aur, ,,ad Theodorum Lapsum™'®. Astfel Sf. Ioan Gura de Aur

7 TILLEMONT, Mémoires, 437.

18 L. PatTERSON, Theodore of Mopsuestia and Modern Thought (Eugene: Wipf&Stock, 2011),
2.

19 Dintre cele doud epistole care s-au pastrat cu aceastd adresare (PG 47, 277-316),
Tillemont considera ca doar cea de-a doua a fost efectiv adresata lui Teodor de Mopsuestia.
Montfaucon, Dupin si Savile mentin parerea ca de fapt ambele epistole au fost scrise de Sf.
Ioan pentru prietenul sdu cazut, lucru confirmat de Leontiu de Bizant si Isidor de Sevilia.
ST1. Joun CHRYsoSTOM, ,,Letters,” in Nicene and Post-Nicene Fathers 9, ed. Philip Schaffcoll
(Grand Rapids, 1898), 91.



1l convinge pe Teodor ca parasirea vietii ingeresti pentru Hermiona reprezinta un
mare pdcat, casatoria cu aceasta fiind un veritabil adulter®. Revenirea lui Teodor a
fost sincera si determinarea sa Tn studiul Sfintelor Scripturi a fost evidenta.

Celelalte caderi ale lui Teodor s-au manifestat in predica si n scrieri, adica
in expunerea convingerilor sale personale ca adevaruri de urmat pentru credinciosii
carora se adresa. Intr-una din predicile sale, Teodor a afirmat ca Fecioara Maria nu
ar trebui numita Ndscdtoare de Dumnezeu, afirmatie la care credinciosii au raspuns
cu proteste in fata carora s-a vazut nevoit sa retracteze. Aceasta acuzatie a trecut
nefiltrata pana la inceputul secolului al XX-lea cand teologii au demonstrat ca acest
episod este de fapt o anecdota: la predica respectiva a asistat si Nestorie care l-a
convins pe Teodor sa retracteze?!. De la o anecdotd pentru smerirea nestorienilor in
fata personalitatii lui Teodor s-a ajuns la denuntul lui Teodor ca parintele nestorienilor
si ca ar fi anticipat pelagianismul. Dupa lungi controverse asupra operei si
persoanei lui Teodor, care se descopera mai bine de un secol dupa moartea sa din
428, Teodor al Mopsuestiei a fost condamnat postum, omul si opera, de Sinodul al
V-lea Ecumenic (553), ca unul din ,cele trei capitole”?. Pentru condamnarea lui
Teodor a luptat imparatul bizantin Justinian care era convins ca antiohianul impartise
Logosul-Hristos in doud persoane, una umana si una diving, astfel incat Hristosul lui
Teodor era decat un simplu om?,

Scrierile exegetice

Scrierile lui Teodor de Mopsuestia sunt numeroase, motiv pentru care
Facundas, episcop de Hermiane in Africa de Nord, cel mai important aparator al
memoriei lui Teodor, considera ca teologul sirian a scris ,,nenumarate carti”, iar [oan
al Antiohiei vorbeste de ,,zeci de mii”, evident ambele cuantificari fiind exagerate,
dar anuntand o realitate evidentd: Teodor de Mopsuestia a fost un scriitor deosebit
de prolific, lasand in urma sa o opera de foarte mari dimensiuni. Prin eforturile sale,
dar consecvent unei hermeneutici traditionale gramaticale, o buna parte din cartile
Sfintei Scripturi au fost comentate integral, Tn limba siriana. Astfel ca, biblioteca

20 TiLLEMONT, Mémoires, 435.

21 Se pare ca anecdota a fost formulate initial pentru Ioan de Antiohia, dupa care numele
sau a fost Inlocuit cu cel al lui Teodor, in contextual disputelor asupra ,,celor trei puncte”.
A se vedea Robert DEVREESSE, ,,Essai sur Theodore de Mopsueste,” Studi e testi 141 (1948):
128-91; John Mckenzik, ,,A Study of Theodore of Mopsuestia,” Theological Study 31 (1949):
402.

22 Celelalte doua capitole au fost scrierile lui Teodoret de Cir (393-460) contra lui
Chiril al Alexandriei si contra sinodului din Efes si epistola lui Ibas din Edesa catre episcopul
Maris din Ardasir (Persia).

23 Milton V. Anastos, ,,The Immutability of Christ and Justinian’s Condemnation of Theodore
of Mopsuestia,” Dumbarton Oaks Papers 6 (1951): 125.
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lasata Bisericii de limba siriana de catre Teodor de Mopsuestia a fost luata ca punct de
pornire in argumentdrile teologice ale urmasilor dar mai ales ca model interpretativ.

Pentru ca la Sinodul V Ecumenic de la Constantinopol (553), intre ,,cele trei
puncte” a fost condamnat omul si opera lui Teodor de Mopsuestia, cea mai mare parte
a scrierilor sale s-a pierdut sau a fost distrusa. Dar tocmai discutiile despre acest eretic
au nascut curiozitatea episcopilor africani care, pentru a lua decizii Tn cunostinta de
cauza, au purces la traducerea scrierilor teodoriene in limba latina. Aceste traduceri
latine au persistat pana in zilele noastre, dindu-ne posibilitatea cunoasterii unei opere
exegetice bogate, reprezentative pentru Inceputurile scolii exegetice antiohiene.
Un alt mod de transmitere a operei lui Teodor a fost falsa atribuire, dupa metoda
de altfel clasica a ereticilor de a-i difuza operele sub numele unor parinti ortodocsi.
Astfel, un fragment din comentariul teodorian la Faptele Apostolilor, atribuit lui
Eutaliu, s-a pastrat ca nota explicativa la Manuscrisul H ce cuprindea textul Sfintei
Scripturi. Transmiterea acestui text sfideazd practic condamnarea hotarata de Sinodul
V Ecumenic asupra operei integrale, textul in cauza, desi apartinand lui Teodor,
trecand drept ortodox In randul cititorilor crestini drept-maritori.

O lista completa a scrierilor exegetice realizate de Teodor de Mopsuestia este
redatd de Ebed Jesu*, ultimul mare reprezentant al teologiei de limba siriana, cel
care a realizat si cataloagele scriitorilor sirieni Intre anii 314 si 1300%°. Prima opera
exegetica, Tn ordine cronologica, realizata de Teodor de Mopsuestia, pe cand era
preot in Antiohia, este un comentariu la Psalmii lui David®. Fiind scrisa pe cand inca
nu putea fi suspectat de erezie, aceasta s-a transmis aproape integral, ocupand 25 de
coloane in Patrologia Graeca editatd de Jean-Paul Migne. In comentariile la Psalmi
este folosita metoda istorico-gramaticala. Dupa introducerea cititorului in contextul
istoric al psalmului, Teodor face comentariul acestuia oferind numeroase conexiuni
la evenimentele precise din istoria lui Israel?’. Episcopul de Mopsuestia a acordat
o atentie deosebita cartilor istorice ale Vechiului Testament, Pentateuhul lui Moise,
losua Navi, Judecatorii, Rut, Samuel si Regi. Unele fragmente au fost descoperite
si publicate de Teromonahul Nichifor in Catena in Octateuchum et Libros Regum,
care a aparut la Leipzig in 1772%. Ne putem imagina ca Teodor a sustinut ideile
,,nestoriene” si cele despre ,,apocatastaza”, idei pe care le-a expus pe larg, dupa

4 Mitropolit de Soba si Armenia, nascut in 1300.

» ,Abdisho” Bar Brika (Ebede-Jesu), ,,Metrical Catalogue of Syriac Writers,” In George
Percy BapcGeR, The Nestorians and their rituals, vol. 2 (London: Joseph Masters, 1852),
361-79.

%6 Teodor va numi aceasta aventura literara prematura pripita.

27 H. F. von Rooy, ,Reading the Psalms historically. Antiochene Exegesis and a Historical
Reading of Psalm 46,” Acta Theologica 2 (2009): 120-34.

28 Citate din cartea ,,Facerea” a lui Teodor apar in actele Sinodului V Ecumenic.



madrturia lui Fotie, In ultimele doud volume din cele trei, ale lucrarii Magia persanii®.
Dintre comentariile la cartile poetice scrise de Teodor, interesant este comentariul
la cartea Tov, dedicat, neinspirat spunem noi, Sfantului Chiril al Alexandriei®.
In sfarsit, cartile profetilor mici au fost explicate de Teodor de Mopsuestia dupa
propria lui metoda exegetica, comentarii ce s-au pastrat si au fost publicate integral.
El s-a aplecat si asupra a doua carti scrise de regele Solomon, Ecclesiastul si Cantarea
Cantarilor, pe care le-a explicat dar le-a contestat caracterul inspirat.

Opera exegetica nou-testamentara este si ea bine reprezentata Tn preocupdrile
lui Teodor, aplecandu-se, asa cum ne spune Ebed-Jesu, asupra Evangheliilor dupa
Matei, Luca si Ioan, Faptelor Apostolilor, epistolelor pauline si o parte din epistolele
pastorale. Comentariul Evangheliei dupa Ioan a fost publicat integral de Chabot
la Paris In 1897, iar fragmente din exegezele evanghelice se regasesc in PG 66.
Nu doar Ebed Jesu vorbeste de comentariile la scrierile pauline ale lui Teodor; aceste
opere au fost citate in discutiile de la Sinodul V Ecumenic, de papa Virgilius, Pelagius
si Facundus. Din aceasta opera se pastreaza integral in limba latina comentariul
la Epistola catre Galateni si la urmatoarele 9 epistole pauline din canonul Noului
Testament.

Pentru cd nu le-a amintit Tn scrierile ce s-au tradus in limba greaca, Teodor
de Mopsuestia a fost acuzat ca a contestat canonicitatea unor carti din Vechiul
Testament: I, IT Paralipomena, Tov, Cantarea Cantarilor si Ecclesiastul®.. Tot astfel se
petrec lucrurile si cu sase carti din Noul Testament: lacov, II Petru, ILIII Ioan, Tuda
si Apocalipsa®. Eroarea poate fi scuzata deoarece Teodor urma Intocmai perspectiva
antiohiana a canonului Sfintei Scripturi de la acea vreme. Exista si alte explicatii
pentru asa zisa scindare a canonului Sfintei Scripturi, exprimata de judecatorii
ostili ai operei teodoriene. Devreesse a creionat un alt profil pentru Teodor.
Titlurile psalmilor au fost respinse de Teodor ca fiind canonice, unele parti din Iov si
probabil Eclesiastul dar si specia literara a cartii Cantarea Cantarilor. De asemenea,
daca din Noul Testament nu citeaza din Iacov, I Petru si I Ioan nu inseamna ca le
respinge din canonul Sfintei Scripturi®.

29 Aici Teodor s-a ocupat cu prezentarea istoriei lumii de la creatie la credintele crestine
anterioare epocii sale. Paraschiv, ,Introducere,” XX.

% Dintre toate lucrarile sale acest comentariu pare a fi cel mai putin vrednic de aceasta
dedicatie.” ParAscHIV, ,Introducere,” XVII.

3 LeonNTIU DE BizanT, ,, Adversus Incorupticolas et Nestor,” in PG 86, 1366-8.
Aceasta concluzie o preia Pirot, asezand aceste carti pe aceeasi linie cu Iudita, cartile
Macabeilor si Intelepciunea lui Solomon. Louis Pirot, (Euvre exégétique de Theodore de
Mopsueste (Rome, 1913), 121-56.

32 Stamaroiu, Notiuni introductive, 218.

3 Pirot, Oeuvre, 121-56; McKENZIE, ,,A Study,” 399.
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Inspiratia biblica a fost luata in discutie de catre Teodor nu din prisma lucrarii
teandrice de transmitere si codificare a cuvintelor Dumnezeiestilor Scripturi, ci ca
roadele acestei lucrari. Astfel ca unor carti li se diminueaza dimensiunea sacra prin
reducerea inspiratiei la ,,darul prudentei si al intelepciunii” pentru cartile poetice
(Proverbe, Eclesiast) iar pentru cele profetice la ,,harisma profetiei”*. La fel observa
si cartea lov ca ,,0 drama compusa dupa arta poetica pagana de catre un poet vanitos”
iar Cantarea Cantarilor, ca pe un poem dedicat nuntii lui Solomon cu principesa
egipteanca”, ,,o relicva a altor lucrari poetice ale lui Solomon, permitand o imagine
asupra vietii casnice”®. Ignorarea totala a cercetarilor anterioare l-a condus pe Teodor
la excluderea din canon Cantarii Cantdrilor pe motiv ca ,niciodata nu a fost citita
n sinagoga sau in biserici”¥. Nimeni, insd, nu poate decide cu usurinta daca aceste
informatii compromitatoare au fost scrise de Teodor sau de falsificatorii operei sale.

Metoda exegeticii folosita de Teodor a fost preluatd, in parte, de la precursorul
sau Diodor de Tars, a carui opera insa este nesemnificativa. ,,Pentru el, Scriptura are
doar un singur sens, fie cel al literei pur si simplu sau al scrierii, fie cel care sta ascuns
n hiperbole si metafore. Sensul multiplu al Scripturii este absurd. Cei ce interpreteaza
n sens alegoric Scriptura se joacad cu adevarul lui Dumnezeu”?®. Opunandu-se scolii
exegetice alexandrine, care propunea alegorismul ca metoda exegetica chiar si pentru
cartile istorice, Teodor cade 1n cealalta extrema, a interpretarii istorice si literare a
textului scripturistic, acceptand totusi, cu mare greutate, unele trimiteri tipologice
la Hristos in cartile Vechiului Testament. Exagerarea sa in aplicarea sensului
literal-istoric se observa chiar si Tn negarea aplicativitatii psalmilor la Hristos,
recunoscand ca hristologici doar 23 sau 24 de psalmi. ,,Stilul lui Teodor” este stilul
sau personal de interpretare a Sfintei Scripturi, recunoscut mai ales prin independenta
hermeneutica fata de autoritatile in domeniu si refuzul acceptarii interpretarii
hristologice a textelor profetice. Aceste ,defecte de stil” nu i-au micsorat aria de
raspandire a operei sale exegetice, ci a starnit curiozitatea oferita de originalitatea sa,
condamnata ulterior ca eretica de Biserica.

Doctrina

Teodor de Mopsuestia a fost un prolific luptator impotriva ereziilor condamnate
de Biserica inainte de el. Origenistii, arienii, eunomienii, pnevmatonmahii au
,beneficiat” de atentia lui Teodor de Mopsuestia, care a rostit numeroase predici

3 Stamaroiu, Notiuni introductive, 218.
% Stamatoiu, Notiuni introductive, 218.
36 ParAscHIV, ,,Introducere,” XVII.
S7ParascHIY, ,, Introducere,” XVII.

% Dudley Tyng, ,,Theodore of Mopsuestia as an Interpreter of the Old Testament,” Journal
of Biblical Literature 50 (1931): 303.



Impotriva lor si a alcatuit scrierile sale cu observatii apologetice si dogmatice pentru
stavilirea ereziilor amintite. Incercand si combata erezia lui Paul de Samosata, pentru
care Hristos este un simplu om, Teodor definea legatura dintre firea omeneasca si cea
divina n ipostasul Logosului Inomenit cu ajutorul termenului parsupo (mpéowmnov,
persoana)®. Teodor de Mospsuestia a fost pand la o vreme ortodox si aparator al
Ortodoxiei in lupta Tmpotriva ereticilor arieni si apolinaristi. De altfel a murit in pace
cu Biserica si acoperit de glorie. De aceea o parte din gandirea sa este acceptata cu
stiinta sau nu de Biserica, in tratatele urmasilor antiohieni si nu numai®.

Erorile cele mai mari ale lui Teodor sunt in domeniul hristologiei si soteriologiei.
Teodor sustine identitatea dintre fire si persoana in Mantuitorul si, deci, existenta nu
numai a doua firi, ci si a doua persoane. Unirea celor doua firi si persoane este pur
morala. Ea e o unire de bunavoie, de autoritate, de demnitate, de filiatie. Aceasta
pentru ca nu se poate spune ca Dumnezeu S-a nascut din Fecioara. Cel nascut din
Maria e din samanta lui David. De aceea intre cele doua firi si persoane e numai o
relatie, o inhabitare. Teodor respinge comunicarea nsusirilor: lui Iisus al istoriei nu
i se pot atribui titlurile si faptele Logosului, iar acestuia nu i se pot atribui cele ale
lui Tisus. Fecioara Maria nu e Nascatoare de Dumnezeu decat prin relatie. Ea poate fi
numita si nascatoare de om si Nascatoare de Dumnezeu; ndscatoare de om prin firea
lucrului, Nascatoare de Dumnezeu prin relatie. Iisus e Fiul lui Dumnezeu, dar prin
har, la fel cu oamenii. In Iisus Hristos sunt doi fii.

Tagaduind mostenirea pacatului originar, Teodor sustinea ca mantuirea
Tnseamna numai ridicarea firii umane la un stadiu mai 1nalt, In care se intra o data
cu Botezul. In lumina noilor descoperiri ale scrierilor sale, judecata asupra doctrinei
lui Teodor este astazi mai ampld, desi nu definitiva. Astfel aflam credinta sa ca
omul nu a fost creat de Dumnezeu nemuritor, ci muritor; Adam si Eva au fost raniti
de propriul pacat iar vinovatia pentru universalitatea mortalitatii nu apartine lui
Adam. Justificarea acestui derapaj de noii aparatori ai lui Teodor se face prin aceea
ca ,,Teodor a vazut, sau a crezut ca a vazut, in scrierile lui Ieronim o declaratie a
inevitabilitatii pacatului; in stilul sau viguros a mers prea departe in directia opusa.
De aceea putem spune ca Teodor nu si-a sintetizat inca perfect in propria sa minte
elementele doctrinei pacatului original”.*!

% Jonita APOSTOLACHE, Hristologie si misticd in teologia siriand (Craiova: Mitropolia Olteniei,
2014), 157.

40 Teodor de Mopsuestia a fost apreciat de contemporani si de urmasi pentru eforturile depuse
fmpotriva ereticilor arieni, macedoneni si apolinaristi. Chiar si Sf. Chiril al Alexandriei
l-a ldudat pe Teodor de Mopsuestia la inceput. In acest timp ereziile formulate de Teodor
au trecut neobservate, dar apoi Sf. Chiril a observat ca Nestorie 1si argumenta erezia sa pe
scrierile atat de apreciate ale lui Teodor. Silas REgs, ,,The «De sectis»: a Treatise attributed to
Leontius of Byzantium,” The Journal of Theological Studies 40 (1939): 352.

4l MCKENZIE, ,,A Study,” 400.
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Teodor afirma, totusi, prezenta reala, nu simbolica, a lui Hristos in Euharistie
si prefacerea painii si a vinului in Trupul si Sangele Domnului.

Statutul de eretic al lui Teodor de Mospuestia este atacat prin aprecieri
asupra operei sale vaste, a personalitatii sale complexe si asupra efectelor acestora.
De altfel, asa cum se ncearca apropierea dintre metodele de interpretare din
Alexandria si Antiohia, pe baza tipologiei autorizata de hermeneutica antiohiana, tot
astfel se incearca atenuarea discrepantelor dogmatice prin argumentarea diferentelor
de sens pentru ,,fiintd” si ,,persoana” in limbajul teodorian.

Sf. Chiril al Alexandriei si-a Tndreptat atentia dinspre Nestorie spre Teodor
de Mopsuestia in primii ani dupa Sinodul Ecumenic din Efes. El constatd, de
exemplu, ca interpretarea teodoriana a fragmentului din Psalmi (Ps 8,4-5, reluat de
Sf. Ap. Pavel 1n hristologia Epistolei catre Evrei, Evr 2,7-9) a stat la baza Impartirii
firilor lui Tisus de Nestorie*.

Este oare hristologia lui Teodor identici cu cea a lui Nestorie?*
Sinodul V Ecumenic a hotarat, pe baza textelor atribuite lui Teodor, ca opera lui
Teodor de Mopsuestia trebuie condamnatd ca ereticd, asemenea si persoana sa.
Aceasta condamnare nu a fost ridicata, cu toate scuzele aduse pana acum acestor
abateri si cu toate incercarile de excludere din originalele episcopului de Mopsuestia
a fragmentelor incriminatorii.

Concluzii

Teodor de Mopsuestia, exponent principal al Scolii din Antiohia, atit ca
discipol cat mai ales ca invatator, a fost o personalitate puternica, spre care si-au atintit
privirile critice multi invatati si invatatori de-a lungul secolelor, din diferite parti ale
lumii crestine (calcedoniene sau necalcedoniene). Cinstea de care s-a bucurat din
partea ucenicilor, lipsa unor condamnari ale operei sale Tn timpul vietii, posibilele
impregnari de idei eretice ale traducerilor efectuate Tn medii heterodoxe sunt cateva
din directiile in care s-au efectuat cercetdri in vederea reabilitarii personalitatii si
operei lui Teodor de Mopsuestia.

Pentru cd doar un Sinod Ecumenic ar putea ridica anatema asupra sa si asupra
operei sale, Teodor poate fi apreciat cu prudenta si poate fi studiat doar in lumina
Invataturii de credinta certificatd in hotararile Sinoadelor Ecumenice pentru ca nu
cumva imixtiunile eretice existente Tn operele sale care ni s-au transmis, sa fie si
astazi fermentul necredintei sau al distrugerii principiilor educatiei sanatoase.

42 P. M. Parvis, ,,The Commentary on Hebrew and the Contra Theodorum of Cyril of
Alexandria,” The Journal of Theological Studies 2 (1975): 416.

43 P1rot, Oeuvre, 68.



Cu acest prilej, i doresc Parintelui Profesor Ioan Chirila sanatate, bucurie,
pace si binecuvantare. Darul cercetarii Cuvantului lui Dumnezeu sd se Tnmulteasca si
sa rodeasca 1n cartile si studiile ce vor aparea de sub tipar, purtand semnatura sfintiei
sale. Spor in activitatea pastorald, academica si de cercetare!
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Lumina dintru inceput
(... si lumea s-a umplut de Lumina — meditatii patristico-stiintifice
la textul:
»Sl a zis Dumnezeu: Sa fie lumina. Si a fost lumina” Fac 1,3)!

Eusebiu Borca

lector universitar dr.

Domeniul Teologie Ortodoxa
,Justinian Arhiepiscopul”
Universitatea Tehnica din Cluj-Napoca
beusebiu@yahoo.com

Introducere

Privite cu Incredere, invataturile scripturistice ne descopera adevarul, ne scot
din Intuneric si ne pun In lumina necesara pentru a face ,,fapte vrednice de lumina si
de zi”. Tns3, cei care sustin ca ,,cele ce exista s-au facut de la sine”, se poarta ,,ticalos
si nesocotit”, cdci ,lipsesc creatia de purtarea de grija” a Creatorului, afirmand ,,ca
atata podoaba si atatea stihii pot fi conduse fara un conducator, care le tine pe toate”.
Dupa cum o corabie nu poate strabate valurile fara carmaci, sau o casa nu poate fi
naltata fara un arhitect, nici lumea aceasta nu a putut primi existenta ,,de la sine si
la intdmplare”, fara un Creator si un conducator pe masura. De aceea, Dumnezeu a
adus la fiinta pe om si aceasta lume ,,nu ca sa ne piarda” sau ,,sa ne trimita in iad, ci
ca sd ne mantuiasca”?.

Daca am incerca sa vizualizdm Facerea lumii, am putea-o descrie drept:
,primele luciri ale luminii” divine®, Insa, pe masura ce patrundem ,In lumina
cunostintei”, primim si ,cunostinta nestiintei”*. Daca necredinta opereaza cu
intrebari de genul: ,,cum?”, ,unde?”, ,,cand?” (intrebari care nu sunt rele, in sine),
crestinul, fard a abandona cercetarea, 1si motiveaza raspunsul, apeland si la credinta,
dupa Indemnul scripturistic (,,Prin credinta pricepem ca lumile au fost intocmite prin

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2022). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 Sr. IoaN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere (I),” In PSB 21, trad. D. Fecioru (Bucuresti:
IBMO, 1987), 49-51.

3 Fer. AucusTtiN, Despre Facerea lumii si despre Timp, trad. Lucian Pricop (Bucuresti:
Cartex, 2021), 35.

4 Sr. Simeon Nout Teorog, ,,Cele 255 de capete teologice si practice,” n Filocalia 6, trad.
D. Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 55.
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Cuvantul lui Dumnezeu, astfel ca cele vazute n-au fost facute din cele care se arata”
cf. Evr 11,3).

Autorul Genezei nu a avut intentia de a oferi o relatare stiintifica a Creatiei,
ci, mai degrabd, a dorit sa ni-L reveleze pe Creator si sa ne ofere adevarul despre
originea si dezvoltarea creatiei’. Inci de la inceput, Cartea Genezei ii atribuie
toate Dumnezeului Celui Viu, Care creeaza, face, actioneaza, miscand si vorbind.
Acceptand evolutionismul, negam Revelatia; cele doua nu pot sa coexiste, daca una
este adevarata, cealalta este falsa. Toate cate a lucrat Dumnezeu au fost catalogate
,bune” (Fac 1,4.10.12.18.21.25.31), ,mari” (Ps 110,2); iar fiintele vii au fost
binecuvantate sa creasca si sa se dezvolte, si nu sa se schimbe sau sa evolueze in alte
specii. Referatul biblic al Creatiei ne prezinta un Dumnezeu, Care, Tn mod direct,
voieste si actioneaza. Nu mai putin de 46 de verbe sunt folosite pentru a prezenta
Creatia®: El creeazd/face’, Se miscd/,,Se purta” (F]737] — Fac 1,2), vorbeste/zice®,
vede®, desparte/imparte ('?'l‘; — Fac 1,4.6-7.14.18), face (face sa odrasleasca)',
asaza (] — Fac 1,17), binecuvanta, implineste/incheie (TII?'D — Fac 2,1.2), se
odihneste (N2 — Fac 2,2-3) si, in final, sfinteste (/7R - Fac 2,3).

Aceasta ,,Creatie minunata” si ,,impartire nespus de buna”, Scriptura ne-o
prezinta ca fiind facuta ,,prin cuvant si prin porunca” divind. Pentru ca Revelatia
depaseste intelegerea rationald, ,iubitorul de oameni Dumnezeu” intrebuinteaza
»gura profetului, ca sa invete neamul omenesc sa cunoasca ordinea celor create, sa
cunoasca cine este Creatorul universului, sa stie cum a fost adus la fiinta fiecare”.
,Duhul cel Sfant a istorisit asa pe toate acestea, cobordnd limba profetului la
puterea de intelegere a ascultatorilor”. Iatd cum Dumnezeu se foloseste de acest

~

> C. C. Crawrorp, ,,Genesis The Book of Beginnings,” in Bible Study Textbooks Series 1
(Joplin: College Press, 1978), 295.

6 E. W. BULLINGER, Appendixes To The Companion Bible (Oxford: Oxford University Press,
1951), 7.

7 Din cele sase ocurente ale verbului (X712 - Fac 1,1.21.27; 2,3), trei se gésesc in Fac 1,27,
n relatarea crearii omului.

& Cele zece ocurente ale verbului (772& — Fac 1,3.6,9.11.14.20.24.26.28.29) sunt numite
si cele ,zece cuvinte ale creatiei” cf. Septuaginta. Geneza, Exodul, Leviticul, Numerii,
Deuteronomul, vol. 1, eds. Cristian BADILITA et al. (Bucuresti / Iasi: Polirom, 2004), 352, nota
1. De fapt, n Textul Masoretic (TM), n referatul Creatiei, verbul a zice (a vorbi, a spune, a
gldsui) are o ocurenta in plus (Fac 1,22).

9 Intalnim opt ocurente ale acestui verb (71%7] — Fac 1,4.9-10.12.18.21.25.31).

10 Tn referatul biblic al Creatiei, acest verb are unsprezece ocurente (Fac 1,7.11-12.16.
25-26.31; 2,2-4).

' Datorita celor trei ocurente (7712 — Fac 1,22.28; 2,3) ale verbului ,,a binecuvanta”, putem
spune ca Dumnezeu a creat lumea printr-o Intreita binecuvantare.



,pogoramant” pentru a Se revela cu folos'2.

Insd, omul cdzut In picatul strimosesc, mai cu seamd cel din perioada
Vechiului Testament, neputand cunoaste, prin propriile sale eforturi, voia diving,
,arenevoie s fie iluminat si fi cere lui Dumnezeu si faca si lumineze Fata Lui peste el”
(Ps 67,2; 119,135) sau sa-i lumineze ochii'®. Desi cele mai multe texte scripturistice
care fac trimitere la lumind sunt referiri simbolice (,,Impéritia luminii”
cf. Col 1,12-13, ,,armura luminii” cf. Rom 13,12, ,,... lumina sunteti Tntru Domnul,
... fii ai luminii ... roada luminii” cf. Ef 5,8-9), lumina ,,este mai degraba fizica decat
simbolica”, posedand urmatoarele ,,proprietati fizice care o caracterizeaza”: ea este
,emanatd de o sursa; lumineaza intunericul si face posibila vederea umana; este o
sursa de viatd” si este ,,imateriald, dar reald”. n Vechiul Testament, lumina candelelor
Cortului Sfant si a Templului Sfant dar si a Soarelui, ,,exprima taina prezentei divine”,
deci o ,,lumina sfanta”. Si in Noul Testament, lumina este prezenta si este perceputa
de cei ce se intalnesc cu supranaturalul' (pastorii si magii la Nasterea lui Hristos,
Saul la convertire, Apostolul Petru eliberat din Tnchisoare).

Mesajul Scripturii despre lumina

Constituind unul dintre cele mai importante si complexe simboluri biblice,
cu aproximativ 200 de ocurente, tema luminii, atat in sens literal, cat si figurat este
des Intrebuintatd de catre aghiografi. Deoarece in debutul textului sacru se aminteste
despre lumina ca fiind cel dintéi lucru creat (Fac 1,3-4), iar la final se arata ca ,,Jumina
lui Dumnezeu distruge orice urma de intuneric” (,,... noapte nu va mai fi; si n’au
nevoie de lumind de lampa sau de lumind de soare, pentru ca Domnul Dumnezeu va
lumina peste ei si vor imparati in vecii vecilor” — Apoc 22,5), putem afirma ca Sfanta
Scriptura ,,este cuprinsa de imaginile luminii”*>.

Fiind Tnsasi temelia vietii pe pamant, Scriptura prezinta ,,0 lumina de natura
fizica, anterioara Tnsasi vietii”. Aceasta ,,intaietate a luminii fata de viata” este redata

'”

de cuvintele divine: ,,Sa fie lumina!” (Fac 1,3), care surprind totodata si ,,miracolul
existentei care izvoraste din nonexistentda” si care uluiesc ,,prin ivirea ei neasteptata
si prin forta stralucirii sale”. Apostolul Pavel (2Cor 4,6) isi exprima aceeasi stare de

uimire fatd de acest miracol, si ,leaga actul primordial al credrii luminii fizice de

12 Sr. ToaN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere (I),” 49.

13 Dictionar Biblic, vol. 2 (Bucuresti: Stephanus, 1996), 270.

“ Lumina simbolizeaza ,,bundtatea si sfintenia, in contrast cu raul”. Fiind si ,,un simbol
al bunavointei lui Dumnezeu si al bucuriei pe care aceasta bunavointa o aduce”, ,lumina

este asociata cu viata, iar Intunericul cu moartea”. Dictionar de imagini si simboluri biblice
(Oradea: Casa Cartii, 2014), 572.

15" Dictionar de imagini si simboluri biblice, 570.
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experienta transformatoare a convertirii”'.

Cu referire la lumina prezentata de Scripturd, teologia ortodoxa face o
demarcatie clard, pe de o parte, intre lumina necreata si vesnica, si, pe de alta parte, intre
lumina creatad, care poate fi perceputd ca realitate fizicd (fotonicd). Dumnezeu este
,Prima Lumina”, ,lumina neapropiata si nesfarsita”, o lumina care nu are nici inceput,
nici sfarsit, care nu poate fi masuratd, o lumina vesnica si ,,intreit-stralucitoare”'”.
Daca lumina necreata nu poate fi inteleasa decat spiritual, lumina creata, cu toate ca
e fizica, prin ,,profunzimile ei impresionante”, ne oferd o imagine ,,pdmanteasca a
luminii necreate”'®. Lumina creata este o lumina ,,secundara”, o ,,stralucire a Primei
Lumini”. Prin rostirea primelor cuvinte divine, Lumina ,,fara de inceput” a adus la

=

existenta ,Jumina creata”, prin care ,toatd creatia a primit existenta pentru a spori
lumina”, caci, ,,tot ceea ce «este», este lumina”?. Lumina initiala sau ,,incepatoare,
era unreflex al energiilor necreate”?, ,,un semn al prezentei Celui care este Lumina”?,
o reflectare a energiilor divine necreate, un semn al prezentei si plinatatii harului
divin creator®.

Daca despre Lumina dumnezeiasca, ,intra-trinitara”, necreatd, ,purd si
simpla”, avem credinta ca exista dintotdeauna, deci dinainte de Creatie, despre
lumina creata putem afirma cd are doud niveluri de manifestare. Un prin nivel
este cel al primelor Trei Zile ale Creatiei, care nu este suficient de bine prezentat
n referatul Creatiei, ci este schitat doar Tn termeni generali. Cel de-al doilea nivel
este cel al luminii astrale, nivelul actual la care facem referire atunci cand avem 1n
vedere lumina naturala. Plecand de observatia psalmistului (,,Tu ai Tntemeiat lumina
' Dictionar de imagini si simboluri biblice, 570.

17 Sr. GRIGORIE DE NAziaNz, Cuvantdri praznicale si morale, trad. Nicusor Deciu (lIasi:

Doxologia, 2019), 120-1.

8 Anton ANDRONIC, ,,L.umina, profunzime a Creatiei,” 2015, accesat in 31.07.2022, https://
www.cbrom.de/index.php/spiritualitate/articole/133-lumina-profunzime-a-creatiei.

19" Sk. GRIGORIE DE NAziaNz, Cuvantdri praznicale si morale, 121.

20 Dumitru STANILOAE, Sfdnta Treime sau La inceput a fost iubirea (Bucuresti: IBMO, 1993),
11.

21 Lumina primordiala” ordoneaza, cucereste si restaureaza intunericul, ea ,,imbratiseaza,
Tmbraca si Tnvaluie”, si nu n ultimul rand, ,,face vizibile toate lucrurile si obiectele”, unindu-
se cu ele, punandu-le in lumina, revelandu-le si ludnd forma acestora. Revarsarea luminii
peste creatie este o ,manifestare doxologica” prin care ,,Chipul” este descoperit ,,in chipurile
create”. In cea ce priveste ,,fondul”, intre ,,Jumina astrala si cea necreatd nu exista opozitie [...]
numai in privinta formei”. Ioan CHIRILA, ,, Teologia luminii in Vechiul Testament,” AFTOC 2
(1994): 48-50.

22 Toan CHIRILA, Stelian Pasca-Tusa, Ioan Pora-Bora si Claudia-Cosmina TRiF, ,,Light —icon/
stained glass — illumination,” Journal for the Study of Religions and Ideologies 17 (2018): 97.

23 Alina Cristea si Ovidiu Fevieov, ,,Light, created and uncreated, wave and particle at the
same time,” Dialogo 1 (2019): 41.



si soarele” cf. Ps 72,16), in ceea ce priveste lumina creatd, putem distinge, pe de o
parte, lumina Primei Zile a Creatiei, una ,,a comunicarii spirituale Tntre Dumnezeu
si om”, o lumind ,imaterialda”, iar pe de altd parte, lumina din Ziua a Patra, una
,diafan materiald”, data de Dumnezeu, prin intermediul astrilor ,,pentru viata noastra
cea de toate zilele”?*. Asadar, putem spune ca Vechiul Testament face o distinctie
majora Intre lumina creata de Dumnezeu, Tn Prima Zi a Creatiei si lumina naturala,
raspandita de Soare si Lund, incepand cu Ziua a Patra, afirmand astfel ca stralucirea
acestei lumini isi are originea in Dumnezeu si marturisind cd ea nu poate exista
independent de EI.

Sfantul Grigorie de Nazianz considera ca lumina de la inceputul zidirii lumii

=» =»

nu este ,,organica” sau ,,materiala”, ci ,,netrupeasca si nemateriala”, abia apoi, a fost
creat Soarele ,,ca sa inunde cu lumina sa, toata lumea”. Toate acestea au fost aduse
la existenta dupa o randuialad precisa, intrucat Dumnezeu creeaza ,,chipul [...] mai
Tnainte decat materia”, caci lumina este ,,chip al soarelui”?.

Cu privire la lumina Zilei Una, daca aceasta este una necreatd sau creatd,
textul scripturistic: ,Sa fie lumind” (Fac 1,3) nu prea lasa loc interpretarilor.
Dumnezeu porunceste atunci luminii sa existe, sa lumineze, ceea ce presupune ca
lumina aceasta este una supusa timpului, ca orice creaturd. Fara a fi in dezacord
cu Scripturile sau cu Sfintii Parinti (Sfanta Traditie), parintele Chirila propune un
nivel exegetic mai adanc, aratand ca lumina Primei Zile a Creatiei este ,,stralucirea
slavei lui Dumnezeu” si ,,un mijloc de revelare a misterului energiilor necreate”,
revarsate asupra lumii, incd de la inceputul Creatiei. Astfel, lumina Primei Zile,
,careia Domnul i-a poruncit sa fie”, este ,,necreata”?. Aceasta conceptie se sprijina
pe conceptia Sfantului Maxim Marturisitorul despre ratiunile dumnezeiesti, potrivit
careia ,,toate cele ce sunt, sau se vor face [...] au fost voite mai Tnainte si cugetate mai

24 Costion NicoLEscuy, ,,Paul Gherasim la umbra Boltii de lumina (partea I),” 2019, accesat
in  30.07.2022, https://www.studiul.ro/post/paul-gherasim-la-umbra-bol%C8%9Bii-de-
lumin%C4%83-partea-1.

2> Sr. GRIGORIE DE NAzIANz, Cuvdntdri praznicale si morale, 121.

% Porunca divina a Zilei celei Una ,,marcheaza momentul in care Sfanta Treime s-a manifestat
pentru prima datd ad extram”. ,,Cheie de interpretare a intregului referat al creatiei”, aceasta
manifestare ,,desluseste taina luminii primordiale care nu este o lumina adusa la fiinta Tn urma
unui act creator. Aceasta lumina ce izvoraste din Fiinta lui Dumnezeu este necreatd”. Aceasta
lumina este ,stralucirea slavei lui Dumnezeu, care se manifesta liber in afara Treimii, de-
ndata ce Domnul rosteste cuvintele: sa fie”. Parintele Chirila se foloseste de rugdciunea
,»Tatal Nostru” si o aplica acestui context: ,,Dumnezeu porunceste luminii sa fie pe pamant
asa cum este in ceruri”, adica, la porunca divina ,,stralucirea slavei Sale fiinteaza nu numai
n ceruri, ci si pe pamant”. ,,Lumina dumnezeiasca din prima zi a creatiei si cea care se va
revarsa asupra lumii ... In timpurile eshatologice sunt identice, fiindca amandoua izvorasc
din aceeasi sursa: Fiinta lui Dumnezeu”. Ioan CHIRILA, ,,.Let There Be Light! Gen. 1:3 in the
Interpretation of the Primordial Light,” Studia TO 1 (2020): 8-9.19.
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Tnainte si cunoscute mai Tnainte. Toate sunt cuprinse pururea de voia lui Dumnezeu
prin prestiintd, potrivit puterii Lui nesfarsite”*’.

Deoarece textul scripturistic nu transeaza aceasta problemd, probabil nu
aceasta era intentia aghiografului, de a mentiona daca e vorba despre o Lumina
necreatd sau una creatd, exegetii biblici considera ca lumina Primei Zile a Creatiei
este ,Jumina lui Dumnezeu”, Tn sensul ca este de provenienta divind. Cei care
sustin o lumina creatd, nu au nici o problema sa identifice aici, aparitia/creatia ei,
nsd, cei care sustin ca este vorba despre o Lumina necreata, sunt nevoiti sa explice
cuvintele divine: ,,Sa fie lumina”, ca fiind numai o activare, odata cu Creatia, a
Luminii-Dumnezeu.

Vechiul Testament trebuie privit ca o lumina, caci Legea lui Dumnezeu ,,da
lumina ochilor” (Ps 19,8) iar Profetii sunt asemenea unei lampi ,,care lumineaza
intr-un loc intunecos” (2Pt 1,19).

Zilele creatiei

Impartirea ordonati a creatiei in sase zile divine sugereaza ci ,lumea fusese
proiectata cu grija si plina de ordine. Tiparul literar: porunca — indeplinire — inspectie
- aprobare” pare a indica o constructie, unde Dumnezeu ,,sfinteste un loc neatins
din care sd se construiasca un altar” (Fac 1,1-3). Lumea creata pare un ,,dom”
(Fac 1,6-8), care are pamantul ca podea, marile ca bazine, materiale (Fac 1,11-12.
20-25), calendar ritualic (Fac 1,14-19) si oamenii ca ,slujitori” (Fac 1,26-31)%.
Chiar daca Scriptura trece unele lucruri sub tacere, este important de subliniat ca, tot
ceea ce a fost creat, a fost adus la existenta In decursul celor sase zile ale creatiei.
Desi Moise nu mentioneaza nimic despre crearea norilor sau a focului, acestea
trebuie sa fi fost create n prima zi. Este obligatoriu (esential/fundamental) ca toata
creatura sa-si aiba Inceputul in aceste sase zile ale creatiei®.

Chiar daca printr-o interpretare ,ultra-literara” a Cosmogenezei biblice am
ajunge sd afirmam ca ,,lumea este doar cu 144 de ore mai veche decat omul”®, adica
sase zile ale Creatiei®!, o astfel de viziune este conformd cu Revelatia, Tnsa nu si cu
27 SF. MaxiM MARTURISITORUL, ,,Ambigua,” Tn PSB 80, trad. D. Staniloae (Bucuresti: IBMO,
1983), 280.

8 Asadar, ,,din punct de vedere arhitectural, universul este un templu”, ai caror slujitori sunt
oamenii, care sunt ,sfintiti pentru a-i fi preoti”. Biblica — Atlasul Bibliei (Bucuresti: Litera,
2011), 94.

2 St. EpHrREM THE SyRIAN, ,,Commentary on Genesis,” in The Fathers of the Curch 91, trad.
E. G. Marhews Jr. si J. P. Amar (Washington: The Catholic University of America Press,
1994), 77-8.

3 CrawroRbD, ,,Genesis The Book of Beginnings,” 219.

31 Exista chiar si o ,, Teoria a revelatiei”, care sustine ca zilele mentionate in referatul biblic
,»hu sunt zilele Creatiei, ci zilele revelatiei”, adica ,,zile din viata lui Moise”. Potrivit acestei



stiinta evolutionista.

Prin intermediul lui Moise, Duhul Sfant ne invata destul de precis ,,ce
lucruri au fost create in ziua Intai si ce lucruri au fost create in celelalte zile”.
Aceasta Revelatie trebuie considerata ,,un pogoramant al iubitorului de oameni,
Dumnezeu”, Care putea ,sd aduca la fiinta pe toate si Intr-o singura zi ... intr-o
clipitd”. Tnsd, Dumnezeu hotirdste si le creeze treptat, pentru ,a ne nvita limurit
despre cele ce s-au facut, pentru ca, stiindu-le bine, sa nu cadem in greselile celor ce
judecd manati de ganduri omenesti”*.

Cand/cum a aparut intunericul

Din cele trei faze ale procesului de dispersare a haosului, echivalente primelor
trei zile ale Creatiei (Fac 1,3-13), In prima faza, echivalenta cu prima zi, Dumnezeu
a lucrat cu intunericul. ,,Este de necombatut” ca, simpla afirmatie divina: ,sa fie
lumina”, pur si simplu ,,a imprastiat Tntunericul”, ,Inainte ca Domnul sd reverse
lumina asupra lumii”, totul a fost ,,cufundat intru intuneric ... pentru ca lipsea
stralucirea luminii, ... pentru cd vazduhul Insusi era Intunecat ... si apa de sub nor
era Intunecata”. Chiar daca al zidirilor chip este ,preafrumos”*, fara lumina, ele
ar fi ramas ascunse, nevazute si necunoscute. Pentru cd nimeni din randul creatiei
nu stie exact ce este Intunericul, nici nu poate sa spuna cat a durat Iintunericul care
a precedat acelei zile speciale: Una, presupunem cd ntunericul a fost de ,,duratd
nedeterminata”®>.

Sfintii Parinti afirmd raspicat suprematia luminii in fata Intunericului:
Dumnezeu ,,a risipit” ntunericul®, indatd, la porunca Ziditorului, intunericul, care
domnea n haosul primordial, ,,se retrage repede si Inceteaza si in mare graba este
adusa in loc lumina”¥. ,Intunericul nu este o existentd, ci un accident”, fiind lipsa
luminii si pentru ca aerul nu are in fiinta lui lumina, Dumnezeu numeste Intuneric,

teorii, Dumnezeu 1i reveleaza autorului uman, adevarurile cu privire la creatie, in sase
zile, iar Moise, 1n fiecare din aceste zile, va nota continutul mesajului revelat John PHILIPs,
Comentariu asupra Genezei (Bucuresti: Stephanus, 1997), 19.

32 Sr. ToaN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere (I),” 50-1.
3 PuiLips, Comentariu asupra Genezei, 17.

3 Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, vol. 1, trad. Andreea Stanciulescu (Galati:
Cartea Ortodoxd / Egumenita, 2007), 39.

% CRAWFORD, ,,Genesis The Book of Beginnings,” 311.

36 ORIGEN, ,,Commentary on Genesis,” n The Fathers of the Curch 80, trad. R. E. Heine
(Washington: The Catholic University of America Press, 1989), 123.

3 Sr. NeoriT ZAvORrRATUL, Tdlcuire la Hexaimeron, trad. Laura Enache (Iasi: Doxologia,
2016), 32.

49



50

waerul lipsit de luminad”®, Observam, deci, cd lumina are in ea puterea, primita de
la Dumnezeu, de a risipi (de a aduce la inexistentd) intunericul, cele doua ne putand
coexista Tmpreuna. Daca ,,Lumina e insasi Creatiunea”, ,,intunericul e haos”, caci
,Lumina a fost creata”, Insa ,,intunericul nu e decat o efemera eclipsare” a luminii,
caci ,,binele a fost creat”, insd ,,raul nu e altceva decét o temporara slabire a lui”®.
Numai Dumnezeu ,,poate lumina intunericul, poate face ca viata sa izvorascd, poate
Tnlocui haosul cu ordinea”, cu adevarat, ,,lucrari vrednice de Dumnezeu”.

Cu toate acestea, exista si o conceptia dihotomica despre lumina si intuneric,
vazute drept doua principii concurente intr-o nesfarsita lupta pentru suprematie.
O astfel de conceptie este strdina Scripturii, care arata ca, ,,atunci cand se iveste
lumina, haosul este indepartat”. Chiar si expresia biblica: Dumnezeu ,,a despartit
lumina de intuneric” (Fac 1,4) se refera la o modalitate de exprimare in antiteza,
pentru a intelege cd cele doud nu pot sa coexiste, ca lumina este Tnvingatoarea
intunericului*!. Aceasta idee 1si are fundamentul Tn Scriptura: ,,... ce Tnsotire are
dreptatea cu faradelegea? sau ce partasie are lumina cu intunericul? si ce invoire este
ntre Hristos si Veliar? ...” (2Cor 6,14-15).

Dupa conceptia pe care o avem despre lumea acesta, dacd o consideram ,,una a
binelui, a luminii, Tn care raul, intunericul nu sunt decat trecatoare”, sau, dimpotriva,
daca ,,traim intr-o vale a plangerii dominata si calauzita de fortele raului, iar slabele
raze ale binelui sfarsesc prin a fi acoperite de norii intunericului”, putem sa dam si
un raspuns referitor la viata pimanteasca si la modul in care intelegem sa o traim: fie
,Ca un dar minunat pentru care merita sa te straduiesti sa-1 faci cat mai frumos”, fie
sd avem o aordare negativa fata de aceasta existenta pamanteasca, sa o consideram
inutila si sa avem ,,0 atitudine sceptica”*.

In incercarea de a identifica obarsia, natura si semnificatia intunericului
primordial, au rezultat mai multe directii. Cei care sustin cd, precum Dumnezeu a
creat lumina, a facut Tntocmai si cu intunericul, aduc in sprijinul lor afirmatii precum
cea din Sura a VI-a, numitd ,,a vitelor”, unde in primul verset se spune: ,,Marire lui
Dumnezeu care a facut cerurile si pdmantul si a randuit Intunericul si lumina”*,

% Sr. Ioan DamascHIN, Dogmatica, trad. D. Fecioru (Bucuresti: Apologeticum, 2004), 44.
3 Moses RoseN, Eseuri biblice (Bucuresti: Hasefer, 1992), 54.

40" C. H. MackintocH, Explicatii asupra cdrtilor lui Moise — Geneza (Bucuresti: GBV, 2012),
9.

1 Tn contextul conflictului dintre lumina si Intuneric, prima ,,are trisituri de putere suverana
asupra universului, trezind implicit un sentiment de reverenta”. Fiind ,,imagine a ordinii,
lumina este aliatul oamenilor si al planurilor indraznete pe care le au”, protejandu-i de fortele
haosului si de pericole. Cf. Dictionar de imagini si simboluri biblice, 570-1.

4 RoseN, Eseuri biblice, 54.

4 Coranul, trad. Silvestru Octavian Isopescu (Chisindu: Cartier, 2001), 117.



Chiar si profetul Isaia ne spune ca Dumnezeu este Cel ce a ,,pregatit lumina” si a
facut ,,intunericul™* (Is 45,7). Ideea unei legdturi intre Divinitate si Tntuneric poate
fi explicata numai Intr-o cheie exegetica corecta. O oarecare filiatie intre Dumnezeu
si intuneric nu poate fi acceptata decat daca avem Tn vedere ca Dumnezeu este
nZiditorul luminii”, iar ,,sdlasul si pricinuitoarea Intunericului este lumea”*, adica
materia creatd. In sensul acesta, Intunericul primordial poate sa se refere la materia
primd, la acea ,,Creatio prima”, la o stare de totald dezordine, de 17721 17770 si lipsd
de lumina.

Celor care considera ca ntunericul se refera la ingerii cazuti, Sfantul Ambrozie
cel Mare, le aminteste ca raul nu a fost ,partas la zidirea lumii”, pentru ca ,,cele
Intunecate” nu trebuie ,,amestecate” ,,in lucrarea cea dumnezeiasca si in zidirea cea
preafrumoasa”, Intunericul mentionat in versetul al doilea trebuie inteles ,,in chip
simplu”, deci, nu se referd, nici macar alegoric la puterile raului®. n acest sens,
lumina si intunericul primordial ,,nu sunt antagonice”, ci ,realitati distincte care au
un rol bine definit de Dumnezeu”. Dupa cum nici ,,intunericul in care a intrat Moise,
pe muntele Sinai nu poate fi privit ca un spatiu lipsit de Dumnezeu”, nici ,,intunericul
care era deasupra adancului nu are conotatii negative”.

O alta modalitate de a Tncerca a patrunde rostul acestui Tntuneric prezent atat
Tnaintea Zilelor Creatiei, dar si pe parcursul Hexaimeronului, cat si in alte episoade
biblice, este recurgerea la simbolism. In sensul acesta, se poate aduce in discutie,
simbolul cunoasterii apofatice (negative sau mistice), care este asemanat cu lumina
taborica®®. ,Intrarea lui Moise in Tntuneric (Tes 20,21) si vederea lui Dumnezeu in
acesta” pare contrara primei aratari, cand ,,S-a aratat in lumina” (Ies 3,2), Tnsa, nu
este asa. Cu cat mintea ,,se apropie mai mult de vedere (contemplare), cu cat vede
mai mult cd firea dumnezeiasca este de nevazut (de ne-contemplat, de neinteles)”*,

4 Desi profetul continua si ne mai spune si ca Dumnezeu a zidit si ,relele” (Is 45,7), nu
trebuie sa intelegem ca il considerd pe Dumnezeu drept autorul raului din lume. ,Lucrarea
raului, In lume, se face numai cu stiinta sau ingaduinta” divina, potrivit unor ,ratiuni care-I
sunt proprii”. Cf. Biblia sau Sfanta Scripturd, editie jubiliara a Sfantului Sinod (Bucuresti:
IBMO, 2001), 940, nota f (editie denumitd in continuare BVA).

4 Sp. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 49.

46 Sfantul Ambrozie cel Mare considera ca, Tn acest pasaj biblic, prin ,,intuneric” nu trebuie
sa ntelegem ,,puterile rautatii, ca si cam Domnul ar fi plasmuit rautatea lor”, caci ,rautatea
nu este fireascd, ci o stirbire” a bunatatii initiale a firii. Deoarece toate lucrurile create fac
umbra, iar Intunericul s-a ivit ,,din umbrirea cerului”, nu trebuie sa consideram intunericul
drept ,,zidirea cea dintai”. Cf. Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 39.46.

47 CHIRILA, ,,Let There Be Light!,” 19.
4 Ton BRria, Dictionar de Teologie Ortodoxd (Bucuresti: IBMO, 1994), 119.

49 Sr. GrRIGORIE DE NYSssa, Despre viata lui Moise sau despre desdvdrsirea prin virtute, trad.
Ion Buga (Bucuresti: Ed. Sfantul Gheorghe-Vechi, 1995), 122-3.
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adica, invaluita in Intuneric.

Lumina
Termenul folosit in limba ebraica, 11X, este tradus in limba greaca prin p&¢°’.

50 Tn referatul biblic al Creatiei, termenul ,,lumina” (71X), apare de cate doua ori in versetele
3 si 4, si cate o data 1n versetele 5 si 18 (asadar, este folosit de cinci ori, in Prima Zi si o data
in Ziua a Patra). In Pentateuh, in forma sa de substantiv, termenul mai apare doar o singurd
data in cartea Facerii (Fac 44,3) si inca o datd, in cartea Iesirii (Ies 10,23). Din cele peste 120
de ocurente vechitestamentare ale termenului, in Pentateuh sunt doar sase. Ca verb, termenul
»a lumina” (T’Q{U?) apare doar de ori in Cartea Facerii (in Ziua a Patra: Fac 1,15.17),
de trei ori in Cartea lesirii (Ies 13,21; 14,20; 25,37) si Inca de doua ori in Cartea Numeri
(Num 6,25; 8,2), numarand, in intreg Vechiul Testament, doar 40 de ocurente. Din aceeasi
familie lexicald este folosit termenul ,,luminator — lumindtori” (NX7 - 71XR), intalnit in
Pentateuh: de cinci ori Tn Cartea Facerii (in relatarile referitoare la Ziua a Patra: Fac 1,14-16),
de sapte ori In Cartea Iesirii (Ies 25,6; 27,20; 35,8.14.28; 39,37), o data in Cartea Levitic si de
doua ori Tn Cartea Numeri (Num 4,9.16), dintr-un total de nouasprezece ocurente. Frecventa
folosirii acestor termeni, este destul de scazuta, ea putandu-se explica prin aceea ca termenii
,lumind”, ,,a lumina” au directa tangenta cu Divinitatea, fata de care mozaismul pastra un
respect deosebit, care se exprima prin pastrarea unei distante, printr-o atare evlavie, care se
manifesta prin interzicerea pronuntarii Numelui lui Dumnezeu, a Tetragramei sfinte (i11i7%).

51 Termenul @&¢ (traduce termenul ebraic: 71X), are intelesul de lumind (nederivata si
absolutd), opusul Intunericului si este folosit cu referire la Dumnezeu (daca in Pentateuh
termenul are zece ocurente: Fac 1,3-5; Ies 10,23; 27,20; 35,14; 39,37; Lev 24,2; Num 4,16, in
Vechiul Testament, intdlnim peste o suta, iar in Noul Testament, aproximativ 50 de ocurente).
Tot din aceeasi familie lexicala, amintim si termenul pwotrp (care traduce termenul ebraic:
7IXR), care descrie o lumind sau un datitor de lumina. Termenul este folosit pentru
lumina stelelor, pentru obiectele care detin sau sunt purtatoare de lumina, deci, are sensul
de ,luminator” (in Vechiul Testament: Fac 1,14.15.16, iar in Noul Testament: Fil 2,15 si
Apoc 21,11). Un al treilea termen, Inrudit semantic, este pwtioud¢ (traduce mai multi termeni
ebraici) si este tradus prin luminare, iluminare, stralucire (in Vechiul Testament: Iov 3,9;
Ps 26,1; 43,3; 77,14, 89,8, iar in Noul Testament: 2Cor 4,4.6). Termenul grec Aiyvog (traduce
termenul ebraic: 11) are sensul de faclie, o lampa portabild, alimentata cu ulei, care arde un
timp si apoi se stinge (aproape 50 de ocurente In Vechiul Testament, dintre care in Pentateuh:
Ies 25,37; 27,20; 30,7-8; 35,14; 37,23; 39,37; 40,4.25; Lev 24,2.4; Num 4,9; 8,2-3 si inca
14 ocurente Tn Noul Testament). Termenul Avyvia (traduce termenul ebraic: 117117) este
tradus prin: ,,sfesnic” (ocurente in Pentateuh: Ies 25,31-35; 26,35; 30,27; 31,8; 35,14; 37,
17-20; 39,37; 40,4.24; Lev 24,4; Num 3,31; 4,9; 8,2-4). Termenul Aapmndg (traduce termenul
ebraic: 'I"D'?), tradus: tortd, candeld, para de foc, fulger, faclie (Fac 15,17; Ies 20,18;
Jud 7,16.20; 15,4-5; Tov 41,11 [in TM 41,19, termenul apare si n 12,5, fara a se regasi in
Septuaginta] Is 62,1; Iez 1,13; Dan 5,5 [in TM este folosit termenul N'Wj;;], 10,6, Naum 2,5;
Zah 12,6). O imagine mai clara asupra ceea ce denumea acest termen, putem sa o observam
1n Noul Testament, unde este descrisa o astfel de candeld, alimentata cu ulei dintr-un vas mic
(Gryyeiov), construit in acest scop (Mt 25,4). Termenul @éyyoc (traduce termenul ebraic: 33)
se referd la stralucirea luminii (2Rg 22,13; 23,4; Iov 3,4 [in TM: 171311, 10,22 [in TM se
foloseste verbul U9, care mai este folosit in Deut 33,2; Iov 3,4; 10,3; 37,15; Ps 49,2; 79,1;
93,1, avand sensul: ,a se arata”] 22,8; 38,12; 41,10, Iez 1,4;13,27-28; 10,4; 43,2; Os 7,6
[In TM: Tl;fl’? = flacard], Ioil 2,10; 4,15, Am 5,20 [tradusa: ,lucoare” cf. BVA, 1145],



in sens literal, lumina poate fi explicatd drept o ,emanatie de energie luminoasa”
raspanditd de unele corpuri ceresti (soarele), flacdrile si lampile. Creatd de Dumnezeu,
Scriptura arata ca aceasta lumina este anterioara florei si faunei planetare (Fac 1,3.5).
Pentru a fi perceputa, ,,este necesar un organ care s-0 receptioneze”, in lipsa caruia,
,Jumina este inutild”. Putine lucruri create de Dumnezeu se pot compara cu lumina,
»iar capacitatea de a o primi si folosi este extraordinara”. Lumina joacd un rol esential
in viata omului, caci 1n lipsa ei nu exista ,,crestere, cunostinta, satisfacerea nevoilor
fiziologice, curatire, confort, bucurie”?,

In sens figurat, ideea de lumind este adesea asociati cu Insdsi Divinitatea
(,,Dumnezeu este lumina” cf. 1In 1,5), cu Hristos (,,adevarata lumina”, cf. In 1,4.9;
8,12; 12,35.46), cu Cuvantul lui Dumnezeu (Ps 119,105). Atat in Fiinta Sa, cat si in
lucrarile Lui, ,,Dumnezeu Se manifesta” iluminand, prin diferite actiuni, viata omului.
Lumina este cea care ,,descrie lucrarea Cuvantului” ,,sub cdlauzirea Duhului”, este
un simbol al crestinilor, care, inarmati cu ,,armele luminii” (Rom 13,12), pot deveni
fii ai luminii (1Tes 5,5) si are datoria de a raspandi mai departe aceasta lumina
(Mt 5,14.16; In 5,35; Fil 2,15)>.

Desi primita prin Revelatie, ideea de lumina ,,este Invaluita in mister”, calitate
pe care si-o pastreaza si in cuprinsul scripturistic®*. Daca unii Parintii socotesc ca a
existat o oarecare lumind, care a fost ,facuta cu cerul, caci cerul era taramul
luminii”, Tnsa ,,norii ce acopereau pamantul o Tmpiedicau sa ajungd pe pamant”*,
Sfantul Efrem Sirul considera ca lumina a fost creata in zorii primei zile. La sfarsitul
celor doudsprezece ore ale acelei nopti, lumina a fost creata intre nori si ape si a
alungat astfel umbra norilor care umbrea apele si le facea intunecate. Aceasta s-a
petrecut in luna Intdi (Nissan), cand numarul orelor din zi era egal cu numarul orelor
din noapte, si astfel, lumina a continuat sa straluceasca timp de douasprezece ore.
Cu toate acestea, desi lumina si norii au fost creati intr-o clipita, ziua si noaptea
primei zile a creatiei au fost desavarsite in doudsprezece ore. Sfantul considera
ca lumina creata a fost, fie ca o ceata stralucitoare peste suprafata pamantului, fie
asemenea unui rasarit sau asemenea ,,stalpului de foc” (care calauzea poporul israelit
in pustiu cf. les 13,21). Astfel, lumina a alungat Intunericul, care acoperea toata
creatia, fie prin fiinta/materia/esenta/substanta sa, fie prin stralucirea ei. Lumina s-a
raspandit peste intreaga creatie, Insd ea nici nu a fost fixatd undeva, nici nu se misca,

Avac 3,4.11), este folositd pentru lumina lunii sau a lampii (Lc 11,33). Cf. BULLINGER,
Appendixes To The Companion Bible, 162.

2 Dictionar Biblic, vol. 2, 270-1.
3 Dictionar Biblic, vol. 2, 271.
> Dictionar de imagini si simboluri biblice, 571.

% Serafim Rosk, Cartea Facerii, Crearea lumii si omul inceputurilor, trad. Constantin
Fagetean (Bucuresti: Sophia, 2001), 73.
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desi pare, atunci cand ziua se Incheie si Incepe noaptea si din nou, la inceputul zilei®.

Chiar daca l-am privi doar din prisma unei simple ,relatari fenomenologice”,
al carei prim element ,,este crearea luminii”, referatul biblic al Creatiei 1l subliniaza,
aratandu-i ,necesitatea indispensabild pentru viata si pentru crestere”. Cuvantul
creator este Cel care ,,scoate ordine din haos, lumina din intuneric, viata din moarte”*’,

Asa cum ne arata Scriptura, Glasul lui Dumnezeu incepe cu lumina, asa si
impodobirea lumii 1si are Tnceputul de la lumina®®. Lumea nu ar avea nici un scop
dacd nu ar fi vazutd. Dumnezeu se afla in lumind, pentru ca El ,,singur are nemurire
si locuieste Intru lumina neapropiata®” (1Tim 6,16), El era Lumina ,,cea adevarata,
Care, venind in lume, lumineaza pe tot omul” (In 1,9). Aceastd lumina de la Tnceputul
creatiei, Dumnezeu a dorit sa o faca astfel Tncat ea sa poata fi perceputa si de ochii
trupesti®. Precum o persoana care doreste sa-si ridice o casd, determind, mai intai,
pozitionarea ei astfel Incat sa beneficieze de cat mai multa lumina si abia apoi sapa
fundatia ... Aceasta este prima cerinta/conditie (o necesitate), fara de care, intreaga
casa este lipsita de frumusete, sau chiar devine de nelocuit. Asadar, lumina este cea
care scoate 1n evidenta celelalte obiecte frumoase din casd®. ,Lumina este cea care
da vrednicie celorlalte podoabe ale casei”®2.

Lumina creata de Dumnezeu in prima zi este ,,frumusetea si podoaba Intregii
creatiuni vazute”, fara de care ,toate raman necunoscute in intuneric, fara sa poate
sa-si arate frumusetea lor”. Unii sustin ca lumina aceasta este ,,focul cosmic, care se
afla deasupra aerului”, a eterului. Asadar, unul din cele patru elemente, focul, ,,este
usor si se ridica mai sus decat toate celelalte; este caustic si luminator in acelasi

% Astfel, prin lumina si apd, pamantul a scos la iveald (a produs) toate cele create”.
Desi Dumnezeu putea sa creeze chiar si fara aceste elemente (lumind, apa, pamant),
Creatorul a dorit sa arate ca toate cele create au fost facute Tn folosul omului. Cf. ST. EPHREM
THE SyRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 80-2.

7 J. A. THomMPSON, ,,Creatia,” In Dictionar Biblic, 293.

58 ,,De unde se cuvenea sa inceapa a grai glasul lui Dumnezeu in dumnezeiasca Scriptura,
dacad nu de la lumind? De unde, daca nu din lumind se cuvenea sa-si ia Inceput podoaba
lumii?”. Cf. Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 47.

% Expresia: ¢ olk®v anpoottov/Jucem habitans inaccessibilem” = ,locuieste intr-o
inaccesibila lumina”, a fost tradusa prin aceasta ,,veche si frumoasa expresie romaneasca”:
,,Jumind neapropiatd”. Lumina dumnezeiasca este acea ,,esenta luminoasa”, ,,in care creatura
nu poate patrunde”, Tnsa poate fi ,beneficiara «energiilor divine» izvorate din fiinta lui
Dumnezeu” cf. BVA, 1706, nota b.

€ Voit-a, Insa, a se zidi si lumina aceea care poate fi cuprinsa cu ochii cei trupesti”.
Cf. Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 48.

1 St. AMBROSE, ,,Hexaemeron, Paradise and Cain and Abel,” In The Fathers of the Church
42, trad. J. Savage (Washington: Catholic University of America Press, 1961), 38.

62 Cf. Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 48.



timp”, a fost creat Tn prima zi%.

Ordinea creatiei este pusa mai Intdi Tn lumina dumnezeiascd®, una
»indestructibild, pe care intunericul nu poate sa o acopere”®, cdci asa marturiseste
si Scriptura: ,,Dezvaluirea®® cuvintelor Tale va face lumina” (Ps 118,130). De
indata ce Cuvantul divin vorbeste, apare lumina. Conform textelor scripturistice,
lumina ,,nu izvoraste din ea Insasi”, ci ,,vine (de obicei, iIn mod neasteptat) din afara
sferei pamantesti [...] conferindu-i o splendoare transcendenta”. Ca simbol, lumina
reprezinta atdt ,transcendenta” cat si ,imanenta lui Dumnezeu”, caci poseda un
ncaracter” ,simultan: ea este de sus, dar patrunde si se raspandeste Tn viata de zi cu
zi”.In Scripturd, lumina se afla ,,in miezul unor teme centrale”, printre care si creatia,
ocazie cu care ,incorporeaza o mare parte a Invataturii” despre Dumnezeu, ceea ce
explica locul proeminent pe care are ,,in istoria teologiei”®’. Chiar si in manifestdrile
sale literale si fizice, ,,Jumina contribuie In mod semnificativ la calitatea elementara
a lumii biblice”®®,

,,Lumina din Lumin&”, ,stralucirea Tatalui”®, Hristos, nu numai ca ,,a coborat
din ceruri ca lumind a lumii””, ci mai mult, El este ,,Jumina de inceput a lumii si

63 Sr. IoaN DamaAscHIN, Dogmatica, 44.

% TLa crearea omului, Dumnezeu L-a ,insemnat” pe om cu ,lumina fetei” Sale (Ps 4,6).
Interpretat intr-o cheie duhovniceascd, prin gura psalmistului David ni se spune ca ,,lumina
persoanei lui Dumnezeu a fost [...] Intiparita, pecetluita” (cf. BVA, 623, nota b) Tn omul creat
dupa chipul Creatorului, care este chemat sa ajungd si la asemdnarea cu Divinitatea, adica sa
fie ,,fiu al luminii” (1Tes 5,5).

5 Bria, Dictionar de Teologie Ortodoxd, 197. 242.

5 Termenul érjAwotg, folosit Tn cartea Psalmilor doar cu aceastd ocazie se referd la ,,actiunea

de a arata, de a descoperi, de a face sa se inteleagd, de a interpreta, de a semnifica”. Sensul
expresiei face referire la ,,Jumina globala a revelatiei (dezvaluirii)” (BVA, 760, nota d).

57 Tn acest sens, retinem decizia luata de ,,Consiliul Mondial al Bisericilor”, din 1961, tinut
la New Delhi, India, care a selectat ca tema principald a discutiilor ecumenice, expresia:
,,Hristos, Lumina lumii”. S-a ales aceasta tema, care a jucat un rol major de-a lungul istoriei
si a teologiei crestine, considerandu-se ca aceasta imagine, poate sa capete sens chiar si
in timpurile moderne. Jaroslav PeLikan, The Light of the World: A Basic Image in Early
Christian Thought (New York, 1962), 14.

% Dictionar de imagini si simboluri biblice, 574.

% Aceasta expresie este des intrebuintata de Pelikan, care, in lucrarea sa, dezvolta tema
metaforei luminii la Sfantul Atanasie cel Mare, aratand ca Sfantul a folosit ,,imaginea luminii”
Tmpotriva arienilor. Dintr-o perspectiva hristologica, Atanasie foloseste tema/imaginea
luminii pentru ,,claritatea ei ca imagine, nu pentru ca ar exprima complet sau adecvat natura
divind”. PeLiKAN, The Light of the World, 23. 27. 34. 55. 57. 62. 66-9. 75. 78-82. 85. 88. 95-6.
103. 107. 110-1.

70 Jaroslav PeLIKAN, Traditia Crestind. O istorie a dezvoltdrii doctrinei, vol. 1, trad. Silvia
Palade (Tasi: Polirom, 2004), 114.
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stralucirea ei””!. Acel ,,gol” de la Inceputul Creatiei, ,,a Inceput sa se umple” de o
,lumind bund”, prin intermediul careia toate cele create au fost chemate la existenta
,prin chip, 1n chipul luminii” divine’.

,Luminozitatea este rezultatul incandescentei”, pentru ca orice corp solid
devine luminos (incandescent) prin incalzire (la aproximativ 430 grade C), dupa
cum si orice lichid care absoarbe cdldurd, emite lumina. Afirmatiile biblice ale
versetului 3, descrierea procesului de la Intuneric la luming, fac referire la ,,inceputul
activitatii Tn materie”, cdci, in termeni stiintifici, producerea de lumina este rezultatul
»activitatii moleculare”. Asadar, in termeni stiintifici, ,,nebuloasa devine luminoasa”
ca ,rezultat al condensarii”, si nu datorita Soarelui. O zi luminoasa, insa fara Soare
este totusi ,,compatibila”
luminoasa” si ca pamantul, ,,care a ajuns la forma actuald, Tnaintea Soarelui”, ar fi
fost ,,0 masa auto-luminoasa si topita”. Asadar, Moise este cel care, prin Sfintele
Scripturi, pune lumina inaintea Soarelui. Potrivit conceptelor fizicii moderne, se poate
observa o diferenta Intre termenii ,,Jux” (lumina care-si are propria sursa) si ,,lumen”
(lumina reflectata sau radiata). Potrivit acestei teorii, numita ,,metafizica luminii”,
,0data cu crearea din nimic materiei Tnca neformate, Dumnezeu aduce la existenta
prima formd, lumina spirituala”. Aceasta lumina, ,lux”, poate fi conceputa ,,ca o
forma extraordinar de rarefiata de lumina corporala”, care a dat ,,nastere spatiului ...

cu stiinta, care sustine ca ,,nebuloasa ar fi, Tn mod natural,

si a fost sursa si cauza primara a tuturor lucrurilor create”. Lumina este atat ,,puterea”
prin care Dumnezeu ,,produce lumea corporald”, dar si ,instrumentul prin care
sufletul intra Tn contact cu trupul si cu simturile. Privit sub acest aspect, lux devine
lumen”. Lumina Creatiei ,,umple tot spatiul de la cea mai indepartata stea pana la
inter-spatiile atomului”. In acord cu ,,ipoteza moderna a convertibilitétii materiei
si energie”, lumina poate fi Inteleasa ,,ca sursa a oricarei miscari si a vietii”, dar si
,»Ca baza a sunetului”. Aceasta teorie despre functia creatoare a luminii este ,,izbitor”
de asemanatoare cu tendinta moderna a fizicienilor de a considera ,,energia radianta ca
fiind ireductibilul suprem al materiei”. Pasajul biblic aratd cd ,,intrarea Cuvantului in
lume, aduce, Intotdeauna, lumina”, fie ca este vorba despre ,,intunericul impenetrabil
al haosului primordial, sau de adancurile intunecate ale sufletului omenesc”.
,»Acolo unde Duhul lui Dumnezeu opereaza prin Cuvant, Intunericul fuge dinaintea
luminii”. Desi la Inceput, in Creatie a existat nefiintd si Intuneric, Divinitatea a
chemat la existenta lumina si fiinta’.

Recunoscutd drept ,una dintre cele mai misterioase’ entitati din Univers”,

"1 ORIGEN, ,,Commentary on Genesis,” 520.
72 Toan CHIRILA, ,,Reflectii filologice — Facere 1:2-5 (zi una),” ROOTS 2 (2009): 119.
3 CrAWFORD, ,,Genesis The Book of Beginnings,” 296-8.

74 Indiferent cum se misca sursa de lumind sau cum se misca un observator, viteza luminii
fata de observator nu se schimba niciodatd”. De exemplu, luminile unor masini, care s-ar
presupune ca s-ar deplasa in vid, chiar si atunci cand stationeaza sau cand se deplaseazd, o



oamenii de stiinta moderni, pot, usor, sa ne spuna ,,ce face lumina”, Tnsa nu pot sa
ne spuna ,,ce e lumina”. In domeniul fizicii, lumina ,,a devenit noul absolut”, fiind
parte din faimoasa ecuatie care a inaugurat era atomica: E = mc? (energia este egala
cu masa Tnmultita cu viteza luminii la patrat)’>.

Se poate vorbi despre o ,,fascinatie” a ,,fizicii fata de lumina si fenomenele ei”,
drept pentru care, din aceasta perspectiva, ,,istoria investigatiilor asupra luminii”,
putem spune ca are ,,aceeasi varsta cu omul”, Insa aceste cercetari sunt cu adevarat
,realiste si precise, abia in ultimele trei secole”. Abia Tn anul 1666, studiind fenomenul
difractiei, Newton a afirmat ca ,lumina este compusa din culori”, curcubeul, fiind
Hilustrarea acestui fenomen”’®, amintit cu mult timp Tnainte, in Cartea Facerii.

Atat teologia crestina, cat si astrofizica declara ca lumina a fost una din materiile
primordiale ale Universului. Asadar, si din punct de vedere stiintific, lumina se afla
n centrul celor mai remarcabile explorari ale adevarului Creatiei. Abia Tn anul 2015
a reusit sa se demonstreze teoria lui Einstein, potrivit careia lumina se comportd, in
acelasi timp, atat ca unda cat si ca particula, ceea ce a iInsemnat un punct de cotitura
extrem de important, aflat la granita dintre stiinta si religie. Dincolo de demonstratia
stiintifica si de experimentul in sine, intelegerea cuantica a luminii aduce in atentie o
alta paradigma a dualitatii unda-particuld, cea a misterului. Probabil cd aceasta taind
l-a facut pe Einstein sa declare, in anul 1916, ca pentru tot restul vietii sale ar dori sa

fac cu o ,,viteza” constanta (PuiLips, Comentariu asupra Genezei, 18), dupa specialisti, de
1.079.252.848,8 km/h.

7> PaiLips, Comentariu asupra Genezei, 18.

76 Abia Tn anul 1855, Maxwell a demonstrat ca ,,orice variatie de culoare poate fi produsa
pe baza a trei culori fundamentale”. Ulterior, in sec. XIX, studiile fizice au aratat ca
»lumina este absorbita si emisa de materie si ca fiecare element chimic 1si lasa o amprenta
specifica, unica, in lumina”. Desi mult timp, lumina a fost inteleasa ca ,,fenomen de unde”,
dupa descoperirea undelor radio (Hertz, 1888), s-a ajuns la concluzia ca ,lumina vizibila
este doar o parte din fenomenele pe care le numim electromagnetice”. Observatia radiatiei
electromagnetice si apoi a mecanicii cuantice, a dus teoria cuanticd a campurilor, care sta
,,1a baza Intelegerii moderne a materiei, luminii si fortelor fundamentale”. Lumini invizibile
ochiului uman, razele X (Roentgen, 1896) sau radiatiile infrarosu, cu timpul au fost intelese
si explicate, Tnsa propagarea luminii a rdmas un mister (initial s-a sustinut parerea ca lumina
se propaga ,,si in absenta materiei”, apoi s-a presupus ca ar avea nevoie de eter, ca, in final,
Einstein si postuleze ci ,lumina se propagi in vid”). In anul 1905, Einstein construieste
»Ccelebra sa teorie a relativitatii”, si datoritd unor ,caracteristici neintelese ale absorbtiei
luminii”, 1l determina sa propuna ,,ca explicatie faptul ca lumina este compusa din particule
individuale, corpusculi numiti fotoni”, care, ,,neavand masa, ... sunt energie pura”, putand
astfel ,atinge viteza maxima, viteza luminii”. Ipoteza cuantica (Planck), nucleul atomic
(Rutherford si Geiger), cu un atom in care ,lumina si aspectul ei cuantic joaca un rol
fundamental”, toate au contribuit la ,,intelegerea structurii cuantice a materiei” si a ,,legaturii
intime intre lumina si materie”. ANDRONIC, ,,L.umina, profunzime a Creatiei,” 2015, accesat in
31.07.2022, https://www.cbrom.de/index.php/spiritualitate/articole/133-lumina-profunzime-
a-creatiei.

57



58

se gandeasca la aceasta tema, a luminii”’.

Evenimentele relatate in cadrul Zilelor Creatiei sunt ,miraculoase,
nesupunandu-se legilor firii ce guverneaza lumea de azi, si nu le putem intelege
proiectand asupra lor experienta noastra prezenta”. Astfel, Staretul Varsanufie de la
Optina arata ca nu se stie ,,ce fel de lumina” a fost aceasta, caci, dupa cadere, toate
s-au schimbat”,

Sfintii Parinti inteleg aceastd lumina, atat n sens propriu, cat si simbolic”,
atat ca lumind pe care ,intunericul nu a cuprins-o” (In 1,4-5), cét si ca ,atribut
hristologic”®.

Precum nici ,,omul antic nu credea ca toata lumina provenea de la soare”, nici
textul scripturistic®’ nu cuprinde ,,nici o sugestie cd lumina zilei ar fi fost cauzata
de lumina soarelui”. Astrii erau perceputi ca ,,propagatori ai luminii”, insa ,,lumina
zilei era prezenta chiar si atunci cand soarele era dupa un nor sau era o eclipsa.
Lumina isi facea aparitia inainte ca soarele sa fie vazut si persista si dupa ce soarele
nu se mai vedea”®.

Potrivit conceptiei mozaice, Lumina a fost creata de Dumnezeu, ea ,,nu este

77 Dupa cum marturisesc si Scripturile (,,incd de la facerea lumii, cele nevizute ale Lui —
adica vesnica Sa putere si dumnezeire — prin cugetare se vad prin fapturi; asa ca ei n’au
cuvant de aparare” Rom 1,20), aceasta misterioasa dualitate a luminii, care este atat unda
cat si corp/particula, este fenomenul fizic prin care putem intelege sau accepta si, In final,
putem sa credem, prin analogie, unirea neamestecata a naturilor divino-umane, in persoana
Mantuitorului. Cf. Cristea si Ferirov, ,,Light, created and uncreated,” 41. 43

8 Apud. Rosk, Cartea Facerii, 28. 66.

79 ,Simbol suprem al transcendentei”, lumina Il simbolizeaza pe Dumnezeu (Cf. Dictionar
de imagini si simboluri biblice, 573). Ideea se regaseste si in Vechiul Testament, Tn imaginea
luminii ,,fetei” divine (Ps 4,6; Num 6,25-26), sau in expresii, precum: ,,Domnul va fi lumina
ta vesnica” (Is 60,19-20), ,,Domnul este luminarea mea ...” (Ps 26,1). Dupa cum ,viata e
lumind”, asa si ,Jumina e viata”, dar ,si bucurie”. Deoarece doar o persoana se poate
bucura ,,si numai de alta persoana”, ,,viata si lumina” pot fi intalnite doar in relatiile de tip
,Persoand si Persoana”. ,,Un Dumnezeu monopersonal nu e lumina”, iar ,,unde nu e lumina
nu e nici viata”. Lumina, ca ,iradiere a iubirii lui Dumnezeu” e Harul, dupa cum ,,si cei ce
iubesc, iradiaza lumina intre ei”. Tn acest sens, ,,in cazul persoanelor, lumina e comunicarea
constientd, de aceea e lumina spirituala”. Cf. Pr. Dumitru Staniloae, notele 588 si 695 1n
Sr. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, ,,Glafire,” Tn PSB 39,trad. D. Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1992),

329. 389.

8 Septuaginta. Geneza..., 52.

8 Aparitia astrilor, abia Tn Ziua a Patra, a urmarit ,,micsorarea importantei lor” si dorinta de
,»,a sublinia natura lor creata”. De fapt, ,,este evidenta intentia referatului biblic de a polemiza”

cu celelalte cosmogonii. Constantin OANCEA, ,,Utilizarea termenului lumina Tn Vechiul
Testament,” RT 2 (2006): 14.

8 John H. Warron, Victor H. MartHEws si Mark W. CuavavLas, Comentariu cultural-
istoric al Vechiului Testament, trad. Silviu Tatu, Luca Cretan si Ramona Cuculea (Oradea:
Casa Cartii, 2021), 28.



identica cu Divinitatea”, nu este nici ,,0 putere divina ... si nu este lumina Soarelui”
(care a fost creat abia 1n ziua a patra) si nici nu poate fi inteleasa Tn sens dualist (caci
nu exista un adversar pe masura lui Dumnezeu, Care ,transcende in mod radical
sacralitatea cosmicd”). Iudaismul considerd lumina drept sfanta pentru ca este
»creatia lui Dumnezeu”®, ca ea ,,emana”, asemenea unei raze, de la Dumnezeu®. in
acest sens, Filon® considera ca, cei care cauta adevarul, ,,11 vad pe Dumnezeu prin
Dumnezeu” (6edv Oew), si, la fel, ,,Jumina prin lumina” (pwtt wg). Unii considera
ca, trei sute de ani, mai tarziu, crezul niceean: ,,Lumina din Lumind, Dumnezeu
adevarat din Dumnezeu adevarat, ...” nu este altceva decat ,,ecoul” acestei expresii
a lui Filon®.

Cum a vorbit Dumnezeu?

,»Rostirea lui Dumnezeu” nu este altceva decat ,,actul prin care vointa Sa devine
fapta”, sau ,,participarea Cuvantului la actul creatiei”®, ,la nasterea timpului”®,
n referatul biblic al Creatiei, expresia ,,Dumnezeu a zis” este folosita de zece ori
(Fac 1,3.6.9.11.14.20.24.26.28.29), o data la Tnceputul fiecarei zile a creatiei, Tnsa
in ziua a treia, de doua ori, iar in ziua a sasea, de patru ori. Aceste zece expresii din
primul capitol al Genezei introduc ,,primul set de zece porunci” divine ,,si nici una
din ele nu a fost calcata”, in contrast cu ,,cel de-al doilea set de zece porunci (Ies 20),
care n-au fost implinite niciodatd, de nimeni, cu exceptia lui Dumnezeu Intrupat in
Fiul”®,

Formula decretului creator: ,,a zis Dumnezeu: sa fie ...” se repetd de-a lungul
Cosmogoniei biblice, 1n zilele a doua si a patra (Fac 1,3.6.14), sugerand ,,ca Vointa
divind actiona prin intermediul ... legilor naturii”®. Cuvintele divine nu sunt numai
Hlegislative, ci si executive ... cind spune, se face”'. Cand Dumnezeu a zis: ,,Sa
fie lumina”, infaptuirea nu a urmat acestor cuvinte, ci, mai degraba, infaptuirea a

8 Mircea ELIADE, Mefistofel si androginul (Bucuresti: Humanitas, 1995), 49-50.

8 E. R. GoobENOUGH, By Light, Light. The Mystic Gospel of Hellenistic Judaism (Amsterdam:
Philo Press, 1969), 8.

% PHiLo, ,,On the Special Laws,” in Loeb Classical Library 341, trad. F. H. Colson (Cambridge
/ London: Harvard University Press, 1999), 338-9.

8 F. Jounson, Keeping Faith: A Skeptic’s Journey (Boston / New York: Houghton Mifflin
Company, 2003), 161.

8 BVA, 22, nota f.

8 BVA, 1556, nota d.

8 PmiLips, Comentariu asupra Genezei, 18.

% CRAWFORD, ,,Genesis The Book of Beginnings,” 294.
91 PuiLips, Comentariu asupra Genezei, 18.
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fost desavarsita cu Cuvantul®’. Dupd cum spune si Scriptura (,,El a zis si ele s-au
ivit®, El a poruncit si ele s-au zidit” Ps 148,5), intelegem ca Tmplinirea (indeplinirea,
realizarea, executia) actiunii (hotararii divine) a insotit Cuvantul®. In acest sens,
Fericitul Augustin se Tntreaba daca aceste prime ,,cuvintele divine” au fost rostite in
timp, sau n ,,vesnicia Cuvantului”®.

Dumnezeu ,,a spus numai si a si fost adusa la fiintd lumina si a si plecat
intunericul”®®. Atunci cand Scriptura aminteste despre ,,Glasul”, ,,Cuvantul” sau
,Porunca lui Dumnezeu”, prin acesti termeni nu trebuie sa intelegem un sunet ,,scos
de organele vocale, nici aerul lovit de limba”, ci trebuie sa intelegem ca ,,pentru a fi

=»

nteles usor de catre cei carora se adreseaza”, sensul dat de vointa lui Dumnezeu ,,ia
forma de porunca””. Dumnezeu nu a vorbit asemenea oamenilor, care scot sunete
prin intermediul organelor vocale, printr-o miscare a limbii, nici asemanator unui
sunet de cuvinte care izbeste/loveste aerul. Scopul Sau a fost de a Se revela, de a-Si
face cunoscuta vointa Sa prin munca Sa®.

Dacd 1n conceptia mozaicd Dumnezeu creeaza prin ,,Ratiunea” si cuvantul
S&u, pentru crestini Cuvantul creator este Logosul, Insusi Fiul lui Dumnezeu.
Astfel, In cheie hristologica, Fericitul Augustin arata ca glasul divin care a dat
nastere luminii, a putut rasuna ,real/material” asemenea glasului de la Epifania din
apele Tordanului (,,acesta este Fiul Meu cel prea iubit” Mt 3,17). Mai mult decat
,un sunet material”, cuvintele acestea sunt ,,vocea lui Dumnezeu”, care ,,apartine
fiintei Cuvantului Sau” (In 1,1). Deoarece ,,toate au fost facute prin E1” (In 1,3), si
,lumina a fost facuta prin E1”. Desi ,,Cuvantul lui Dumnezeu este coetern cu Tatal”,
,cuvintele sunt temporale”®, adica, ,,in Cuvantul Sau, Tatal a gandit din vesnicie
universul si lucrurile din el si prin Cuvantul Siu, le-a creat in timp”. ,,In Cuvantul
lui Dumnezeu, fiecare creatura este si vesnica (pentru ca ,in Cuvantul Tatalui nu
existd temporaneitate, El fiind Creatorul timpului”) si temporald” . ,,Logosul divin
nu creeaza lumea ca si cum ar rosti cuvinte in timp, ci deodata, printr-un semn divin
al puterii Sale, cauzele si ratiunile de a fi sunt create dupa modelele existente vesnic

92 Nu pentru aceasta a grait, ca sa urmeze lucrarea, ci o data cu graiul a Tmplinit si lucrul
Sau” Cf. Sk. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 48.

% Termenul are sensul de: au venit in existenta (numai prin Cuvant) cf. BVA, 784, nota a.
% St. AMBROSE, ,,Hexaemeron, Paradise and Cain and Abel,” 39.

% FER. AucusTIN, Despre Genezd in sens literal (Bucuresti: Minerva, 2008), 21.

% SF. IoAN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere (I),” 48.

9 SF. VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Hexaemeron,” in PSB 17, trad. T. Bodogae (Bucuresti:
IBMO, 1986), 93.

% ST. AMBROSE, ,,Hexaemeron, Paradise and Cain and Abel,” 39.
% PHILON DIN ALEXANDRIA, Opere, trad. Octavian Cocos (Bucuresti, 2015), 7-8.
100 FeRr. AUGUSTIN, Despre Genezd in sens literal (Bucuresti: Minerva, 2008), 21-2.
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Sa fie lumina

,Ce simplu si totusi cat de dumnezeiesc!”'*, expresia sintetizeazd ceea ce
psalmistul dezvolta: ,,El a spus si s-a facut, a poruncit si aceea a luat fiinta” (Ps 33,9).
Aceste cuvinte sunt puterea dumnezeiasca ,,negrdita ... si necuprinsa” care a adus ,,la
fiintd toate numai cu gandul si cuvantul”!®®, Ele exprima ,,vointa personala” divina,
care ,,produce” lumina, ,,cel mai sublim dintre elemente”. In contrast cu ,,obscuritatea
haosului”, si intr-o perfecta corespondenta ,,cu vointa poruncitoare a lui Dumnezeu”,
lumina va ,,umple abisul Tntre Dumnezeu si vidul inform”!%4,

Aceste cuvinte divine au fost ,conditia prealabila” ,spre a pune capat
haosului” (17121 1731) si ,a pasi la mireata operd a Creatiunii”'%. ,Deoarece
deasupra adancului domnea ntunericul, Dumnezeu a facut lumina”, fara de care
nu era ,,posibila vreo lucrare sau vreo crestere a fiintelor umane ce urmau sa fie
create”'%,  Trebuia ca Lumina cea mare sa inceapa creatia lumii de la lumina” pentru
a risipi ,,intunericul si lipsa de frumusete si de randuiala”'”’. Astfel, ,,putem afirma
ca lumina 1i este ontologica lumii”. Nefiind chiar usor de deslusit, aparitia luminii
din Ziua Intai a fost inchipuita ,,printr-o figurd de stil poeticd”: o ,,prima boltd”,
(caci ,,ceea ce a fost Tnainte de Tnceputul lumii, era neboltit”) o ,,bolta de lumina”, o
lumina ,,a comunicdrii spirituale Intre Dumnezeu si om”. Tot ceea ce Dumnezeu a
creat pe lumea aceasta, ,,a facut cu ajutorul luminii, in lumina, la lumina”%,

101 Cf. Pr. Tulian Popescu, notele 5 si 6 in FEr. AuGusTIN, Despre Genezd in sens literal
(Bucuresti: Minerva, 2008), 478.

102 MackintocH, Explicatii asupra cdrtilor lui Moise, 12.

103 Pentru a o deosebi de lumintorii creati in Ziua a Patra, lumina creatd in Ziua Intai este
numitd ,,lumina de zi” cf. Sr. NEoriT ZAVORATUL, Tdlcuire la Hexaimeron, 32. 52. Diferenta
dintre lumina Zilei Una si cea din Ziua a Patra, a Creatiei, este ca: ,la inceput, s-a adus
la existenta natura luminii”, in schimb, corpurile ceresti sunt doar ,,vehicule” ale ,acelei
lumini prim-nascute”. Pentru ca existd o deosebire clara intre ,,Lumina cea adevarata a lumii”
si luminatori, Intre ,stralucirea luminii si ... corpul incarcat de lumina”, Sfantul 1l prezinta
pe Creator ,,incarcand soarele ... cu lumina cea tare stralucitoare” si aprinzandu-l ,,in jurul
lumii”. SF. VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Hexaemeron,” 134.

104 Raymond E. BRowN, Joseph A. FitzmYERr si Roland E. Murphy, Introducere si comentariu
la Sfanta Scriptura. Volumul II. Pentateuhul, trad. Dumitru Grosan (Targu-Lapus: Galaxia
Gutenberg, 2007), 9.

195 RoskN, Eseuri biblice, 54.
19 Tsidor ToporAN si Ioan ZAGREAN, Teologia Dogmaticd (Bucuresti: IBMO, 1991), 160.
197" Sr. GRIGORIE DE NAziANz, Cuvdntdri praznicale si morale, 121.

108 NicoLgscu, ,,Paul Gherasim la umbra Boltii de lumind (partea I),” accesat in 30.07.2022,
https://www.studiul.ro/post/paul-gherasim-la-umbra-bol%C8%9Bii-de-lumin%C4%83-
partea-1.
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Dumnezeu este Autorul (Facatorul, Creatorul) luminii, iar Tntunericul 1si are
cauza si locatia in aceasta lume creatd, materiala'®. Bunul Creator a rostit cuvantul
,lumind”, patrunzand-o cu stralucire, ca sa poata descoperi lumea si sa-i dea un
aspect frumos!''® si placut". Astfel, deodatd, aerul (vazduhul) a devenit stralucitor,
iar Intunericul s-a micsorat de teama, datoritd stralucirii noii (sau ineditei,
neobisnuitei) lumini'?. Lumina dintru inceput a aparut pe pamant ,fie ca un nor
luminos, fie ca lumina zorilor, ori ca stalpul ce a luminat norodul” israelit in pustie.
Aceasta lumind ,,era raspandita pretutindeni, nefiind Tnchisa intr-un loc anume; ea
imprastia Intunericul fara a avea vreo miscare; toatd miscarea ei tinea doar de ivire si
pieire; cand ea pierea dintr-o datd, venea domnia noptii”*'>.

Parintii si Scriitorii Bisericesti au sesizat ,calitatile cu totul aparte ale
acestei lumini dumnezeiesti” si au precizat ,,diferentele de natura care existau Intre
aceasta si lumina fizica pe care Dumnezeu o invedereaza de abia in ziua a patra”.
Aceste ,,perspective patristice” pot fi intalnite si in literatura midrasica, unde ,,Jumina
primordiala” este identificata cu ,,stralucirea slavei dumnezeiesti”!'.

,In mentalul iudaic”, exista conceptia cd lumina de la Inceput avea menirea
de a ,ordona creatia pana la aparitia luminatorilor de pe cer”!'>, Citand comentariul
rabinic la Cartea Facerii, ,,Genesis Rabbah”, Rabbi Moses ben Nachman (Ramban)
afirma ca ,,lumina primordiald originala a stralucit doar in primele trei zile, pana
cand soarele si luna au fost suspendati pe cer”. Apoi, Rabbi Solomon Izaak (Rashi)

afirma ca aceastd lumind ,,a fost ascunsa”!'®. Ramban considerd cd lumina creatd in
19 Lumea este ,salasul si pricinuitoarea intunericului” Cf. SF. AMBROZIE CEL MARE,
Talcuiri la Facere, 48.

10 In perceptia sensibild, lumina este preponderent frumosul in sine, frumosul intuitiv ...

lumina este frumoasa In afara oricarei analize, Tn afara formei, este frumoasa in sine si face
frumos tot ce este vizibil ... Asadar, daca frumusetea este ceea ce apare iar ceea ce apare
este luming, atunci ... frumusetea este lumina si lumina este frumusete. Iar lumina absoluta
este frumosul absolut”. Pavel FLorenski, Stdlpul si Temelia Adevdrului, trad. Emil Tordache,
[ulian Friptu si Dimitrie Popescu (Iasi: Polirom, 1999), 68.

1 Si astfel sd o faca frumoasa la Infatisare” cf. Rosg, Cartea Facerii, Crearea lumii si omul
inceputurilor, 74.

12 Tntunericul s-a infricosat de limpezimea luminii celei noi”. Cf. Rosk, Cartea Facerii,
Crearea lumii si omul inceputurilor, 74. ,S-a dat cu spaima Tnapoi de la neobisnuita
stralucire”. Cf. Sr. AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 48.

113 St. EpHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 81.

14 Tn Omiliile lui Origen si Glafirele Sfantului Chiril al Alexandriei, in privinta luminii din
Ziua Intai, se poate observa o ,,interpretare Tn cheie hristologica” cf. CHIRILA, ,,Let There Be
Light!,” 6.

5 CHIRILA, ,,Let There Be Light!,” 9-10.

16 The Jewish Bible with a Modern English Translation and Rashi’s Commentary, trad.
A. J. Rosenberg, accesat Tn 30.07.2022, https://www.chabad.org/library/bible_cdo/aid/8165/



Prima Zi, s-a estompat treptat: in a Doua Zi, ,,firmamentul a interceptat lumina si a
Tmpiedicat-o sa lumineze”, iar Tn a Treia Zi, cand a fost creat pamantul, ,,era intuneric
pe el, si nu lumina”. Acesta este motivul pentru care, in Ziua a Patra, au fost creati
astrii, ,,a caror lumind sa ajunga pe pamant”'"’.

Potrivit lui Filon, cdnd Dumnezeu s-a hotarat sa creeze aceasta ,,Jume vizibila,
mai Tntai a faurit-o pe aceea care este perceptibila doar prin intelect, pentru a utiliza
astfel un model imaterial cat mai asemanator imaginii lui Dumnezeu... Asadar, din
modelul lumii, perceptibil doar prin intelect, Creatorul a facut mai Tntai cerul imaterial
si un pamant invizibil”, apoi ,,forma aerului”, pe care o identifica prin ,,intuneric”
si apoi ,,vidul”, pe care 1l numeste ,,abis, pentru ca spatiul gol este foarte adanc”.
Apoi, Dumnezeu ,,a creat substanta imateriald a apei si a aerului”, peste care, ,,a
raspandit”, ,,al saptelea lucru pe care l-a creat”, lumina, una ,,imateriala, putand fi
perceputa doar de intelect, constituind un model pentru soare si toate stelele datatoare
de lumina” s,

»Mersul istoriei constituie o permanenta implinire” a acestui prim ,,cuvant
creator”!®, prin care, in mod deliberat si cu o usurintd de necrezut, Atotputernicul
Dumnezeu a dus lumina in/la existenta. Dupa cum spune si Cartea Psalmilor
(Ps 32,6.9): ,,Prin cuvantul Domnului s’au intemeiat cerurile, iar puterea lor, prin
duhul gurii Sale, ... ca El a zis si ele s’au facut, El a poruncit si ele s-au zidit”.
Lumina a fost ,,raspunsul lui Dumnezeu”, actiunea prin care a pus capat ,,dominatiei
intunericului” de la Inceputul credrii lumii. Lumina a fost ,intdia miscare”, una
,pozitiva”, pe care a Intreprins-o Domnul din cadrul ,,finalizarii intregului program
al Creatiei”, fara de care, ,,celelalte etape nu ar avea nici un Inteles”, sau sens'?.

,Cel dintdi cuvant al lui Dumnezeu a creat lumina, a risipit Intunericul'*,
a pus capat tristetii, a veselit lumea, a adus dintr-odata, peste toti si peste toate,

showrashi/true/jewish/Chapter-1.htm.

17 RamBaN, ,,Commentary on the Torah”, trad. Charles B. Chavel (New York: Shilo Pub.
House, 1971-1976), https://www.sefaria.org/Ramban_on_Genesis.1.14?ven=Commentary_
on_the_Torah_by_Ramban_(Nachmanides)._Translated_and_annotated_by_Charles_B._
Chavel._New_York,_Shilo_Pub._House,_1971-1976&lang=bi&with=About&lang2=en,
accesat Tn 31.7.2022.

118 Alaturi de aer (care este numit ,,suflarea lui Dumnezeu”, deoarece este ,,datator de viata”
si ,sursa a vietii”), lumina este considerata unul din ,elementele superioare”, ,intrucat este
de o frumusete fara egal”. Cf. PHiLON DIN ALEXANDRIA, Opere, 6-8. Pornind tot de la opera lui
Filon, parintele Chirila considera aerul si lumina ,,demne de pre-eminentd (de a fi primele
create)”. Cf. Ioan CHiriLA, ,Elemente de introducere n opera exegeticd a lui Filon din
Alexandria,” Studia TO 1-2 (2002): 13.

119 RoseN, Eseuri biblice, 54.
120 The Wycliffe Bible Commentary (Chicago: R.R. Donnelley & Sons Company, 1968), 3.
121 Deus soluit tenebras”. Cf. OriGen, ,,Commentary on Genesis,” 122-3.
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priveliste vesela si placuta”. Prin intermediul luminii ,,s-a aratat cerul, care inainte
era acoperit de intuneric”. Lumina nu numai cd a umplut vazduhul, ci ,,avea atarnata
in el chiar lumina in Intregime”, capabila sa trimita pretutindeni stralucirea ei. Pentru
ca natura luminii este ,,fina si diafand” si nu avea nevoie ,,de o durata de timp ca sa
strabata aerul”, ,,in sus” ea ,,ajungea pana la eter si cer”, iar ,,in latime”, ,,intr-o clipita
de vreme, lumina toate partile pimantului”'#.

Referitor la expresia ,,sa fie lumina” unii comentatori sustin ca aceasta trebuie
nteleasd ,,sa se faca lumina'?*”, motivand ca nu este vorba despre verbul ,,a fi”, caci
lumina nu poate fi localizata decat 1n ziua a Patra'®*. Asadar, in Prima Zi a Creatiei,
nu este vorba despre lumina Soarelui, care a fost creat in ziua a I'V-a (Fac 1,16), ci

=»

de o0 ,,sursa de lumina fixa”, care se afla ,,in afara pamantului”, fata de care pamantul
realiza un ciclu complet, noapte-zi'®.

Mitropolitul Bartolomeu intelege aceste prime cuvinte divine, drept ,,activarea
luminii necreate a lui Dumnezeu, Cel ce El Insusi este lumina, asa cum lumina este si
Cuvantul Sau (Logosul) intrupat, Iisus Hristos”. Aceasta lumina va mai fi ,,vizibila,
in momentul schimbarii Sale la fata. Asadar, la inceputul Creatiei, ,,nu e vorba de
lumina naturala” (a astrelor, create abia in ziua a patra), ,,ci de acea lumina pe care o
vor experia mai tarziu isihastii si pe care teologia rasariteana o va cunoaste indeosebi
prin scrierile Sfantului Grigorie Palama”'?®. Poate ca, textul scripturistic care
reuseste sa ,,sintetizeze cel mai bine Tntregul spectru de semnificatii” pe care le poate
capata lumina'¥, ne este transmis de Dumnezeu, prin intermediul Apostolului Pavel:
,Straluceasca din intuneric lumina!, El este Cel ce a stralucit Tn inimile noastre,
pentru ca ele sa fie luminate de cunostinta slavei lui Dumnezeu ...” (2Cor 4,6).

Cand cuvantul ,Jlumina” a fost folosit/rostit, nu Inseamna ca este vorba
despre o simpla pregatire Tn vederea unei actiuni viitoare, ci vedem aici, in actiune,
,»Ssplendoarea acestei actiuni”. Creatorul lumii, nu numai ca a rostit cuvantul ,,Jumina”,
ci l-a si creat. Cuvantul lui Dumnezeu este Vointa (Hotararea) Sa, iar zidirea Sa
este lumea creata (,,firea”?®). Cand ,,bunul Facator a rostit cuvantul lumina”, ne-a
descoperit lumea, ,,patrunzand-o cu stralucire” si facand-o ,,frumoasa la infatisare”.
Deodata ,,vazduhul s-a facut stralucitor, iar intunericul s-a dat cu spaima inapoi, de

122 Sf, VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Hexaemeron,” 93.

123 Sd se faca lumind”. Cf. Sk. AMBROZIE CEL. MARE, Tdlcuiri la Facere, 48 si SF. VASILE CEL
MARE, ,,Omilii la Hexaemeron,” 93.

124 The Companion Bible, ed. Geoffrey Cumberlege (Oxford: Oxford University Press,
1951), 2-3.

125 C. C. Ryrig, The Ryrie study Bible (Chicago: Moody Press, 1978), 3.
126 BVA, 22, nota g.

127 Dictionar de imagini si simboluri biblice, 573.

128 Sp, AMBROZIE CEL MARE, Tdlcuiri la Facere, 48.



la neobisnuita stralucire”, pe care ,,a patruns dintr-o data intregul univers, a coplesit
Intunericul, scufundandu-1 parca in adanc”. Dumnezeu a creat lumina si a luminat
Intunericul'®,

Despre semnificatia si simbolismul luminii Tn Scripturd, poate sa dea marturie
cel supranumit Teologul, Sfantul Ioan Evanghelistul, care in Apocalipsa, in Duh, ne
descoperd, ne dezvaluie, da la o parte acel val si ne ,,Jumineaza” cu privire la aceasta
importanta tema a crestinismului. Nu Soarele, nici alti luminatori, ci Slava lui
Dumnezeu este Cea care lumineaza tot pamantul (Apoc 18,1). Pamantul s-a luminat
inca din Prima zi a Creatiei, deoarece slava lui Dumnezeu era prezentd. Lumina
naturald, care vine de la soare sau de la luna, este importanta, necesara si benefica
pentru creatie, dar, in mod deosebit omul, are nevoie de lumina supranaturald, pe care
»slava lui Dumnezeu a luminat-0”, si-n lumina careia crestinii trebuie sd paseasca
(Apoc 21,23-24), fara a avea ,,nevoie de lumina de lampa sau de lumina de soare,
pentru ca Domnul Dumnezeu va lumina peste ei si vor imparati Tn vecii vecilor”
(Apoc 22,5).

Si a fost lumina™®

Atat de mare si minunata a fost porunca acestei Zile Una, Tncat insasi simpla
constatare a naturii si a efectelor sale imediate asupra creatiei vadesc, daca mai era
cazul, Atotputernicia si Intelepciunea Creatorului. La fel cum lumina a luminat
prompt cerurile, pamantul si marile, intr-un moment (deodata) pamantul este
dezvelit in splendoarea zorilor. Perceperea acestei lumini ne dd posibilitatea de a ne
minuna cum prin simpla rostire a cuvantului ,,Jumina”, Dumnezeu a dat stralucire
unei lumi intunecate'!. Sfantul Efrem Sirul considera ca, la porunca lui Dumnezeu,
aceasta lumina a stralucit timp de trei zile, ,,ca nu cumva fiind creatd din nimic,
sd se Intoarcd Tn nimic”'2. In timpul acestor prime trei Zile ale Creatiei, niste Zile

129 ST, AMBROSE, ,,Hexaemeron, Paradise and Cain and Abel,” 38-9.

130 'Sa fie lumina! Si s-a facut lumina”. Cf. Biblia: Pentateuhul, editia Dumitru Cornilescu
Revizuita (Bucuresti: Societatea Biblica Interconfesionala din Romania, 2021), 1, denumita
in continuare EDCR. Daca in TM este folosit, de doua ori, acelasi verb: ,,a fi” (i1’1]), In
Septuaginta sunt folosite doua verbe diferite: énw si yivouati. Acest al doilea verb poate avea
si sensul folosit de EDCR, dar este interesant ca aceeasi forma, éyévero, intalnita la 1,5-6.
8-9.11.13-15.19-20.23-24.30-31, este tradusa: ,,a fost”, deci prin verbul ,,a fi”, nu prin verbul
,,a face”. Vulgata foloseste verbul ,,a face” n cele doua cazuri: ,,dixitque Deus fiat lux et facta
est lux”, varianta pe care o foloseste atat Origen (,,Et dixit Deus: Fiat lux, et facta est lux” =
,»91 a spus Dumnezeu: Sa se faca lumina!l, si s-a facut lumina. cf. OriGen, ,,Commentary on
Genesis,” 122), cat si SF. IoaN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere (I),” 48.

131 ST, AMBROSE, ,,Hexaemeron, Paradise and Cain and Abel,” 39.

132 (Odata ,,eliberata”, lumina a ,alungat intunericul, care era raspandit peste tot”, l-a
Limprastiat ... desi nu s-a miscat”. Insa, cand lumina s-a miscat, cand a aparut ,,stapanirea a
fost data zilei” iar cand a disparut, stapanirea ,,a fost data noptii”. St. EPHREM THE SYRIAN,
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speciale si deosebite, pe parcursul fiecareia s-a facut (un fel de) zi si (un fel de)
noapte, caci lumina s-a ,raspandit” si s-a ,,adunat”, ,la porunca dumnezeiasca”'*®,
Prin aceasta chemare a luminii la existenta, Fericitul Augustin intelege ,,ca a fost
facutd si iluminata”'*, adica ,lumina a fost chemata la Creatorul Sau”, ceea ce
presupune o ,intoarcere” a ei'®. Versetul al treilea al primului capitol al Cartii
Facerii se incheie cu o constatare: porunca divina ,s-a facut fapta”, s-a facut
,,0 substanta” atat de ,,placuta spre desfatare” Tncat mintea omeneasca nu ar fi putut

sd ,,0 nascoceasca”!®,

Concluzii

Dincolo de actul cultural, citirea Sfintei Scripturi, se adreseaza unui
,homo religiosus”, pe care Dumnezeu il cauta si-i asteapta raspunsul la chemarea
Sa. Cu privire la aceasta tema biblica vechi-testamentara, fara a nega originea divina
a Legii lui Moise, trebuie sa subliniem faptul cd, intelesul ei duhovnicesc va cdpata
adevirata stralucire numai dupa Intrupare. Lumina Legii celei vechi, ascunsa sub un
val, va straluci odata cu venirea lui Iisus, Care Se va dezvalui celor ce-L cauta, chiar
si in paginile Vechiului Testament. Mediu al creatiei, atribut al lui Dumnezeu, lumina
reveleaza divinitatea, mijloceste intalnirea cu Creatorul si (re)stabileste ordinea Tntre
cele create. In cercetarea unei teme atat de importante, precum este Lumina de la
Inceputul Creatiei, cercetatorii nu ar trebui sa se multumeasca numai cu niste notiuni
generale nici sa-si construiasca teoriile doar pe ceea ce ochiul fizic poate sesiza.
Este adevarat ca, Intr-o prima faza, crestinii 1si intaresc credinta, pe baza marturiei
dumnezeiestilor Scripturi, dar recursul la ratiune, la domeniul stiintific nu le este
strdin, ci cautd sa-si valideze credinta si prin aceste descoperiri ale stiintei si sa
identifice si dovezile externe.

Oamenii de stiinta crestini arata cad acea ,,linie de demarcatie Tntre un univers
spiritual si unul fizic” este un concept destul de abstract, si ca ,,universul spiritual”
a fost numit ,spiritual” doar pentru ca nu putea fi vazut. Odata cu dezvoltarea
stiintifica, a fost posibil sa se observe, ,si ceva tangibil si inspirator, dincolo de
locatie, masa si dimensiune”, ,,0 sursa nelimitata de energie statica”. Apoi, s-a dovedit

,Commentary on Genesis,” 81.
133 Sk. Toan DamascHIN, Dogmatica, 44.
13¢ FeRr. AucusTIN, Despre Genezd in sens literal, 23.

42

135 Toata creatia este chematd ,,de Dumnezeu Tatal, prin Cuvantul Sau, la fiinta”. Toate
creandu-le ,prin puterea Sa spirituald, nu din ceva material”, Logosul ,se face temelia
existentei” fapturilor. Prin creatie, Intreaga creatura este intoarsa ,de Cuvant la tatal,
aratandu-L lor pe Tatal din El, ca toate sa-L laude pe Dumnezeu”. Cf. FER. AUGUSTIN, Despre
Genezd in sens literal, 478.

136 Sk, VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Hexaemeron,” 93.



ca ,,particulele sau fortele ultime din care este compusa materia ... contin lumina si
transportd energie”, dupa modelul ,,proceselor gandirii umane”. Astfel, ,,universul
spiritual s-ar putea dovedi a fi sursa staticd, din spatiu, de energie electrica”.
Toate acestea dovedesc ca ,energia apartine spatiului”, la fel si lumina'¥, idee
in conformitate cu relatarile biblice. Cu toate ca omul modern cauta, mereu, sa
descopere ce este lumina, cum se formeaza, care este viteza ei, si multe altele, el nici
macar nu se apropie de raspunsul final. Stiindu-se foarte bine ca, pentru a ajunge la
raspunsul corect este necesar sa pui intrebarea corect, in loc sa se caute un ,,ce”, in
cazul de fata, din perspectiva teologica, mai potrivit ar fi sa se caute un ,,Cine”.

In gandirea teologicd, lumina este inteleasd mai mult ca ,ambianta unei
persoane si nu a unui lucru sau obiect”'®, caci ,,un ocean infinit de lumina curge
din Trupul inviat al Domnului”'**. Dumnezeu este Lumina care lumineaza chiar si
prin lucrurile create si fiindca cea mai importanta creatie a Sa este omul, acesta este
chemat sa fie el lumina: ,,Voi sunteti lumina lumii ...” (Mt 5,14). Desi, pe de o parte,
Adevarul nu-si pierde valoarea din pricina celor care nu-1 cunosc toate amanuntele,
pe de alta parte, din cauza slabiciunii naturii cazute umane, suntem incapabili sa
percepem acea stralucire a Adevarului, care mai palpaie inca in noi, in aceste ,,vase
de lut” (2Cor 4,7) si care poate fi descoperita, intr-o mare masurd, din Scripturi.

Daca, dupa modelul dupa care invata Sfantul Irineu, care spunea ca, a-L urma
pe Hristos ,,ilnseamna a fi partas la mantuire”, precum si: ,,a urma lumina inseamna sa
percepi lumina”'“’ sau sa o ,,primesti”!#, pentru final, doresc sa invoc ceea ce poate
fi o rugdciune potrivita timpurilor noastre: Doamne, ,,Jasa lumina Ta sa straluceasca
prin mine, nu asupra mea”. O astfel de invocare are sens, In ortodoxie, caci e unica
varianta de a ne apropia de lumina dumnezeiasca. Pentru aceasta se cere depdasirea
unei teologii negative, intelectuale, pur rationale, caci, e adevarat ca apofaticul
este aproape imposibil de exprimat, Tnsa, Dumnezeu poate fi experiat Intru Lumina
divinului. Pentru a zdri lumina divina nu e nevoie de o teologie speculativa ci de o
»teologie a vederii”, care se naste din recunoasterea ca ,,Dumnezeu e mai presus de
vedere si de orice cuvant” si din marturisirea ca ,,Dumnezeu nu e nimic din cele ce

137 CRAWFORD, ,,Genesis The Book of Beginnings,” 275.

138 Mihaela Alieta PETRovAN, Lumina” (71X — or): sensuri semantice, intelesuri teologice si
reprezentdri iconografice (lasi: Polirom, 2023), 25.

139 Vl]adimir Lossky, Introducere in teologia ortodoxd, trad. Lidia si Remus Rus (Bucuresti:
Ed. Enciclopedica, 1993), 59.

140" Cf. PeLIKAN, Traditia Crestind, 159.

141 Cei ce sunt Tn lumina nu lumineaza ei nsisi lumina”, ci ei sunt cei ,luminati”, ,,nu

contribuie cu nimic la ea”, insa ,,sunt luminati de lumina” cf. St. IRENAEUS, ,,Against
Heresies,” In Ante-Nicene Fathers 1 (Peabody: Hendrickon Publishers, Inc., 1995), 478.
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pot fi vazute, Intelese si exprimate Tn planul lumii”4?,
,»-.. iNtru lumina Ta vom vedea lumina” (Ps 35,9).

Exegeza vechi-testamentara a parintelui profesor Ioan Chirila este puternic
impregnata de Lumina lui Hristos, incat depasirea ,literei care ucide”, este
(asa cum se exprima, poetic, parintele) o ,,iesire din seara”, iar dinamica descoperirii
duhului ,,viu” (2 Cor 3,6) al Scripturii, eu o simt precum insotirea unui pedagog,
dupa modelul cdlatoriei spre Emaus, o teologhisire In ,,lumina urmelor” divine.

Parinte Profesor,

Acum, la ceas aniversar, cand, meritat, aveti bucuria de a culege
aprecierile familiei si ale apropiatilor, ma simt onorat, dar si privilegiat pentru
ca am posibilitatea de a ma alatura acestora si a asterne pe hartie cateva ganduri.
Vreau sa folosesc prilejul bun pentru a va asigura ca ucenicii vad si apreciaza, se
straduie sa Inteleaga si sa aplice ceea ce sunteti, adica ceea ce Tnvatati cu vorba si cu
fapta, la altar, la catedra si in lume. Dupa etalonul mozaic, rugam pe Cel ce este Viata,
sd va daruiasca, precum odinioara lui Moise, putere, vitalitate, curaj si blandete:
DY X TU. Asadar, la 60 de ani, sunteti abia la jumatatea drumului,
iar cu aceastd urare-binecuvantare, staruim pe langa Izvorul tuturor bucuriilor
sa nu conteneascd sa reverse Harul Sdu asupra pdrintelui profesor Ioan Chirila.
Multi ani cu folos!

142 Notele 410 si 419 1n Sr. GRIGORIE PALAMA, ,,Despre sfanta lumina,” in Filocalia 7, trad.
D. Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 293.
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Preliminarii

Sf. Scriptura este o culegere de scrieri, o veritabila ,,biblioteca”, ce contine
fundamentele credintei crestine. Aceastd colectie eterogena (perioade diferite,
genuri literare si orientari teologice distincte etc.) presupune un acord in privinta
reunirii cartilor care o compun intr-una singura (i.e. Biblia), dar si excluderea altora
(i.e. scrierile apocrife). Larandul sau, acest acord a dat ceea ce numim astazi ,,canonul
biblic”!. Este bine cunoscut faptul ca termenul ,,canon” deriva de la cuvantul ebraic
kaneh care inseamna ,trestie”, ,rigld de masurat” sau ,,dreptar”. Din acest prim
sens a derivat un sens figurat, corespunzator termenului grec kanon, si anume acela
de ,,normd”, ,reguld”, de la care ulterior s-a ajuns la ,lista de carti” sau ,,index”.
in legatura cu scrierile sfinte crestine, termenul ,,canon” acceptd complementar
ambele sensuri, care sunt legate, primul orientandu-l pe cel de-al doilea: canonul
biblic reprezintd un grup de scrieri inspirate a cdror autoritate a devenit normativa
pentru crestini. Biblia crestina cuprinde doua parti, fiecare calificata drept Testament
(Vechi si Nou), traducere a termenului grec diatheke care inseamna ,legdtura”
si care de fapt ne trimite la notiunea ebraica de berith, adica de Legamant.
Vechiul Testament, nume dat de catre crestini Scrierilor sfinte ale evreilor (i.e. Tanach
sau Biblia ebraicd), vorbeste despre legamantul stabilit de Dumnezeu cu poporul
ales, cdruia i apartine prin nastere lisus Hristos, Fiul lui David. Scrierile redactate
chiar de primii crestini, trimise unor comunitati sau unor persoane, destinate a fi
citite In cadrul cultului, vor constitui Noul Testament, un Legamant nou (kaine
diatheke), care 1l primeneste pe cel deja existent si il extinde asupra Intregii omeniri.
Prin urmare, conceptul de canon biblic presupune neapdrat existenta Scripturilor
Sfinte. Putem afirma ca notiunea de canonicitate nu este indisolubil legata de mediul
de aparitie al unei scrieri, ci constituie mai degraba o problema care priveste receptarea
' Am preluat aceasta introducere generald in istoria canonului noutestamentar, cu unele
modificari, din studiul meu referitor la titulaturile evanghelice: Mihai Ciurea, ,,Corpusuri

si genuri literare Tnainte de definitivarea canonului biblic noutestamentar. Cazul titulaturii
evanghelice,” ST 3 (2018): 51-5.



sa de catre posteritate. Altfel spus, canonicitatea este rezultatul unei evolutii istorice
si nu conditia (sau cauza) acestui proces?. Astfel, putem afirma faptul ca formarea
canonului biblic este rezultatul unui proces complex, care a constat pe de o parte
in delimitarea unui corpus religios ce serveste drept punct de referinta credintei
comunitatilor crestine, iar pe de alta parte intr-o serie de respingeri si de eliminari
(e.g. Diatessaron vs. Evanghelia tetramorfa). In fata Tnmultirii si a raspandirii tot
mai accentuate a acestor scrieri necanonice si avandu-se Tn vedere indepartarea de
Htimpurile apostolice”, devenea tot mai necesara precizarea textelor de referinta.
In a doua jumatate a sec. al II-lea, de exemplu, ereticul Marcion nu retinea decat
o singura evanghelie, pe aceea a lui Luca (intr-o ,,editie critica”), considerat un
apropiat al lui Sf. Pavel (ceea ce nu este confirmat intotdeauna de gandirea lui
teologica), alaturi de zece dintre epistolele Apostolului Neamurilor (de asemenea,
editate critic). In mod paradoxal insi, lupta impotriva unor doctrine eretice
(e.g. gnosticismul, marcionismul, montanismul etc.) a avut efect atat in sensul
selectiei, cat si al pluralitatii (formarea acestui corpus se caracterizeaza totusi
printr-o uimitoare diversitate). De asemenea, este de evidentiat si o substantiala
intertextualitate: Noul Testament citeaza masiv din Vechiul Testament si se refera
la acesta in mod explicit, dar si implicit. Dar intertextualitatea este recunoscuta si
in interiorul fiecarui Testament, astfel incat lectura si interpretarea Sfintei Scripturi
poate fi o0 permanenta cautare (cf. In 5,39) Intre unele texte distincte si un ansamblu
de texte biblice®.

Deoarece fixarea unui canon noutestamentar a avut loc Tn mod progresiv
incepand cu a doua jumatate a sec. al II-lea, una dintre abordarile esentiale cu privire
la acest subiect vizeaza modalitatea si scopul Tn care au fost alcatuite, mult mai
devreme, primele corpusuri ale scrierilor Noului Testament. Ele pot fi vazut ca
niste canoane in miniatura sau protocanoane, cu un rol bine determinat si totodata
coerent, Tnainte de fixarea unui canon definitiv*. Desi este incontestabil faptul ca, in
jurul anului 200 d.Hr., Vechiul si Noul Testament 1si gasisera forma si continutul,
fixarea canonului Noului Testament este, cum sugeram si mai sus, rezultatul unui
proces evolutiv complex, care se Intinde grosso modo pe perioada primelor patru

2 Cf. Eugene UrricH, ,,The Notion and Definition of Canon,” in The Canon Debate:
On the Origins and Formation of the Bible, eds. L. M. McDonald si J. A. Sanders (Peabody:
Hendrickson Press, 2002), 21-35; Enrico NoreLLI, ,,Pertinence théologique et canonicité: les
premiéres apocalypses chrétiennes,” in Apocrypha 8 (1997): 152.

3 Cf. Jean Baustror, ,Biblia si crestinismul,” n Religiile lumii, ed. Jean Delumeau, trad.
Angela Pagu (Bucuresti: Humanitas, 2014), 64-72.
4 Cf. Daniel MARGUERAT, ,,Des «canons» avant le canon?,” in The Canon of Scripture in Jewish

and Christian Tradition / Le canon des Ecritures dans les traditions juive et chrétienne, eds.
Philip S. Alexander si Jean-Daniel Kaestli (Prahins: Ed. du Zebre, 2007), 155-68.

71



72

secole crestine: profund Tnradacinat in scrierile inspirate ale sec. I, dezvoltat in mod
progresiv in sec. al II-lea si in sec. al III-lea, pentru a atinge un punct terminus in
sec. al IV-lea, moment Tn care crestinatatea rasdriteand si occidentala ajung la o
constiinta comuna. O influentd particulara Tn accelerarea acestui fenomen o constituie,
pe de o parte, irumperea necontrolata a unei literaturi de natura gnostica, si, pe de
alta parte, aparitia ereziilor, intre care, marcionismul isi pastreaza un loc aparte,
datoritd optiunii pentru o anumita parte din aceste scrieri (i.e. canonul marconit).
Toate aceste elemente au determinat Biserica sa purceada la fixarea si inchiderea
definitiva a canonului, pentru a desemna corpusul complet al scrierilor inspirate si
a justifica, in acelasi timp, pluralitatea si unitatea lor. Asadar, chestiunea canonului
biblic noutestamentar se constituie de-a lungul unei reflexii profunde, atat din punct
de vedere istoric, cat si teologic. Vechiul si Noul Testament sunt indisolubil legate
prin intermediul istoriei mantuirii neamului omenesc. Profetiile Vechiului Testament
nu sunt implinite si revelate decat prin intermediul Evangheliei, ca scriere in sine si
ca mesaj autentic crestin. Vechiul Testament ramane cartea unei istorii care conduce
la Hristos, care 1l anuntd si n afard de care rimane neinteles, iar Noul Testament
ramane sursa care transmite viata, faptele minunate si mesajul Mantuitorului Iisus
Hristos: ,,Novum Testamentum in Vetere latet, Vetus Testamentum in Novo patet”
(Fericitul Augustin)®.

In consecintd, listele canonice prezintd o mare fluiditate pand in sec.
al TV-lea, cand fixarea canonului Noului Testament s-a produs in mod definitiv.
Este, de asemenea, Tndeobste cunoscut faptul cd cea mai veche atestare a unei
liste complete a celor 27 de scrieri noutestamentare se regaseste in Epistola a 39-a
pascald sau festivd a Sf. Atanasie al Alexandriei, din anul 367 d.Hr., asupra careia ne
vom apleca indeaproape in cele ce urmeaza®. Cu toate acestea, in jurul anului 200,
avem deja de-a face cu o prima incercare de stabilire a canonului Noului Testament,
In toate cele patru colturi ale Imperiului Roman, ,,acord primar” ce vizeaza in
special cele patru Sfinte Evanghelii (Matei, Marcu, Luca si loan), treisprezece
dintre Epistolele Sf. Pavel (fara Evrei), Faptele Apostolilor si doua dintre Epistolele
sobornicesti (1 Toan si 1 Petru)’. Astfel, acest consens privind o schita protocanonica

> Vezi Mihai Valentin ViapimiRescu si Mihai CIiurea, ,,Aspecte din istoria constituirii
canonului biblic al Noului Testament,” in Biblical Studies, eds. Mihai Valentin Vladimirescu
si Gelu Calina (Craiova: Universitaria, 2008), 296-307.

¢ Pentru o prima traducere in limba romana a textului epistolei festive a Sf. Atanasie, vezi
Stelian ToraNA, Introducere in Studiul Noului Testament. Text si canon. Epoca Noului
Testament, vol. I (Cluj-Napoca: Presa Universitara Clujeana, 2000), 122-4.

7 Le Canon des Ecritures. Etudes historiques; exégétique et systématique, In Lectio divina
140, eds. Jean Noél Aletti et al. (Paris: Cerf, 1990), 221.



noutestamentara este atestatd de textul latin al Fragmentului Muratori®, de Sf. Irineu
de Lyon (Contra ereziilor 111.1.1-2), de apologetul Tertulian (De paescriptione
haereticorum 26) si de Clement Alexandrinul (Stromate VI1.95). In mare, este vorba
despre acea bipolaritate specifica structurii crestinismului primar, reprezentata, pe de
o parte, de euangelion (cuvintele, faptele si minunile Mantuitorului Iisus Hristos),
iar, pe de alta parte, de apostolikon (ca marturisitor al acestora), anticipata in mod
evident de catre opera in doud volume ad Theophilum apartinand Sf. Evanghelist
Luca, ,,un novum in istoria crestinismului si Tn literatura sa”®. Asadar, momentul
stabilirii definitive a listei canonice care cuprinde toate cele doudzeci si sapte de
scrieri ale Noului Testament, dublat de dorinta de a sustine si a legitima pluralitatea
acestor texte normative, a fost anticipat de un interval temporal care, dupa redactarea
propriu-zisa a lor, a sustinut un ,,protocanon evanghelic”, adica un corpus al celor
patru Sfinte Evanghelii canonice.

Sursele Epistolei a 39-a festive a Sf. Atanasie cel Mare

Se stie faptul ca Sf. Teodor cel Sfintit, ucenic al Sf. Pahomie cel Mare, dupa ce
a comentat in prezenta monahilor sai cea de-a 39-a Pastorala pascala a Sf. Atanasie
cel Mare, in care fusesera precizate toate scrierile canonice ale Sfintei Scripturi, le-a
poruncit sa o traduca in ,,limba egipteana” (i.e. coptd) si sa o pastreze in manastire
pentru a le servi drept regula de vietuire'®. Se pare cd, in fiecare an, scrisorile pe
care le scriau episcopii Alexandriei in limba greaca pentru a anunta data Pastelui
erau reproduse n mai multe exemplare de catre cancelaria episcopala si trimise
celor mai importante eparhii si manastiri din Egipt. Cel mai probabil, odata ajunse
la destinatie, acestea erau traduse in limba coptd, asa cum ne aratd documentele
vremii. In continuare, pastoralele scrise in greaci erau aranjate cronologic si prinse
fmpreund Intr-un volum, ca sa poata fi traduse la nevoie si In alte limbi orientale.
Asa s-a intamplat si in cazul Epistolelor festive ale Sf. Atanasie care ne-au fost
transmise, de cele mai multe ori incomplet, In versiuni siriace si copte'. Acestea din
urma sunt mai numeroase si contin mai multe foi, Tmprastiate in numeroase biblioteci
europene, egiptene si ruse'?.

8 Vezi aici studiul nostru Mihai Ciurea, ,,Fragmentul muratori: o «pagina» din istoria
canonului biblic neotestamentar,” in MO 9-12 (2019): 140-55.

 Daniel MARGUERAT, La premier histoire du christianisme. Les Actes des apétres (Paris: Cerf
/ Genéve: Labor et Fides, 2003), 64.

10 Louis-Theophile Lerort, Le vies coptes de saint Pachome et ses premiers successeurs
(Louvain: Bureaux du Muséon, 1943), 207.

1 Tn versiunea coptd, Epistola citre Evrei este plasatd intre 2 Corinteni si Galateni, ceea
ce corespunde ordinii epistolarului paulin din Biblia sahidica. Ordinea epistolelor pauline
adoptata de Sf. Atanasie, asa cum am expus-o mai sus, este puternic atestata In Biserica
greaca.

12 Pentru detalii vezi excelentul articol al lui Gabriella AracioNE, ,La Lettre Festale 39
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Cat despre a 39-a Epistola festiva, aceasta a fost transmisa prin intermediul
a doua codexuri copte, reconstituite astazi aproape complet (exceptand inceputul si
sfarsitul) prin eforturile sustinute ale specialistilor, numite Codex B si Codex C'.
Pe langa textele transmise de colectiile copte si siriace, exista si alte fragmente
in limbile siriaca, copta, armeana si greaca ce ne-au parvenit iIn mod indirect'.
Astfel, traditia greaca indirecta consta in saptesprezece citari cuprinse in lucrarea
»lopografia crestind”, care a fost compusa la jumatatea sec. al V-lea de catre
negustorul si pelerinul Constantin al Antiohiei, supranumit Cosmas Indicopleustes
(i.e. Calatorul Indiilor)®.

Cu toate acestea, niciuna dintre aceste referinte nu mentioneaza Epistola
festivda de care ne ocupam, de unde Intelegem ca a avut o istorie aparte.
De fapt, nu epistola n Intregime, ci numai partea referitoare la istoria canonului
biblic a fost inclusa, pentru continutul sau deosebit, in colectiile care cuprindeau
scrisorile canonice ale Sfintilor Parinti de limba greaca (limba originala a scrisorii).
Se stie ca, incepand cu sec. al V-lea, unele documente patristice au fost integrate
in colectiile canonice orientale, alaturi de canoanele sinoadelor ecumenice si
locale. Asa se face ca Sf. Atanasie cel Mare este amintit in canonul 2 al Sinodului
Trulan (691-692), alaturi de alti Sfinti Parinti ai Bisericii. Chiar daca acest canon
nu precizeaza tn mod concret care sunt textele sursa, traditia manuscrisa datata in
sec. X-XII ne permite sa le identificim: este vorba despre scrisoarea adresatad
calugarului Amun, de un extras din cea de-a 39-a Epistola festiva si, de asemenea,
de scrisoarea catre Rufin. Aceasta din urma nu apare In toate colectiile si uneori a
fost separata de primele doua texte si pusa la finalul canoanelor Parintilor greci.
Textul acestei parti a pastoralei atanasiene referitoare la canonul Sfintei Scripturi
prezinta numeroase si semnificative diferente fata de versiunea copta, astfel Tncat
devine evident ca aceasta versiune se aseamana mai mult cu o rescriere a originalului,
decat cu o copiere propriu-zisa a sa.

Epistola festivi — imagine a canonului biblic nou-testamentar din
secolul al I'V-lea

Chiar daca mai multi ierarhi ai diferitelor comunitati crestine din Biserica
primara sunt preocupati de semnalarea unei liste oficiale a scrierilor scripturistice
inspirate, in special la confruntarea cu literatura apocrifa care constituia un pericol

d’Athanase. Présentation et traduction de la version copte et de I’extrait grec,” in Le canon
du Nouveau Testament. Regards nouveaux sur [’histoire et sa formation, eds. Gabriella
Aragione, Eric Junod et Enrico Norelli (Genéve: Labor et Fides, 2005), 197-201.

13 ARAGIONE, ,,La Lettre Festale 39 d’Athanase,” 201-2.

4 ATANASIO DI ALESSANDRIA, Lettere festali. Anonimo, Indice delle Lettere festali, in Letture
cristiane di primo millenio 34, trad. Alberto Camplani (Milano: Paoline, 2003), 595-8.

15 Vezi Cosmas InpicopLEUSTES, Topographie chrétienne, in SC 197, trad. Wanda Wolska-
Conus (Paris, 1973), 241-53.



direct pentru credinta autentica, se pare ca Sf. Atanasie cel Mare (cca. 295-373) a fost
,primul prelat care s-a folosit de pozitia sa din fruntea unei eparhii intinse si importante
pentru a se ocupa cu problema canonului biblic”!®. Catalogul cartilor Vechiului
si Noului Testament Intocmit de catre marele ierarh alexandrin are o importanta
deosebita pentru istoria canonului biblic, deoarece, pentru prima data, tn anul 367 la
Alexandria, autoritatea bisericeasca transmite un punct de vedere oficial cu privire
la numarul complet al celor douazeci si sapte de scrieri nou-testamentare. Exista un
obicei mai vechi Tn Biserica Alexandriei, initiat se pare de catre Sf. Dionisie (7265),
ca 1n fiecare an, dupa sarbatoarea Epifaniei, sa fie transmisa o scrisoare pastorala
din partea ierarhului, sub forma unei ,,Epistole festive” (eortastiké epistolé), care
era adresata tuturor bisericilor si manastirilor egiptene aflate sub autoritatea sa, in
scopul informarii acestora cu privire la stabilirea datei sarbatorii pascale, a celorlalte
sarbatori dependente de aceasta si implicit a inceputului Postului Mare.

Autoritatea Bisericii egiptene prin reprezentantul ei In privinta acestui punct
important pentru ciclul liturgic anual nu este surprinzatoare, Tntrucat tinea si de o
oarecare reputatie a Invatatilor din Alexandria cu privire la calculele astronomice.
De aici, informatiile erau transmise Bisericii apusene prin episcopul Romei, iar celei
siriene prin episcopul Antiohiei. In acest context, astfel de mesaje anuale deveneau
un bun prilej pentru discutarea unor probleme teologice importante, dincolo de data
sarbatoririi Pastelui, cum este cazul canonului biblic Tn a 39-a Epistola festiva a
Sf. Atanasie cel Mare (328-373). Chiar daca nu putem spune cu exactitate care a fost
impactul real al acestei scrisori in Rasaritul crestin (in special cu privire la cartea
Apocalipsei, din cauza reticentei la erezia milenarista sau hiliasta), este clar ca intentia
Intaistatatorului este de a pune capat proliferdrii asa-numitelor scrierilor apocrife
(ta legomena apokrypha), raspandite indeosebi de meletieni. Este de asemenea
important si faptul ca, in timpul sederii sale la Roma (340-341), Sf. Atanasie i se
ceruse de catre Imparatul Constans s alcituiasca o listd a cartilor Sfintei Scripturi.
In orice caz, denumirea si ordinea cartilor canonului 367 sunt aceleasi cu cele din

Dupa ce descrie cartile inspirate ale Vechiului Testament, excluzandu-le
pe cele deuterocanonice care pot fi cel mult niste lecturi edificatoare, Sf. Parinte,
»indemnat de fratii legitimi” (para gnision adelphon) enumera cele 27 de scrieri ale
Noului Testament, In urmatoarea ordine: cele patru Evanghelii (dupa Matei, dupa
Marcu, dupa Luca si dupa loan); Faptele Apostolilor; cele sapte Epistole numite
sobornicesti, ale apostolilor (Iacov, 1-2 Petru, 1-2-3 Ioan si Iuda); cele paisprezece

6 Bruce M. MEeTzGER, The Canon of the New Testament. Its Origins, Development and

Significance (Oxford: Clarendon Press, 1987), 211.

17 Vezi Histoire « Acéphale » et Index syriaque des Lettres festales d’Athanase d’Alexandrie,
in SC 317, eds. A. Martin si M. Albert (Paris, 1985), 302-3.
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Epistole pauline (Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Efeseni, Filipeni, Coloseni, 1-2
Tesaloniceni, Evrei, 1-2 Timotei, Tit, Filimon); Apocalipsa lui Ioan. Toate acestea
sunt socotite a fi ,,izvoare ale mantuirii” (pegai soteriou) care pot sa 1i adape pe
toti cei Tnsetati de Cuvantul lui Dumnezeu, pentru cd numai prin ele se binevesteste
invatatura evlaviei crestine. In consecintd, nimeni nu are dreptul si adauge ceva
la acestea, nici sa scoata din ele ceva. Pentru cei care se apropie (i.e. catehumenii)
de cuvantul evlaviei (logos eusebias), dar si pentru mai multa exactitate (akribia)
in privinta listei canonice, mai sunt enumerate si alte carti bune de citit, precum
Tn;elepciunea lui Solomon, Tn;elepciunea lui Sirah, Estera, Iudit, Tobit, Tnvé;étura
numita a Apostolilor (i.e. Didahia) si Pastorul (lui Herma). Si cele canonice si cele
recomandate la lectura (anaginoskomena) sunt total diferite de apocrife, care sunt o
ndscocire a ereticilor (airetikon estin epinoia), ,,pentru ca le scriu cand vor, dar le fac
placute si le adauga ani, ca sa aiba prilej, Infatisandu-le ca vechi, pentru ca sa-i insele
apoi pe cei curati (neintinati)”®.

S-a vorbit adesea despre Sf. Atanasie cel Mare ca un vizionar, cu o uimitoare
capacitate de a realiza, in mod concret, un acord in ceea ce priveste o Scripturd unitara
pentru Intreaga Biserica, prin acceptarea Epistolei catre Evrei (respinsa cu precadere
in Apus) si a Apocalipsei (respinsa mai ales Tn Rdsarit), dar si prin renuntarea la tiparul
devenit aproape clasic al Tmpartirii in trei categorii ale autenticitatii ale scrierilor
biblice (cum vedem la Origen sau Eusebiu de Cezareea). Acuratetea si fermitatea
cu care sunt descrise si enumerate cartile cuprinse in canon (kanonizomena — prima
aparitie cunoscuta a acestui verb Intr-un context scripturistic) nu mai lasa nicio urma
de indoiala si se impune ca un reper in istoria crestinismului si totodata ca un punct
culminant al unui traseu anevoios si plin de provocari care nu va mai fi niciodata
ignorat.

Structura si planul Epistolei a 39-a festive a Sf. Atanasie cel Mare

Asa cum spuneam si mai sus, astdzi cunoastem cu exactitate, gratie tuturor
fragmentelor pe care le detinem, aproximativ trei sferturi din continutul Epistolei
festiv, pe care o sa il descriem 1n cele ce urmeaza®.

Prima parte cunoscutd se referd la ,Hristos Invatatorul” (6-15) si cuprinde
urmitoarele doud sectiuni: Hristos este singurul Invatitor (6-12), Care nu este
recunoscut de catre iudei, arieni si meletieni (13-15). lisus Hristos Didaskalos s-a
manifestat Tnainte de toate ca Doctor al sufletelor si al trupurilor noastre. Invitatura

18 ToraNA, Introducere in Studiul Noului Testament, 124.

19°Cf. Eric Junop, ,,D’Eusébe de Césarée a Athanase d’Alexandrie en passant par Cyrille de
Jérusalem : de la constructions savante du Nouveau Testament a la cloture ecclésiastique du
canon,” in Le canon du Nouveau Testament. Regards nouveaux sur [’histoire et sa formation,
eds. Gabriella Aragione, Eric Junod si Enrico Norelli (Geneve: Labor et Fides, 2005), 184-7.



despre adorarea lui Dumnezeu (theosebeia) in Biserica nu este o inventie omeneasca,
ci vine de la Domnul Care L-a descoperit pe Tatl tuturor celor care Il iubesc. Mai Intai
L-arevelat Sfintilor Apostoli si ucenicilor Sai, carora le-a poruncit sa propovaduiasca
ceea ce au invitat de la EL. Asadar, pentru noi toti, El este Invététorul prin excelentd
Care le-a descoperit oamenilor invatitura Sa si nimeni nu Ii poate lua acest titlu.
Discipolii, chiar daca invata la rdndul lor, raméan ucenici, pentru ca ceea ce Tnvata
este ceea ce au Invatat. Mai mult, este propriu creaturilor sa fie instruite de Domnul.
In pasul urmator, tonul devine polemic si este direct indreptat Impotriva celor care nu
au vrut sa asculte Tnvatatura lui Hristos: mai intai iudeii, care mirandu-se ca Acesta
cunostea Scripturile fara sa fi fost instruit, L-au pedepsit; apoi ereticii arieni carora li
s-au addugat meletienii care L-au negat si care s-u adunat pentru a-L huli pe Domnul.
Asa cum iudeii au ales eliberarea lui Baraba si rastignirea lui Iisus, tot astfel ereticii
reclama acelasi lucru tinandu-L drept creatura si spunand ca a fost un timp cand
Acesta nu a existat. Cu totii raman morti in necredinta lor. Aceastd prima parte se
termind cu o remarca referitoare la celebrarea pascald pe care crestinii adevarati o
sarbatoresc dupa traditie Parintilor si dupd invatatura Scripturilor care este perfecta.

Cea de-a doua parte se refera la Sf. Scriptura ca fundament pentru instruirea
crestind (15-32) si cuprinde patru sectiuni: 1. Reamintirea cartilor Scripturii din
cauza scrierilor apocrife (15-19); 2 Celelalte scrieri (20); 3. Critica apocrifelor
(21-27); 4. Instruirea crestinilor (28-32). Sf. Scriptura este deplina si suficienta.
Asa cum ereticii care l-au respins si negat pe Hristos sunt morti sufleteste, tot astfel
exista si unii crestini care s-au indepartat de cuvantul Sfintei Scripturi si au inceput
sa citeasca alte scrieri numite apocrife, lasandu-se sedusi de invatatura acestora.
Parafrazand prologul lucan (cf. Luca 1,1-4), in sens negativ, Sf. Parinte spune ca
sunt unii care au Incercat sa alcatuiasca pentru ei Insisi asa-numitele apocrife si sa
le amestece cu Scriptura insuflatd de Dumnezeu. De aceea, la indemnul ,,fratilor
legitimi” (i.e. crestinii autentici care se opun ereticilor), ierarhul enumera cele 22
de carti ale Vechiului Testament (dupa numarul literelor alfabetului ebraic), precum
si cele 27 de carti ale Noului Testament. Apocrifele sunt, asadar, de evitat, fiind
total diferite atat de scrierile canonice cat si de cele ziditoare de suflet si trebuie
sa le respingem si sa ne abtinem a le aminti Tn special in prezenta catehumenilor.
Doarin Sfintele Scripturi gasim fundamentul credintei autentice si al evlaviei crestine,
respectiv invataturile despre Sf. Treime, inomenirea Logosului, Inviere si Judecata.
Folosirea Bibliei canonice In Sf. Biserica, ale caror scrieri au fost enumerate deja, si
numai a ei devine astfel o conditie esentiala a celebrarii sarbatorii pascale asa cum se
cuvine, nu ca un aluat vechi, ci ca un aluat nou al curatiei si adevarului.

Ultima parte reconstituitd a documentului cuprinde informatiile finale
(33-34), respectiv anuntarea datei Postului Mare, a Pastelui, a sarbatorile postpascale,
rostirea doxologiei, salutarile finale, precum si o lista actualizata a episcopilor.
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Este uimitor si totodata foarte motivant felul in care Sf. Atanasie, un ierarh
septuagenar cu nu mai putin de 37 de ani de episcopat tumultuos afirma Tn mod ferm
si viguros cele doud norme ale credintei crestine, Hristos si Scriptura, pentru a putea
ajunge la cunoasterea adevarului dumnezeiesc. Nu putem sa nu ne intrebam de ce
tocmai acum si Tn ce context, In ultimii sdi ani de pastorire, Sf. Parinte incredinteaza
acest mesaj solemn comunitdtilor egiptene, inclusiv manastirilor din eparhia sa.
Intrebarea nu se referd neaparat la invatatura hristologica, intrucat aceasta este o
constanta in scrierile atanasiene, ci mai degraba tocmai la punctul care ne intereseaza
aici, respectiv la invatatura despre scrierile canonice ale Sfintei Scripturi, despre
cartile bune de citit si despre scrierile apocrife. Altfel spus, chiar dacd din ansamblul
operei sale Sf. Atanasie apare ca un foarte bun cunoscator al Scripturii, preocupat
sa-si ancoreze Invatdtura si credinta permanent in aceasta, totusi niciodata pana acum
nu a simtit nevoia de a stabili limitele canonului biblic si nici de a evidentia cu atata
virulenta nocivitatea apocrifelor. Putem banui ca n spatele acestui gest se afla un
indemn la unitate adresat tuturor crestinilor si monahilor egipteni, ceea ce se reflecta
atat in credinta propovaduitd, cat si in practica liturgicd. De asemenea, mai putem
intui faptul ca in unele locuri sau medii crestine egiptene existau unele incertitudini
cu privire la canonicitatea anumitor carti biblice, sau o tendinta de le ignora pe unele
dintre acestea, din diferite motive, de multe ori in favoarea unor apocrife®.

Preocuparea de a furniza o lista a scrierilor canonice (kanonizomena) este
atestata si de alte preocupari ale Sf. Atanasie cel Mare relativ la acest subiect, anterior
momentului transmiterii celei de-a 39-a Epistole festive. De pilda, Tn Epistula
de decretis synodi Nicaenae 18, scrisa intre 351-355, se mentioneaza faptul ca
Pastorul lui Herma nu face parte din canon (me on ek tou kanonos). Avem aici prima
folosire cunoscutd a substantivului kanon pentru a desemna colectia cartilor care
fac parte din Sf. Scriptura®'. Pe langa aceasta, in anul 350, raspunzand la o porunca
imperiald, ierarhul i-a trimis lui Constant (Apologia ad Constantium 4) exemplare
din ,,dumnezeiestile Scripturi” (ton theion graphon), ocazie cu care a facut o selectie
sau cel putin a aprobat un anumit corpus canonic. Asa cum spuneam Si mai sus,
aceastd comanda este asociata adesea cu continutul Codexului Vaticanus si pentru ca
lista scrierilor biblice transmise este extrem de apropiata de cea a Epistolei festive.

Devine evident si faptul ca episcopul Alexandriei se nscrie deja intr-o
traditie prezenta in sec. al IV-lea in comunitatile crestine egiptene, pe care
cel mai probabil a mostenit-o de la predecesorul sdu, Sf. Ierarh Alexandru.

20 Junob, ,,D’Eusébe de Césarée a Athanase d’ Alexandrie en passant par Cyrille de Jérusalem,”
188-9.
2l METZGER, The Canon of the New Testament, 289-93. Vezi si David BRrakkg, ,,Canon

Formation and Social Conflict in Fourth-Century Egypt: Athanasius of Alexandria’s Thirty-
Nine Festal Letter,” Harvard Theological Revue 87 (1994): 413.



Ti revine, totusi, Sf. Atanasie marele merit de a fi indraznit sa concretizeze traditia
mostenita de la parintele sau spiritual, cu bund stiinta si Tn mod inovativ, prin
comunicarea unui catalog canonic exhaustiv care sa contina ,izvoarele mantuirii”
si ,fundamentele credintei celei adevarate”. Cat despre ,cartile bune de citit”
(anaginoskomena), acestea nu sunt nicidecum o reminiscenta a categoriei savante
antilegomena sau amphiballomena avansate de predecesorii sdi, ci mai degraba
constituie o referinta la traditia ,,Parintilor” egipteni, care le foloseau in parohii si
manastiri in scopul instruirii catehumenilor, dar care trimiteau totodata si la distinctia
antica specifica iudaismului alexandrin si specifica faimoasei Scoli catehetice din
Alexandria Egiptului. Se stie, Tn acest sens, ca Origen insusi, intr-una din Omiliile
sale la cartea Numerilor (XXVII.1.2-3) facea distinctie Tntre un Invatamant moral,
mai simplu si mai putin doctrinar, adresat catehumenilor (care se regaseste in carti
precum Estera, Tudit, Tobit si Intelepciunea lui Solomon) si un invétdmant al scrierilor
dumnezeiesti, cam este cartea Leviticului (adica o parte din Torah)®.

Concluzii

Sf. Atanasie cel Mare, arhiepiscopul Alexandriei, se remarca prin faptul ca ne
furnizeaza, prin intermediul celei de-a 39-a Epistole festive (eortastiké epistolé) din
anul 387, prima listd completd a celor 27 de carti ale Noului Testament. Scrisoarea se
distinge, de asemenea, si prin bogatia Invdtaturilor pe care le transmite. Documentul,
care contine cartile ambelor Testamente, exprima si transmite o decizie suverana,
care vizeaza sa fie raspandita si respectata Intr-un teritoriu foarte vast — Egiptul
(caracter enciclic). Nici o alta lista greceascd a sec. al IV-lea nu este atasata unui
astfel de cadru si unor astfel de circumstante istorice.

La cativa ani dupa Sf. Chiril al Terusalimului, ierarhul alexandrin adreseaza
Bisericilor Egiptului pastorala anuald, care contine, In special: data viitoarei
sarbatori pascale si implicit a Postului Mare; Intdrirea Tnvataturii asupra Sfintelor
Scripturi si a scrierilor apocrife, prin intermediul unei liste exhaustive a cartilor
canonice si inspirate ale Noului si ale Vechiului Testament si a unei liste a cartilor
desemnate drept ,,bune de citit” care au un rol propedeutic In Invatamantul catehetic.
Pe de alta parte, identificarea ,,apocrifelor” are ca scop stigmatizarea acestor scrieri,
ca urmare a folosirii termenului, in sens pozitiv, de catre meletieni (aceeasi conotatie
peiorativa pe care o intdlnim si la Sf. Chiril al Terusalimului). Luarea de pozitie a
lui Atanasie si-a facut simtite efectele in Egipt si probabil a stat, Tn mod direct, la
originea Tngroparii manuscriselor copte de la Nag Hammadi, care trebuiau sa faca
parte dintre cartile denuntate ca fiind ,,apocrife”.

22 Cf. Albert C. SunDBERG, The Old Testament of the Early Church (Cambridge: Harvard
University Press, 1964), 138-42.
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»,Scrisoarea pascala” nu s-a pastrat decat partial si poate fi reconstituita
plecand de la doua manuscrise copte (2 codexuri, care poartda denumirea de
Lefort si Camplani) si unul grec (mai degraba o rescriere decat o traducere).
La acestea se adauga alte doua manuscrise (unul siriac si unul armean), de o mai
mica importantd, pentru ca emana din anumite traditii indirecte®®. Astfel, structura a
aproximativ trei sferturi din scrisoare este urmatoarea: 6-15 - Hristos Domnul: Hristos
este singurul Domn (6-12), care nu a fost recunoscut de iudei, arieni si meletieni
(13-15); 15-32 — Perfectiunea Scripturii pentru instruire: amintirea cartilor
Scripturii, din pricina apocrifelor (15-19); celelalte carti (20); critica apocrifelor
(21-27); instruirea crestind (28-32); 33-34 — Informatii finale: date, salutdri, vesti
episcopale etc.

A dezvolta o lista a cartilor canonice si a sublinia rolul Sfintelor Scripturi
nu pare sa constituie o sarcina dificila pentru Sf. Atanasie cel Mare. Conceptul de
,»canon scripturistic” si continutul sdu erau deja formulate. Este vorba aici, totusi, de
prima folosire a termenului canon pentru a desemna colectia cartilor care constituie
Biblia, ca sursa incontestabila a istoriei mantuirii. Asadar, a 39-a Epistola festiva,
scrisa In limba greaca 1n anul 367, constituie o etapa fundamentala in procesul de
definitivare al canonului biblic, al Vechiului si al Noului Testament, precum si in
respingerea scrierilor apocrife. Acesta este si motivul pentru care sectiunea Scrisorii
care vorbeste despre canonul scripturistic a fost extrasa si transmisa in toate colectiile
canonice ale epocii bizantine. Canonul 2 al Sinodului Trulan sau Quinisext (691) 1l
va plasa pe Sf. Atanasie Tn randul celorlalti Parinti ai Bisericii care constituie sursele
de drept ale Istoriei Canonului, dupa perioada apostolica si a Sinoadelor precedente?,

Trebuie spus, in final, ca fixarea definitivd a canonului celor 24 de carti a
survenit mai devreme in Biserica latind, decat in Biserica greaca. Ea a fost confirmata
prin deciziile conciliare, luate in special de Sinoadele regionale de la Cartagina
(in 397, reluand o decizie mai veche a Sinodului din Hippo, din 393) si in 419.
Fericitul Augustin (396) vorbeste despre toate cele 27 de carti ale Noului Testament,
iar Fericitul Ieronim le cuprinde, de asemenea, pe toate in traducerea latina a Vulgatei
(385-395). Am putea afirma ca in Orient si in Occident (cu exceptia Bisericilor Siriei)
canonul Noului Testament este deja fixat, catre sfarsitul secolului al IV-lea. Datele
decisive sunt, pentru Orient, a 39-a Epistola festiva a Sf. Atanasie al Alexandriei In
367, iar, pentru Occident, Sinoadele de la Roma (382) si cele africane de la Hippo
(393) si Cartagina (397 si 419).

23 Existd, de asemenea, si o traducere in greaca moderna, de S. Sakkos, ,,Hé Ith’heortastiké
epistolé tou Megalou Athanasiou,” Temos Heortios Khiliostes hexakosiostes epeteiou
Megalou Athanasiou (373-1973), ed. 1. Mantzarides (Thessaloniki, 1974), 174-86.

24 Pericles-Pierre Joannou, Discipline générale antique (deuxiéme — neuviéeme siécle)
(Grottaferrata: Tipografia Italo -Orientala ,,S. Nillo”, 1962), 120-5.



Pe Parintele Profesor Toan Chirila 1-am cunoscut inca din perioada studiilor
liceale si universitare, prin intermediul operei sale care reprezintd un reper
fundamental pentru studiile biblice, in special Tn domeniul Vechiului Testament si
in cel al Limbii ebraice, dar nu numai. L-am Intalnit personal, pentru prima data, in
acelasi mediu livresc, mai exact in biblioteca Facultatii de Teologie a Universitatii
din Lausanne, Elvetia, ca bursier al Bisericii Evanghelice Reformate din cantonul
Vaud (EERV). M-a coplesit din primul moment cu blandetea paterna si cu autoritatea
dascalului consacrat. Aceeasi candoare a insotit toate intalnirile noastre de-a lungul
timpului, prelungita Tntrucatva si in ceea ce este specific relatiei maestru-ucenic.
Ti doresc parintelui Ioan multd sinétate si putere de munci, pe mai departe, pentru ca,
la vremea maturitatii sale depline, sa ne ofere ceea ce ar putea reprezenta o veritabila
Summa Theologiae.
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Ce este Ermineutica?

Hermeneutica biblicd este stiinta intelegerii Sfintelor Scripturi. Aceasta
Incearca sa raspunda la Intrebarea in ce conditii poate cineva sa inteleaga Sfintele
Scripturi. Ramanem la cea mai simpla definitie a Ermineuticii, care le sintetizeaza
pe toate celelalte, in ciuda faptului ca exista o mare diversitate a definitiilor, de la
Schleiermacher, fondatorul ermineuticii moderne, care defineste ermineutica drept
,»Arta a intelegerii!”?, pana la Paul Ricoeur, care spune ca: ,Sarcina hermeneuticii
este dubla: sa reconstruiasca dinamica interna a textului si sa restituie capacitatea
operei de a se proiecta Tn afara In reprezentarea unei lumi pe care as putea-o locui”.

Desi definitia acesteia pare simpla, Ermineuticd este o stiinta extrem de
complexa, care s-a dezvoltata foarte mult Tn ultimul secol, patrunzand n mai toate
domeniile cunoasterii stiintifice.

Retrospectiva asupra Ermineuticii biblice ortodoxe

Ermineutica biblicd ortodoxa este foarte putin dezvoltatd. In plus, atat cat
este, nu este reprezentativa pentru spatiul eclesial ortodox, adica nu izvoraste
si nu exprima viata si nici teologia Bisericii Rasdritene. Cu cateva exceptii.
Amintesc aici manualele de Ermineutica biblicd de la sfarsitul secolului XIX,
binecunoscute (Filaret Scriban®, Vasile Ivanovici, Dr. C. Chiricescu, Iuliu
Scriban), preluate si In secolul XX de Ioan Constantinescu si Mircea Basarab.
Toate nu fac decat sa copieze, In variante usor adaptate, manualele vechi de ermineutica

! Studiul de fata a fost publicat initial Tn Studii Teologice 3 (2009): 31-59.
2 F.D.E. ScHLEIERMACHER, Hermeneutica, trad. Nicolae Rambu (Iasi: Polirom, 2001), 21.
3 SCHLEIERMACHER, Hermeneutica, 29.

4 Sfintita Erminevticd (lasi, 1856); Vasile Ivanovici, Ermineutica biblicd (1867);
C. Camricescu, Ermineutica biblicd (Bucuresti, 1895); Iuliu ScriBan, Manual de Ermineuticd
biblica (Bucuresti, 1911).
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din Apus®. Mai grav este ca, desi ermineutica biblica occidentald a evoluat foarte
mult, putinele manuale roméanesti de ermineutica biblica ortodoxd raman datoare
modelului de la sfarsitul secolului XIX. Ermineutica prof. Ioan Constantinescu este
limitata, de fapt, la un capitol din manualul de Studiu al Noului Testament. Parintele
Mircea Basarab publica o Emrineutica biblica Tntr-un volum separat, dar nu aduce
nimic nou in fond, fata de manualele vechi.

Mai ntai m-as intreba caror factor sa se datoreze lipsa de interes pentru
elaborarea unei ermineutici In spatiul ortodox. Totusi, problema ntelegerii corecte,
asociata cu riscurile rastalmacirii si a consecintelor acesteia, ar fi trebuit Tn mod
normal sd preocupe mai mult teologia noastrd, daca avem in vedere locul si rolul pe
care il acordam noi Sfintelor Scripturi, cel, putin la nivel declarativ. Foarte sumar si
schematic voi avansa cateva posibile raspunsuri:

a. Interesul limitat pentru studiu avansat sau stiintific al Sfintelor Scripturi
ar fi un motiv. Trebuie sa recunoastem cd studiile noastre biblice dupa mai
bine de o sutd de ani, raman cantonate in zona introducerii in cartile biblice.
Nu putem consemna nici dezvoltarea exegezei biblice — lipsa comentariilor biblice
este grditoare in acest sens — si nici existenta unor substantiale studii de teologie
biblicd, ceea ce ar marca maturitatea studiilor biblice si contributia lor specifica
la dezbaterea si elaborarea teologicda. Dezvoltarea exegezei si teologiei biblice
ar fi condus pe cei preocupati de aceste domenii la confruntarea cu problematica
ermineutica. Lipsa acestora au tinut departe pe biblisti si de dezbaterea privind cadrul
referential si premisele unei corecte si cat mai complete intelegeri a continutului
Sfintelor Scripturi.

b. Rationalismul radical, manifestat in ultimele veacuri la nivelul general
al stiintei, pare sa fi influentat suficient de mult si stiinta teologica, propunandu-i
suveranitatea si suficienta de sine a ratiunii. Ne este timpul necesar sa dezvolt
acest aspect, dar am sa spun foarte simplu ca datorita instaurarii atotputerniciei
ratiunii, a iesit aproape complet din discutie problema intelegerii. Din moment ce
avem ratiune, actul intelegerii este rezolvat, nu mai este o problema. Rationalismul
impune principii gnoseologice care influenteaza si ermeneutica. Unul dintre aceste
este creditarea adevarurilor rationale si Tndoiala fata de adevarurile faptice. Leibnitz
spunea in Monadologia sa: ,,Adevarurile rationale sunt necesare si opusul lor este
imposibil, adevarurile faptice sunt intimplatoare si contrariul lor este posibil”®.
Daca exista un dogmatism teologic si acolo unde acesta exista, el este rod al unui
astfel de rationalism, care crediteaza produsul logic al ratiunii mai mult decat

> A se vedea critica mai extinsad a acestora manuale in lucrarea noastra: Constantin ComAN,
Erminia Duhului (Bucuresti: Ed. Bizantina, 2002).

¢ Apud. Gerhard Maier, Hermeneutica biblicd, ed. Cosmin Pricop (Sibiu: Ed. Lumina lumii,
2008), 34.



realitatea Tnsasi.

c. Transferat in spatiul stiintelor teoretice si al teologiei, acest rationalism
a condus la un fel de fundamentalism. Ceea ce era odatd acceptat ca rational nu
mai era discutabil. In teologie, se poate vorbi de un fundamentalism dogmatic sau
de manifestari dogmatiste, care 1si asuma, prin definitie, suficienta de sine si rolul
de autoritate ultimd si Tn ceea ce priveste intelegerea si folosirea textelor biblice.
Dictatura dogmatismului, care mai persista inca, a descurajat foarte mult studiile
biblice si implicit dezvoltarea unei ermineuticii biblice. Teologii nu au mai vazut o
problema in intelegerea textelor biblice — decat cel mult in zona filologica si istorica,
n nici un caz in cea teologica — echivaland recursul la autoritatea Sfintelor Scripturi
cu citarea pur si simplu a textelor biblice acolo unde era nevoie. De fapt, aparitia
manualelor de ermineuticd biblica de la sfarsitul secolului XIX nu se datoreaza
vreunei nevoi, ci faptului ca ermineutica biblica era trecuta n planurile de invatamant
ale seminariilor teologice si mai tarziu ale facultatilor de teologie, planuri copiate
ele insele din modelul apusean. In satiul ortodox nu a aparut incd vreo frimantare
legata de problema intelegerii Sfintei Scripturi. Nimeni nu s-a plans si nu se plange
n spatiul rasaritean ortodoxe ca ar avea probleme cu intelegerea Sfintelor Scripturi,
cel putin in ceea ce priveste reprezentantii teologiei academice si chiar nu numai.

d. Un usor sau poate chiar mai accentuat fenomen pe care personal l-am
calificat drept dochetism teologic, se afld si el dupa parerea noastra la originea
acestei lipse de interes fata de Ermineutica biblica. E nevoie sa ma explic.
Ocupandu-se cu actul Intelegerii, ermineutica 1si indreapta preocupdrile inevitabil
spre om si spre istorie, dat fiind ca omul este subiectul Tntelegerii, el este chemat sa
inteleagd Scripturile. Numai ca teologia noastra s-a cantonat preponderent n zona
preocupadrilor ,,teologice” prin excelenta, adicd cele care-L privesc pe Dumnezeu si
iconomia dumnezeiasca si a dezvoltat foarte putin sau aproape deloc antropologia
teologica. Este simptomatica lipsa din planul de invatamant al teologiei academice
a unei discipline care sa se ocupe cu antropologia teologicd. Chiar Tn capitolul
despre Cunoasterea lui Dumnezeu, care ar implica si discutia despre intelegerea,
discursul teologiei sistematice trateaza aproape exhaustiv problema revelatiei din
perspectiva lui Dumnezeu — cum se descopera Dumnezeu si ce forme sau expresii
dobandeste revelatia dumnezeiascad in istorie. Dar nu se pune aproape deloc problema
receptarii acestei revelatii dumnezeiesti. Daca s-ar pune in discutie aceasta tema
s-ar ajunge la problematica ermineuticd, adica la problema receptarii inteligibile a
revelatiei dumnezeiesti. Daca revelatia este un act de comunicare, ea presupune doi
subiecti, unul care comunica, se descoperad, se reveleaza si unul catre care primul se
descopera si care primeste comunicarea sau descoperire. Dumnezeu se descopera, in
multe feluri si in multe randuri! Este cazul sa ne mai intreba in ce conditii aceasta
descoperire dumnezeiasca este inteleasa de catre om, careia se adreseaza, de fapt?
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Daca ar fi sa luam 7n calcul miile de confesiuni crestine neoprotestante, care acopera
un spectru extrem de larg si de diferit, am fi nevoiti sa recunoastem ca lectura si
intelegerea Sfintelor Scripturi este o problema, din moment ce intemeiati pe aceeasi
Scriptura, oamenii ajung sa Tmpartaseasca credinte dintre cele mai diverse si de
multe ori contrarii. Veti spune ca acest lucru nu se intampla totusi cu ortodocsii. Si
este adevarat. Dar una dintre explicatii poate fi aceea cd ortodocsii citesc si studiaza
foarte putin Sfintele Scripturi. Usoara tendinta spre dochetism teologic 1n spatiul
ortodox este, Insa, o problema cu implicatii mult mai complexe.

Critica manualelor romanesti de ermineutica

Revin la prezentare pe scurt a ermineuticii biblice din manualele romanesti
amintite, desi nu ar mai trebui sa ne preocupe, dat fiind faptul ca sunt demult depasite
chiar de modelele care le-au inspirat. Totusi, pentru a patrunde in problematica
ermineutica o sd vd rog sa-mi ingaduiti cateva consideratii critice la adresa acestora.

Ma voi referi la unul dintre cele mai raspandite manuale de Ermineutica biblica,
dinaintea celui de-al doilea razboi mondial, cel al Arhim. Tuliu Scriban’. Necesitatea
ermineuticii biblice reiese, dupa cum afirma Tuliu Scriban din urmatoarele trei
considerente: 1. Vechimea cartilor sfinte (,,...e foarte gresit a judeca ideile exprimate
si faptele petrecute Tntr-un mediu vechi, dupa ideile in care traim noi”); 2. Locul
diferit Tn care au fost scrise (,,ele au fost compuse in Orient, care cu toate cercetarile
de pana acum, tot nu e de ajuns de bine cunoscut”); 3. Limbile 1n care au fost scrise
(,toate cartile biblice au fost scrise Tn limbi stinse astdzi, a caror manuire e mai
grea decat a celor de azi”)®. La acestea, autorul adauga caracterul specific al Sfintei
Scripturi, spunand: ,,Necesitatea Ermineuticii se vede nu numai din motivele expuse
mai sus, pe care le imparte cu alte discipline biblice, ci mai cu seama din caracterul
cartilor Sfintei Scripturi. Sfanta Scriptura nu este o singura carte, ci mai multe,
si nu sunt scrise Intr-un timp, ci intr-o lunga scurgere de timp. Autorii n-au scris
toti Intr-un singur gen literar si In aceeasi forma. Unii au scris proza, altii poezie,
altii au profetizat; unii au scris istorie, altii au dat invataturi morale, altii au scris
invatdturi dogmatice™®. Aceeasi motivatie si aceeasi tratare intalnim si la Pr. prof.
Ioan Constantinescu si la Pr. Mircea Basarab.

Aceastd ermineutica ,,pacdtuieste” prin cel putin doua chestiuni fundamentale:

a. Exprima un fel de arianism biblic

b. Este ecoul sau consecinta principiului Sola Scriptura

Oricine poate identifica in aceasta abordare perspectiva tributara stiintei

7 Tuliu SCRIBAN, Manual de Ermineutica biblicad, editia a doua (Bucuresti, 1922).
8 SCRIBAN, Manual de Ermineutica biblica, 13.
9 SCRIBAN, Manual de Ermineutica biblica, 14-5.



seculare autonome. Textele biblice sunt considerate pur si simplu ca fiind niste
texte vechi, venind dintr-o lume mult diferita de a noastrd, de unde si greutatea de
a le intelege. Prin urmare descifrarea limbajului propriu epocii si a cadrului istoric
respectiv ar rezolva problema intelegerii. Sfintele Scripturi nu par a fi considerate
si Tn componenta lor dumnezeiascd, ci numai Tn cea omeneascd. Sigur ca se
vorbeste despre faptul cd ele sunt inspirate de Dumnezeu, dar acest lucru nu este
inclus problematicii si nici solutiei ermineutice, pentru ca intr-o astfel de situatie,
ermineutica s-ar fi intrebat si de conditiile in care omul poate intelege Cuvantul sau
vorbirea dumnezeiasca a Sfintelor Scripturi. Avem aici de a face, dupa expresia lui
George Florovski cu un fel de arianism si/sau nestorianism biblic, care discuta despre
caracterul extraordinar al Sfintelor Scripturi dar nu ia In calcul dumnezeirea ca atare
a cuvantului biblic, ci cel mult presupune un ajutor dat cuvantului omenesc de catre
Dumnezeu 1n redactarea textelor biblice. Ori, dupa expresia aceluiasi G. Florovski,
,cuvantul Scripturii nu este cuvant omenesc ajutat (prin inspiratie) de Dumnezeu, ci
este ingemanarea Cuvantului lui Dumnezeu cu cel omenesc, Tngemanare sau unire
ce nu poate fi inteleasa decat Tn termenii unirii ipostatice in persoana Mantuitorului
Hristos™™°.

In al doilea rand, Ermineuticile ortodoxe vechi pe care le-am citat, desi
marturiseau distantarea de principiul Sola Scriptura, in fapt, operau cu el.
Sola Scriptura are doud Intelesuri esentiale: primul este acela de a socoti Scriptura ca
unica autoritate normativa in materie de credinta si de viata si cel de al doilea, care
de curge din primul, este acela de a percepe, explica si interpreta Sfanta Scriptura
exclusiv prin ea insasi, izolat si autonom de orice alta realitate, cum ar fi Istoria Tnsasi,
Biserica, Traditia, Liturghia etc. De aceea, din moment ce tratau doare probleme
de analiza si intelegere a textului biblic si de capacitatea exegetilor de a intelege
Scripturile, manualele respective manifestau implicit o astfel de atitudine.

Acest gen de ermineutica biblica este evident cd se raporteazd la Sfanta
Scripturd ca la o marime In sine, autonomd, suficienta siesi. Ea nu presupune
decat raportarea culturald a Sfintelor Scripturi la timpurile in care au fost scrise.
Nimic despre istoria vie si continud a poporului lui Dumnezeu sau a relatiei
poporului lui Dumnezeu cu Dumnezeu Insusi, si raportarea sau locul Sfintei
Scripturi in aceasta istorie. Ori, Sfintele Scripturi sunt parte a acestei istorii,
dar nu o epuizeazd, se nasc 1n aceasta istorie, dar o transcend in acelasi timp.
Exista o relatie continua si complexa a lui Dumnezeu cu omul si cu oamenii, relatie
care se desfagoara in cadrul istoriei universale si care da nagtere unei istorii coerente si
unitare, dincolo de Sfintele Scripturi, care includ si depasesc istoric vorbind Sfintele
Scripturi, continuand pana astazi si pana la sfarsitul veacurilor. Noi insine suntem

10" George Frorovski, Sfdnta Scripturd, Biserica, Traditia, trad. gr. (Tesalonic, 1976), 44.
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eroi ai acestei istorii. Raportul dintre Istorie si Scripturd, dintre Revelatie si Istorie,
dintre Revelatie, Istorie si Scriptura este esential pentru intelegerea a ceea ce este, de
fapt, Sfanta Scriptura. Astfel, ermineuticile Tn discutie nu amintesc mai nimic despre
Biserica, Dumnezeiasca Liturghie, Traditia vie a Bisericii, viata ei prezentd, precum
si despre raportul si contributia lor la intelegerea Sfintelor Scripturi.

»,INe-am Tinsusit obiectivarea Scripturilor si eliminarea lor din propriu
context eclesial si liturgic”, scria cu vadita amaraciune Parintele John Breck!.
Aceasta perspectiva asupra Sfintelor Scripturi nu ramane din pacate la nivelul
manualului de Ermineutica biblica, ci se regaseste si in felul in care teologia
academica in Intregul ei se raporteaza la textele biblice.

Ermineutica biblica occidentala

Am sa va propun o foarte scurta prezentare a Ermineuticii biblice apusene,
numai pentru a face mai clara problematica ermineutica in sine.

Cum spuneam, in Apus si mai ales Tn lumea protestantd, Ermineutica s-a
dezvoltat foarte mult. Evolutia Ermineuticii biblice este strdns influentata de
filosofiile dominante, mai ales in perioada rationalismului. Filosofia existentialista
a lui Heidegger va influenta ermineutica lui Rudolf Bultmann si a ucenicilor sai,
in frunte cu Gadamer, fondatorul noii ermineutici. Intrebarea decisivd pentru
R. Bultmann este ,legatd de intelegerea existentei umane exprimate In Scriptura”'2.
Problema acestei ermineutici era sa descifreze cum comunicd omul modern
cu omul si lumea exprimate in Scripturi. Gadamer va spune ca: ,,A intelege
inseamna a te Intelege pe tine Tnsuti. Intelegerea este in primul rand asentiment”'3,
Limbajul credintei este factorul determinant in actul Intelegerii. Spre deosebire
de acestia, Paul Ricoeur spune ca nu exista nici un fel de autonomie a congtiintei
umane. Fiecare constiinta este determinata de un dat. Constiinta umanad este un lucru
determinat si derivat din exterior. In felul acesta imanenta este sfirdmatd. El va
promova, in contradictie cu ermineutica derivata din ratiune, ermineutica derivata din
revelatie. Important de semnalat la Paul Ricoeur este distinctia clara pe care o face
intre Revelatie Tn sine si consemnarea Revelatiei, distinctie afirmata si de Karl Barth.
in consecinta P. Ricoeur spune ca ,,obiectul Erminuticii nu este intelegerea a ceea ce
se spune, ci a (realitatii) despre care se spune”. Am consemnat acest lucru pentru
ca el consuna cu un principiu de gnoseologie teologica specific Rasaritului ortodox,
conform caruia realitatea nu trebuie confundatd cu vorbirea despre ea.

' John BRreck, Sfdnta Scripturd in Traditia Bisericii, trad. Ioana Tamaian (Cluj-Napoca:
Patmos, 2003), 34.

12° Apud. MaIer, Hermeneutica biblicd, 35.

13 MAa1Er, Hermeneutica biblicd, 36.

14 MaIer, Hermeneutica biblicd, 20



Astazi, Ermineutica biblica protestanta recupereaza mult din ermineutica
reformatorilor si a protestantismului ortodox. Am cercetat Ermineutica biblica,
semnatd de cunoscutul biblist luteran Gerhard Maier, aparuta recent si in limba
romand. Aceasta ramane fideld principiului Sola Scriptura, propunand, cum am
anticipat, conceptul de ermineutica derivata din revelatie. Ce este hermeneutica
derivata din revelatie? Pleaca de la principiul cd Scriptura se interpreteaza pe sine
nsasi (Scriptura sacra sui ipsius intepres). Prin urmare nu omul intelege revelatia pe
baza constiintei lui, ci revelatia i se face comprehensibila”'>.

La polul opus fata de ermineutica existentialista a lui Bultmann si a ucenicilor
acestuia, Gerhard Maier afirma ca ,Hermeneutica izvorata din revelatie trebuie
sustinuta inaintea oricarui tip de teologie bazata pe experienta”. Argumentele lui
sunt: a. experientele oamenilor sunt contradictorii si b. experienta in sine nu ofera
posibilitatea de a distinge Tnvataturile adevarate de cele false. Mai mult Scriptura
faciliteazd experiente umane complet noi. Demersul exegezei biblice trebuie
din acest motiv sd fie determinat de revelatie si nu de teologia experimentald’.
Ermineutica lui G. Maier insistd In a emancipa Scriptura si Ermineutica de
presiunile oricarei alte realitati, cam ar fi cea a stiintelor, filosofia sau dogmatica si
chiar de istorie. Este evidenta conservarea cu rigoare a principiului Sola Scriptura.
Ascultarea fata de Sfanta Scriptura este premiza fundamentala pentru o Ermineutica
bazata pe revelatie.

Ermineutica lui Gerhard Maier vorbeste insa despre rolul Duhului Sfant in
intelegerea si erminia Sfintelor Scripturi, lucru despre care ermineuticile ortodoxe
nu scot nici un cuvant. ,,Duhul Sfant uneste revelatia dumnezeiasca si exegetul...
Numai cel care are Duhul Sfant are aplecare duhovniceasca spre continutul
Bibliei... Este o nelegiuire sa doresti a intelege Scriptura fara Duhul Sfant”.
In plus, vorbeste despre Sfintele Scripturi ca eveniment al intalnirii dintre Dumnezeu
si om: ,,Scriptura este mult mai mult decat o simpla vistierie a adevarurilor de credinta,
este o impartdsire a lui Dumnezeu, 1n adevaratul sens al cuvantului. Dumnezeu ni se
impartageste si vrea sa avem parte de comuniunea cu El. Din acest punct de vedere
Scriptura este numitd pe drept cuvant Revelatie”"’. In fine, as mai mentiona rolul
comunitatii eclesiale Tn actul exegetic, dar nu in sensul autoritatii eclesiale si nici
al traditiei, pe care protestantii nu o accepta. Apartenenta bisericeascd a exegetului
joaca un rol la intelegerea Sfintelor Scripturi in sensul ca: interpretarea Scripturii
este o sarcina Intregii Bsiericii; exegetul este dependent de schimbul de pareri si de
indreptarea frateasca din comunitatea. Interpretul biblic nu se reprezinta doar pe sine,

15 Marter, Hermeneutica biblicd, 37
16 MaIer, Hermeneutica biblicd, 40-1
17 MAIER, Hermeneutica biblicd, 62
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ci si trupului lui Hristos caruia 1i apartine. Exegeza este o activitate responsabilad in
cadrul comunitatii'®.

Iesirea Ermineuticii din captivitatea apuseana

Biblistii, sau teologii care incearca sa elaboreze o Ermineutica biblica proprie
Rasaritului Ortodox, sunt George Florovsky, un pionier al acestor eforturi, profesorul
grec Savvas Agouridis si profesorul John Breck'. I-am mai putea aminti pe profesorul
Petros Vasiliadis, care subliniazd importanta eclesiologiei euharistice ca reper
ermineutic, pe dogmatistul si filosoful grec Nikolaos Matsoukas, autorul uni tratat de
gnoseologie teologica?’ si pe loannis Romanidis, fost profesor de teologie dogmatica
la Tesalonic, care dezvolta foarte mult problematica gnoseologiei duhovnicesti sau
harismatice?.

Pasul extrem de important pe care-l fac cei trei este de a forta iesirea din
considerarea Sfintei Scripturi in sine ,,Sola Scriptura” — determinata de presiunea
stiintifica a Apusului — si de a rearticula Sfintele Scripturi contextului istoric, eclesial
si liturgic.

Contributiile acestora au jucat un rol foarte important si au pus bazele unei
ermineutici biblice ortodoxe, tocmai subliniind functia ermineutica a Bisericii, a
Traditiei Bisericii, a Dumnezeiestii Liturghii si a vietii liturgice Tn general a Bisericii.

Sfintele Scripturi si istoria biblica

George Florovski, cel care, la primul congres al facultatilor de teologie
ortodoxe, de la Atena, lansa chemarea privitoare la ,,intoarcerea la Sfintii Parinti”,
are o contributie fundamentala in ceea ce priveste iesirea din exclusivismul sau
absolutismul biblic. El recupereaza dimensiunea istorica a Bibliei, facand distinctie
ntre istoria biblica si Sfanta Scripturd, Intre iconomia dumnezeiasca desfasurata
in istorie si consemnarea acesteia In Sfintele Scripturi. Intra astfel in discutie o alta
madrime, o altd realitate extrem de importantd, de care Sfintele Scripturi sunt strans
legate si care nu poate fi ignoratd in considerarea acestora. Este vorba de istoria

18 Maier, Hermeneutica biblicd, 69

19" George Florovsky publica mai multe studii pe aceasta tema, cele mai multe adunate ntr-o
lucrare intitulata Scripturd, Bisericd, Traditie, in care aseaza Sfanta Scriptura in cadrul sdu
istoric. Savvas Agouridis este autorul unei Ermineutici a textelor sfinte (1979). John Breck
este biblistul care s-a consacrat cel mai mult acestei prblematici, investigand traditia patristica
si Tncercand sa valorifice Tn egala masura si stiinta biblica moderna. Lucrarile sale au fost Tn
parte publicare si in limba romana (Vezi Sfdnta Scripturd in Traditia Bisericii.)

20 Apdruta si 1n traducere romaneasca sub titlul Nikolaos Marsoukas, Introducere in
gnoseologia teologicd, trad. Maricel Popa (Bucuresti: Ed. Bizantina, 1997).

21 Vezi lucrarea sa Ioannis Romanipis, ITatepikny @coloyia, Exbdoeig IMapakatadnkn

(Tesalonic, 2004).



nsasi, istoria sacra, desi nu-mi place termenul, sau istoria mantuirii, desfasurarea
iconomiei dumnezeiesti, cu centru in momentul intruparii Fiului lui Dumnezeu, cu
istoria Vechiului Israel, ca popor al lui Dumnezeu si istoria noului Israel, a Bisericii.
Recuperarea dimensiunii istorice este semnalul iesirii de sub dictatura ratiunii, care
asa cum am vazut, suspecta de neadevar istoria insasi, dar nu avea nici un fel de
Indoiala Tn ceea ce priveste capacitatea sa de a judeca lucrurile si de emite adevaruri
absolute. Ipocrita si vicleana ratiunea redusese Scriptura la nivelul unui discurs scris,
a carei interpretare ramanea exclusiv la cheremul ei.

Acest punct de vedere aduce cu sine reconsiderarea perspectivei asupra
Revelatiei dumnezeiesti. Florovsky va spune ca Revelatia are loc In istorie, in
cadrul relatiei vii si continue a lui Dumnezeu cu omenirea. Acest lucru va fi
asumat de teologii ortodocsi. Iata ce scria N. Matsoukas la sfarsitul secolului XX:
»,Revelatia dumnezeiasca se realizeaza in creatie si In istorie, prin intermediul
teofaniilor, initial ale Cuvantului neintrupat si ulterior ale Cuvantului intrupat, adica
ale Mantuitorului Hristos. Patriarhii, Moise, regii, profetii, apostolii, sfintii, preotii,
trupul Bisericii, cuvantul, Tainele constituie o inaintare dinamica, in care teofaniile
fac sd se intalneasca si sd se uneascd permanent creatia cu imparatia lui Dumnezeu.
Nu existd o alta cale a revelatiei. Sfanta Scriptura si celelalte monumente ale Traditiei
sunt comentarii ale unei istorii, ale istoriei iconomiei divine”?.

Sfintele Scripturi si Sfintii Parinti

In fine, 0 a doua consecinti a recuperdrii istoriei este reevaluarea Traditiei
Bisericii si a Sfintilor Parinti, in fapt reevaluarea istoriei iconomiei dumnezeiesti
in continuarea sa eclesiald. Istoria iconomiei dumnezeiesti nu se opreste la sfarsitul
secolului T d. Hr. odata cu ultima carte a Sfintei Scripturi. Prezenta si lucrarea lui
Dumnezeu Tn lume continua. Biserica este concretizarea acestei continuitati. Alaturi
de Sfintele Scripturi sunt invocate Scripturile Sfintilor Parinti. Autoritatea acestora
este asemuita cu cea a Sfintelor Scripturi. Sola Scriptura era astfel combadtuta prin
invocare unei autoritati paralele sau alternative, cea a Sfintei Traditii, de cele mai
multe ori, prin Sfanta Traditie sau ca expresie prin excelentd a Sfintei Traditii
intelegandu-se Sfintii Parinti, literatura patristica. Teologia dogmatica a vorbit pentru
mult timp despre cele doua izvoare ale credintei: Sfanta Scripturd si Sfanta Traditie.
Din pacate, de cele mai multe ori, Sfanta Traditie a fost si aceasta Inteleasa ca un
corp literar, codificat sau necodificat printr-un canon asemdnator celui scripturistic.
De aceea, Sola Scriptura supravietuia sub o formula nou Solae Scripturae.

22 Matsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 10.
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Sfintele Scripturi si Comunitatea Euharistica (Biserica)

Profesorul Savvas Agouridis este autorul singurului tratat de Ermineutica
biblicd din spatiul ortodox, care Tncearca sa aseze Ermineutica biblica pe temeiul
vietii si spiritualitatii Bisericii rasaritene. Acesta a aparut in anul 1979 si a fost
reeditat Tn anul 2000.

Intai de toate, este evidentd emanciparea Ermineuticii prof. Agouridis de
cercul stramt si asfixiant al considerdrii Scripturii Tn sine si deschiderea ei spre
spatiul bisericesc. In acelasi sens, nu mai avem de-a face cu imaginea exegetului
izolat — eventual in biblioteca — care Tncearcd patrunderea intelesurilor Scripturii,
avand la Indeména tot instrumentarul tehnic necesar, ci imaginea unui complex
ntreg de factori care ageaza Scriptura intr-un context mult mai dinamic si, desigur,
mult mai greu de controlat. Contextul general in care s-a nascut Biblia este cel al
lumii antice, marcata de cultura si spiritualitatea ei proprie, dar exista un context
imediat, absolut determinant pentru geneza si pentru intelegerea Scripturilor care
este Biserica lui Hristos, reper ermineutic ultim. Dacad exista dificultati in a intelege
limbajul lumii antice, datorita distantei de timp si de spatiu, precum si diferentelor
paradigmei culturale, care raman totusi in limitele aceleasi istorii a evolutiei umane,
cu cat mai mari sunt dificultatile pe care le ridica limbajul unei lumi cu totul noi,
care este Biserica si, care implicd nu numai factorul uman si lumea cunoscuta si
accesibila acestuia, ci si factorul dumnezeiesc, cu lumea si adancurile acestuia,
inaccesibile naturii umane 1n starea ei initiala. Acest aspect va fi confirmat si Intarit
de ultima parte a lucrarii, In care autorul, sub titlul Probleme ermineutice, trateaza
teme precum: Puncte de plecare pentru o Ermineutica Ortodoxd; Traditia ca purtator
si garant al adevarului revelat si Taina Cuvantului dumnezeiesc?.

Pentru prof. Agouridis, Dumnezeiasca Liturghie este un reper ermineutic
esential, un cadru general pentru intelegerea Sfintei Scripturi si o premiza
fundamentala pentru o ermineutica ortodoxa®. Si aceasta nu numai pentru ca
Liturghia foloseste lecturi biblice si se raporteaza la intreaga istorie biblica, ci pentru
ca reprezinta o actualizare a acestei istorii la care-i face partasi pe participanti. Tata
modul dinamic in care Intelege profesorul grec functia ermineutica a Dumnezeiestii
Liturghii, datorata recapituldrii istoriei consemnatd de Scripturile Sfinte.
,» Lainele Bisericii, si iTn mod special Euharistia, nu sunt nimic altceva decat reprezentari
dramatice (actualizari) ale lucrdrilor mantuitoare ale lui Dumnezeu in istorie, despre
care vorbeste Scriptura [...]. Reprezentarea dramatica (sau dramaturgica, daca nu
sperie termenul n.n.) a mortii si Invierii lui Hristos in Dumnezeiasca Liturghie, avand
ca prolog aparitia Lui In lume prin propovaduire, cu lecturile din Vechiul si Noul

3 Savvas AGouripis, Ermineutici a textelor sfinte (1979), 322-422.
24 Marsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 357 s.u.



Testament, cu trimitere la deplinatatea revelatiei dumnezeiesti si a adevarului, nu este
o simpla reprezentare a unor evenimente din trecut, care pot fi prezentate din ratiuni
didactice Tn prezent [...]. Este vorba despre o reprezentare dramatica (actualizare)
a intregii istorii a mantuirii, ca lucrare mantuitoare initiald a lui Dumnezeu in
trecut, ca realizare sacramentald (tainica) din nou, cu participarea noastra in
prezent, si ca sperantd a implinirii ei la dimensiuni istorice si universale Tn viitor.
De altfel, invocarea Duhului Sfant ,,peste noi si peste cinstitele daruri”, nu inseamna
ca Duhul este continuu prezent Tn Bisericd, din moment ce Acesta este care Tn fapt
0 constituie, ci arata exact prezenta lui Dumnezeu prin Duhul Sau in Biserica, ca
lucrand din nou 1n mijlocul poporului Sau ceea ce in trecut lucra prin Fiul Sau,
lisus Hristos”®. Importanta ermineutici a Dumnezeiestii Liturghii este pentru
profesorul Agouridis capitald. ,Liturghia Euharisticd si Sfanta Scriptura reprezinta
acelasi lucru, adica intelesul mantuirii poporului lui Dumnezeu intr-o istorie care are
trecut, prezent si viitor. Orice alta considerare ermineutica a Scripturilor ar scoate pe
teologul ortodox 1n afara comunitatii euharistice si ar transforma Scriptura din carte a
Bisericii, adica a istoriei mantuirii poporului lui Dumnezeu, intr-o lectura religioasa
particulara. Trebuie subliniat Tn mod deosebit aici evenimentul invocarii Duhului
Sfant asupra comunitatii si a darurilor euharistice. Cu alte cuvinte, comunitatea
luminata si plina de harul Duhului participa efectiv la lucrarea mantuitoare a lui
Dumnezeu, care are trecut, prezent si viitor, si prin urmare, aceastd comunitate
constituie cadrul si atmosfera in care este posibila Intelegerea corecta pentru Biserica
a Scripturilor. Adicd, exegetul, numai ca exponent al Duhului comunitdtii euharistice
se afla n directia revelarii corecte a sensului textului sfant”. Dumnezeiasca Liturghie
este o premisa fundamentald pentru ermineutica biblica pentru ca este o alta fereastra
deschisa spre aceeasi realitate pe care o exprima sau despre care vorbeste Scriptura.
»ocriptura si Liturghia constituie o unitate. Nu numai pentru ca Liturghia este legata
de la Tnceput pana la sfarsit de limbajul biblic, ci pentru ca in Liturghie poporul vede
si traiegte ceea ce a fost Invatat prin intermediul catehizdrii din Biblie”*.

Sfintele Scripturi si istoria universala

Dar, asa cum semnalam deja, prof. Agouridis nu se limiteaza numai la
comunitatea euharistica, ci extinde deschiderea spre intreaga istorie, spre viata
intregii omeniri. Dumnezeiasca Liturghie, ca si viata Bisericii n Intregimea ei nu se
adreseaza numai celor dinauntrul Bisericii, ci a avut Intotdeauna si are o deschidere
universald, ecumenicd. Biserica este aluatul euharistic menit sa dospeasca toata
framantdtura lumii, sa transfigureze lumea si istoria. Biserica a fost dintru inceput o

2 Martsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 358-9.
% Matsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 359-61
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realitate misionara. ,,Si cand vorbim despre misiune — scrie S. Agouridis — vorbim
despre activitatea comunitatii euharistice in lume ca realitate istorica; este efortul de
a lumina lumea cu adevarul si de a o schimba pentru a putea trai corect in prezent
si pentru a spera corect n viitor. Acest lucru se realizeaza prin Incorporarea istoriei
omenirii in istoria mantuirii, a comunititii umane in comunitatea Imparatiei lui
Dumnezeu””. Mai mult decat atat, pentru S. Agouridis, istoria generald a omenirii
impreuna cu cea a cosmosului intreg, a Intregii creatii a lui Dumnezeu este, dupa
cum afirma cu tarie si Sfantul Ioan Gura de Aur, un reper ermineutic esential, Tn egala
masurd. Pentru rasaritul Ortodox, scrie teologul grec, ,,Dumnezeul Scripturii si al
comunitatii euharistice este acelasi cu Dumnezeul istoriei umane, acelagsi Dumnezeu
al poporului lui Dumnezeu nu s-a lasat pe Sine nemarturisit in experienta comuna
istoricd si in gindirea oamenilor [...]. In felul acesta, experienta general umana
a lumii, istoria umana cu tot ceea ce implica ea se transforma intr-o alta premisa
esentiala pentru o ermineuticd ortodoxa a credintei, asa cum este exprimatd Tn Sfanta
Scriptura. Prima, si desigur din punct de vedere valoric superioard, este Comunitatea
Eubharistica. A doua, valoric inferioard, nu este Tn ipostasul sau real ceva ntru totul
strain de prima, este, Insa, ceva care s-a imbolnavit, uneori foarte grav, si are nevoie
de vindecare. Comunitatea Euharistica este vindecatorul”?,

De la o ermineutica abstracta la o ermineutica considerata la nivelul
subiectului uman personal si constient

Ceea ce se poate reprosa insa tuturor este faptul de a nu fi depasit ceea ce as
numi un fel de conceptualism teologic (gandirea abstractd; operarea cu concepte
abstracte, obiectivate si autonomizate) care, oricat de elaborat si ortodox ar fi, nu
ajunge pana la persoana umand, pana la a considera locul si persoanei umane in
actul ermineutic. Ori, farda a considera actul Intelegerii si al erminiei la nivelul
persoanei, se ramane in continuare in zona abstractului si a teologiei scolastice.
Fara a lua in considerarea desfasurarea lucrurilor la nivelul personal, se opereaza cu
un fel de colectivism. Operarea cu conceptul de Biserica, Traditie, Dumnezeiasca
Liturghie, viata a Bisericii Tn general, fara considerarea persoanei umane ca purtator
al identitdtii si evenimentului eclesial, al evenimentului Traditiei, risca evident
ramanerea In zona discursului scolastic. Biserica, Traditia, Scriptura, Liturghie sunt
madrimi si notiuni care ies din dictionar si din limbajul abstract numai atunci cand
sunt vazute din perspectiva componentei lor esentiale care este persoana umanad.
Toate aceste realitati, chiar zugravite impreund, cu descrierea cea mai exacta
a raporturilor dintre ele, nu reusesc sa ne introduca Tn viul lucrurilor, decat in

27 Matsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 362
28 Martsoukas, Introducere in gnoseologia teologicd, 365



momentul Tn care sunt considerate din perspectiva persoanei umane. Ma ntreb ce
este Biserica fara considerarea ei din prisma unui subiect personal constient de sine,
care Tsi asuma sau nu o relatie vie cu Dumnezeu sau fara suma subiectilor personali,
congtienti de sine, care-si asuma si activeaza o relatie vie cu Dumnezeu cel personal,
relatie ce poate merge pana la indumnezeirea omului. Ma intreb ce poate fi Sfanta
Traditie sau Traditia Bisericii, considerate Tn sine ca marimi autonome si autoritative,
fara considerarea subiectului uman personal, congtient de sine si de lumea din jurul
sau, sau a unei sume de subiecti personali constienti de sine, care sunt cei Tn care se
concretizeaza sau se Intrupeaza traditia si prin care se exprima si se preda de catre
subiecti umani personali si congtienti, catre subiecti umani personali si constienti
de sine, devenind si actualizandu-se continuu ca traditie Tntrupata mai Tntai si apoi
exprimatd Tn diverse forme exterioare si chiar materiale. Ma intreb dacd nu cumva
vorbirea despre Dumnezeiasca Liturghie Tn sine fara sa o subsumam dialogului dintre
o sinaxa de subiecti personali constienti de sine si Dumnezeu cel personal si iubitor
de oameni, nu genereaza o perspectiva teoreticd, scolastica, abstracta si amagitoare,
ideologica.

Voi risca sa fac o afirmatie care poate fi provocatoare, dar care mi se pare
ca este ancoratd in adevar: Biserica, Scripturile, Traditia si chiar Liturghia sunt
subsumate persoanei umane, sau mai corect si mai complet, subsumate relatiei
omului cu Dumnezeu. Perspectiva istoriei biblice, vechi si nou-testamentare, este
foarte clara din acest punct de vedere: avem o istorie coerentd, unitara, cu inceputurile
ei si cu anticiparea sfarsitului, cu un centru determinant care este Iisus Hristos, iar
aceastei istorii In cele din urma 7i sunt subsumate toate realitdtile componente, in
complexitatea si conexiunea dintre ele. Istoria aceasta este istoria relatiei sau a
dialogului de dragoste dintre Dumnezeu si oameni. De aici si cea mai adevarata
definitie a Dumnezeiestilor Scripturi: Istoria iubirii lui Dumnezeu pentru oameni!

Gnoseologia teologica sau hermeneutica biblica sunt epuizate, Tn manualele
de teologie dogmaticd, in capitolul despre Revelatie si Inspiratie. Noi cunoastem pe
Dumnezeu pentru ca Acesta ni se reveleaza si pentru ca revelatia este exprimatd, pusa
in scris, In conditii speciale de inspiratie. Dar revelatia nu este un act unilateral, ci
este un act de comunicare interpersonald, care presupune un subiect care se reveleaza
si unul catre care se reveleaza. Dumnezeu nu se reveleaza in abstract, ci se reveleaza,
se descopera 1n cadrul unui dialog unor subiecti personali constienti, care recepteaza
aceastd revelatie ca pe un dialog viu. Chiar ceea ce numim noi revelatie naturald, prin
creatie si istorie, nu poate fi actualizata fara receptarea si actualizarea ei de un subiect
uman congtient de sine. Prin urmare si revelatia naturald ramdane dependenta de
subiectul uman personal, care are capacitatea de a recepta congtient aceasta aratare
a lui Dumnezeu in lucrurile mainilor sale. Parintele Dumitru Staniloae se intreaba
ce ar fi lumea aceasta minunata daca nu ar exista subiectul uman constient care sa
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0 constientizeze, sa o recepteze si sa o citeasca in cele din urma ca pe o vorbire a
cuiva cdtre el, ca pe un mesaj esential adresat lui de catre cineva. Este perspectiva
care l-a condus pe marele teolog roman so-si intituleze capitolul despre lume din
sinteza sa dogmaticd: Lumea ca dar al iubirii lui Dumnezeu pentru oameni. In
epistola catre Romani a Sfantului Apostol Pavel avem descrisa imaginea lumii care
nu a receptat vorbirea aceasta a lui Dumnezeu prin creatiei si a ajuns sa confunde pe
Creator cu creatura. Iar criza ecologica de astazi este interpretata, intre altele, si ca o
retragerea partiala a darului dumnezeiesc, tocmai datorita faptului ca omul se bucura
de darul lumii dar a uitat complet de Daruitor, adica a ajuns sa nu mai vada in creatie
manifestarea iubirii lui Dumnezeu pentru el.

Teologia scolastica a retinut discursul despre revelatie si despre inspiratie si a
uitat esentialul, si anume faptul ca acestea nu exista Tn afara dialogului interpersonal
dintre Dumnezeu si om.

Mic tratat de gnoseologie si ermineutica al Sf. Pavel

In capitolul al doilea din Epistola inti citre Corinteni, Sfantul Apostol Pavel
ne prezinta un mic dar cuprinzator tratat de gnoseologie teologica si de ermineutica.
Este o perspectivd completa asupra actului de comunicare dintre Dumnezeu si
oameni, cu indicarea conditiilor in care aceasta comunicare este inteligibila din
partea omului. O sa va cer ingaduinta sd vi-1 prezint in rezumat.

Primul lucru pe care-l afirma Sf. Pavel cu multa claritate si chiar fermitate
este acela ca propovaduirea lui nu are drept continut nimic din ceea ce tine de
intelepciunea lumii acesteia, ci exclusiv ,Intelepciunea de taina a lui Dumnezeu,
ascunsa [...], pe care nici unul dintre stdpanitorii acestui veac n-a cunoscut-o0”
(1Cor 2,7-8). Evangheliei Sfantului Pavel este descoperit de Dumnezeu:
,Dar va fac cunoscut, fratilor, ca Evanghelia cea binevestitd de mine nu este dupa om;
Pentru ca nici eu n-am primit-o de la om, nici n-am nvatat-o, ci prin descoperirea
lui Iisus Hristos” (Gal 1,11-12). Important este faptul ca Sf. Pavel ne spune cum s-a
realizat aceasta descoperire: prin intermediul Duhului lui Dumnezeu, ,,care toate le
cerceteaza, chiar si adancurile lui Dumnezeu”, pentru ca ,cele ale lui Dumnezeu,
nimeni nu le-a cunoscut, decat Duhul lui Dumnezeu” (1Cor 2,10-11). Descoperirea
prin Duhul nu este una din exterior, ci din interiorul omului. Omul nu primeste
descoperirea Duhului, ci primeste Duhul Insusi, care nu lucreaza numai descoperirea
celor dumnezeiesti in om, ci i confera acestuia si capacitatea cunoasterii acestora:
,»lar noi n-am primit duhul lumii, ci Duhul cel de 1a Dumnezeu, ca sa cunoastem cele
daruite noua de Dumnezeu” (1Cor 2,12).

Procesul nu se incheia aici. Propovaduirea tainelor dumnezeiesti este
ea Tnsasi mijlocitd de Duhul lui Dumnezeu: ,Pe care le si grdaim, dar nu in
cuvinte Tnvatate din Intelepciunea omeneasca, ci in cuvinte invatate de la Duhul



Sfant, lamurind lucruri duhovnicesti oamenilor duhovnicesti” (1Cor 2,13).
Aici, Sfantul Pavel introduce un concept fundamental pentru antropologia teologica,
cu relevanta hotaratoare pentru gnoseologia teologica si pentru ermineutica: ,,omul
duhovnicesc” (nvevpatikdg dvBpwmog). Continutul acestui concept este foarte clar si
nu coincide cu cel pe care de obicei i-1 dam noi. Nu este vorba despre omul preocupat
de cele duhovnicesti sau spiritualizat, ci este vorba de omul care a primit Duhul lui
Dumnezeu. Acest lucru este aratat si de termenul antonim, folosit in acelasi context:
»omul firesc” (Yuyikdg avBpwmog — ,,00tol elowy ol Yuyikol, Tvedue un éxovtes”,
Iuda 1,19). Cat priveste relevanta ermineutica a acestor doua concepte antropologice
pauline fundamentale ea este exprimata in acelasi context, pe un ton ferm, care nu
suporta nici un fel de comentariu: ,,Omul firesc nu primeste cele ale Duhului lui
Dumnezeu, cdci pentru el sunt nebunie si nu poate sa le inteleaga, fiindca ele se
judeca duhovniceste. Dar omul duhovnicesc toate le judeca, pe el insa nu-l judeca
nimeni” (1Cor 2,14).

Actul intelegerii — neluat Tn seama de teologia academica actuala — care face
obiectul ermineuticii teologice in general si al celei biblice in special — apare aici, in
discursul paulin, definit in termeni greu de ristilmacit sau reinterpretat. Intelegerea
celor dumnezeiesti, a tainelor lui Dumnezeu care fac si continutul Sfintelor Scripturi,
nu este posibila decat pentru cei care au primit Duhul lui Dumnezeu.

Acest mic tratat paulin de gnoseologie teologicd si ermineutica limpezeste
problema revelatiei si a inspiratiei dumnezeiesti, subliniind faptul ca factorul
decisiv atat in actul revelatiei cat si in cel al inspiratiei este Duhul lui Dumnezeu.
Cheia gnoseologica si ermineutica este Duhul lui Dumnezeu: Descoperirea se face
prin Duhul, propovaduirea se face prin cuvinte invatate de la Duhul, de cadtre oameni
care au primit si catre oameni care au primit Duhul lui Dumnezeu.

Voi invoca un alt text paulin revelator si cuprinzator din acest punct de
vedere: ,,Nu Tncetez a multumi pentru voi, pomenindu-va in rugaciunile mele,
Ca Dumnezeul Domnului nostru Iisus Hristos, Tatal slavei, sa va dea voua duhul
intelepciunii si al descoperirii, spre deplina Lui cunoastere, Si sa va lumineze ochii
inimii, ca sa pricepeti care este nadejdea la care v-a chemat, care este bogatia slavei
mostenirii Lui, Tn cei sfinti, Si cat de covarsitoare este marimea puterii Lui fata de
noi, dupa lucrarea puterii tariei Lui, pentru noi cei ce credem. Pe aceasta, Dumnezeu
a lucrat-o in Hristos, sculandu-L din morti si asezandu-L de-a dreapta Sa, in ceruri,
Mai presus decat toatd incepatoria si stdpania si puterea si domnia si decat tot numele
ce se numeste, nu numai in veacul acesta, ci si in cel viitor. Si toate le-a supus sub
picioarele Lui si, mai presus de toate, L.-a dat pe El cap Bisericii, Care este trupul
Lui, plinirea Celui ce plineste toate intru toti” (Ef 1,17-23).
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Aspectul care, de obicei, scapd capitolelor de gnoseologie teologica din
manualele noastre de teologie dogmatica, aproape fara exceptie, este cel legat de
receptarea revelatiei dumnezeiesti. Se vorbeste si despre revelatie si despre inspiratie,
dar nu se spune un cuvant despre conditiile n care revelatia sau cuvintele inspirate
ale Sfintei Scripturi pot fi receptate cu sansa de a fi intelese. Sfantul Pavel aici
nu lasd loc la nici un fel de interpretare: cele dumnezeiesti sunt accesibile omului
care are Duhul lui Dumnezeu si inaccesibile celui care nu are Duhul omenesc.
Cred ca sunteti de acord cu mine ca este vorba despre mult mai mult decat conditiile
morale pe care trebuie sa le implineasca exegetul, dupa manualele vechi de
ermineutica biblica.

Functia sau lucrarea ermineutica a Duhului Sfant

Aceasta Ermineutica a Duhului se regaseste in Rasaritul Ortodox, cu multa
consecventd, Tncepand cu scrierile Noului Testament, ca sa nu spun chiar cu cele
vechi-testamentare si terminand cu literatura duhovniceasca a veacului nostru — ma
refer la corpul de literatura marturisitoare aparut Tn ultimele patru-cinci decenii in
spatiul ortodox, datorat parintilor duhovnicesti, in special monahi. Ea pune Tn discutie
o lucrarea specifica Duhului Sfant — ignorata din pacate de sintezele de teologie
dogmatica, poate tocmai datorita faptului ca acestea ignora complet problematica
ermineutica — si anume functia sau lucrarea ermineutica a Duhului Sfant.
In dreptul Duhului Sfant este retinutd ca specific lucrarea sfintitoare, de obicei.
Darin literatura biblica, vechi si nou-testamentara, ca si in cea patristicd, in imnografia
Bisericii noastre, Duhul Sfant apare ca cel prin care se realizeaza descoperirea si
inspiratia dumnezeiasca, dialogul inteligibil dintre Dumnezeu si oameni, de aceea
Duhul Sfant este numit ,,Duhul Intelepciuni” si ,,Duhul intelegerii”. Este elocventa
preluarea in imnografia Sfintirii Apei celei Mari a cuvintelor lui Isaia: ,,Si Se va
odihni peste El Duhul lui Dumnezeu, duhul intelepciunii si al intelegerii, duhul
sfatului si al tariei, duhul cunostintei si al bunei-credinte” (Is 11,2; cf. Ies 28,3;
35,31; Deut 34,9).

Mantuitorul Hristos Insusi, vorbind ucenicilor Sai despre figdduinta Duhului
Sfant, il descrie pe acesta in termeni care trimit aproape exclusiv de lucrarea
gnoseologica si ermineuticd a Acestuia.

Titlurile pnevmatologice, ,,Duh al Adevarului”, (In 14,17; 15,26; 16,13),
si ,Mangaietor” (In 14,16,26; 15,26; 16,7), sunt categorii ce tin de domeniul
gnoseologiei teologice si ermineuticii. Apoi, lucrdrile Duhului se circumscriu
aceluiasi domeniu:

a. Acela va va invdta toate si va va aduce aminte despre toate cele ce v-am
spus Eu (In 14,26).



b. Acela va mdrturisi despre Mine (In 15,26). Marturisirea sau marturia despre
Hristos a Duhului implica actul explicitarii si al intelegerii corecte si complete a
persoanei si lucrarii Acestuia.

c. Si El, venind, va vddi lumea de pdcat si de dreptate si de judecatd (In 16,8).
A vadi inseamna a face evident, deci inteligibil, accesibil oricui sau macar unora
dintre oameni.

d. Iar cand va veni Acela, Duhul Adevarului, va va calduzi la tot adevarul
(In 16,13). Fraza este rostitd de Mantuitorul Tn completarea afirmatiei conform careia
mai are multe de spus ucenicilor dar acestia nu le pot purta. Duhul va fi cel care va
completa lucrarea Mantuitorului de descoperire.

e. ...cdte va auzi va vorbi si cele viitoare vd va vesti (In 16,14). Vestirea celor
viitoare este una din lucrarile Duhului care presupune, concomitent, si inlesnirea sau
intermedierea Tntelegerii celor vestite.

11 voi cita si pe Sfantul Ioan Gurd de Aur, ca exponent de seamd al literaturii
patristice, a celei exegetice In special, cu un cuvant care rezuma foarte frumos gandirea
sa In aceastd privinta: ,,Nu de intelepciunea omeneasca are nevoie Dumnezeiasca
Scriptura, pentru intelegerea celor scrise Tn Scripturi, ci de descoperirea Duhului”
(008 yap ocopiag dvBpwmivng Setten 1 Oeia I'pagn mpog v KaTavonaowv Tedv
YEYPAUUEV@Y, AAAG TG TOD TIVEDUATOS AMOKAAVYEWG)™.

In fine, trec direct la un parinte duhovnicesc contemporan, Cuviosul Siluan
Atonitul. Acesta spune urmatoarele lucruri: ,,Numai cu mintea omul nu poate
cunoagste decét cele pamantesti si pe acestea numai in parte, in vreme ce Dumnezeu
si toate cele ceresti nu se cunosc decat prin Duhul Sfant. Domnul este recunoscut n
Duhul Sfant, iar Duhul Sfant este Tn omul Intreg, in suflet in minte si in trup [...]. Asa
este cunoscut Dumnezeu atat in cer ct si pe pimant. In nemarginita Sa milostivire,
Domnul mi-a dat acest har mie pacatosului si va da oamenilor sa cunoasca pe
Dumnezeu si sa se intoarca la El. Oricat am invata, cu toate acestea este cu neputinta
sa cunoastem pe Domnul daca nu vom vietui dupa poruncile Lui, pentru ca nu prin
stiinta, ci prin Duhul Sfant se face cunoscut Domnul. Multi filosofi si savanti au
ajuns la credinta ca Dumnezeu existd, dar nu L-au cunoscut pe Dumnezeu. $i noi,
monahii, Tnvatam ziua si noaptea legea Domnului dar nu toti ajung sa-L cunoasca
chiar daca cred in E1%,

Demn de retinut din teologia patristica este faptul ca lucrarea Duhului nu este
necesara numai pentru intelegerea celor dumnezeiesti, ci pentru intelegerea tuturor
lucrurilor, a lumii create si a omului.

29 Sr. IoaN GURA DE Aur, Omilii la Facere in PG 53.175.25.

0 SF. SiLuaN ATHONITUL, Intre iadul deznddejdii si iadul smereniei, trad. Ioan 1. Ica jr. (Sibiu:
Deisis, 1998).
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,» Irebuie sa fie cineva foarte prost ca sa-si inchipuie ca, orb fiind, poate cerceta
cele scrise 1n cdrti. Dar e cu mult mai prost cel ce-si Inchipuie ca poate cunoagte fara
Duhul cel viu, pe cele ale altuia. Unul ca acesta nu poate cunoaste intocmai nici pe
cele ale sale cum sunt”'. Acelasi lucru il spune Parintele Dumitru Staniloae, in ale
caror scolii, fie la Filocalie, fie la alte traduceri, ca cea a Comentariului la Evanghelia
dupa Ioan al Sf. Chiril al Alexandriei, ne ofera foarte multe informatii In directia
unei gnoseologii teologice si chiar a unei ermineuticii. Acestea nu se regasesc din
pdcate si In sinteza de Teologie Dogmaticd. ,,Omul are in sufletul lui o ratiune si
o libertate, dar ele nu pot functiona in modul deplin decat in unire cu Dumnezeu,
decat adapandu-se de apa cea vie a Duhului dumnezeiesc [...]. Numai calauzita de
Duhul lui Dumnezeu, unit cu Cuvantul, mintea nu se umple de idei gresite sau de
ndluciri cu privire la intelesul lor [...]. Cate erezii nu s-au nascut prin interpretarea
gresita a Scripturii si cate explicari necrestine nu s-au dat lumii? Numai Duhul cel
unit cu Cuvantul ne ajuta sa vedem ratiunile zidiri si Intelesurile Scripturii [...].
Adica, ratiunea noastra personald, facuta dupa chipul Ratiunii personale supreme,
poate judeca drept, in conformitatea cu Ratiunea suprema, si poate sesiza lucrurile
si Tnvataturile Scripturii ca cuvinte reale ale Cuvantului personal numai pentru ca
Duhul Sfant, ca Duh personal, intareste caracterul nostru personal, intarind in noi
congtiinta ca ne aflam, prin creatiune si Scripturd, ntr-o relatie personala cu Persoana
suprema a Cuvantului”*.

Si pentru ca sunt la Pdrintele Dumitru Staniloae am sa invoc discursul
dansului despre caracterul personal al comunicarii intre Dumnezei si om, care vine
sa limpezeasca si modul lucrdrii Duhului in om in actul revelatiei si al inspiratiei.
,In general, un subiect e inteles cu adevarat de un alt subiect; numai Tntre subiecte
se realizeaza o Intelegere”.

Experienta personala a dumnezeierii, concept ermineutic fundamental

Voi introduce in discutie un anumit concept gnoseologic si ermineutic
fundamental, anume experienta: ,Experentia rerum, n mneipa twv mpayudTwv”.
L-am descoperit Tn cercetdrile mele privitoare la ermineutica biblica. Intuitiile mele
initiale mi-au fost confirmate de doi mari teologi si sfinti ai Bisericii Universale:
Sfantul Ioan Gurd de Aur si Sfantul Grigorie Palama, ,,Noul Ioan Gura de Aur”,
dupa cum este caracterizat intr-o fresca din secolul XVI, pictata la nici douazeci de
ani de la adormirea sa in Domnul. Sfantul Ioan Gurd de Aur foloseste Tn vasta sa
opera de aproximativ 2000 de ori termenul experientd, tradus de parintele Staniloae

3 Cavist PaTrRIARHUL, ,,Capete despre rugdciune,” in Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae
(Bucuresti: IBMO, 1979), 352.

3 Notele 893-894 la textul din Carist CATAFYGIOTUL, ,,Despre viata contemplativa,” Tn
Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1979), 509-10.



prin cercare, de cele mai multe ori cu semnificatie gnoseologica si ermineutica.
,Cuvintele se verificd prin lucrurilor Verificarea cuvintelor este experienta lucrurilor
(EXeyxog 8¢ T@OV pnudtwv, 1 meipa 1@V mpayudtwv)”, spune Sf. Toan®. Pentru Sfantul
Ioan cuvantul nu este in masurd sa reprezinte si sa exprime totul, de aceea este
nevoie de experientd si din cunoasterea prin experienta: ,,AAA" o0OK ioyvel, Omep
€pnv, 6 A0yog mapaoTiool TO Thv: TElpag xpela Kai TG Six meipag yvooemgH.
Aceasta sintagma reda cel mai bine caracterul apofatic al cunoasteri si al teologiei
noastre. Nu este vorba numai de lucrurile ce tin de lumea aceasta, ci si de sau mai
ales de lucrurile ce tine de lumea lui Dumnezeu®. Incercand sa descrie chipul celor
dumnezeiesti, al Imparatiei Cerurilor, Sfantul Ioan se opreste deseori la un moment
dat, spunand: ,,Nici un cuvant nu poate sa prezinte acestea, numai experienta insasi
a lucrurilor ne poate invata. (Adyog yap oddeig avta napaotioat duvrjoetat, povn d¢
OV MPAYUAT®V 1) TElpa)”.

De la Sfantul Grigorie Palama voi cita un singur cuvant, cel prin care Incheie
Tomul Aghioritic, si In care aseazd experienta personald, ca izvor al cunoasterii
teologice alaturi de Sfintele Scripturi si de Sfintii Parinti: ,,Acestea le-am invatat
din Scripturi; acestea le-am primit de la parintii nostri; acestea le-am cunoscut prin
putina noastra cercare”*. Se refera la sinteza teologica n care recapituleaza intreaga
sa teologie.

Am insistat asupra experientei, cu trimitere la semnificatia acesteia de categorie
gnoseologica si ermineuticd, pentru ca mi se pare ca exprima specificul teologiei
rasdritene. Despre lucrarea Duhului in actul Revelatiei si al inspiratiei vorbesc si
traditiile apusene. Diferenta specifica este ca Rasaritul percepe lucrarea Duhului prin
prisma mpartdsirii reale a omului de Duhul lui Dumnezeu. Cunoasterea si intelegerea
mijlocite de Duhul sunt lucrari care presupun comuniunea prin impartasirea a omului
de harul dumnezeiesc.

33 Sr. IoaN GURA DE AUR, Homiliae IX de Poenitentia, In PG 49.329.20
3 Sr. IoaN GURA DE AUR, Eclogae sieu florilegia; Homiliae XLVIII, in PG 63.866.47

% Sr. IoaN GURA DE AUR, Contra eos qui subintroductas habent virgines 12.58-67: ,,Kai yap
10D PWTOC TOVTOL YAVKUTEPA TTOAAG THG TUPAVVISOG €Kelvng 1] AmaAAayT), Kai {OQPOL TavVTOG
XOAETWTEPX THG GoLAgiRG ékelvng Kal TOV Seop@Vv 1) Tadatmwpia. AAAK yop T xpr tadTa
pNKoOvew ékatépou Tob Pilov, o0 pév v aveAevBepiav kai v aBupiav kal v BAGBNV
Kai TV TOAATV ke §ova, 00 &¢ v éAevBepiav kal TV noviy Kol TNV GEEAEaV Kol TNV
TIOAAT|V TTIXPASEIKVOVTA GO@POCUVNY; AOYOG yop 0VSEIG abTH mapaoTioat Suvnaoetol, povn
8¢ TV mpaypdtwv 1) melpa.”

% Sr. GRIGORIE PALAMA, ,,Tomul aghiotic,” In Filocalia 7, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
IBMO, 1977), 422.
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Sfantul, criteriu ermineutic

Daca suntem de acord ca nu existd cunoastere si nici intelegere in afara
experientei nemijlocite a Harului Dumnezeiesc, de aici decurg niste consecinte foarte
importante pentru actul teologhisirii ca si pentru criteriile teologhisirii corecte, adica
pentru criteriul adevarului. Pentru Rasaritul Ortodox, criteriul teologic si ermineutic
ultim este sfantul, adica cel care face experientd nemijlocitd a dumnezeirii. Teologia
harismatica sau teologia experimentald ar fi, in consecintd, singura in masura sa
exprime viata cu Dumnezeu, viata Bisericii si realitatile veacului ce va sa vina. Dubla
metodologie, propusa de profesorul Nikos Matsoukas, adica o teologie harismatica
si o teologie savanta, academica, este discutabila din perspectiva unei ermineuticii
intemeiate pe Duhul lui Dumnezeu si pe omul duhovnicesc. Dacd luam in calcul
problema ntelegerii si necesitatea Duhului n actul Tntelegerii, este greu de vorbit si
de teologhisire pe temeiul teologiei harismatice si experimentiale a sfintilor. As fi mai
curand de acord cu alt teolog grec, prof. Ioannis Romanidis, care spune urmatoarele:
,» Teologii Bisericii sunt numai aceia care au ajuns la theorie (vederea duhovniceasca).
Vederea duhovniceasca constda in iluminare si Tndumnezeire! Cunoasterea lui
Dumnezeu este empirica. Nu este rezultat al meditatiei filosofice. Limbajul Bisericii
este acela despre care spune Sf. Pavel ca nu vorbim prin intelepciunea lumeasca
ci prin puterea Duhului Sfant [...] Omul a devenit locas al Duhului Sfant, adica
avenit Tn el Duhul Sfant si a locuit In inima lui, acest om simte pe viu in inima lui
puterea, adica lucrarea Sfantului Duh si nu este convins ca este locag al Duhului
Sfant prin cuvintele cuiva sau prin argumentele filosofice sau teologice ale celorlalti,
ci cunoaste cad este locas al Duhului Sfant prin intermediul experientei personale
nemijlocite”?.

Aceasta perspectiva este intaritd de madrturia marilor duhovnici din zilele
noastre care descriu experiente proprii: ,rugaciunea incepe de la sine sa fiarba in
inimad, adicd n adancul fiintei, iar Intelesuri dumnezeiesti si duhovnicesti izvorasc
ca dintr-un izvor nesecat. Din acest moment este clar ca Hristos a venit si a salajluit
in acea inima [...]. De indatd ce incepe sa-si zdrobeasca inima cu rugdciunea
staruitoare, dispar imprastiindu-se ca fumul intelesurile acelea necurate si ingamfate,
care-| faceau mai Tnainte pe om sd se creada mare si puternic pentru nimic”.

O alta consecinta importanta care decurge de aici este articularea teologiei, a
teologhisirii si a Intelegerii de spiritualitatea cresting, recapitulata Tn asceza, ca si de
viata sacramentald a Bisericii, Tn ansamblului prin care omul dobandeste Duhul lui
Dumnezeu si 1si innoieste continuu harul dumnezeiesc.

% Toannis Romanipis, Iatepikr} OeoAoyia (Tesalonic, 2004), 71.
% Vedere duhovniceascd (Bucuresti: Ed. Bizantina, 2011), 24-5.



Consecinte sau aplicatii practice ale ermineuticii duhovnicesti

Elaborarea unei ermineutici ortodoxe atrage dupa sine si acceptarea unor
consecinte in domeniul practic, cel al exegezei propriu-zise. Ermineutica este, asa
cum stim cu totii, cadrul teoretic sau principial pe care se Intemeiaza exegeza nsasi.

As Tmparti in doua categorii aplicatiile practice ale unei astfel de ermineutici,
prima priveste pe exeget ca atare, iar cea de a doud instrumentarul stiintific sau
metoda exegetica n sine.

Prima categorie este cea consecintelor sau aplicatiilor practice pentru exeget:

1. Acceptarea si asumarea de catre exeget a experientei personale ca reper
ermineutic fundamental. Aceasta inseamna, in cele din urma, activarea relatiei vii
si personale a exegetului cu Dumnezeu cel viu si personal, sau cel putin a raportari
personale, indiferent de continutul acesteia, pentru ca vorbirea lui Dumnezeu
,cea in multe randuri si in multe feluri” sa fie abordata ca o vorbirea adresata nu
numai celorlalti, ci intdi de toate exegetului insusi. Pentru ca atunci cand explica
teme biblice fundamentale ca cea a legamantului, a fagaduintelor, a chemarii lui
Dumnezeu etc. sa le perceapa ca privindu-l intdi de toate pe sine sau inclusiv pe
sine. Atunci exegeza lui va fi asemenea celei a Sfantului Toan Gura de Aur, sau a
celorlalti Sfinti Parinti, adica vie si mobilizatoare. Din aceasta perspectiva este
respinsa alternativa exegezei ca demers stiintific neutru si obiectiv, n care exegetul
poate fi ateu sau nepreocupat de raportarea sa personald la Dumnezeu si la lucrurile
dumnezeiesti si duhovnicesti. Afirmatia nu are (numai) o relevantd morala cum am
crede poate cei mai multi, ci are o profunda relevanta gnoseologica si ermineutica.

2. Asumare demersului ascetic ca premisa absolut necesara a demersului
exegetic. Exegetul va trebui sa accepte insuficienta mijloacelor tehnice stiintifice
exterioare, oricat de desavarsite ar fi acestea, si sd-si asume demersul ascetic
personal in vedere dobandirii sau innoirii Duhului lui Dumnezeu si odata cu
aceasta a activarii instrumentarului duhovnicesc, care tine de omul duhovnicesc si
de omul launtric, de vederea duhovniceasca (theoria) si de simtire, ca mijloace de
cunoagtere si intelegere. Asa cum am aratat, vederea duhovniceasca sau simtirea
duhovniceasca sau Intelegerea duhovniceasca sunt realitati care ne descopera ca
actul cunoasterii si al intelegerii este un act sinergic, de impreuna-lucrarea a omului
cu harul dumnezeiesc. Exegeza academica, autonoma, intemeiatd pe o erminutica,
care la randul ei ignorda antropologia teologica in elementele ei esentiale ca si
teologia, de fapt, pentru ca intelegerea actului comunicarii dintre Dumnezeu si om,
presupune o corectd Intelegerea a celor doi subiecti ai comunicari, a lui Dumnezeu si
a modului Sau de descoperire si comunicare si a omului modului sau de receptare si
de ntelegere a vorbirii lui Dumnezeu catre el. Asceza Tn toatd complexitatea ei este
0 premisa ermineutica necesara nu numai exegetului ci si celui caruia se adreseaza
exegeza. Repet, nu ca o componentd morala, ci ca una gnoseologica si ermineutica.
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Rugaciunea pe care o rosteste preotul Tnainte de citirea Evangheliei la Dumnezeiasca
Liturghie este grditoare din acest punct de vedere. Recursul la experienta proprie
nu este unul strategic sau pedagogic, ci este o premisa gnoseologica si ermineutica
absolut necesard, pentru cd, asa cum am aratat.

3. Experienta vietii liturgice si a vietii bisericesti in general devine pentru
exeget 0 premisa esentiald, pe de o parte pentru ca aceasta reprezintd continuitatea
istorica a iconomiei duhovnicesti, la care el Tnsusi are acces, iar pe de alta parte
pentru cd prin participarea la viata sacramentala a Bisericii, el 1si innoieste harul
dumnezeiesc.

4. Cea de-a doua categorie este formata din consecintele si aplicatiile practice
care privesc instrumentarul exegetic sau metoda:

5. Recursul la experienta si la literatura liturgicd, la imnografie. Este nevoie
de o introducere in bibliografia exegetica a bogatei literaturi liturgice. Literatura
liturgica dobandeste din acest punct de vedere o autoritatea deosebitd, pentru ca este
expresia unei raportari vii a comunitatii eclesiale la Dumnezeu, in termenii rugaciunii,
ai slavirii, ai laudei si mai ales pentru ca aceasta literatura este incd functionala, ea
ramanand peste veacuri limbajul Tn care crestinii isi activeaza si isi materializeaza ei
nsisi, fiecare generatie Tn parte, relatia cu Dumnezeu.

Recursul la experienta si literatura filocalica. Includerea in bibliografia
biblicad o exegetica a literaturii filocalice ar trebui sa fie de la sine Tntelesd, data fiind
autoritatea duhovniceasca a acestei literaturi.

Legat de cele de mai sus, as vedea ca foarte necesare introducerea unor cursuri,
chiar Tn catedra de Studii biblice, care sa se ocupe cu Biblia in imnografie; Biblia
in literatura aghiologica (Vietile sfintilor, Paterice); Biblia in literatura filocalica. Ar
fi o directionare a studiilor biblice spre domenii care {in de componente esentiale si
specifice ale spiritualitatii ortodoxe.

In acelasi context as propune introducerea unui curs de Istorie a Literaturii
crestine, care sa fie tot in cadrul catedrei de Studii biblice. Intreaga literatura crestina
este strans legata de Sfintele Scripturi, dezvoltandu-se de fapt ca un comentariu,
explicare, extensiune si aplicare a textului biblic.
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Particip cu multa bucurie la volumul omagial inchinat colegului Preot profesor
Ioan Chirila de la Cluj, slujitor devotat al stiintelor biblice si al Tnvatamantului
teologic universitar din Romania. M-a onorat prietenia lui, dialogul deschis pe
teme teologice si bisericesti importante, prilejuit de ntalnirile noastre in cadrul
comisiilor de sustinere a unor teze de doctorat, de Intrunirilor anuale ale biblistilor
romani sau de participarile la unele congrese teologice nationale si internationale.
Ii multumesc pentru solidaritatea colegialdi de care a dat dovadd frecvent,
sustinand demersul meu privitor la promovarea unei ermineutici biblice ortodoxe.
Am admirat implicare sa in administratia universitara din Cluj la nivelul cel mai
nalt, ca presedinte al Senatului Universitatii ,,Babes-Bolyai”, fapt ce contribuit
la consolidarea pozitiei Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj in Universitate,
dar si la promovarea invatamantului teologic universitar roméanesc in general.
Am admirat, de asemenea, puterea sa de munca, activitatea didactica si stiintifica
foarte bogata, contributia sa la dezvoltarea relatiilor cu institutii de Tnvatamant
universitar din strdindtate, participarea la Tntrunirile biblice si teologice In general,
precum si prezenta sa in viata bisericeascd. Il port Tn memoria mea ca pe o
personalitate teologica si bisericeasca reprezentativa a generatiei noastre, jovial,
prietenos, disponibil, bun coleg, sustinator al generatiilor tinere de teologi, statura
impozanta. Ii doresc, ceea ce imi doresc si mie in aceasta etapd a vietii noastre, o cat
mai bogata rodire a eforturilor stiintifice.
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Preliminarii

Epistola catre Galateni face parte din grupul celor patru mari epistole pauline,
alaturi de Epistolele catre Romani si I, II Corinteni. Avand Tn vedere continutul
ei apologetic, doctrinar si parenetic, tematica centrald a epistolei se focuseaza pe
apdrarea autenticitatii apostolatului paulin, ineficienta Legii mozaice in procesul
de mantuire, respectiv pe mantuirea prin credintd. Aceastd ineficacitate rezulta
din promisiunile mesianice facute lui Avraam, din care reiese ca numai cei din
credinta sunt fii ai lui si mostenitori ai fagaduintelor facute lui, iar promisiunea
mantuirii s-a facut pe temeiul credintei lucratoare prin iubire si nu pe temeiul Legii.
Totodata, din experienta galatenilor rezulta faptul ca bogatele daruri ale Duhului
Sfant sunt prezente in viata lor prin credinta Tn Hristos Domnul si prin Botezul
crestin fard aportul Legii si fara taierea-imprejur’.

Din perspectiva soteriologica exista o asemanare evidenta cu Epistola catre
Romani, tema abordata fiind mdntuirea prin credinta in Hristos Domnul, excluzdnd
ritualul Legii iudaice. De altfel, supuse unor analize profunde, vom constata ca in
cuprinsul celor doua epistole, Apostolul neamurilor prezinta o comparatie intre legea
iudaica si Tnvatatura crestind, cu precizarea ca invatatura crestina ofera libertatea de
sub robia Legii vechi, nsa libertatea crestinilor nu este una cu atractie sau dispozitie
spre pacat, deoarece credinta in Tnvataturile evanghelice este contrara indemnurilor
si faptelor pacatoase ale trupului.

Cat priveste aspectele doctrinare, in cuprinsul Epistolei catre Galateni, datorita
destinatarilor, vom gasi o teologie bine structuratd asezata pe tipare clar definite si
condensate, asociate fiind si cu aspecte de ordin apologetic si parenetic.

! Nicolae I. NicorAescu, Grigorie T. Marcu, Sofron Viap si Liviu G. MunTeaNu, Studiul
Noului Testament. Manual pentru Institutele Teologice, editia a doua (Bucuresti: IBMO,
1977), 141.
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Circumstantele istorice ale propagarii crestinismului in Galatia

In limba greacd, populatia Galatiei vechi sau nordice era numitd yaAator —
galateni si era sinonima cu keAtot — celti, o populatie care Tn secolul I'V.1. Hr., a emigrat
din Galatia (nordul Italiei), trecand Alpii spre Rasarit si ajungand pana in Panonia
si Iliria. Elementul galic fiind mai puternic in aceasta fuziune cu romanii, populatia
a luat numele de galati. in anul 25 1. Hr., ultimul lor rege Amyntas moare, lasand
Galatia prin testament mostenire Romei care a transformat-o in provincie romana cu
capitala la Ancyra. Aceasta provincie, devenita romand, cuprindea pe langa Galatia
propriu-zisa si alte regiuni elenistice puternice: Pisidia, Frigia, Licaonia, etc.

Galatii nordici si-au pastrat in permanenta deprinderile celtice, religia lor fiind
vechiul cult al druizilor. Limba lor era inruditd cu limba vorbita de catre populatia
din sudul Frantei. Ei nu s-au dovedit reticienti fata de cultura greaca, ba mai mult au
adoptat o parte a culturii grecesti®.

In ceea ce priveste informatiile referitoare la locuitorii Galatiei noi sau sudice,
acestia erau Tn marea lor majoritate greci, si doar Tn minoritate galati.

Cele dintai informatii despre itinerarul misionar intreprins de catre Apostolul
neamurilor 1n tinuturile Galatiei ne sunt prezentate de catre Sfantul Luca Tn cartea
Faptele Apostolilor: ,,AtjABov 8¢ v @pryiav kai Tadatikiv yopav, kwAvBévreg
U6 100 dylov mvevpatog AaAfjoal TOv Adyov év i Aoia — Si ei au strabatut Frigia
si tinutul Galatiei, fiind opriti de Duhul Sfant sa grdiasca in Asia cuvantul”
(FAp 16,6). Sfantul Apostol Pavel, in cursul celei de a doua caldtorii misionare, intre
anii 50-52, in drum spre Troa*, a trecut prin Galatia®, Insotit fiind de catre ucenicul sau
Sila. Apostolul Pavel a fost primul care le-a predicat evanghelia galatenilor®, aspect
reliefat chiar In cuprinsul epistolei: ,,tékva pov, 00¢ TEAY OSive péxpis ol HopPwbA
Xpiotog €v vpiv! — o, copiii mei, pentru care sufar iarasi durerile nasterii pana ce
Hristos va lua chip in voi!” (Gal 4,19). Atunci din mila lui Dumnezeu, Apostolul

2 Leon Arion, Compendiu neotestamentar de introducere si exegezd, editia a treia (Ploiesti,
2010), 151.

3 Nicoragscu et al, Studiul Noului Testament, 143.

* Eckhard J. ScunaBeL, Early Christian Mission. Paul & The Early Church (Illinois:
InterVarsity Press & Leicester: Apollos), 1249.

®> ScHNABEL, Early Christian Mission, 1499.

¢ Cuvantul evanghelie — edayyédiov, conform sensului grecesc, deriva de la 16 ebayyéiov,
care la randul sau s-a format din doud cuvinte: €0 care inseamna bine si dyyéAw care Inseamna
vestesc. Asadar, substantivul edayyéAiov inseamna vestea cea bund a mantuirii neamului
omenesc (Mc 1,1) si apoi propovaduirea acestei vesti bune. (Maurice CARREZ si Frangois
MoreL, Dictionar grec-romdn al Noului Testament, trad. Gheorghe Badea (Bucuresti:
Societatea Biblica Interconfesionald din Romania, 1999), 121; Raymond E. Brown, An
Introduction to the New Testament, ed. Marion L. Soards (New York-New Haven- London:
Yale University Press, 1997), 99.



neamurilor se imbolnaveste si este nevoit sa mai ramana aici pand la insanatosire.
In aceastd situatie incomoda pentru apostol, galatenii au avut o conduitd deosebita
exprimandu-si dragostea fata de el: ,,Si voi nu mi-ati dispretuit incercarea care era
n trupul meu, nici nu v-ati scarbit, ci m-ati primit ca pe un inger al lui Dumnezeu,
ca pe Hristos Iisus” (Gal 4,14). Si cum aceasta a fost voia lui Dumnezeu, Sfantul
Pavel a folosit cu succes prilejul pentru a propovadui evanghelia galatenilor. A expus
in mod cat mai convingator invatatura lui Hristos in sinagogile unde se gaseau si
multi prozeliti dintre pagani, acestia acceptand mesajul, botezandu-se, astfel luand
fiintd primele comunitati crestine din Galatia. Frazele savant alcatuite, sintagmele
utilizate, precum si naratiunea succesiunii descrierii evenimentelor mantuitoare’
erau foarte importante pentru ascultarea si acceptarea Evangheliei®, iar ulterior
convertirea, raspandirea cuvantului lui Dumnezeu si fiintarea primele comunitati
crestine din Galatia.

Tot din voia lui Dumnezeu, Sfantul Pavel va mai trece prin Galatia Tn cursul
celei de a treia calatorii misionare, in jurul anului 55: ,,Si stand acolo catva timp,
a plecat, strabatand pe rand tinutul Galatiei si Frigia, intarind pe toti ucenicii”
(FAp 18,23)°. Acest referat scripturistic completeaza pecizarea anterioara care este
mai lacunara (FAp 16,6). Sintagma ,,intarind pe toti ucenicii — émotpidwv naviag
1006 pafntag”, reliefeaza nu doar una dintre metodele consacrate ale Apostolului
neamurilor, ci si completarea unor elemente referitoare la prima propovaduire in
tinutul Galatiei si rezultatele ei.

Biserica tanara din aceste tinuturi ale Galatiei avea parte de mai multe incercari
si cunostea grele tulburari cauzate de ampla propaganda iudaizanta, Tnsusirea unei
alte invataturi in locul celei propovaduite de Pavel fiind aproape sa se produca®™.
Ceea ce i framantau in mod deosebit pe crestinii din Galatia erau problemele cauzate
de iudaizanti, care sustineau ca paganii convertiti la crestinism trebuie ca mai ntai sa
fie circumcisi si apoi, dupa botez, sa pastreze practica Legii vechi, singura cale pentru
a deveni fii ai lui Avraam si mostenitori ai fagaduintelor lui Dumnezeu. Aceasta falsa
ideologie iudaizanta era contrara Tnvataturilor pauline.

7 David E. Aune, The Westminster Dictionary of New Testament and Early Christian
Literature and Rhetoric (London: Westminster John Knox Press, 2003), 285.

8 In foarte multe situatii Sfantul Luca indica convertirea la credinta crestina prin substantivul
niotig¢ — credintd. Acceptarea Evangheliei sau mai bine spus convertirea la credinta si
Invatatura crestina este redata prin expresia: se supuneau credintei — OTijkovov T TIOTEL
(EAp 6,7). Inalte situatii locutiunea motevewv éni (FAp 16,31) indica in mod evident convertirea
la Domnul, prin care se si dobandeste mantuirea. Vezi, Constantin PreDA, ,,Credinta si viata
Bisericii primare. O analiza a Faptelor Apostolilor,” ST 1-2 (2002): 61

9 Mikeal C. Parsons, Luke-Storyteller, Interpreter, Evangelist, (Massachusetts: Hendrickson
Publishers, 2007), 45.

19 Tustin Morsescu, ,,Sfantul Pavel si viata celor mai de seama comunitati crestine in epoca
apostolica,” ST 7-8 (1951): 407.
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Determinarea destinatarilor Epistolei

Tncepénd cu a doua jumatate a secolului al XIX-lea, una dintre cele mai
controversate probleme ale Noului Testament este determinarea destinatarilor
Epistolei citre Galateni. In urma unei succinte investingatii care reiese din prologul
Epistolei, constatam ca aceasta este adresata catre ,,Bisericile din Galatia”: Kai oi g0v
&uol mavreg ddergol taic éxkkAnaiaig ¢ I'aAatiag — Si toti fratii care sunt impreuna
cu mine — Bisericilor Galatiei (Gal 1,2)".

Aceasta destinatie presupune o anumita doza de ambiguitate, deoarece numele
de ,,Galatia” era folosit In doua sensuri diferite In sec. I d.Hr. Putea indica Galatia
nordica etnica din Asia Mica centrald, sau provincia romana Galatia, cunoscuta
si sub denumirea de Galatia sudicd, care era mult mai vastd'’. Pana In secolul
al XIX-lea, aceasta chestiune de isagogie neo-testamentara nu a fost supusa unei
analize profunde, deoarece prin sintagma Ilpog I'dAatag® se intelegea provincia
propriu-zisa, respectiv Galatia Veche sau de nord. Abia in a doua jumatate a acestui
secol s-a pus In discutie presupusa ipoteza cunoscuta sub numele de ipoteza Galatica
sudica.

Intrebarea care se naste este urmatoarea: La cine se referd si pe cine a vizat
Sfantul Apostol Pavel prin intermediul acestei adrese? Aceastd intrebare este
cunoscuta in studiile de specialitate cu numele de ,,Problema galatica” si s-a nascut
datorita faptului ca istoria cunoaste doua provincii cu acest nume:

a. Galatia Veche sau Nordica, o tarisoara asezata In mijlocul Asiei Mici,
teritoriu locuit de vechile semintii celtice si galice

b. Galatia Noud sau Sudica, o provincie romana care a luat fiinta in anul
25 1. Hr. si care cuprindea teritorii mult mai vaste, dar cu o populatie formata Tn
marea ei majoritate din greci si numai in minoritate galati*.

Pentru a putea oferi raspuns la aceasta intrebare, vom face o retrospectiva a
activitdtii misionare a autorului Epistolei.

Din sursele vremii aflam ca Sfantul Apostol Pavel a trecut prin Galatia Veche,
n timpul celei de a doua calatorii misionare, Tn drum spre Troa, Insa nu intentiona
sd poposeasca acolo'®. Asa cum enuntam anterior, randuiala lui Dumnezeu a facut
ca tocmai acolo sa se imbolnaveasca, si astfel a fost obligat sa ramana Tn mijlocul

' Dictionar Biblic (Oradea: Cartea Crestina, 1995), 478.

12 K. StroBeL, The Oxford Encyclopedia of the Bible and Archaeology (Oxford: Oxford
University Press, 2013).

13 Kurt ALAND, Matthew Brack, Carlo M. MaRTINI, Bruce M. METZGER si Allen WIKGREN, The
Greek New Testament, third edition (New York: United Bible Societies, 1975), 648.

4 NicoLaEtscu et al, Studiul Noului Testament, 142.

5 Nicolae AcHIMESCU, ,,Strategia misionara a Apostolilor Tn lumea pdgand,” https://
ziarullumina.ro.18 noiembrie 2007, accesat Tn 14.07.2021.



galatenilor o perioada de timp, pana la Tnsanatosire, perioada care s-a dovedit a
fi providentiala, deoarece in tot acest timp a propovaduit Evanghelia, convertind
pe multi localnici la crestinism. Dupa insanatosire, Pavel isi continua itinerarul,
promitand galatenilor ca va reveni.

Respectandu-si promisiunea si conform obiceiului, Pavel 1i va mai cerceta
inca o datd, Tn cursul celei de a treia calatorii misionare, spre a consolida ceea ce
incepuse. Intre timp fnsd, comunititile crestine din Galatia cunosc mari si grele
tulburdri, provocate de catre iudaizantii veniti din afard, care pretindeau ca paganii
care s-au convertit la crestinism trebuie mai ntai sa fie circumcisi, dupa aceea sa
fie botezati, iar dupa botez sa pastreze practica tuturor prescriptiilor Legii Vechi.
Ba mai mult, pentru a-i Indeparta pe galateni de Pavel, iudaizantii declanseaza o
campanie de discreditare a acestuia, sub pretextul ca el nu este un apostol autentic,
de vreme ce nu L-a cunoscut pe Hristos, iar scopul sau consta in a obtine slava
personala si castiguri camuflate.

In tot acest timp, Sfantul Apostol Pavel se afla in cetatea Efesului si
fiind profund marcat de situatia creatd, le scrie galatenilor cea mai calduroasa
si Induiosatoare epistold, scriere care intr-adevar avea sa isi atinga scopul,
punandu-se astfel capat tulburarilor’®. Pe fondul acestor situatii create, s-a nascut
asa-zisa ,,Problema galatica”, la care vom incerca sa oferim un raspuns, tinand cont,
evident, de parerile Sfintilor Parinti, ale exegetilor biblisti si ale istoricilor de pana
acum.

Dintotdeauna, atunci cand au analizat aceasta problema, exegetii s-au TImpartit
in trei categorii emitand trei ipoteze:

A. Ipoteza galaticd nordicd, prin intermediul cdreia unii exegeti sustin ca
Epistola in cauza a fost adresata doar locuitorilor din Galatia Veche;

B. Ipoteza galaticd sudicd, alti cercetatori sustin cd Epistola a fost destinata
numai celor din Galatia Noug;

C. Ipoteza galaticd mixtd, sustinuta de teologul Theodore Zahn, care afirma
faptul ca destinatarii Epistolei sunt locuitorii intregii provincii romane, galati si greci
la un loc".

Intemeindu-ne cercetarea pe mai multe surse biblice, istorice si patristice si
tinand cont de argumentele lor, vom Tnceca sa oferim un raspuns asa-zisei probleme
galatice.

A. Sustinerea ideii conform careia epistola a fost adresata Galatiei etnice este
denumita Ipoteza galaticd nordicd. Argumentele pe care se fundamenteaza aceasta
prima ipoteza le vom enumera In cele ce urmeaza:

!¢ Donald GutHrig, New Testament Introduction — The Epistle to the Galatians (Downers
Grove: Inter-Varsity Press, 1990).

17 Stelian ToraNA, Studiul Noului Testament — Curs pentru anul II de studii (Cluj-Napoca,
2006), 35-6.

111



112

= Destinatarii epistolei sunt comunitdtile crestine pe care Apostolul neamurilor
le intemeiaza in cursul celei de a doua calatorii misionare (FAp 16,6; 18,23).

* Din cuprinsul epistolei reiese faptul ca Pavel se considera ca cel care a
propovaduit pentru prima datd Evanghelia lui Hristos galatenilor. Expresia npdtepov
— prima datd, mai inainte, anterior (Gal 4,13)', evidentiaza acest aspect.

= Raportandu-ne la anumite referate scripturistice din continutul epistolei
(Gal 4,8; 5,2) remarcam faptul ca destinatarii au provenit din mediul pagan.
Instigatorii iudaizanti nu puteau proveni din mediul si din comunitatile Galatiei
de sud, deoarece atitudinea lor nu este caracteristica si nu concorda cu a celor din
Galatia sudica. Propaganda iudaizantd nu se regaseste in comunitatile crestine care
proveneau din randul neamurilor.

= O cercetare mai asidua a unor sintagme utilizate de catre autor arata Tn mod
convingator faptul ca unitatea semantica ,,galateni fara de minte” (Gal 3,1) nu putea
sd 1i aiba in vedere pe cetdtenii romani din Galatia de sud, aceasta deoarece acestia
se considerau eliberati de prejudecati si constrangeri.

= Impotriva ipotezei galatice sudice s-a argumentat & ar fi nepotrivit din punct
de vedere psihologic ca Pavel sa li se adreseze cititorilor sai cu apelativul ,,galateni
fara de minte” (Gal 3,1), Intrucat din punct de vedere etnic ei nu erau galateni.

B. Ipoteza galaticd sudicd. Aceasta ipoteza apare in jurul anului 1750, cand
Johann Joachim Schmidt in lucrarea sa intitulatda Praelusio de Galatis ad quos
Paulus literat misit supune atentiei faptul ca orasele Iconiu, Antiohia Pisidiei, Listra
si Derbe, apartineau provinciei romane Galatia'®. Galatenii de sud, ramura a celtilor,
au fost chemati ca mercenari in anul 278 1.Hr., din Balcani in Asia Mica, de Nicomed,
regele Bitiniei, si s-au stabilit mai tarziu Intr-o regiune din centrul Asiei Mici, care
si-a luat numele de la ei. Tncepﬁnd cu 36 1.Hr., Aminta, mai Intai aliat al lui Antoniu,
apoi al lui Octavian, a putut forma un regat din Galatia, Pisidia, Licaonia, Pamfilia si
Cilicia. La moartea lui, in 25 d. Hr., acest conglomerat a fost transformat de Augustus
in provincia romana Galatia?®. Tinand cont de aceste considerente de ordin istoric,
se presupune ca Epistola a fost trimisa catre Bisericile din Antiohia Pisidiei,
Iconiu, Listra si Derbe, care erau situate toate n partea de sud a provinciei romane,
provincii in care se vorbea limba greaca, limba in care este scrisa si epistola, toate
bisericile fiind Tntemeiate de Pavel si Barnaba Tn timpul primei calatorii misionare
(FAp 13,14; 14,23). Dupa Sinodul Apostolic de la Ierusalim, Apostolul neamurilor

18 Maurice CARrRez si Francois MorkeL, Dictionar grec-romdn al Noului Testament, trad.
Gheorghe Badea (Bucuresti: Societatea Biblica Interconfesionald din Romania, 1999), 248.

19 Vasile GHeorGHIU, Introducere in Sfintele Cdrti ale Noului Testament, (Cernauti: Editura
Mitropolitului Silvestru, 1929), 468.

20 Klaus BELKE si Marcell RestLE, Tabula Imperii Byzantini, Band 4: Galatien und Lykaonien
(Vienna: Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, 1984).



a revenit prin tinuturile Licaoniei vizitdnd comunitatile crestine nou-infiintate.
Facand o anamneza ampla a acestei ipoteze, prin argumente ferme si dovezi
concludente, vom constata ca entuziasmul sustinerii si puterea de convingere se
irosesc cu usurinta.

C. Ipoteza galaticd mixtd sustine ideea conform careia Epistola catre
Galateni a fost adresata tuturor comunitatilor crestine din provincia romana Galatia,
respectiv celor intemeiate de Sfantul Pavel si Varnava in prima calatorie misionara
(Antiohia Pisidiei, Licaonia), cat si celor Tntemeiate Tn cursul celei de a doua calatorii
misionare numai de catre Sfantul Apostol Pavel. Deoarece din cuprinsul epistolei
reiese cu certitudine faptul ca destinatarii formeaza un grup compact de comunitati
crestine, aceasta presupusa ipoteza nu are fundament. Scoala biblica romaneasca a
optat pentru prima varianta, respectiv, Ipoteza galatica nordica, acceptand faptul
cd Epistola cdtre Galateni i-a avut ca destinatari pe crestinii din Galatia Veche.
Coreland toate aceste argumente, precizam cd Epistola catre Galateni i-a avut ca
destinatari pe crestinii din Galatia Veche, cu alte cuvinte, Ipoteza galticd nordicd
ramanand ca suprem argument in asa-numita Problemd galatica*'.

Contextul ideologic al scrierii Epistolei

Epistola catre Galateni, a carui autor necontestat este Sfantul Apostol Pavel, se
focuseaza pe cateva repere teologice importante:

a. accentuarea autoritatii apostolice a autorului epistolei;

b. autenticitatea Tnvataturilor evanghelice si fundamentele sale mantuitoare.

De altfel, contextul ideologic al scrierii epistolei este marcat de aceste repere,
necesitatea apardri autenticitatii apostolatului paulin si a invataturii evanghelice
mantuitoare fiind esentiale Tn propagarea si mentinerea unicitatii aspectelor
soteriologice.

In partea isagogica a epistolei, dupd adresd si salutare, vom remarca pe
baza argumentelor istorice o pregnanta incursiune apologeticd a originii divine a
apostolatului sau, precum si temeiurile sale mantuitoare. Sfantul Pavel pretinde
pentru sine titlul pe care falsii invatatori il refuzau in mod evident, acela de a
fi apostol al lui Tisus Hristos*%: ,,Pavel, apostol nu de la oameni, nici prin vreun
om, ci prin lisus Hristos si prin Dumnezeu-Tatal, Care L-a inviat pe El din morti
(Gal 1,1). Constructia semantica concisa a sintagmei semitice ,,trup si sange — oapki
kai aipott” (Gal 1,16), mentioneaza ca minunata convertire din drumul Damascului
a fost opera exclusiva a lui Iisus Hristos fara nici o contributie omeneasca.

21 ToraNA, Studiul Noului Testament, 37.

22 John R.W. StorT, ,,The Message of Galatians,” in The Bible Speaks Today Series (Illinois:
IVP Academic, 2014), 2-7.
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Apostolul neamurilor 1si propune sa apere adevarata Evanghelie, in conditiile
n care iudaizantii cautau sa 1i determine pe credinciosii din Galatia sa imbratiseze
o falsa Evanghelie: ,,Dar va fac cunoscut, fratilor, ca Evanghelia cea binevestita de
mine nu este dupa om; Pentru ca nici eu n-am primit-o de la om, nici n-am Tnvatat-o,
ci prin descoperirea lui lisus Hristos” (Gal 1,11-12).

Practic, aceste douda versete anuntd ntreaga dezvoltare din partea ntai
a Epistolei. Pavel cauta sa 1i incredinteze pe galateni ca Evanghelia pe care o
propovaduieste nu este dupa om, ci a fost transmisa prin revelatie divind. Analizand
aceste versete vom constata ca ele reprezinta tema partii autobiografic-apologetice a
Epistolei la care facem referire?.

Un alt aspect ingrijorator care periclita atmosfera religioasa din Bisericile din
Galatia era provocat de iudaizanti, care 1i bulversau pe galateni cu false ideologii
conform carora credinta in Hristos a fost buna pentru inceputul vietii de ascultare de
Dumnezeu, pentru obtinerea iertarii, Tnsa perfectiunea nu se poate atinge decat prin
ascultarea de Lege. Ca rezultat al acestei propagande iudaizante, galatenii au ajuns
sa fie confuzi Tn doctring, Tncurcati in neintelegeri, plini de dispret reciproc, viata
Bisericii devenise o viata nefireasca, dominata de reguli ineficiente, precum si de tot
felul de reactii pamantesti, neintelepte si de relatii antagoniste.

Situatia era Tngrijoratoare in comunitatile crestine din Galatia din cauza acestei
evidente apostazii. Avand cunostintd de acest ansamblu de Tmprejurdri nefavorabile,
Sfantul Apostol Pavel 1i previne pe crestinii galateni de existenta unei singure
evanghelii mantuitoare* aceea pe care a propovaduit-o el de la inceput, insa care nu
este Invatata si preluata de la oameni, ci prin revelatie el si-a Insusit-o nemijlocit de
la Tisus Hristos.

Ca urmare, Legea data poporului evreu pe muntele Sinai, este privita ca fiind
ceva perimat, anacronic, crestinii nemaifiind obligati sa tina cont de prevederile ei.
Apostolul neamurilor afirma in chip deosebit Tnvatatura soteriologica scapata de sub
robia Legii mozaice.

In acest context, Pavel accentueazi ci in crestinism exista libertate fati de
Lege®. In Noul Legimant se pune accent pe har, pe credintd, pe fapte bune si pe
dragoste, iar roada Duhului, prezentata in cuprinsul epistolei este privita ca fiind
noul Decalog al crestinilor: ,,Iar roada Duhului este dragostea, bucuria, pacea,
indelunga-rabdarea, bunatatea, facerea de bine, credinta, blandetea, Infranarea,
curdtia; impotriva unora ca acestea nu este lege” (Gal 5, 22-23).

2 Vasile MiHoc, Epistola Sfantului Apostol Pavel cdtre Galateni. Studiu introductiv, traducere
si comentariu (Bucuresti: IBMO, 1983), 49.

24 Ellen G. WHite, Faptele Apostolilor, trad. Vasile Florescu (Bucuresti: Viatd si Sdndtate,
1999), 318.

%> ArioN, Compendiu, 159.



Unii cercetatori biblici afirma ca Epistola catre Galateni trebuie privita si din
perspectiva retoricii juridice?, iar altii propun optiunea pentru o retorica deliberativa,
ceea ce ne determina sd afirmam ca opiniile cercetatorilor sunt Impartite?.
In aceasta directie s-au indreptat si preocupérile biblistului Chares H. Cosgrove care
sustine ca Apostolul neamurilor prin intermediul afirmatiilor enuntate in cuprinsul
Epistolei catre Galateni doreste sa transforme gandirea galatenilor si sa 1i determine
sa se focuseze mai asiduu pe Tnvatatura Evangheliei lui Hristos, observand, asemenea
unor alti cercetatori biblici, ca epistola la care ne referim se preteaza a fi interpretata
din perspectiva retoricii deliberative®® fiind, fara indoiald, un discurs deliberativ®.

In cuprinsul partii dogmatice, sfintitul apostol enumera argumentele Invataturii
sale mantuitoare in diverse faze progresive, evoluand spre o treapta superioara in
care vom regasi expusd ideea mantuirii prin credintd. In acest sens Avraam este
exemplul cel mai elocvent: ,,Asa cum Avraam a crezut in Dumnezeu si i s-a socotit
lui aceasta ca dreptate, sa stiti deci ca cei ce sunt fii ai credintei, aceia sunt fii ai lui
Avraam” (Gal 3,6-7).

Unii crestini din Galatia care proveneau din randul iudaizantilor intelegeau in
mod eronat afirmatiile transante ale apostolului Pavel, cu predilectie cele privitoare
la Lege, har, credinta si fapte bune. In opinia lor, Apostolul Pavel nu combate
nicidecum Legea, indiferent ce intelegem prin ea: fie intregul sistem iudaic, fie
legile ceremoniale. Ceea ce combate Apostolul Neamurilor este atitudinea gresita a
unora fata de Lege si conceptia complet gresita cu privire la modul in care se poate
ajunge la neprihanire si mantuire, si pentru ca este vorba de neprihanire si mantuire,
problema este cat se poate de serioasa, si nu trebuie neglijata.

Controversa teologicd a pornit de la cativa evrei convertiti la crestinism
(iudaizanti), care au pornit din Iudeea pe urmele Apostolului Pavel, si au vizitat
bisericile intemeiate de acesta. Sinodul Apostolic de la Ierusalim din jurul anului 49-50
d.Hr. a fost convocat tocmai din cauza controversei aparute, legate de obligativitatea
sau nu a circumciziunii pentru cei din randul altor neamuri care doreau sa adere la
invatatura crestind. Libertatea pe care crestinii o au Tn Hristos era compromisa de

% Hans Dieter Berz, ,,The Literary Composition and Function of Paul’s Letter to the
Galatians,” New Testament Studies 21 (1975): 353-4.

7 Catalin Varaa, ,,Retorica epistolei catre Galateni: Tntre actualitate si fortare contextuald,”
GB 1-3 (2019): 35.

28 Charles H. CosGrove, The Cross and the Spirit: A Study in the Argument and Theology of
Galatians (Macon: Mercer University Press, 1988), 25-7.

2 D. Francois ToLwmig, Persuading the Galatians: A Text-Centred Rhetorical Analysis of a
Pauline Letter (Ttibingen: Mohr Siebeck, 2005), 8-9.

% John Corrie, Samuel EscoBar si Wilbert SHENK, Dictionary of Mission Theology (Illinois:
Inter Varsity Press, Downers Grove, 2007), 268.
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ritulistica iudaica care pretindea ca si crestinii dintre neamuri sa fie circumcisi si sa
pazeasca Legea lui Moise®: ,,Dar unii din eresul fariseilor, care trecusera la credinta,
s-au ridicat zicand ca trebuie sad-i taie Tmprejur si sa le porunceasca a pazi Legea
lui Moise. Si apostolii si preotii s-au adunat ca sa cerceteze despre acest cuvant”
(FAp 15,5-6).

Se pare ca Tnvatatura acestor iudaizanti a avut trecere in Bisericile din Galatia,
caci in Epistola catre Galateni apostolul Pavel 1si exprima mirarea pentru faptul ca
acestia au primit o altd Evanghelie In locul celei predicate de Pavel: ,,Ma mir ca
asa degraba treceti de la cel ce v-a chemat pe voi, prin harul lui Hristos, la alta
Evanghelie” (Gal 1,6).

Apostolul Neamurilor ramane cu adevarat surprins ca galatenii dovedesc atat
de multa slabiciune si lipsa de verticalitate in credintd, desi el 1i constientizeaza de
faptul ca ,,Cel care le-a adresat chemarea la credinta este Dumnezeu, iar aceasta
chemare se exprimd prin predica apostolicd, pe temeiul operei mantuitoare a lui
Hristos®.

Sfantul Ioan Gura de Aur, iIn Comentariul sdu la Epistola cadtre Galateni,
observa ca gravitatea situatiei la care erau expusi galatenii consta in faptul ca
,,parasind Evanghelia propovaduita de Sfantul Apostol Pavel, ei pardsesc pe
Dumnezeu si pe lisus Hristos, autorul de facto al chemarii lor. Sfintitul Parinte
ramane mirat si Tn acelasi timp indignat de usurdtatea cu care galatenii se abat de la
invatatura mantuitoare propovaduita de Pavel”.

Tonul general al Epistolei demonstreaza ca asupra bisericilor din Galatia
plana o apostazie generala, de aceea in partea parenetica a epistolei, Sfantul Pavel
insistdnd asupra libertitii crestine. In acceptiunea paulind libertatea crestind nu
inseamna libertinaj, ci statornicie in credinta in Hristos si in slujirea aproapelui.
Adevarata libertate necesita o permanentd alegere chibzuita a valorilor si o eliberare
de pacate, toate acestea fiind posibile prin conlucrarea armonioasa cu harul Duhului
Sfant. Efectele acestei selectii sunt numite de autor: ,,roade ale Duhului” (Gal 5,22).

Alocutiunea finala contine o anamneza completa n care vom regasi ideile si
principiile fundamentale ale epistolei precum si binecuvantarea in numele harului
Domnului nostru Tisus Hristos (Gal 6,18), binecuvantare care sa 1i insoteasca
neintrerupt pand la sfarsitul vietii lor. Acest procedeu concluziv are menirea de
a-si convinge destinatarii cu privire la caracterul revelat al invataturii crestine, al
mantuirii prin credinta si al cunoasterii profunde a Evangheliei mantuitoare a lui
Iisus Hristos.

31 Nicholas Perrin si Richard B. Hays, Jesus, Paul and the People of God. A Theological
Dialogue with N.T. Wright (Illinois: Inter Varsity Press, Downers Grove, 2011), 273.

32 MiHoc, Epistola Sfantului Apostol Pavel catre Galateni, 43.

3 Sr. TIoan GURrRA DE Aur, Comentariiile sau explicarea Epistolei cdtre Galateni, trad.
Theodosie Athanasiu (lasi: Dacia, 1901 si 2017), 67.



Concluzii

Cercetdrile efectuate asupra canonicitdtii cartilor Noului Testament au plecat
de la axioma ca Sfantul Apostol Pavel este autorul Epistolei catre Galateni. Aceasta
epistold a fost recunoscutd in mod traditional ca una dintre cele patru ,,epistole
necontestate” ale lui. De fapt, a fost privita ca un standard cu care trebuie comparata
paternitatea paulina revendicata de alte documente. Cat priveste imprejurdrile in
care a fost scrisa Epistola, precizam faptul ca Apostolul Neamurilor a scris Epistola
Bisericilor Galatiei pentru a lamuri discutiile care s-au ivit acolo si pentru a-si
justifica apostolia sa.

Deoarece afirmatia referitoare la destinatarii epistolei: Bisericilor Galatiei
presupune o anumita doza de ambiguitate, in timp s-a nascut asa-numita ,,Problema
galaticd”. In acest sens, exegetii biblisti s-au Tmpartit In trei categorii emitand
urmadtoarele ipoteze: Ipoteza galaticd nordicd, Ipoteza galaticd sudicd, Ipoteza
galaticd mixtd. Evaluand aceste trei ipoteze precizam ca Epistola catre Galateni i-a
avut ca destinatari pe crestinii din Galatia Veche, cu alte cuvinte, Ipoteza galticd
nordicd ramanand ca suprem argument in ceea ce se numeste ,,Problemad galatica”.

Omagierea unei personalitati de valoarea Parintelui Profesor Ioan Chirila
reprezinta o mare responsabilitate, si de aceea cu smerenie ma aldtur si eu celor care au
ales sa evoce si, in acelasi timp, sd daltuiasca in cuvinte alese biografia si prodigioasa
sa activitate. Personalitatea Parintelui este atat de complexa, iar realizarile sale atat
de numeroase, incat orice ncercare de a asterne pe hartie faptele-i remarcabile este
extrem de anevoioasd. Vrednic urmas al marilor dascali de studii de Teologie biblica,
Preacucernicia sa si-a dedicat intreaga viata slujirii Bisericii noastre ancestrale si
invatamantului teologic ortodox romanesc, slujind cu devotament si daruire nobila
sa misiune de profesor universitar. La acest popas aniversar prilejuit de Tmplinirea a
60 de ani de viata, transmit si eu cele mai alese si sincere ganduri, alaturi de sentimente
de recunostinta, distinsului Parinte si Dascal, dorindu-i ani plini de sdnatate presarati
cu impliniri si bucurii in Hristos Domnul.
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Introducere

Studiul defata confruntadivortul curealitatileadoudlumidiferite. Primarealitate
este cea a timpurilor biblice, care este o realitate straveche. Celalalt aspect este dat de
vremurile noastre actuale. Poate parea ciudat sa le punem una langa alta si sa gasim
o legatura puternica intre aceste doua epoci. ,,Cantarea Cantarilor”, atribuita regelui
Solomon face parte din cartile Bibliei ebraice si, prin urmare, este parte a Revelatiei.
Aceasta cercetare nu doreste sa schimbe exegeza patristica, dar credem ca
este important sa privim ,Cantarea Cantarilor” si dintr-un alt punct de vedere.
Daca aceasta carte vorbeste despre iubire, divind sau umana (nu conteazd), ea
poate fi o sursa importantd pentru refacerea relatiilor dintre barbat si femeie.
Divorturile multor familii sunt cauzate de faptul ca dragostea devine un sentiment
invechit. ,,Cantarea Cantdrilor” vorbeste despre dragostea pasionald, despre dorinta
si fidelitate. Scopul acestei lucrari este de a pune cap la cap doua realitati pentru
a le reflecta asupra relatiilor familiale. Ea propune o modalitate de vindecare si
de rezolvare a unora dintre problemele cu care se confrunta o familie in timpurile
moderne.

In primul capitol al cercetarii de fatd vom sublinia motivul pentru care am
ales cartea Cantarilor, mai ales ca nu este o carte foarte des citita sau citata din
Biblie. In cel de-al doilea capitol vom urmari problemele cu care se confruntd
familiile Tn Romania contemporana. De asemenea, vom analiza mai indeaproape
problema divortului. Pentru a face acest lucru, am folosit statisticile furnizate de
Uniunea Europeana si de Institutul National de Statistica (INS). Cel de-al treilea
capitol este dedicat identificarii principalelor cauze ale divortului. Pentru aceasta, am
folosit in special experienta noastra pastorala din perspectiva preotiei. Si, in final, In
capitolul al patrulea, vom arata cum poate ,,Cantarea Cantarilor” sa rezolve problema
divortului, opunand imagini din aceastd carte la sursele disensiunilor din cdsnicie.
! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza cu titlul ,,A Biblical Answer

to Family’s Problems” in Analele Stiintifice ale Universitdtii ,,Al.I. Cuza” lasi. Teologie
Ortodoxd (seria noud) 20.2 (2015): 35-42.
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Din acest motiv, am evitat Tn mod deliberat multe dintre cartile si lucrarile scrise
despre aceasta carte. Aceasta este de fapt propunerea noastra personala: curajul de
a accepta ,,Cantarea Cantarilor” ca pe o poveste de dragoste care poate vindeca o
familie ranita.

De ce ,,Cantarea Cantarilor”?

,Cantarea Cantarilor” este una dintre cele mai interesante carti din Biblie,
deoarece prezinta un adevdrat cantec de dragoste. Au existat Intr-adevar unele
discutii cu privire la apartenenta sa la zona sacra a cartilor inspirate. Acest tip de
discutii au avut loc in traditia iudaica in primul secol al erei crestine. A fost bine sau
poate cd nu a fost bine sa avem in Biblie o astfel de carte care vorbeste clar despre
dragostea umana? ,,Cantarea Cantdrilor” contine o serie de imagini care ar putea
scandaliza o persoana foarte religioasa. Acesta este cazul descrierii sanilor: ,,cei doi
sani ai tai sunt ca doi pui de cdprioara care sunt gemeni” (4,5; 7,4). in acelasi fel, ar
putea fi destul de dificil pentru cineva sa accepte atitudinea miresei fata de iubitul ei:
ea este dispusa sa-l sarute pe strada, 1n fata ochilor tuturor. Trebuie sa intelegem ca
mai Intai se cuvine sa privim aceste imagini prin ochii unei persoane religioase care
traia Tn secolele al patrulea sau al treilea Tnainte de Hristos.

Chiar si la inceputul erei crestine, ,,Cantarea Cantarii lui Solomon” nu s-a
bucurat de o recunoastere la scara larga. Aceasta scriere a fost Intr-adevar acceptata in
canonul crestin al Vechiului Testament pentru ca apartinea canonului Tmprumutat de la
Sinagoga. Dar nu toti crestinii au Tnteles-o. Acesta a fost motivul pentru care anumiti
Parinti ai Bisericii care au trdit Tn primele secole au realizat explicatii la ,,Cantarea
Cantarilor”. Doi dintre acesti Parinti sunt Origen si Sfantul Grigorie al Nyssei.
In ,,Cantarea Cantirilor”, ei au perceput intr-adevir altceva decit dragostea dintre un
barbat si o femeie, dintre o mireasa si un mire. Era vorba de dragostea dintre Hristos
si Biserica?, sau dintre sufletul omului si Hristos®. Exista, de asemenea, o imagine
preluata din exegeza Vechiului Testament, unde mireasa era Israel, iar mirele era
Dumnezeu.

Dar, asa cum am mentionat la Tnceput, cartea ,,Cantecele” poate fi Tnteleasa si
ca o simpla poveste de dragoste Tntre doi oameni, mai ales Tn contextul problemelor
familiale moderne. Si acesta este modul in care abordam ,,Cantecele lui Solomon”
in aceasta lucrare. Nu aspectul mistic si alegoric ne intereseaza, ci sensul uman si
trupesc al cartii. Cartea poate fi un exemplu pentru iubirea dintre un barbat si o
femeie, si nu dintre Dumnezeu si altcineva. Altfel, un asemenea model ar fi greu
2 OrIGEN, The Song of Songs: Commentary and Homilies, in Ancient Christian Writers, vol.
26, trans. by R. P. Lawson (New York Paulist Press, 1957), 58-59.

3 Sr. GrIGORIE AL Nyssgl, Tdlcuire amdnuntitd la Cantarea Cantdrilor, in PSB 29, trad. de
Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1982), 122.



de acceptat si de urmat. Asadar, intentia noastra nu este de a nega ceea ce au spus
Parintii Bisericii. In acest caz preferdm pur si simplu interpretarea literal a cartii.
Dar noi nu percepem aceasta carte ca pe o poveste erotica, asa cum au facut-o alti
cercetatori*. Noi o vom trata ca si cum ar fi un simplu cantec de dragoste.

Problemele familiei moderne

Se confrunta familia contemporana cu probleme? Aceasta este o Intrebare
care trebuie pusa pentru a avea posibilitatea de a rezolva aceste probleme.
In zilele noastre, cand criza economici afecteazd incd lumea, cind viitorul este
dominat de instabilitate, familia este supusd unui mare stres. Asadar, problemele
familiei moderne sunt numeroase, dar credem ca o situatie particulara iese In evidenta:
divortul. Cineva s-ar putea intreba de ce evidentiem tocmai aceasta problemd, din
moment ce exista si multe altele. Este adevarat, dar pentru familiile crestine divortul
pare sa reprezinte un fel de sfarsit dureros si un esec in indeplinirea legamantului pe
care cei doi l-au facut la Tnceput.

Potrivit Eurostat, publicatia de statistica a Uniunii Europene®, in Europa,
in anul 2012 s-au Tnregistrat aproximativ 2 milioane de casatorii si 1 milion de
divorturi. Aceeasi carte de statistica observa ca rata cdsatoriilor Tn UE-28 a scazut
de la 7,9 casatorii la 1000 de locuitori In 1970 la 4,8 casatorii la 1000 de locuitori
pand Tn 2008. Urmatorii doi ani au ardtat un alt aspect important, si anume ca rata
divorturilor s-a dublat, de la 1,0 divorturi Intr-un an la 1000 de locuitori Tn 1970 la
2,0 divorturi in 2010. Toate aceste schimbari pot fi explicate prin faptul cd unele tari
si-au schimbat politica in ceea ce priveste divortul.

Potrivit SRI®, in anul 2013 Tn Romania au fost inregistrate aproximativ 28507
divorturi, din care 19594 in mediul urban, iar celelalte in mediul rural. Cand vorbim
despre varsta barbatilor si femeilor implicate in acest proces, se poate observa
ca divorturile se regasesc in diferite grupe de varsta: mai putin de 20 de ani (4),
20-24 de ani (289), 25-29 de ani (1421), 30-34 de ani (2006). Cifrele se schimba
odata cu Tmbatranirea: au existat 570 de divorturi peste varsta de 60 de ani. 634 de
divorturi au avut loc in primul an de la cdsdtorie. Dupa un an au fost 1224 divorturi;
dupa 2 ani de casatorie au fost 1472 divorturi; dupa 3 ani de casatorie — 1584
divorturi; dupa 4 ani de casatorie — 1774 divorturi; dupa 5-9 ani de casatorie — 7474;
dupa 10-14 ani de casatorie — 4690 divorturi; dupa 15-19 ani de casdtorie —

4 Arnold G. FrucHTENBAUM, Biblical Lovemaking. A Study of ,,Song of Songs” (San Antonio:
Ariel Ministries, 2010), 2.

°> Europa in cifre. Eurostat, Statisticile privind cdsdtoriile si divorturile, http://ec.europa.eu/
eurostat/statistics-explained/index.php/Marriage_and_divorce_statistics. Site consultat la 29
mai 2015.

¢ Datele au fost colectate de pe site-ul Institutului National de Statistica.
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3596 divorturi; dupa peste 20 de ani de casatorie au fost peste 6129 divorturi.
Putem observa ca numarul divorturilor este din ce in ce mai mic atunci cand
casdtoriile dureaza mai mult. Probabil ca sotul si sotia se obisnuiesc unul cu celalalt
si sunt multumiti de viata lor Impreuna.

Cum putem explica aceasta rata a divorturilor? Cum s-a intdmplat si ce a mers
prost? Printre numeroasele motive de divort In Romania putem gasi si vorbi despre
cateva dintre ele. Putem vorbi despre lipsa de iubire. Oamenii nu se mai iubesc intre
ei. Este ciudat, deoarece lipsa de iubire apare imediat dupa casatorie, In primii ani
de casnicie. Cum poate cineva sa fie atat de Indragostit de sotia sau de sotul sau si
n cativa ani sd nu mai iubeasca si sa nu mai aiba grija de ei? Uneori, dragostea se
transforma 1n ura, iar in alte cazuri devine apatie totalda. Unde este acea dragoste
puternica si pasiune care le caracteriza relatia sau acea conexiune profunda si intima
dintre ei? In calitate de preot am fost martor la o multime de astfel de cazuri.

Care ar putea fi originea acestor probleme?

Unul dintre motive este egoismul. Barbatul si sotia se iubesc, dar le pasa mai
mult de propriile interese decat de cisnicia lor. Intr-o familie, fiecare ar trebui sa
lase deoparte alte interese. Obiceiurile cuiva sunt importante, dorintele cuiva sunt
importante, dar alte sentimente sunt mai importante. Egoismul despre care vorbim
este strans legat de absenta sacrificiului de sine. Intr-adevir, este destul de dificil
sa accepti opiniile celorlalti si sa le pui mai presus de ale tale. Fiecare se va Intreba
de ce ar trebui sa renunte la ideile sale si sa le accepte pe cele ale sotului sau sotiei
sale. Pentru cat timp ar trebui sa se actioneze astfel? Aceste Intrebari sunt punctul de
plecare al unei lupte pentru suprematie. Cine este cel mai important Intr-o familie:
sotul sau sotia? In contextul emanciparii femeii, atat barbatul, cat si femeia au
aceleasi drepturi. Si acesta era un principiu bun. Potrivit Scripturii, Dumnezeu a
creat barbatul si femeia. Dar, uneori, sotia obtine o slujba mai importanta decat sotul
ei. Si astfel Tncepe o competitie Intre ei. Cine este mai important? Cine castiga cel
mai mare salariu? Atata timp cat femeia va avea o pozitie mai importanta pe scara
sociala, barbatul va Tncerca sa o echilibreze 1n relatiile de familie. El va Incerca sa
actioneze ca sef al familiei. Frustrarea va fi urmatorul nivel al unei astfel de relatii,
aldturi de violentd, violenta fizica si psihica. In acest stadiu al unei relatii dragostea
a disparut, cel putin dragostea dintre cei doi.

»Cantarea Cantarilor”, un posibil raspuns

Cartea ,,Cantdrilor” arata ca unul dintre aspectele principale ale iubirii
dintre mire si mireasa este bucuria de a-1 iubi pe celdlalt. El sau ea este cea mai
importanta persoand. Niciunul dintre ei nu se teme sd isi arate sentimentele unul
fata de celalalt. Mireasa 1si cauta mirele pe munte (1,7-8), in caldura soarelui (1,6)



sau in timpul noptii (3,1). Ea Intreaba pe toata lumea despre el si nu se jeneaza sa-si
arate dragostea pentru el. Mireasa stie foarte bine care sunt minusurile ei: spune ca
este neagra, dar este totusi frumoasa (1,5). Ea face aceasta remarca in fata tuturor
celorlalte fiice ale Ierusalimului. Cand se descrie pe sine, ea foloseste cuvinte care
descriu o femeie muncitoare (trebuia sa pazeasca via ei 1,6). Nu pielea ei este cea
care o face frumoasd, ci dragostea ei pentru mire. In acelasi mod, mirele vede doar
frumusetea ei: ,,obrajii tai sunt frumosi” (1,10). Pentru el, ea nu este neagra, nu
este arsa de soare. Si indiferent de ce ar putea spune altii, el o va iubi In continuare.
Pentru mire, mireasa este perfecta.

Ei apartin unul altuia. Daca vorbeste despre ea Tnsasi, mireasa se numeste pe
sine gradinad frumoasa si 1l invita sa guste din gradina ei (4,16). Aceeasi declaratie
de dragoste este facuta si de mire. Cartea aratd ca nu exista nicio competitie Tntre
ei. Ea este dispusa sa renunte la tot pentru iubitul ei. La fel este si el. Acesta este un
sacrificiu, un sacrificiu al iubirii. Asadar, prima problema a familiei moderne — cea a
egoismului — este rezolvata prin iubire, o iubire care este mai puternica decat orice
competitie. Egoismului lumii moderne, cartea ,,Cantecele” 1i infatiseaza dezinteresul
iubirii insesi. Cand studiem cartea biblica, ntelegem ca niciunul dintre parteneri
nu este in competitie cu celdlalt. Nu exista nicio luptd acolo. Nu este vorba despre
cine conduce si cine ia deciziile. Asa cum am mentionat anterior, miresei nu i este
rusine sa fie indragostita si sd isi arate dragostea in fata tuturor. Ea se micsoreaza
pentru ca mirele ei sa creasca Tn ochii tuturor. Sentimentul de iubire pentru mire sau
pentru mireasa este izvorul unei miscari spre sentimentele si dorintele sale. Pentru
barbatul Tndragostit nu exista nimic mai important decat fericirea persoanei iubite.
In unele familii moderne, Tns4, acest sentiment lipseste. Acolo nu se giseste dorinta
de sacrificiu de sine.

in zilele noastre, un alt aspect foarte important pentru familii este dorinta.
Astazi putem vedea o multime de dorinte afisate si putem identifica una In special,
cea de putere, de luare a deciziilor. Sau cartea ,,Cantecele” vorbeste despre un alt tip
de dorinta, o dorinta care nu vrea sa posede pentru a consuma. Este o dorinta de a
fi Tmpreuna. In , Cantecele”, atat mirele, cat si mireasa au dorinta de a fi Tmpreuna
si nu exista nimic care sa-i opreasca sa se iubeasca. Mireasa 1l cauta pe mire In
timpul noptii. Ea iese pe strazile lerusalimului, doar pentru a-si gasi iubitul (3,4).
De asemenea, mirele vine peste noapte si bate la usa ei pentru a intra (5,4-5).

Concluzie

Conform discutiei de mai sus, putem concluziona ca scrierea ,,Cantarea
Cantarilor” poate oferi un remediu autentic pentru o familie care este corupta de
egoism, urd sau competitie interioara. Aceasta carte vorbeste clar despre dragoste,
dorinta si pasiune, iar acestea reprezinta vindecarea de care are nevoie familia
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moderna. Criza prin care trec familiile poate fi vindecata prin iubire. Casatoria
Tnseamnd dragoste adevdratd si de lunga durata.

Cu ce difera studiul nostru? ,,Cantecele Cantecelor” invita pe toata lumea sa
urmeze un alt model decat modelele pe care le promoveaza ziarele sau televiziunile.
Indragostitii nu se ceartd si nu se bat intre ei asa cum suntem obisnuiti si vedem
cuplurile in viata de zi cu zi. Cum oamenii sunt din ce n ce mai mult expusi la
ideea de competitivitate in viata lor, ei uitd uneori ca aceasta reguld nu se aplica in
legaturile conjugale.

Aceasta lucrare si-a propus sa sublinieze un aspect esential: familia nu este
un ,,camp de lupta”. Desi, toata lumea ar trebui sa ,lupte” pentru a-si rezolva
propriile probleme, dar ar trebui sa lupte cu dragoste pentru partenerul de viatd.
Toata lumea ar trebui sa lupte Tmpotriva egoismului cu sacrificiul de sine si, cel mai
important, toatd lumea ar trebui sa fie o setea pentru celalalt.

Pe parintele profesor Ioan Chirila l-am cunoscut cu multi ani Tn urma, in
calitatea de membru al unor comisii de sustinere a tezelor de doctorat in teologie
biblica. Astfel am vazut intai specialistul, profesorul de vocatie, cercetatorul in
tainele textului sacru. Si am fost coplesit. Anii au trecut si... am Tnceput sa vad omul
din spatele cercetatorului: sensibilitatea celui pentru care Dumnezeu nu este obiectul
unei cercetari rigide, ci Persoana care se reveleaza si se asteapta savuratd in taina
inimii. Am descoperit bucuria copilareasca de a fi in preajma lui Dumnezeu, joaca
din curtea tainei Scripturii, nobletea celui care stie ca daruind nu saraceste niciodata
si profunzimea celui care a Tmbratisat si s-a lasat imbratisat de Cuvant. L-am privit
Intotdeauna cu sfiala celui care se astepta sa-1 intdlneasca, pentru ca, in cele din
urmad, momentul Intalnirii sa nasca izvoare de emotii. L-am simtit, cel putin pentru
mine ca fiind el insusi o invitatie la cunoasterea lui Dumnezeu, la lectura Sfintei
Scripturi. Transmite ecoul unei chemari interioare: ,,Vino si vezi!” si bucuria de a te
lasa ademenit de mrejele iubirii lui Dumnezeu.
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Tn Vechiul Testament scribii au jucat un rol important in pastrarea si transmiterea
invataturilor si traditiilor israelite. Acestia erau priceputi in arta scrierii si cititului
si, de aceea, se ocupau de transmiterea si copierea textelor sfinte. De asemenea,
erau adesea responsabili pentru transmiterea Legii si a altor invataturi importante ale
comunitatii religioase israelite. Studierea scribilor din Vechiul Testament prezinta
cateva probleme de care trebuie tinut seama.

Scurta istorie a cercetarii

Mai 1ntdi, studiile din secolele trecute au conturat mai multe directii de
cercetare n privinta scribilor. Desi ipotezele privind rolurile si statutul lor variaza
foarte mult, acestea pot fi clasificate in functie de modul in care au fost abordate
dovezile textuale existente. De exemplu, majoritatea tindeau sa considere ca una
dintre principalele surse pentru cunoasterea societatii iudaice din secolul I d.Hr.,
de Tncredere din punct de vedere istoric, erau cele care proveneau din societatea
greco-romana, neiudaica. Cu alte cuvinte, majoritatea teoriilor despre scribii israeliti
depindeau in mare masura de portretul zugravit lor de Noul Testament, fie de scrierile
lui Iosif Flavius sau de textele rabinice, fie de rolurile Invatatilor neiudei. Alte dovezi
erau frecvent ignorate sau interpretate ca derivate din ceea ce se accepta indeobste ca
fiind surse de Incredere. Contradictiile dintre diferite surse sunt rareori explicate sau,
n cele mai multe cazuri, nici macar nu sunt mentionate.

Inca de la sfarsitul secolului al XIX-lea d.Hr., se poate observa un interes sporit
fata de istoria poporului evreu din antichitate, mai ales in studiile teologilor germani.
Motivati de intelegerea faptului ca Tisus, miscarea sa si textele Noului Testament
ar trebui considerate Tn contextul lor istoric, social si politic, cercetatori precum

1 Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza Tn cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2022). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.



Emil Schiirer, Hermann L. Strack, Paul Billerbeck, Joachim Jeremias si Adolf von
Schlatter au publicat lucrari referitoare la aspecte ale istoriei si societatii evreiesti
din antichitate?. In ceea ce priveste studiul dovezilor despre scribi, acestia au lucrat
1n mod clar cu prezumtii modelate de scrierile Noului Testament in care scribii erau
perceputi ca fiind Tnvatatori si dascali ai Scripturilor si ai legii iudaice si, ca atare,
influenti in societatea iudaica din primul secol de dupa Hristos. In general, aceste
studii se bazeaza pe crearea unei categorii artificiale de Invatatori ai Legii, care a fost
impusa si asupra surselor antice, fara a mai cerceta cu atentie textul si informatiile
pe care acestea le ofereau de fapt. Asadar principalul neajuns al multor abordari
moderne este faptul ca nu au tinut cont de perceptia israelitilor antici despre ei Tnsisi,
asa cum este reflectatd de izvoare. In schimb, selectia si interpretarea dovezilor
este puternic influentata de presupunerile moderne si de ideile preconcepute despre
scribi. Multe dintre opiniile privind scolile, formarea scribilor, opera lor, publicarea
si circulatia cartilor par prea rigide si uneori prea moderne ca sa ofere un fundament
adecvat pentru Intelegerea scribilor si a rolului lor din societatea iudaica antica.
Un alt neajuns este subaprecierea sau supraaprecierea surselor cu privire la masura in
care acestea pot oferi informatii fiabile din punct de vedere istoric despre realitatile
societdtii evreiesti din perioada celui de-al Doilea Templu. In cele din urmd,
ipotezele privitoare la scrierea si transmiterea manuscriselor, paternitatea cartilor
sau alcatuirea canonului nu iau in considerare faptul ca nu numai scribii, ci si unii
sclavi alfabetizati si/sau persoanele educate puteau citi si scrie®. Asadar, pentru a
schita rolul scribilor trebuie studiate izvoarele vechi, Vechiul Testament si modul in
care acestea descriu rolul si importanta scribilor si invatatorilor Legii.

Oralitatea Scripturii

Apoi, o alta problema referitoare la intelegerea problematicii scribilor,
invatatorilor si carturarilor se refera la modul cum intelegem astazi ce este Scriptura/
Biblia si la oralitatea Scripturii, sau cat din continutul actual scris a fost pastrat
pe cale orald. Este ea produsul scribilor care au asternut in scris traditiile orale?
Atunci cand vorbesc despre Scripturd, cititorii moderni se gandesc la ea ca la
o singura carte, tiparita si legata Intre niste coperti, fiind citita In particular sau
studiata in mod stiintific. Acelasi lucru il putem spune si despre Tnaintasii nostri,
care de altfel 1i numeau pe israeliti ,,popor al cartii”, ceea ce ne contureaza o imagine
idilica despre o comunitate bine inchegatd si versata, alfabetizatd pe scara larga.
De exemplu, in spatele ,ipotezei documentelor”, asociate cu biblistul Julius
Wellhausen, care incd mai are influentd si astdzi, se afla presupozitia cd la baza unor
2 Christine Scuawms, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, in Journal for the Study of
the Old Testament Supplement Series 291 (Sheffield: Academic Press, 1998), 15.
3 Scuawms, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, 34-5.
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mari parti din Scriptura stau straturi sau documente scrise, cele mai vechi datand
din timpul monarhiei davidice (secolul al X-lea 1.Hr.). Aceste documente scrise, se
spune, au fost tesute Impreuna si editate intr-un efort cumulativ de scriere. Alte studii
mai recente pun accentul pe ,,intertextualitate” in Biblie, pe citarea de catre un scrib
a textului scris, dar ,fixat” de altul. Alti cercetatori considera ca mari sectiuni din
Scriptura sunt produsul unor literati de tip modern sau al unor istoriografi antici,
toti acestia bazandu-se pe resursele sau reflectand valorile unei culturi in esenta
alfabetizate*.

Rolul alfabetizarii in dezvoltarea scrisului

in al treilea rand, dacd vorbim despre scribi, invatitori si carturari in Vechiul
Testament, trebuie mai intdi sa intelegem gradul de alfabetizare al israelitilor si daca
aceasta alfabetizare a condus si la infiintarea anumitor scoli in care scribii sa deprinda
scrisul si cititul. Problema generald a prezentei sau absentei scolilor in Israelul
antic poate fi analizata sub forma a doua intrebari adiacente, dar totusi distincte:
(a) prezenta si caracterul scolilor de formare a scribilor profesionisti pentru serviciul
administrativ al regatului si (b) institutiile care promovau alfabetizarea populatiei
in general. R.J. Williams si A. Lemaire au argumentat in favoarea ambelor, Tntai
cu aparitia scolilor pentru scribi profesionisti, apoi a celor pentru restul populatiei®.
R.J. Williams citat de Jamieson-Drake afirma ca: ,raportul lui Wen-amon, un oficial
egiptean trimis la Byblos n jurul anului 1100 1.Hr., mentioneaza ca cinci sute de
suluri de papirus au fost livrate capeteniei siriene ca avans pentru o incarcatura de
lemn. Acest lucru da o indicatie asupra masurii In care se practica scrierea acolo.
Referirile la scriere din Vechiul Testament Tn timpul lui Moise (les 17,14; 24,4;
39:14,30; Deut 27,3; 31,24; cf. Tos 18,4-9) nu trebuie, asadar, sa fie considerate
anacronisme. Un episod din timpul lui Ghedeon, din secolul al 12-]lea sau al 11-lea
1.Hr., atesta cunoasterea scrisului la un tanar dintr-o asezare care a fost capturata
la intdmplare (Jud 8,14). La fel ca In Egipt si Mesopotamia, cei care stiau sa scrie
erau de obicei dregatori regali, ca in cazul ,,scribului” lui David, Seraia (2 Rg 8,17).
Trebuie sa presupunem existenta unor scoli de scribi ca la popoarele Tnvecinate.
Absolventii unor astfel de scoli ar fi fost cunoscuti sub numele de ,,scribi iscusiti”
(Ps 44,1). Isaia stia sa citeasca si sa scrie in secolul al 8-lea 1.Hr., desi acest lucru nu
era valabil pentru toti (Is 29,12). Cu toate acestea, la sfarsitul secolului al 7-lea, un
anumit grad de alfabetizare era presupus (Deut 6,9; 24,1)°

* Susan NmircH, Oral World and Written Word: Ancient Israelite Literature, in Library of
Ancient Israel (Louisville: Westminster John Knox Press, 1996), 1.

°> David W. JaMiEsoN-DRAKE, Scribes and Schools in Monarchic Judah: A Socio-Archeological
Approach (Sheffield: Academic Press, 1991), 11.

6 JAMIESON-DRAKE, Scribes and Schools in Monarchic Judah, 11.



Cu toate acestea, alfabetizarea in lumea Vechiului Testament este o problema
spinoasa pentru cercetarea biblicd actuala. Pe de o parte, elementele prezente
in Scriptura nu sunt indestuldtoare pentru a afirma cu certitudine ca au existat
scoli de scribi (anacronisme), mai ales in perioada mozaica (termenul de ,,scrib”,
ebr. soper, =90, nu este mentionat niciodata in Pentateuh), care sa produca textul
biblic si sa-l transmita mai departe. La Inceput, traditia orala era, probabil, principala
modalitate de transmitere a revelatiei dumnezeiesti. Pe de alta parte, in lumea
anticd precizarea gradului de alfabetizare este dificild, deoarece nu sunt disponibile
statistici fiabile si nici nu exista criterii obiective pentru evaluarea acesteia.
Chiar si intelegerea ,alfabetizarii populare” este complexa, de aceea, cercetatorii
propun termeni ambigui precum alfabetizare ,limitatda” sau ,raspandita”’.
Ce este o societate alfabetizatd? Implica ea doar capacitatea de a citi sau de a scrie,
sau ambele? O alta chestiune, discutatd mai ales in studiile privind alfabetizarea
moderna, este gradul de Tndeméanare pe care o persoana ar trebui sa il dobandeasca
in citire si scriere Tnainte de a ca aceasta sa poata fi numitd ,alfabetizata”®.
Pentru a intelege importanta acestor intrebdri, trebuie doar sa ludm In considerare
cum afecteaza ele modul Tn care privim problema alfabetizarii n Israelul antic.

De exemplu, o inscriptie de pe un obiect ceramic, ,apartinand lui cutare”,
ne face sd credem cad persoana care a scris-o nu stia neaparat s-o si citeasca?
Sau ca putea scrie texte/inscriptii mult mai mari? Sau ca putea atat sd citeasca, cat si
sa scrie alte texte, nu numai literele acestei inscriptii, ci si alte texte mult mai lungi?
Distinctia dintre citit si scris este una foarte importantd, deoarece, de exemplu,
studiile privind alfabetizarea si educatia Tn alte societati arata ca persoanele complet
analfabete si ,alfabetizatii” functionali sunt capabili sa recunoascd un numar mare
de grupuri de litere, de exemplu, nume de strazi, de persoane etc. Apoi, din istorie se
cunoaste ca in multe societati in care alfabetizarea a fost predata si invatata pentru
prima data Tn mod formal, abilitatile de citire erau considerate de departe mult mai
importante decat abilitatile de scriere, iar scopul alfabetizarii era in primul rand
invatarea cititului. De asemenea, se stie ca, in astfel de cazuri, citirea era deprinsa
la un nivel minim, Tnsd, cu toate acestea, Invataceii puteau fi numiti ,,alfabetizati”®.
Cercetatorii mai dezbat si ideea daca inventatorii alfabetului au folosit un numar mai
mic de litere doar pentru a facilita raspandirea scrisului, mai ales deoarece intr-o
perioada scurta de timp alfabetizarea s-a raspandit in Siro-Palestina. Teoretic, odata
ce alfabetul a fost inventat, scrisul nu mai era apanajul exclusiv al preotimii sau al
unei clase de scribi, ci ar fi putut fi practicat de catre oricine, in general®.

7 Philip J. KinG and Lawrence E. STAGER, Life in Biblical Israel (Louisville: Westminster John
Knox Press, 2001), 310.

8 Sean WARNER, ,, The Alphabet: An Innovation and Its Diffusion,” Vetus Testamentum 30.1
(1980): 81.

9 WARNER, ,, The Alphabet: An Innovation and Its Diffusion,” 82.
10 WARNER, ,,The Alphabet: An Innovation and Its Diffusion,” 82. Autorul totusi afirma ca
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Primele marturii despre existenta scrisului si a scribilor in Israelul antic
(perioada preexilica)

Din punct de vedere istoric, cea mai veche scriere, produsa de elitele educate,
a fost descoperitd In Uruk/Warka (biblicul Ereh), pe Eufrat, si dateaza din anul
3100 1.Hr."! Imediat dupd, apar marturiile din Egipt, de pe Valea Nilului. Atat scrierea
cuneiforma, cat si cea hieroglifica a inflorit In urmatoarele trei milenii, desi oralitatea
a continuat sa fie cea mai simpld si raspanditd metoda de a pastra si transmite
informatiile si traditiile. Mesopotamienii si egiptenii de rand nu au fost alfabetizati
la scard mare. Cercetatorii spun ca nu mai mult de un procent din populatia lumii
antice era alfabetizata'?.

Dupa cum sustine Naaman Nadav, cifrele si semnele hieratice, de sorginte
egipteand asadar, apar in documentele epigrafice ale regatelor lui Israel si Iuda
in secolele 8-7 1.Hr., dar nu si in documentele vecinilor lui Israel. Mai mult Orly
Goldwasser'® a aratat ca acestea trebuie sa fi intrat In scrierea ebraicd mult mai
devreme, in timpul monarhiei unite a regilor David si Solomon, adicad Tn secolul al
10-lea 1.Hr., mai ales ca dupa declinul imperiului egiptean, multi egipteni sau scribi
canaaniti instruiti Tn limba egiptenilor, si-au pierdut serviciul de la curtea imperiala,
si este posibil sa fi oferit cunostintele lor scribale si administrative catre noile puteri
emergente din zond, mai ntai filistenilor si apoi israelitilor. Asadar conchide si
Naaman, este evident ca scrisul era deja folosit la curtea din Ierusalim 1n secolul al
10-lea 1.Hr.'*

A doua marturie este relatarea campaniei faraonului Sisac, Tmpotriva
Ierusalimului, in al cincilea an al domniei lui Roboam, in care se aminteste
predarea scuturile de aur ale lui Solomon si inlocuirea lor cu scuturi de cupru
(1Rg 14,25-28) marturie care trebuie sa fi fost luata dintr-un text scris existent, o
arhiva scrisa. Altfel, amintirea campaniei egiptene, care a fost purtata in ultimii ani
ai lui Sisac, cu aproape 300 de ani Tnainte de relatarea istoriei deuteronomiste, ar fi
fost demult uitatd. Acest lucru ar fi o dovada clara a existenti scrierii la curtea regala
din Terusalim.

alfabetizarea nu depinde in mod necesar de usurinta cu care cu care poate fi invatat un
alfabet. Ratele ridicate de alfabetizare pot fi atinse folosind litere care se scriu cu dificultate,
iar rate foarte scazute de alfabetizare au fost constatate Tn societatii care folosesc litere acre
se scriu usor”.

" KinG and STAGER, Life in Biblical Israel, 300.
12 KinG and STAGER, Life in Biblical Israel, 302.

13 Orly GorLpwasskr, ,,An Egyptian Scribe from Lachish and the Hieratic Tradition of the
Hebrew Kingdoms,” Tel Aviv 18 (1991): 251-2.

14 Naaman Napav, ,,The Contribution of the Amarna Letters to the Debate on Jerusalem’s
Political Position in the Tenth Century B.C.E.,” Bulletin of the American Schools of Oriental
Research 304 (1996): 22.

1> Napav, ,,The Contribution of the Amarna Letters,” 22.



A treia marturie o reprezinta unele liste de dregdtori, care cunosteau
scrisul, incluse Tn naratiunile despre David si Solomon care trebuie sa fi fost
extrase din arhive (de ex. 2Rg 8,16-18; 20,23-26; 23,8-39; 3Rg 4:2-19; 9,15-18).
Introducerea profesiunii de scrib la curtea lui David si Solomon este relatata in
trei dintre aceste liste (2 Rg 8,17; 20,24-25; 3 Rg 4,3). Din 2 Rg 8,16 si 20:24-25
(cf. 1Par 18:15-17), aflam ca Iehosafat/losafat, fiul lui Ahilud era crainic
(ebr. mazkir, 7"2712) (Sinodala are cronicar), secretar al regelui, unul din demnitarii
de la curtea regelui David, probabil cel care 1i aducea aminte (ebr. zakar, 71IT)
regelui de problemele importante ale regatului, iar Seraia era scrib sau secretar
(ebr. soper, T1D0) (Sinodala are dregdtor) (2Rg 8,17). Listei de dregitori care cel
mai probabil cunosteau arta scrisului i se mai adauga si Adoram cel responsabil
peste dari/taxe (ebr. mas, On) precum si Seva scribul (ebr. soper, 'IS)IO)
(2Rg 20,24-25). Din 3 Rg 4,3-6, aflam ca pe vremea lui Solomon erau urmatorii
dregatori care cunosteau arta scrisului: Elihoref si Ahaia, fiii lui Sisa, erau scribi
(ebr. soperim, D’_!Q'O) (Sinodala are scriitori), Iehosafat/Iosafat, fiul lui Ahilud era
crainic (ebr. mazkir, "2712) (Sinodala are cronicar) si Adoniram, probabil acelasi
cu Adoram, cel responsabil peste ddri/taxe (ebr. mas, ON).

Cartile Paralipomenelor pastreazd mai multe marturii despre existenta unor
scribi Tn perioada preexilica. 1Par 2,55 contine prima referinta la o familie de scribi si
la profesia scribilor: ,,familiile scribilor (ebr. mispehot soperim, D190 NIN2WN)
(Sinodala are Soferitilor) care traiau in Iabet...”, deoarece in 1Par 4 apar mentionate
si alte profesii (dulgher, cei care lucrau visonul si olari). Textul ne lasa sa intelegem
ca scrisul era invatat in familie si se transmitea din generatie In generatie, practica
ce se regdseste si in contextul Orientului Apropiat Antic, asa cum o arata legenda
lui Ahiqgar. Ahiqar si-a instruit nepotul, pentru ca nu avea fiu, si se astepta ca sa 1i
succeada 1n pozitia sa de la curtea regala’.

1Par 24,6 1l mentioneaza pe Semaia scribul care se ocupa de randuiala
preotilor si levitilor si de indatoririle lor la viitorul Templu: ,,si i-a inscris Semaia,
fiul lui Natanael, scriitor din leviti (ebr. hassoper min-hallevi, ’1‘717773 19i00),
Tnaintea fetei regelui si a capeteniilor”. De fatd, in mod festiv, erau regele, capeteniile
poporului, preotii Tadoq si Ahimeleh si capii de familie ai preotilor si levitilor.
Semaia pare a fi unul dintre Tnaltii dregatori religiosi, specialist Tn arta scrisului,
strans legat de administratia de la curtea regala, si este singurul loc din Paralipomene
n care scribul este si levit.

1Par 27,32 1l mentioneaza pe Ionatan, unchiul lui David, care avea si
rolul de scrib: ,lonatan, unchiul lui David, era sfetnic, om intelept si scriitor

(ebr. soper, T210)”.

16 ScHawms, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, 58.
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2Par 24,11 vorbeste despre prezenta scribilor cu ocazia repardrii Templului
in timpul domniei lui Ioas: ,,si cand la timpul sau se aducea lada de cdtre leviti la
dregatorii regelui si cand vedeau ca era mult argint in ea, atunci veneau scriitorul
regelui (ebr. soper hammelekh, _|17DU 71970) si dregitorul arhiereului si desertau
lada, o ridicau si o puneau iar la locul ei. Asa faceau n toate zilele si s-a strans argint
mult”.

2Par 26,11 (cf. 4Rg 25,19) 1l aminteste si pe Ieiel scribul, si o alta clasa de
specialisti in arta scrisului, ,,invatatorii” sau ,,ispravnicii/slujbasii” (Sinodala reda
termenul soter prin ,,judecator”, dupa LXX): ,,a mai avut Ozia si ostire care mergea
la batdlie in cete, dupa cum era randuita in catagrafia alcatuita de Ieiel, scriitorul
(ebr. hassoper, 19101]), si de Maasia, judecitorul (ebr. hassoter, T 1T), care
se aflau sub conducerea lui Hanania, unul din capeteniile de frunte ale regelui”.
Ieiel era unul dintre dregdtorii regelui Ozia responsabil, impreuna cu Maasia, de
adunarea poporului si de organizarea ostii regale. Soter este folosit frecvent in
Pentateuh pentru a desemna diferite tipuri de functionari sau dregatori israeliti
(de ex. Ies cap. 5). Deoarece este inrudit cu akkadianul sataru (,,a scrie”) ne sugereaza
ideea ca ,,ispravnicii” erau scribi cu responsabilitati administrative, avand sarcina de
a tine evidenta numarului de caramizi facute de israeliti (Ies 5). Aceasta interpretare
este sprijinita si de traducerea siriaca care 1l echivaleaza pe soter cu sapra, termenul
utilizat Tn mod curent cu sensul de ,scrib”. Obligatia de a tine in scris evidenta
muncii arata ca cel putin o parte dintre evrei erau alfabetizati'’.

2Par 34,8-21, o rescriere teologica a 4Rg 22, prezinta personalitatea si rolul
lui Safan, fiul lui Atalia, fiul lui Mesulam si a lui Ioah crainicul (ebr. mazkir, 7*2713)
(2Par 34,8). Safan este numit ,,scrib/scriitor” (71910) in 34,15 si ,,scribul regelui”
(ebr. soper hammelekh, Tb?ﬁﬂ 1910). Celilalt dregitor, Ioah crainicul, fiul lui
loahaz, facea parte tot din administratia regelui si cunostea arta scrisului. Safan
are n Paralipomena si Tndatoriri Tn domeniul financiar si administrativ (vv. 9,17),
laolalta cu Ioah.

2Par 34,13 este a doua referinta scripturistica din Paralipomene la breasla
scribilor (cf. 4Rg 22,3-7, care Tnsd nu mentioneaza deloc levitii), pe langa cele
referitoare la scribii individuali, text care nareaza despre reparatiile Templului sub
regele losia: ,tot acestia (fiii lui Merari si Cahat — n.n) erau pusi si peste salahori
si supravegheau pe toti lucratorii la fiecare lucru; si dintre leviti erau scriitori

17 Maria Francisca BALTACEANU si Monica Brosteanu (eds.), Biblia dupd Textul Ebraic:
Exodul, Leviticul, traducere, studii introductive si note de Maria Francisca Baltaceanu,
Monica Brosteanu, Melania Badic, Emanuel Contac, Octavian Florescu, Victor-Lucian
Georgescu, Cristinel Iatan, Alexandru Mihaila, Delia Mihdila, Ovidiu Pietrareanu,
Tarciziu-Hristofor Serban, Silviu Tatu, Catalin Vatamanu (Bucuresti: Humanitas, 2019),
173.



(ebr. soperim, D’ﬂ@ﬁb), judecatori (ebr. soterim, D”j{DW) si portari”.
Printre rolurile levitilor era si acela de scribi, pe langa acela de supraveghetori ai
lucrérilor Templului. Insd, dupd cum afirma Christine Schams, nu existi nimic
in Paralipomene care sd exprime sau sa implice o astfel de clasificare a rolurilor
levitilor. Acest lucru sugereaza ideea ca pasajul reflecta realitatile postexilice
din zilele autorului, mai ales ca cealalta lista care se refera la rolul lor principal
la Templu difera. Potrivit 1Par 23:4, levitii Tndeplinesc mai ntdi functiile de
ispravnici (ebr. soterim, D‘T:DW) (Sinodala are ,,scriitori”), apoi de judecatori
(ebr. sopetim, D‘DQW) si portari, muzicanti, mai degraba decat de scribi, ispravnici
si portari, asa cum se afirma in 2Par 34,13. Schams afirma ca 2Par 34,13 ar trebui
sa fie considerata o glosa a unui editor ulterior, martor al organizarii levitilor din
perioada postexilica si sugereaza ca, Intr-o etapd ulterioara din perioada persana,
o clasa sau un grup de scribi, posibil leviti, sa fi existat in asociere cu Templul din
Terusalim®@,

Aceste cazuri, luate Tmpreuna, duc la concluzia ca scrierea a fost introdusa
in curtea lerusalimului in secolul al 10- 1.Hr., in timpul lui David sau Solomon.
Carturarii lucrau la curtea Ierusalimului ca secretari particulari ai regelui si ca
dregdtori In administratia regatului unit, ceea ce implica existenta unei curti regale®.

Cea de-a patra marturie o reprezintda mai multe descrieri biblice, din timpuri
diferite si genuri diferite (de ex., istoriografie, profetie, ode). Ele 1l descriu pe David
ca fiind cuceritorul Ierusalimului si fondatorul dinastiei regale care a durat pana la
sfarsitul monarhiei iudaice in 586 1.Hr. Stela de la Tel Dan ne spune ca regatul lui
Iuda se numea Bet-David, ,,casa lui David”, in a doua jumatate a secolului al IX-lea
1.Hr. De altfel, numele eponimic/dinastic ,,Bit-cutare”, ,,casa lui cutare” este tipic
pentru multe dintre noile regate semitice occidentale care au aparut in Semiluna
Fertild la inceputul mileniului T 1.Hr.?°

Marturii scripturistice privitoare la scribi (perioada postexilica)

Treptat, incepand cu secolul al VIII-lea 1.Hr. scrisul incepe sa se raspandeasca
in Israelul antic, de la curtea regala la poporul simplu. Cercetatorii sunt de acord
ca majoritatea textelor biblice dateaza de la sfarsitul secolului al VIII-lea pana in
secolul al I'V-lea 1.Hr. Totusi, acest lucru nu inseamna ca mare parte din populatia
israelita era alfabetizata. De asemenea, bule de lut, peceti personale inscriptionate,
amprente de peceti, inscriptii pe vase, ostrace si greutdti inscriptionate dateaza din
secolele VIII-VII 1.Hr. si mai tarziu. Toate acestea si miile de inscriptii de pe peceti

18 Scrams, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, 68-69.
YNapav, ,,The Contribution of the Amarna Letters,” 22.

20 Napav, ,,The Contribution of the Amarna Letters,” 22.
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de tipul, ,,7|'??’J'?”, Imlk (,,apartinand regelui”) sau I-cutare (,,apartinand lui cutare™)
de pe manerele de vase atesta rolul pe care alfabetizarea l-a jucat in sfera economica
a secolului al VIII-lea 1.Hr.*

Majoritatea studiilor despre scribi au acordat o mare importanta cartilor
Ezra-Neemia datorita faptului ca aceste carti contin multe informatii despre Ezra,
care este numit ,,scrib” (ebr. soper, 190), In timp ce, In restul materialelor despre
statutul si rolurile scribilor in aceastd perioadd informatiile sunt extrem de rare. In
plus, semnificatia atribuita acestor carti este o consecintd a consecventei cu care
cercetarea modernd a facut din scribul Ezra scribul arhetipul cdrturarului Torei.

Figura lui Ezra este prezentata pe larg In Ezra cap. 7, de unde aflam ca
era ,carturar iscusit (ebr. soper mahir, 1’717 90) in legea lui Moise” (v. 6).
Se mai spune despre el ca a venit din Babilon si a fost trimis de regele Artaxerxe la
lerusalim (v. 6), iar In scrisoarea pe care regele i-a dat-o acestuia se spune ca Ezra era
,»preot, scrib; carturarul cuvintelor poruncilor Domnului” (ebr. hakkohen hassoper,
soper divre mitvot-YHWH, 71171°"NIX70 >727 790 ,719077 177270) (v. 11) sau
»preot, invatatorul/scribul legii Dumnezeului ceresc” (ebr. kahana’ sapar data’
di-’elah semayya’, ¥>DY/ ﬂ‘??_;:(_’ff X007 7190 X11J2). Desemnarea lui Ezra cu
titulatura de ,,carturar iscusit” este ambigua si se poate referi fie la dexteritatea sa ca
scrib/carturar, ori la cunostintele si expertiza sa n ale scrisului, fie la ambele, sau sa
faca parte din titulatura sa oficiala, indicand faptul ca era responsabil de afacerile
israelite de la curtea regala*.

Ezra 4 contine mai multe referinte la Simsai scribul, de origine persana
(vv. 8,9, 17, 23), unul dintre cei mai importanti oameni care se opuneau reconstruirii
Templului din Ierusalim dupd reintoarcerea israelitilor Tn tard. El este numit
»scrib/secretar” (ebr. soper, 190) si i scrie o scrisoare regelui Artaxerxe I acuzandu-i
pe iudei de o eventuala rebeliune daca Templul s-ar fi reconstruit si de ,,greva fiscala”
(vv. 12-13).

Neemia 13,13 mentioneazd un alt scrib, Tadog, ,si eu am incredintat
supravegherea cdmarilor lui Selemia preotul si lui Tadoc carturarul
(ebr. tadoq hassoper, 191077 ?17X)”. Nuaflim nimic clar despre rolurile dregitorilor
insdrcinati cu administrarea zeciuielii, dar probabil scribul era cel insarcinat cu
tinerea evidentei si contabilitatea. Nu se stie sigur nici daca scribul Tadoq era preot,
levit sau nici una, nici alta. Dregatorii care nu erau preoti slujitori la Templu sa
fi pastrat privilegiile Tn administratia Templului din Ierusalim. Sanctuarele faceau
parte din administratia fiscala a provinciilor persane si, cel mai probabil, Templul
din Terusalim se afla in aceeasi categorie. De aceea se pare ca la Templul s-ar fi

21 KinG and STAGER, Life in Biblical Israel, 312.

22 Scuawms, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, 53.



strans taxele pentru suveranii achaemenizi si pentru dregatorii Templului. Tadoq
scribul pare sa se incadreze cel mai bine in categoria dregdtorilor care strangeau
si/sau administrau taxele, inclusiv zeciuielile, pentru slujitorii Templului®:.

Marturii extrabiblice (arheologice) din zona Israelului antic cu privire la
scribi

Asa cum am vazut, scribii erau dregdtori importanti in cadrul birocratiei
Israelului antic si a altor popoare invecinate. Din pdcate, pand In prezent, nu se
cunosc peceti ebraice folosite de scribi din perioada primului Templu. In schimb,
cunoastem doud peceti ale unor scribi moabiti: cea a lui ,,Kemos’am, (fiul lui)
Kemos’el, scribul (hspr)” si ,,Amoz scribul (h$pr)”, precum si unul in aramaica,
,Hwdw scribul (Spr’)”.

Ostracele din Samaria, de fapt vase de ceramica inscriptionate cu texte
de natura administrativa, sunt exemple rare de scriere din regatul nordic Israel,
compuse inainte de caderea sub asirieni in 722 1.Hr. Yohanan Aharoni le dateaza
in secolul al VIII-lea 1.Hr. de pe vremea regilor Iehu, Iehoahaz si Ieroboam al II-
lea?. Ele contin liste cu vinul si uleiul de madsline aduse din satele limitrofe in
cetatea Samaria sau arhive cu taxele/impozitele sau tributurile n naturd trimise
de sateni spre Samaria. Problema principald a acestor ostrace In ceea ce priveste
scrisul este rolul lor. Raspunsul depinde de rolul persoanei al carei nume este
precedat de prepozitia ebraica lamed (/) din ostrace, adica ,,b—cutare”, deoarece
prepozitia lamed are o diversitate de Tntelesuri: ,,pentru, lui, al lui, apartinand lui”.
Potrivit lui Y. Yadin, celelalte nume mentionate dupa prima persoana (la numele careia
este prefixata prepozitia lamed, ,,b-cutare”) sunt, Tn general, interpretate ca fiind
numele expeditorilor®. Prin urmare, primul nume din ostraca ar fi cel catre care erau
trimise aceste daruri. Ostracele In sine par a fi, dupa Yadin, consemnari scrise de un
dregator al curtii regale la primirea darurilor/impozitelor, iar primul nume mentionat
dupa numele locului ar indica astfel proprietarul principal al bunului, Tn timp ce
ceilalti ar fi colaboratori ai acestuia?’. Insd Yohanan Aharoni spune ci persoanele ale

23 Scuawms, Jewish Scribes in the Second-Temple Period, 58.

24 Nahman Avicab, ,,Bullae and Seals from a Post-Exilic Judean Archive,” Qedem 4 (1976):
8.

% Yohanan AHARONI, ,,The Samaria Ostraca — An Additional Note,” Israel Exploration
Journal 12.1 (1962): 67.

% Yigael Yabin, ,,Recipients or Owners: A Note on the Samaria Ostraca,” Israel Exploration
Journal 9.3 (1959): 184; Yigael Yapin, ,,A Further Note on the Samaria Ostraca,” Israel
Exploration Journal 12.1 (1962): 64-6.

Y ADIN, ,,Recipients or Owners,” 187.
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caror nume sunt precedate de lamed erau platitorii de taxe, nu colectorii lor®. Oricum
ar fi, chiar daca persoanele care au scris ostracele erau dregdtori la curtea regala
sau persoane instarite, platitori de taxe, ele ne arata existenta alfabetizarii Tn secolul
al VIII-lea 1.Hr. Iata cateva nume de scribi din perioada secolului al 8-lea 1.Hr. asa
cum reies din ostracele din Samaria: Semaria (1’7173%/) (Samr 1), Biriam (0°71X2)
(Samr1), Gaddiyaw (17T}) (Samr2,4, 5,6, 7), Aza (111X) (Samr2), Semida‘ (UT°)
(Samr 3), Baala’ (X?13) (Samr 3), Qote (171X}?) (Samr 4, 5, 6, 7), Gheba (U21)
(Samr 8), Abinoam (QU11X) (Samr 8, 9, 10), Yatit (NX?) (Samr 9, 10)* etc.

La Tel Arad (regatul de Sud) s-au descoperit alte ostrace care poarta numele
unor scribi. Aradul biblic, o fortareata din epoca Fierului, controla drumul principal
spre Edom si era atat un avanpost administrativ, cat si unul militar. Aproximativ doua
sute de ostraca au fost gdsite Tn acest sit arheologic, peste jumatate fiind inscriptionate
in ebraica si dateaza de la sfarsitul secolului al VII-lea sau inceputul secolului
al VI-lea 1.Hr. Optsprezece ostraca sunt adresate lui Eliagib (:lW"?N), capetenia
fortaretei, autorizandu-1 sa furnizeze ratii (vin, ulei, faind) pentru mercenari ciprioti
sau greci din oastea regatului Tuda®. In afard de Samaria si Tel Arad, s-au descoperit
marturii ale scribilor in ostracele din Horvat Uza, sit arheologic situat in partea de
nord-est a desertului Neghev (sec. VII-VI 1.Hr.), Yavne Yam/Metad Hasavyahu,
sit arheologic situat Tn Sefela, la aproximativ 15 km sud de Tel Aviv-ul modern

(sec. VII 1.Hr.) si Tel Lachis, (sec. VII-VI 1.Hr.).

In perioada postexilicd s-au pastrat zece bule (bullae) din provincia Yehud
impreund cu alte bule si doud peceti. Ele au fost datate la sfarsitul secolului
al VI-lea 1.Hr. si pot fi, prin urmare, legate de provincia persana Yehud, adica
de perioada postexilica timpurie. Doua dintre ele sunt de interes. Bula a VlI-a,
originar dintr-un context oficial, ne ofera dovada angajarii scribilor Tn administratia
persana a provinciei Yehud. Ea vorbeste despre un anume ,leremai scribul”
(ebr. IIremai hassoper, 190j] ’?37’}?, yapartindnd lui Ieremai scribul”).
Numele leremai este hipocoristicul lui Ieremia si apare o singura data n Scriptura,
ca nume al unei persoane care s-a despartit de sotia sa straind ca urmare a predicii
carturarului Ezra (Ezr 10,33). Nu stim daca este bula acelei persoane mentionate in
Ezra. Teremai scribul era probabil angajat intr-o functie administrativa in provincia
persand Yehud, sub guvernarea lui Elnatan (Ezr 8,16).. A doua, bula a 14-a, scrisa
in aramaica, este a unei femei, ,,Selomit, slujitoarea guvernatorului Elnatan”

(ebr. liSelomit ’amat Elnatan pahawa’, X178 ]ﬂl’?N nnX ﬂ’?ﬁz?Wq?).
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In 1Par 3,19, apare ca fiind numele fiicei lui Zorobabel, guvernatorul lui Iuda.
Termenul ama" apare de regula in Scriptura cu sensul de ,,slujitoare”, iar in perioada
talmudica el era purtat de concubina stapanului care avea de regula rangul de
sotie secunda®. Insd W.F. Albright spune c& ebraicul ama" ar fi fost o titulatura
asemanatoare cu cea de ‘ebed, ,;rob/slujitor”, regasita pe pecetile naltilor oficiali
de la curtea regala israelita. Cu alte cuvinte, pecetile care contin titulatura ama" ar
apartine dregatoarelor feminine (sau altor femei distinse) din serviciul regal sau
nobiliar. In sprijinul acestei afirmatii, Albright citeaza doua paralele de pe peceti
cilindrice babiloniene, ale caror proprietari erau desemnati ca fiind servitoare ale
unor persoane, aparent regi. Dar se pare ca aceste peceti nu contin niciun titlu si nu
exista nicio dovada sigura ca ,,stapanii” de acolo erau intr-adevar regi. Astfel, aceste
peceti-cilindru nu ofera nimic concret in vederea clarificarii naturii slujitoarelor de
pe pecetile-cilindru amonite®, Dar care sa fi fost slujba Selomitei? Deoarece bula
a 14-a a fost singura pecete particulara gasita in aceasta colectie ar indica faptul ca
ea ar fi fost responsabila de arhiva, sau, mai degraba, de centrul administrativ din
care fdcea parte arhiva. Mai mult, ea pastra si o pecete a provinciei pentru sigilarea
documentelor oficiale. Asadar, ea ar fi indeplinit un rol important in administratia
provinciei Yehud. In ciuda statutului inferior al femeii in Orientul Apropiat Antic, ea
s-ar fi bucurat de multe drepturi civile. De exemplu, in papirusurile din Elefantina,
mai mult sau mai putin contemporane cu bula a 14-a, femeia israelita detinea
aproape aceleasi drepturi egale cu barbatul in materie de proprietate, putea semna
contracte, se putea infatisa in fata instantelor de judecata si altele asemenea. Dar
nicdieri Tn Vechiul Testament sau 1n alte surse externe nu exista nicio indicatie cu
privire la existenta unor dregdtori de sex feminin. Cu toate acestea, exista dovezi in
sursele babiloniene ca femeile se aflau in pozitii Tnalte, ca judecatoare si scribi, dar
in niciunul dintre aceste cazuri nu erau implicate slujnicele.

In sfarsit, in epoca nou-testamentard avem cateva nume de scribi descoperite
pe osuare: Yehuda scribul, Yehuda, fiul lui Eleazar scribul (Ierusalim) si losif, fiul
lui Hanania scribul, iar la Masada s-a descoperit un ostraca pe care era inscriptionat
Eleazar, fiul scribului (Mas 667).

Concluzie
Desi studierea scribilor, nvatatorilor si carturarilor a fost influentata in
secolele trecute de scrierile nou-testamentare si de preconceptii anacronice asupra

32 AvicaD, ,,Bullae and Seals,” 12.
33 AviGaD, ,,Bullae and Seals,” 12-3.
3 AvicaD, ,,Bullae and Seals,” 31-2.
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lor, descoperirile arheologice, cercetarile sociologice si cartile Vechiului Testament
atesta existenta lor incepand cu vremea regelui David (sec. X 1.Hr.). La Inceput ei
erau dregatori si administratori la curtea regelui, adica faceau parte din elita educata,
apoi alfabetizarea s-a extins si in randul populatiei israelite, si, prin urmare, scribii
s-au Inmultit. Cel mai probabil Scriptura Tncepe sa fie asternuta in scris din traditia
orala incepand cu sec. X 1.Hr., dar cu precadere in perioada secolelor VIII-VI 1.Hr.

Pe Parintele Profesor Doctor Ioan Chirila il cunosc indeaproape din timpul
studiilor doctorale pe care le-am urmat pe meleaguri iesene acum mai bine de 12 ani.
Personalitate joviald, ludica, dar si profund academica, prin implicarea in diversele
proiecte personale si comunitare, a marcat viata universitara clujeand, atat din
postura de profesor universitar la Facultatea de Teologie Ortodoxa, dar si din aceea
de bun organizator, fiind pe rand decan al Facultati de Teologie din Cluj-Napoca
(2004-2012), dar si presedinte al Senatului Universitatii Babes-Bolyai din acelasi
centru universitar (2012-2020). Profesor universitar fara ifose si pretiozitati
academice inutile, m-a impresionat prin usurinta cu care se amesteca printre studenti
si colegii aflati la Tnceput de drum, ca ,,unul de-al lor”, dar si prin ajutorul direct,
dezinteresat, dar mai ales, prompt, rar Intalnit printre profesorii universitari, pe care
l-am primit de-a lungul carierei mele didactice. Dumnezeu sa va calauzeasca n toata

activitatea si viata dumneavoastra! Ave Magister, Discipuli te salutant!
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De ce ai schimba numele unui rege?
4Rg 23,34 — intrebari, exegeze, dileme'

Constantin Jinga

preot conferentiar universitar dr.
Facultatea de Litere, Istorie si Teologie
Universitatea de Vest din Timisoara
constantin.jinga@e-uvt.ro

Preliminarii

Importante schimbari politice si o serie de confruntari militare cu efecte
irevocabile au marcat, la sfarsitul secolului al VII-lea 1.Hr., intreg Orientul Mijlociu.
Imperiul Asirian, care vreme de cateva secole dominase absolut regiunea, acum se
clatina slabit de framantari politice si amenintat de o alianta strategica, alcatuita in
principal din sciti, mezi, persi si babilonieni in plind expansiune. In 612 1.Hr., armatele
acestei aliante reusesc sa cucereasca Ninive, fortandu-i pe asirieni sa se retraga spre
vest, la Harran?. Aici, Asuruballit al II-lea, ultimul rege asirian, incearca sa organizeze
o contraofensiva, asteptand ajutor din partea egiptenilor. Faraonul Neco al I1-lea, fidel
angajamentelor asumate fata de asirieni de catre predecesorii sai, faraonul Neco T si
Psammetikhos I (a.k.a. Psamtik T)3, dar si constient de pericolul tot mai amenintator
pe care-l ridica pentru Egipt, alianta dintre babilonieni si mezi, pregateste o campanie
de sprijinire a asirienilor si, implicit, de contracarare a expansiunii babiloniene.
Doar ca armatele lui Nabopolasar si ale lui Cyaxares le-o vor lua inainte si, Tn toamna
lui 610 1.Hr., asediaza Harranul. Asuruballit al II-lea se refugiaza intr-un loc mai
sigur, Tmpreuna cu un corp de oaste, asteptand trupele egiptene si sperand sa poata
respinge, cu ajutorul lor, asediul mezilor si al babilonienilor. Garnizoana din Harran
si trupele asiriene rdmase aici vor rezista cu greu, timp de cateva luni. Cum sprijinul
militar egiptean avea sa mai Intarzie, in primavara lui 609 1.Hr. Harranul capituleaza.
Situatia devine din ce n ce mai dramatica pentru Asuruballit al II-lea.

Totusi, se pare ca o parte dintre aparatorii asirieni reusesc sa scape. Acestia se
reunesc cu corpul de oaste care-l insotea pe rege. Ajutorul egiptean soseste intr-un
final, de-abia pe la jumatatea anului 609 1.Hr. O importanta forta armata egipteana

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2022). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 Tn sudul Turciei de azi, la granita cu Siria.

3 A. SPALINGER, ,,Psammetichus, King of Egypt: 1,” Journal of American Research of Egypt
13 (1976): 133-4



face acum jonctiunea cu ramasitele de oaste asiriand. Impreuna, vor incerca si
recucereasca Harranul. Dar tentativa lor esueaza. Spre sfarsitul verii lui 609 1.Hr.,
trupele egiptene se retrag, abandonandu-l pe Asuruballit al II-lea Tn mainile lui
Nabopolasar.* Neco al II-lea se vede nevoit sa-si reconsidere strategiile, realizand ca
de aci inainte Egiptul va trebui ca mai mult singur sa-si exercite influenta in regiunile
din zona Eufratului si sa {ina piept in fata expansiunii babiloniene.

Victoria babilonienilor si a mezilor asupra Harranului marcheaza sfarsitul
oricarei influente asiriene in regiune. La randul lor, egiptenii sunt nevoiti ca momentan
sa se retragd, pentru a putea pregati o contraofensiva serioasa. Cativa ani mai tarziu,
in 605 1.Hr., se va derula ultima lor incercare de a-si asigura zone de influenta bine
delimitate teritorial si, implicit, de a diminua puterea babiloniana. Dar si aceasta
tentativa are un deznodamant dezastruos pentru ei. Egiptenii vor suferi o infrangere
aspra, in batalia de la Carchemis®. Aici, Nabucodonosor al II-lea zdrobeste armata
egipteand si cam tot ce mai ramasese din armata asiriand, impunand astfel decisiv
puterea babiloniana, Tn regiune. Acest eveniment va deschide o noua fila in istoria
Orientului Mijlociu Tn general, dar si in istoria poporului biblic, Tn particular.

Regatul lui ITuda in contextul geo-politic al Orientului Mijlociu
in sec. VII i.Hr

Prins in focul incrucisat al confruntarilor dintre aceste mari puteri ale
vremii, micul regat iudeu este prea firav, pentru a-si permite luxul unei neutralitati.
Un episod elocvent pentru soarta Ierusalimului la acest final de secol se deruleaza
tocmai in contextul schitat mai sus. In drumul lor spre Harranul asediat, trupele
faraonului Neco al II-lea vor alege ruta cea mai rapida, asa numita via maris. ,,Calea
madrii”® venea dinspre Egipt, mergea de-a lungul coastei mediteraneene si, undeva pe
teritoriul statului Israel de azi, aproximativ in dreptul localitatii Haiffa, se indrepta
spre est-sud-est, traversa Valea Izreel, ajungea Tn Valea Iordanului, ocolea Marea
Galileii, apoi se indrepta spre Damasc, de unde se ramifica spre regiunile estice
si vestice ale Mesopotamiei. Ajunse in Campia Izreel, trupele egiptene intampina
0 neasteptata rezistentd, din partea regelui iudeu Iosia. Evenimentul este relatat
in 4Rg 23,29-30, respectiv in 2Par 35,20-25, precum si in surse deutorocanonice
si extrabiblice’. Incd nu este ntru totul limpede nici motivul pentru care Iosia a

4 Cf. Stephen Bertman, Handbook to Life in Ancient Mesopotamia (Oxford: Oxford University
Press, 2003), 80; Oled Lipscuitz, The Fall and Rise of Jerusalem: Judah Under Babylonian
Rule (Eisenbrauns, 2005), 19-20.

®> Azi Karkamis, in sudul Turciei, pe malul estic al Eufratului, la granita cu Siria.
¢ O posibila referinta biblicd pentru aceasta ruta, la Is 8,23c : ,,calea marii” Cf. Mt 4,15-16

7 Ezd 25-32; Fravius JospeHus, Antichitdtile iudaice, 10.74-77, vol. 1, trad. Ioan Acsan
(Bucuresti: Hasefer, 1999), 566-7.
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manifestat aceasta opozitie, si nici daca a avut loc o confruntare propriu-zisa intre
armata egipteana si corpul de oaste care il Tnsotea pe regele iudeu. Unii istorici
opineaza ca Iosia ar fi nazuit sa reuneasca Iuda si Israelul sub sceptrul sau, profitand
de declinul accentuat al asirienilor si sperand la protectie din partea babilonienilor.
Ipoteza ar fi coerenta cu tendintele reformatoare care au caracterizat domnia lui Tosia,
dar nu este sustinuta de izvoare concrete®. Pe de alta parte, madrturiile biblice si cele
extrabiblice referitoare la o ciocnire militara Intre oastea lui Iosia si egipteni sunt
destul de confuze si interpretabile®. Cert este ca losia 1i opreste pe egipteni undeva
in Imprejurimile cetatii Meghido, care strdjuia ,,calea marii”, cel mai probabil Tn
proximitatea trecatorii Aruna. Sursele pe care le avem la dispozitie consemneaza
ca Tosia sfarseste prin a fi ucis, iar trupele egiptene 1si continua drumul spre Harran.
Sa fi jucat oare vreun rol pentru infrangerea de la Harran, faptul ca trupele egiptene
au suferit aceastd intarziere provocata de opozitia lui Iosia??

Tosia murind, el nu va fi succedat la tron de catre fiul sau Intai nascut, Eliachim,
ci de catre mezinul Ioahaz. Acesta se bucura de simpatia reala a poporului si probabil
intentiona sa continue politica tatdlui sau. Domnia lui Ioahaz a fost de foarte scurta
durata. Se pare ca a domnit doar trei luni, mai precis exact pana la revenirea faraonului
Neco, din esuata lui campanie de salvare a asirienilor. In retragere dinspre Harran,
spre Egipt, faraonul Neco al II-lea 1l ia prizonier pe Ioahaz si impune regatului un
tribut de o sutd de talanti de argint si o sutd de talanti de aur. loahaz va muri In cele
din urma, in exilul sau egiptean. In locul acestuia, Neco il impune ca rege pe fratele
mai varstnic al lui Ioahaz, si anume pe Eliachim. Chiar daca nu se bucura deloc
de simpatia poporului, Eliachim ar fi fost indreptatit de fapt sa mosteneasca tronul
tatalui sau, In virtutea dreptului de intdi ndscut. Interesant cd Neco schimba numele
lui Eliachim, In Ioiachim:

% Intentiile reunificatoare ale lui Iosia sunt analizate 1n studii diverse, asa ca in lucrarea clasica
alui Jacob Isaacs, Our People (Brooklyn: Kehot Pub. Society, 1946-1948), si sunt mentionate
inclusiv 1n enciclopedii de referintd, precum: https://www.britannica.com/biography/Josiah,
accesat 1n 2.6.2021.

 Un bun exemplu 1n acest sens, Heropor, Historiae, 11.159.2. Pentru discutii referitoare la
existenta/nonexistenta vreuni batalii Tntre iudei si egipteni la Meghido, vezi Zipora TALSHIR,
,» The Three Deaths of Josiah and the Strata of Biblical Historiography (2 Kings XXIII 29-
30; 2 Chronicles XXXV 20-5; 1 Esdras I 23-31),” Vetus Testamentum 2 (1996): 213-36;
Eric H. CLINE, The Battles of Armageddon: Megiddo and the Jezreel Valley from the Bronze
Age to the Nuclear Age (University of Michigan Press, 2002), 92 sq. Vezi si Alexandru
MHAILA, (Ne)lamuriri din Vechiul Testament. Mici comentarii la mari texte, vol. 1 (Bucuresti:
Nemira, 2011), 378-80.

10'Vezi Oled Lipschitz, The Fall and Rise of Jerusalem, 29 sq., 32 sq.



Schimbarea numelui regelui Eliachim in Ioiachim — demers politic,
implicatii teologice, aprofundare

4 Rg 23,34: ,,Apoi Faraonul Neco a pus rege pe Eliachim, fiul lui Iosia, in
locul lui Iosia, tatal lui, dar i-a schimbat numele Tn Ioiachim...”

Numele acestui rege se va consacra sub forma aceasta, atat in cartile Sfintei
Scripturi, cat si ulterior, in literatura rabinica si 1n traditia iudaica, unde Tnsemnarile
despre el sunt departe de a fi encomiastice (cf. 4Rg 23-24; 2Par 36). La randul lor,
profetii biblici Ieremia si Daniel 1l zugravesc in culori adeseori teribile — Ieremia
insusi avand mult de suferit de pe urma acestui rege'. Realitatea este ca Toiachim
a domnit vreme de 11 ani, pana in 598 1.Hr., ca un vasal intru totul servil fata de
Egipt, pentru ca spre finalul domniei sa se supuna si babilonienilor, cautand totusi sa
ramana fidel egiptenilor.

Este foarte probabil ca traditia iudaica sa-1 fi retinut cu acest nume, Ioiachim, si
nu cu cel initial, Eliachim, tocmai datorita reputatiei sale atat de negative. Dar lucrul
care ne-a atras atentia, Tn cazul de fatd, este ca schimbarea de nume aplicata regelui
pare a fi una mai degraba cosmetica si ea difera de practica schimbarilor de nume,
din acea vreme. In epocé, practica schimbdrii numelui era curentd, pentru anumite
situatii. De exemplu, faraonului Psammetikhos I (a.k.a. Psamtik I, 664-610 1.Hr.),
predecesorul lui Neco al II-lea, i se atribuie numele asirian de Nabushezibani, atunci
cand Egiptul intra sub suzeranitate asiriana, cu ocazia celei de a doua campanii anti-
egiptene conduse de catre Asurbanipal (668-625 1.Hr.)!>. Regdsim aceasta practica,
atestata si Tn 4Rg 24,17, unde se arata ca Nabucodonosor schimba numele regelui
Matania, in Sedechia. Tot asa, Tn Dan 1,6-7 se consemneaza ca Daniel, Anania,
Misael si Azaria primesc nume chaldee. Exemplele pot continua. Observam ca toate
aceste nume noi sunt fundamental diferite fata de numele initiale ale persoanelor
respective si implicd transferul ntr-un alt areal lingvistic, cultural, religios. In unele
cazuri, numele noi par a redefini subordonari politice sau religioase. Nu este si
cazul lui Eliachim/Ioiachim. Numele lui ramane unul iudaic si, totodatd, subordonat
Dumnezeului iudeilor. In cazul lui, prefixul El- este inlocuit cu Y-. Se stie ci ambele
prefixe fac referinta la divinitate, El- fiind o referinta generica la ,,Dumnezeu”, iar
Y- facand referint la ,, Yahwe”. Insa in ultima instantd, atat El-, cat si Y- se refera tot la

1 De ex. Ter 22,18-19; 26,20-23; 36,30; etc. DANIEL, passim.

2 Anthony SPALINGER, ,,Psammetichus, King of Egypt: ,” 134-6; J. Maxwell MiLLER si John
H. Haves, A Histroy of Ancient Israel and Judah (London: Westminster John Knox Press,
1986), 369; Donald B. Reprorp, Egypt, Canaan, and Israel in Ancient Times (Princeton
University Press, 1993), 430-5; Herbert VERRETH, ,,The Egyptian Border Region in Assyrian
Sources,” Journal of the American Oriental Society 2 (1999): 243.
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Dumnezeul iudeilor. Eliachim a fost tradus prin ,,Dumnezeu a constituit/a edificat”,
iar Ioiachim prin ,,Yahwe ridicd/inaltd”. Nu se poate vorbi despre o diferent{d majora,
ntre cele doua.

Conform uzantelor vremii, Eliachim ar fi trebuit sd primeascd un nume
egiptean. Sa fie oare vorba despre mana ,,Yahwistului” sau a ,,Elohistului”, intinse
pana aici? Desigur, o astfel de Intrebarea nu poate fi luata In serios. Nu neaparat.
Dar atunci? Sa fie vorba despre o atitudine mai prevenitoare a lui Neco al II-lea, fata
de regele iudeu, in ideea de a-i consolida astfel fidelitatea? Sa fie oare un demers
diplomatic prin care faraonul Incearca sa potoleasca nemultumirea poporului, aratand
prin numele nou atribuit regelui, ca Egiptul respectd legea iudeilor? Fapt este, dupa
cum am vazut deja, ca Ioiachim va manifesta fatd de Egipt un servilism lipsit de
scrupule, va domni fara a tine cont de Lege sau de popor si va reusi sa faca aceasta
de-a lungul unei perioade lungi de 11 ani. Care sa fi fost de fapt motivele acestor
schimbari de nume? $i, totusi, de ce o schimbare de nume mai degraba cosmetica,
pentru regele iudeu?

Adevarul este ca problema numelui si a schimbarii numelui, in lumea antica,
este una extrem de complexa si cu implicatii profunde. Vom Incerca, n cele ce
urmeaza, sa schitdm cateva idei in acest sens, Tn speranta ca vom putea deslusi in
cele din urma, cate ceva din ratiunile care au stat la baza transformarii lui Eliachim,
in Ioiachim.

Problematica numelui si a schimbarii de nume implica, Tn Orientul Mijlociu
antic, multa filosofie si, nu Tn ultimul rdnd, un orizont religios. In cateva linii
importante, acestea pornesc de la modul cum era nteles un nume, pe atunci.
Stim ca n lumea veche, numele unei persoane sau al unei divinitati era strans legat,
concret aproape, de acea persoanad sau de acea divinitate. Numele nu era o simpla
etichetd, ci era chiar parte integranta a purtatorului sau. De exemplu, nu departe de
zona noastra de interes, adica In vechiul Egipt, numele era considerat aproape ca
un avatar al purtatorului si, In orice caz, tinea de personalitatea acestuia. Pe de alta
parte, era raspandita credinta ca prin cunoasterea numelui cuiva, detineai un fel de
putere asupra aceluia®.

Cateva sugestii interesante Tn acest sens descoperim la Philon Alexandrinul.
Philon, chiar daca scrie cateva secole bune dupa cele consemnate in 4Rg 23,
reprezinta o veritabila sinteza a gandirii religioase, filosofice si lingvistice specifice

13 Susan Tower Hotuis, ed., ,,Hymns, prayers, and songs. An anthology of ancient Egyptian
lyric poetry,” in Writings from the ancient world 8, trad. J. L. Foster (Atlanta: Scholars Press,
1995), 196; Peter DER MANUELIAN, ed., ,,The ancient Egyptian pyramid texts,” in Writings
from the ancient world 23, trad. J. P. Allen (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2005),
437.



elenismului, dar si a mostenirii antice levantine, in acelasi timp'4. Astfel, n tratatul
sau Despre Decalog, Philon spune: ,,... numele intodeauna urmeaza lucrului pe
care 1l reprezinta, precum umbra insoteste trupul ei.”*® Dar iata ca Philon are si un
tratat deosebit de interesant pentru noi, intitulat chiar Despre schimbarea numelor.
Aici, el se refera chiar la cateva locuri biblice, dintre care ne vom opri la unul: ,,Lui
Osea, Moise 1i schimba numele in losua (Num 13,17 —n.t.); prin aceasta, el schimba
pe cel care doar inchipuie prin felul lui o stare, n starea Tnsasi. Caci Osea se Intelege
ca fiind in felul lui (cazul particular — n.t.), cel care este mantuit, pe cand losua se
intelege a fi mantuirea venitd de la Dumnezeu, adica un nume care denota starea
insasi, In forma ei desvarsita.”'®

De aceea, legat de situatia care ne preocupa in eseul de fatd, putem spune
ca Tn acceptiunea sintetizata de catre Philon, pe de o parte numele persoanei este
asemenea unei umbre, care Tnsoteste persoana si denota natura acesteia. Pe de alta
parte, schimbarea de nume poate produce efecte asupra statutului persoanei si,
implicit, asupra persoanei respective in sine, prin simplul fapt ca purtatorul numelui
nou este recontextualizat. Numele contextualizeazd persoana. Schimbare de nume
recontextulizeaza persoana.

Pentru a intelege mai bine implicatiile acestor contextualizari/recontextualizari
pe care le implica numele si numirea, trebuie sa ne aducem aminte de faptul ca, in
lumea elenisticd, discutiile pe aceasta tema sunt ample si stufoase, insa ele ne ajuta,
pentru ca sistematizeaza foarte bine principalele conceptii din Orientul Mijlociu.
Aici, se dezbate daca numele, gr. dvopa, se refera la gr. vdpe sau la gr. pvoe? Sau
la amandoua? Se vorbeste despre gr. évoua kOpiov (lat. nomen proprium) si despre
gr. 8vopua mpoonyopikov (sau mpoanyopia, lat. nomen appellativum). Se conchide ca
sunt nume care dezvaluie natura unei persoane, dar si nume care se refera la statutul
social/legal/administrativ al acesteia. Din punct de vedere administrativ, numele
(gr. 6vopa) cuiva se poate referi, Tntre altele, la coduri sau documente care stipuleaza
drepturile si obligatiile acelei persoane sau la documente care atesta calitatea ei de
proprietar asupra unor bunuri. Deci numele (gr. §voua) poate avea si functia de titlu
legal sau public si poate fi folosit Intr-o relatie de proprietate, ca indicand calitati

!4 Toan CHIRILA, ,Elemente de introducere Tn opera exegetica a lui Filon din Alexandria,”
Studia TO 1-2 (2002): 3-15, https://kirioan.ro/2018/01/31/elemente-de-introducere-in-opera-
exegetica-a-lui-filon-din-alexandria/, accesat in 3.6.2021.

1> PHILON ALEXADRINUL, ,,ITepl tav &§éka Adywv,” 82.XVII, in LCL 320 (Harvard: Harvard
University Press, 1998), 48-9.

16 PHILON ALEXANDRINUL, ,,ITepl Tov petovopalopévmv Kol wv éveka petovopdlovtat,” 121,

XXI-122, in LCL 275 (Harvard: Harvard University Press, 1988), 204-5. Vezi si sectiunea
,losua — personaj istoric si tipos” In loan CHIRILA, ,Josua si lisus in discursul patristic si
liturghia ortodoxa,” Studia TO 1 (2012): 19-31, https://kirioan.ro/2020/12/01/iosua-si-iisus-
in-discursul-patristic-si-liturghia-ortodoxa/#_ftnref14, accesat in 3.6.2021.
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definitorii ale persoanei, intre aceasta putandu-se numara si calitatea de posesor
sau aceea de bun/obiect aflat Tn posesia cuiva. Deci numele persoanei indicd, cel
mai adesea, legatura dintre gr. poet si gr. vou, precum si natura raportului dintre
acestea'.

Apoi, daca este sa revenim la paginile Sfintei Scripturi, gasim urmatoarele
— vom retine cateva referinte mai reprezentative, dintr-o multime de locuri biblice
unde este redata doar partial problematica discutata aici:

Adam conferind nume lucrurilor, dobandeste stapanire asupra acestora:

Fac 2,19-20: ,,Si Domnul Dumnezeu, Care facuse din pamant toate fiarele
campului si toate pasarile cerului, le-a adus la Adam, ca sa vada cum le va numi; asa
ca toate fiintele vii sa se numeasca precum le va numi Adam. Si a pus Adam nume
tuturor animalelor si tuturor pdsdrilor cerului si tuturor fiarelor salbatice”.

Cateva locuri relevante pentru ideea ca atribuirea de nume este direct legata de
luarea in posesie a lucrului numit:

2Rg 12,27-28: ,,Atunci a trimis Toab la David sa i se spuna: «Am tabarat asupra
cetdtii Raba si am luat cetatea prin apa. Aduna acum celalalt popor si vino asupra
cetdtii si o ia; cdci de o voi lua eu, atunci se va slavi numele meu» (s.n.)”.

In versiunile Carol II (Gala Galaction) si Anania, finalul versetului 28 este
mai apropiat de sursa elenistica, comparatd cu sursa masoretica:

Carol II/Gala Galaction): ,,Deci acum tu adund oastea care a mai ramas §i
impresoara cetatea, cucereste-o, ca sd nu cuceresc eu cetatea §i s poarte numele
meu (s.n.)”.

BVA: ,,Si acum, aduna ramasitele poporului si tabardste asupra cetatii si ia-o
tu Tnainte, ca nu cumva s’o iau eu inainte si sd poarte numele meu (s.n.)”.

Aici, schimbarea numelui cetatii implica faptul ca aceasta trece sub controlul
cuceritorului, care 1si aroga drept de posesie asupra ei. Schimbarea numelui certifica
trecerea cetatii in posesia cuceritorului.

Asumarea de catre cineva, a numelui altei persoane, poate Tnsemna trecerea
sub protectia acesteia:

Is 4,1: ,In ziua aceea sapte femei se vor certa pentru un singur om, zicand:
«Noi vom manca painea noastra si vom purta vesmintele noastre. Nu cerem altceva
decat sa purtdm numele tau. Ridica ocara noastra!»”.

Atribuirea unui nume suplimentar poate Tnsemna schimbarea statutului social,
fara a implica neapdrat o modificare a afilierii religioase:

Fac 41,45: ,,Si a pus Faraon lui Iosif numele Tafnat-Paneah si i-a dat de sotie
pe Asineta, fiica lui Poti-Fera, marele preot din Iliopolis”.

17 Vezi articolul dedicat problematicii numelui in G. KitTeL, G. W. BROMILEY $i G. FRIEDRICH,
ed., Theological Dictionary of the New Testament, vol. 10 (Grand Rapids: Eerdmans),
5245-6.



Situatia din 4Rg 23,34, asemenea celei din Dan 1,7, ar putea fi incadrata
foarte bine la oricare dintre ultimele doud situatii mentionate mai sus. In cazul lui
Daniel si al prietenilor sai, schimbarea de nume indica faptul ca acestia devin supusi
babilonieni si cd intra sub purtarea de grijd a capeteniei famenilor. Neco al II-lea
schimba numele lui Eliachim Tn Toiachim. Prin aceasta el atesta schimbarea de statut
social (Eliachim, fiul regelui losia, devine regele Ioaichim) si certifica faptul ca de
aci nainte regele Iudeu intra sub protectia sa. Cu toate acestea, inca o data remarcam
faptul ca numele regelui iudeu nu doar ca raméane in contextul lingvistic ebraic, dar
in plus atesta In continuare afilierea religioasa fata de Dumnezeul iudeilor. Dar dupa
cum deja am vazut, schimbarea de nume uzuala 1n situatii asa ca aceasta presupunea
fie modificarea etimonului, fie modificarea afilierii religioase. Am putea adauga in
acest sens un exemplu extras dintr-un imn dedicat zeitei Istar, alcdtuire in care se
premareste Intronizarea acesteia ca regina a cerului. Intre altele, aici se spune:

,»(17) Eu sunt Anu, stapanul ce o apar: ce ia conducerea ei!

(18) Granitele cuprinsului ei insuseste-ti-le, stipaneste singura!

(19) Pana la sala tronului meu regal, haide, suie-te la indltime, asaza-te!

(20) Numele tau sa corespunda numelui meu ...”*

Este deci limpede cad n raporturile de acest gen, schimbarea numelui unei
persoane stabileste o relatie de suzeran/vasal, chiar de luare in posesie Tn anumite
cazuri si 1l include pe cel cu numele schimbat, in sfera de putere a suzeranului.
Din imnul de mai sus, dar si din alte documente extrabiblice din epoca, reiese ca
schimbarea de nume presupune atat noi obligatii, cat si noi drepturi, pentru vasal.
Numele nou devine un fel de ,,marca inregistrata” pentru acesta, un fel de ,,franciza”
— daca ni se ingaduie sa folosim acesti termeni dintr-un areal lingvistic postmodern.
Existenta noului numit este legal incorporata in cea a suzeranului si, prin aceasta,
este certificatd si consolidata. Suzeranul si lumea suzeranului devin noul context al
vasalului si de aceea, de aci Tnainte, vasalul se defineste pe sine printr-un nume care
face referintd la acest nou context.

Dar asa stand lucrurile, cu atat mai presanta devine intrebarea: oare sa nu
presupund Tn mod necesar, aceastda schimbare de raporturi si de statut, si o schimbare
privind afilierea religioasa? Vasalul nu trebuia ca Tn mod necesar sa treaca si sub
protectia zeilor suzeranului — care, in definitiv, constituiau in mod esential sfera
de existenta a acestuia? Unii cercetatori ar raspunde pozitiv, la aceasta Intrebare,
subliniind faptul ca schimbarea de nume presupune Tn majoritatea cazurilor si
o schimbare de religie'®. Revenind la cazul nostru particular: dacd Neco al II-lea,

18 Tntronizarea lui Istar ca regind a cerului”, in Gdndirea asiro-babiloniand in texte, introd.
Constantin Daniel, trad. Athanase Negoita (Bucuresti: Ed. Stiintifica, 1975), 230.

19 G. H. R. HorsLEY, ,,Name Change as an Indication of Religious Conversion in Antiquity,”
Numen 1 (1987): 1-17.
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faraonul Egiptului, 1i schimba numele lui Eliachim si il instituie ca vasal, nu ar fi
fost logic ca prin numele regelui sa marcheze si subordonarea fata de Egipt sau fata
de vreo divinitate egipteana? In schimb, numele de Ioiachim nu indici niciun fel de
subordonare. In plus, nu face niciun fel de referint la Egipt. Pentru faptul ci alege
sa procedeze astfel, propunem trei explicatii posibile, in contextul istoric al epocii:

(1) O schimbare de nume care sa faca referinta la o divinitate egipteana ar fi
fost necesara, daci regele si-ar fi schimbat si afilierea religioasa. In cazul de fata,
Eliachim/Ioiachim ramane iudeu. El devine vaslul lui Neco al II-lea, dar isi pastreaza
credinta iudaica — chit ca din cele consemnate 1n sursele biblice ulterioare, in mod
evident nu a fost un model de pietate (cf. 4Rg 23,36). Pentru el, schimbarea de nume
marcheaza o schimbare limitatd la chestiuni politice, economice, militare. De aci
Tnainte, Neco al II-lea isi va exercita calitatea de suzeran asupra teritoriilor aflate sub
administrarea regelui iudeu, va percepe tribut, etc. Regele iudeu nou instalat chiar se
grabeste sd se achite de obligatiile asumate:

4Rg 23,35: ,loiachim a dat lui Faraon aurul si argintul; si a pretuit el si
pamantul, ca sa se dea argint dupa porunca lui Faraon; si a cerut la fiecare din poporul
tdrii sa aduca dupa pretuirea sa aur si argint ca sa dea Faraonului Neco”?.

Deci nu sunt implicatii religioase, aici. Regelui iudeu si poporului sdu nu li
se impun divinitati egiptene. Se stie ca prin reformele religioase intreprinse de catre
Ioiachim reapar practici idolatre specifice perioadei regelui Manase, practici care
fusesera oprite de catre regele Iosia. Faptul ca regele va tolera si chiar adopta culte
idolatre, probabil unele chiar de origine egipteana, presupune o alterare a cultului
dedicat in exclusivitatea lui Yahwe, dar nu o schimbare radicala de paradigma
religioasa”’. Probabil de aceea, numele regelui ramane atasat de Dumnezeul lui
Avraam, Isaac si Iacov, fie acesta Elohim sau Yahwe.

(2) Un alt posibil motiv, pe care in randurile de mai sus l-am consemnat doar
in treacat si cum grano salis, ar putea avea totusi legatura cu teoria documentarista
privind Pentateuhul. Ar fi de revazut straturile constituirii acestui fragment, datele
redactarii lui, apoi toate acestea ar fi de raportat la momentul redactarii Pentateuhului.
Nu am zabovit asupra acestei ipoteze, pentru ca ea necesita un studiu aparte, o analiza
textuala si istorico-critica mai amanuntita.

(3) Al treilea raspuns posibil pare a fi cel mai antrenant dintre toate si dezvaluie
un aspect de policier, al Intregii naratiuni. Acesta tine cont de faptul ca povestea nu
se Incheie la 4Rg 23,34, ci ea are o continuare foarte interesanta, din punct de vedere
stric istoric. Ce se Intdmpla mai departe? Pe scurt, iata tabloul intreg: In momentul
istoric cand se petrec aceste fapte, dupa cum am vazut deja, asirienii nu mai reprezinta

20 Vezi si 2Par 36,4.

2 In buna masurd, criticile formulate la adresa regelui de citre Ieremia (passim) vizeaza
tocmai acest sincretism religios, care se instaureaza in regat.



pentru Egipt nicio amenintare. In acelasi timp ei nu mai pot asigura nicio protectie
fatd de un eventual atac babilonian. Iar un atac babilonian nu putea veni prin degert,
ci numai pe ciile practicabile pe atunci, adicd prin Israel/Iuda. In aceste conditii,
Neco al II-lea are nevoie de o zona de siguranta, de tampon, intre Egipt si teritoriile
controlate de babilonieni. Ca atare, el se asigura ca tronul din Ierusalim este ocupat
de un rege care sa-i fie fidel. Astfel, il elimina pe Iosia, pentru opozitia acestuia
fata de Egipt. Il elimina si pe Ioahaz, care intentiona si continue politicile tatalui
sau. Apoi 1l instaleaza pe Eliachim/Ioiachim, care devine omul sau de incredere,
regele marioneta al faraonului. Doar cd, la un moment dat, Ioiachim devine vasal si
babilonienilor! Le pldteste tribut vreme de trei ani! Dupa care se revolta!

4Rg 24,1: ,In zilele lui Ioiachim a venit cu rizboi Nabucodonosor, regele
Babilonului, si Ioiachim a ajuns supusul lui timp de trei ani, dar apoi s-a rasculat
impotriva lui”.

Era oare cu putintd sa fii vasal fata de doi regi in acelasi timp? Mai cu seama
cand acestia sunt rivali? Oare nu ajungi ca de unul sa te lipesti, iar pe celalalt sa-I
dispretuiesti (cf. Mt 24,6)? Apoi, de ce nu s-a revoltat loiachim impotriva egiptenilor?
De ce s-a rasculat impotriva lui Nabucodonosor, contrar indemnurilor lui Ieremia???
Sa fi fost Ioiachim un fel de ,,agent dublu”? Marionetd fata de egipteni, vasal fata
de babilonieni? Sa fi existat un acord cu Egiptul, in speranta ca o rascoala a lui
Ioiachim ar fi clatinat stabilitatea lui Nabucodonosor, n conditiile in care Egiptului
1i fusesera diminuate considerabil capacitatile militare si aria strategica de actiune?*
In fapt, rebeliunea aceasta se produce aproape concomitent cu o campanie a lui
Neco, de recucerire a unor teritorii din vestul Asiei Mici, la capatul careia Egiptul
avanseaza considerabil si cucereste mai multe cetdti, printre care si Gaza. Insurgenta
lui Toiachim sa fi facut parte din aceasta campanie??

Concluzii

Pentru a nu lungi prea mult discutia, ce pare a fi generat mai degraba intrebari,
decat raspunsuri, am incheia formuland o ultima concluzie: Eliachim/Ioiachim
devine vasalul lui Neco al II-lea, dar nu-si schimba credinta. Actul de vasalitate este
unul strategic. Astfel, nu este necesar ca numele lui sa fie raportat la vreo divinitate
egipteand. Cu privire la faptul cd numele regelui ramane unul iudaic, un eventual
raspuns ar fi ca numele de Ioiachim, , Yahwe ridica/inalta”, poate fi inteles ca un
mesaj, pe care faraonul 1l transmite poporului. Regele impus de el trebuie primit

2 Vezi n special ler 21-22; 42-44; 4Rg 24,1.
2 4Rg 24,7 — ,Regele Egiptului n-a mai iesit din tara sa, pentru ca regele Babilonului a luat
regelui Egiptului tot ce avea acesta de la raul Egiptului pana la raul Eufratului”.

2 H. J. KarzenstElN, ,Before Pharaoh Conquered Gaza (Jeremiah XLVII 1),” Vetus
Testamentum 2 (1983): 249.

149



150

ca fiind Tnaltat Tn acest rang de catre insusi Yahwe, Dumnezeul iudeilor. Aceasta
abordare nu este singulard in epoca, anume ca un reprezentant al unei puteri straine sa
se prezinte 1n fata evreilor ca fiind trimis si Tmputernicit de catre Tnsusi Dumnezeu®.
Deci faraon arata prin aceasta ca el respecta Legea iudeilor, iar faptul ca 1l ridica pe
Ioiachim Tn demnitatea de rege reprezinta o Tmplinire a voii lui Dumnezeu. Ca atare,
mesajul ar fi ca Ioiachim este de fapt unsul lui Dumnezeu, iar el, Neco al II-lea, este
autoritatea prin care se implineste voia lui Dumnezeu pe pamant. In virtutea acestei
autoritdtii, iudeii trebuie sa se supuna Egiptului®.

Doar ca solutia aceasta pare ca nu este nici ea intru totul satisfacdtoare.
Sunt cateva semne de intrebare, Inca ramase in suspensie, pe care le-am lasat
presdarate de-a lungul textului. Pe acestea ne-am gandit sa le oferim, Tn semn de
omagiu, Parintelui Ioan Chirila, cu ocazia acestei aniversari. Pentru ca una dintre cele
mai frumoase si de folos Tnvataturi pe care le-am deprins de-a lungul timpului, de la
Parinte Ioan Chirila — aceasta fiind una dintre Tnvataturile cele de taina, din categoria
tips and tricks — este si aceea ca un profesor se simte multumit, cand elevul sau
studentul formuleaza raspunsuri corecte, la probleme sau intrebari dificile. Si cu cat
este mai grea problema, cu atat mai mare este multumirea adusa de raspunsul corect.
Dar bucuria mare pe care o resimte maestrul este atunci cand vede ca ucenicul, in
efortul sau de a gasi raspunsuri, descopera noi intrebari; cand vede ca ucenicul s-a
ostenit sa le afle raspuns si acestor noi intrebari; cand vede ca ucenicul a cercetat
atata cat a putut si cat s-a priceput el, dupa care a vazut ca lipseste ceva, iar acum si
ntoarce privirea spre el. De aici, cautarea incepe impreuna. Deci? ... Parinte Profesor
Ioan Chirila? ...

% Vezi situatia cand Rabsache, ofiterul asirian, se prezintd ca fiind trimis de Dumnezeul
iudeilor, pentru ca sa cucereasca Ierusalimul: 4Rg 18,25; vezi si modul cum 1i prezinta
Ieremia pe babilonieni, in Ier 21,4-5; 42-44.

%6 Prin aceasta putem Intelege de ce o parte din populatia regatului va cauta refugiu in Egipt,
unde se bucura de protectie in fata repetatelor atacuri babiloniene. Vezi si Ier 42-46.
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Introducere

Receptarea mesajului biblic in Biserica Ortodoxa implicd atat lectura
particulara a textului sacru, cét si interpretarea comunitarda, in duhul comuniunii, a
mesajului divin. Textul Vechiului Testament este accesibil credinciosilor mai ales
la slujbele nocturne, Psalmii lui David si fragmente din Paremiar contribuind la
conturarea unei comunitati doxologice. Dinamica lecturilor biblice, incanta auzul,
iar picturile eclesiale, prin hieratismul static confera o familiaritate complementara.

Parintele Staniloae asociaza icoana cu exegeza: ,,Icoana bizantina e solidara
cu exegeza patristica incepdatoare a Sfintei Scripturi. Icoana face vadit in imagine
si In mod simultan ceea ce exegeza si propovaduirea patristica se silesc sa spuna
prin cuvinte si Tn mod succesiv”? Icoana Inlocuieste citirea mai ales pentru cei
straini®. Marea majoritate a chipurilor sunt reprezentate cu fata spre adunare, intrucat

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in volumul ,,Medicii si Biserica” vol. 20.
Terapii medicale si spirituale la inceputul mileniului III: complementaritate, dialog, unitate,
editat de Mircea-Gelu Buta (Cluj-Napoca: Renasterea, 2022), 671-89.

2 Dumitru STANILOAE, ,,Introducere,” in Wilhelm Nysskn, Inceputurile picturii bizantine, trad.
Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1975), 8.

3 Sf. Toan Gura de Aur afirma valoarea scrierii sfinte n raport cu imaginea unui conducdtor
lumesc sau cu prezenta inscriptiei pe un monument: , Icoana Tmparateasca este pictata sus;
jos sunt scrise biruintele, trofeele, faptele cele mari. Asa facem si cand primim o scrisoare:
nu-i rupem indata legatura, nici nu citim indatd cele scrise in ea, ci mai intai citim inscriptia
de-afara, si din ea aflam si cine a trimis-o, si pe cel ce trebuia s-o primeasca. [...] Odinioara
a intrat Pavel in Atena. In cartea noastrd e scrisd aceasta istorie. In oras a gasit nu o carte
dumnezeiasca, ci un altar idolesc; pe el a gasit o inscriptie cu aceste cuvinte: necunoscutului
Dumnezeu. N-a trecut cu nepasare pe langa inscriptie, ci cu inscriptia de pe altar a daramat
altarul. Pavel cel sfant, Pavel care avea harul Duhului, n-a trecut cu nepasare pe langa
inscriptia de pe un idolesc altar, si tu treci cu nepasare pe langa inscriptia de pe Scripturi,
pe langa titlul lor? Acela n-a nesocotit cele ce au scris atenienii, inchinatori la idoli, si tu
nu crezi celor scrise de Duhul Cel Sfant? [...] Dar sa vedem cat e de mare castigul ce-1
scoatem dintr-un titlu. Cand vei vedea ca o inscriptie sapata pe un altar da atata putere, atunci



importanta nu sta numai in actiunea si interactiunea persoanelor reprezentate, ci si
n starea lor care, de obicei, este o stare de rugdaciune.* ,Opera de arta Tncepe cu
ascultarea cuvantului lui Dumnezeu si se sfarseste cu transpunerea acestui cuvant
divin intr-o formd umana”... Preotul aduce inainte Trupul Domnului Tn slujbele
religioase prin puterea cuvintelor... Pictorul o face prin intermediul imaginilor”=.
Artistul traia si gandea In imagini si reducea formele pana la o limita a simplitatii a
carei adancime de continut launtric este accesibila numai ochiului duhovnicesc.

Sectiunea Inscrisurilor in icoand, pentru Mantuitorul flancat de profeti®, din
Erminia lui Dionisie, precizeaza: ,,Cand il zugravesti pe Hristos intre prooroci:
,,Cine primeste prooroc in nume de prooroc, platd de prooroc va lua; si cine primeste
un drept, in nume de drept, rasplata dreptului va lua” (Mt 10,41)’. Erminia picturii
bizantine, in tipicul pictarii iconografice a bisericii® cu turle, pentru bolta turlei
aseaza In randul a treilea, dupa pictarea lui Iisus Hristos Pantocrator si a cetelor
ingeresti, pe prooroci’: ,iar dedesubtul lor, de jur imprejur, fa proorocii. Si din jos de
prooroci, la terminarea turlei, scrie troparul acesta: Intdrirea celor ce nadajduiesc
intru Tine, Doamne, intareste Biserica ta, pe care ai castigat-o cu scump sangele
Tau”'°. Reprezentarea iconografica a profetilor are si o componenta redusa, la nivelul
cel mai de sus al iconostasului' sau catapetesmei'?.

vei cunoaste ca titlurile puse pe dumnezeiestile Scripturi vor putea face asta i mai mult”.
Sr. ToaN GURA DE AUR, Omilii la sdracul Lazdr. Despre Providentd, trad. Dumitru Fecioru
(Bucuresti: IBMO, 2005), 126.

4 Leonid Uspenski si Vladimir Lossky, Cdlduziri in lumea icoanei, trad. Anca Popescu
(Bucuresti: Sophia, 2005), 67-8.

5 Thomas SeipLiK, Maranatha. Viata de dupd moarte (Targu Lipus: Galaxia Gutenberg,
2008), 68-9.

6 Petre SEMEN, ,, Temeiuri scripturistice ale reprezentdrii Sfintei Treimi si a profetilor Tn arta
iconografica,” ASUIT (1995-1996): 81-90.

7 Constanta Costea, ,Referinte livresti Tn pictura murald moldoveneasca de la sfarsitul
secolului XV,” in Anuarul Institutului de Istorie ,,A. D. Xenopol”, XXIX (lasi: 1992), 279.

% Joan D. STEFANESCU, Iconografia artei bizantine si a picturii feudale romanesti (Bucuresti:
Meridiane, 1973), 185.

9 Ene BRANISTE, ,,Programul iconografic al bisericilor ortodoxe. Indrumétor pentru zugravii
de biserici,” BOR 5-6 (1974): 730-71. O versiune diortositd si atent elaboratd a studiului
liturgic este realizatda de Arhim. Chiril Lovin, sub forma de brosura, (Bucuresti: Basilica,
2017), 12-3.

10 Dronisik pIN FURNA, Erminia picturii bizantine (Bucuresti: Sophia, 2000), 233. Examinand
citatul propus de Dionisie, observam interpretarea Ps 5,11 intr-un text eclesial, raportat la
misiunea profetilor: asteptarea cu nadejde a mantuirii fagaduite de Dumnezeu intregului
neam omenesc.

I Constantin Ion CioBanu, Programul iconogrdfic al bisericii Sf. Gheorghe a mandstirii
Voronet, http://www.medieval.istoria-artei.ro/resources/29.Voronet%?2C Varianta%20
finala%2CCiobanu%2C.pdf, accesat in 20.5.2022.

12 Neculai DrRAGOMIR, ,,Proorocii Vechiului Testament in cultul ortodox si in iconografia
bisericeasca,” ST 7-8 (1982): 575-6.
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In ordinea propusi de Erminia bizantind a lui Dionisie din Furna, de la stanga
la dreapta in sensul privitorului, avem urmatoarele reprezentdri: Avacum, Naum,
Tezechiel, Isaia, Moise, David, Solomon, Aaron, Ieremia, Daniel, Iona, Zaharia. Intre
David si Solomon se afld icoana centrala a Maicii Domnului Oranta'®. Epistola lui
Barnaba afirma: ,,Profetii avand de la El harul, au profetit despre El; iar El pentru
ca trebuia sa se arate in trup, a indurat spre a nimici moartea si a arata invierea din
morti, spre a implini fagaduinta data parintilor si spre a arata ca El, Care a savarsit
invierea, va si judeca”'*. Din enumerarea profetilor, propusa de Erminia bizantind a
lui Dionisie din Furna, observam lipsa a mai multor profeti scriitori, dar si prezenta
unor judecatori, arhierei si preoti. Textul din Epistola lui Barnaba ne indeamna sa
luam aminte la profeti, ca cei ce au prevestit Intruparea Domnului, Tnvierea Sa din
morti si calitatea suprema de Judecator eshatologic.

In biruinta Domnului lisus Hristos asupra mortii, profetul Osea exceleazd mai
ales prin textele din Os 6,2-3: ,,Si dupa doua zile din nou ne va da viatg, iar in ziua a
treia ne va ridica iarasi si vom trai in fata Lui” si Os 13,14: ,,Din stapanirea locuintei
mortilor 1i voi izbavi si de moarte 1i voi mantui. Unde este, moarte, biruinta ta?

")

Unde-ti sunt chinurile tale? Mila sta ascunsa departe de ochii Mei

Profetul Osea, valorificat in Noul Testament si in pictura eclesiala

Numele profetului inseamna EI a mdntuit, Osea fiind ,feciorul lui Beeri”.
Profetul Osea este sarbatorit de Biserica crestina pe 17 octombrie. Misiunea profetica
a primit-o ,,in vremea domniei lui Ozia, Iotam, Ahaz si Iezechia, regii din Iuda, si
in zilele lui Ieroboam, fiul lui Ioas, regele din Israel” (Os 1,1). In a doua jumatate a
sec. VIII d.Hr. a profetit doar Tn Regatul de Nord, fiind contemporan cu proorocii
Amos, Miheia si Isaia. Idolatria locuitorilor din Regatul de Nord este aspru criticata
prin imaginea casatoriei cu desfranata Gomer, ca exemplu al necuviintei israelite
fatd de Dumnezeul cel adevarat®®. Cele paisprezece capitole ale profetiei sale cuprind
multe atentionari, dar valoarea textului este re-afirmata prin citarile explicite sau
aluziile nou-testamentare'.

13 Victor MoisE, ,,Preacinstirea Maicii Domnului,” MB 7-9 (1982): 416-28.
14 BARNABA, ,,Epistola V, 7,” in PSB 1, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti: IBMO, 1979), 119.

1> Vietile Sfintilor Prooroci. Prooroci mari si Proorocii mici ai Vechiului Testament, trad.
Constantin JiNGa, (Bucuresti: Sopha / Cartea Romaneasca, 2010), 139; Ioan CHIRILA, Cartea
profetului Osea — Breviarum al gnosologiei Vechiului Testament (Cluj-Napoca: Limes,
1999), 114; Eugen J. PenTIUC, Cartea profetului Osea: Introducere, traducere si comentariu
(Bucuresti: Albatros, 2001), 142.

16 Pentru textul romanesc al Sfintei Scripturi am folosit editia 1997 a Bibliei Sinodale,
acesibila la http://www.bibliaortodoxa.ro/ ; pentru textul grec am folosit sursa electronica
https://www.katabiblon.com/ , iar pentru textul latin al Sfintei Scripturi editia electronica
https://www.biblegateway.com/passage/?search=0Osee+11&version=VULGATE, accesate in
6.6.2022.



1. Primul text este citat la Mt 2,15: ,,Si au stat acolo pana la moartea lui Irod,
ca sa se Implineasca cuvantul spus de Domnul, prin proorocul: Din Egipt am chemat
pe Fiul Meu”, facand referire la Os 11,1, printr-o interpretare teologica de exceptie.

Os.11,1 o010TL vAmog IopanA Kal eym nyamnoa oavTov Kol €6 AlydTTou
LXX HETEKAAEGA T TEKVA ADTOD
Mt 2,15 cuvantul spus de Domnul, prin proorocul: «Din Egipt am chemat
pe Fiul Meu».

Mt 2,15 byz | 'EZE AII'YITTOY EKAAECA TON YION MOY.

Mt 2,15 EX AEGYPTO VOCAVI FILIUM MEUM
lat

Porunca divina adresata prin inger lui losif, pdrinte legal al Mantuitorului
Iisus de a fugi In Egipt (cf. Mt 2,13) este simetric prezentata ca o re-chemare — de
data aceasta prin intermediul unui text profetic — care descrie relatia dintre Yahweh si
Israel, printr-un limbaj patern. Textul Septuagintei aminteste de mai multi chemati,
folosind pluralul ta tékva adt00 ,,pe copiii sdi” (Os 11,1). Evanghelistul Matei
foloseste textul 1n sens tipologic, identificand peregrinarea evreilor cu emigrarea
fortata a Pruncului. Nu este, insa, indicatd interpretarea corporatistd, ca in sectiunile
isaianice despre Robul Domnului.

Reprezentarea iconograficd a profetului Osea este foarte saraca.
Menologhion-ul bisericesc prezinta chipul lui Osea la ziua de 17 octombrie, urmand
mai ales indicatiile zugrdvirii chipului, conform Erminiei lui Dionisie din Furna.
Mesajul din Os 11,1 este inclus in scrierea-titlu, din mozaicul Capelei Palatine din
Palermo, care la anul 1140 evoca intoarcerea Pruncului din Egipt. Un caz special,
in care chipul profetului indica si textul biblic 1l reprezinta pictura lui Duccio di
Buoninsegna (1255-1319) din Catedrala din Siena (Italia), unde citim textul latin:
EX EGYPTO VOCAVI FILIUM MEUM.

2. A doua referire mateiana este textul din Os 6,6. Din cele 17 citari aflate
in Noul Testament, Osea ramane actual prin textul ,Mild voiesc, iar nu jertfa”
(Os 6,6), care este repetat de Mantuitorul Hristos la Mt 9,13 si Mt 12,718,

In sectiunea Sfintii Prooroci, chipurile si (unele dintre) proorocirile lor, din
Erminia picturii bizantine a lui Dionisie din Furna, proorocul Osea, batran cu barba
rotunda, zice:

7 Mt 2,15; 9,13; 12,7; Lc 23,28-30; Rom 9,25-26; 1Cor 15,55. A se vedea Mihai CIUREA,
»Rolul si importanta profetilor mici in teologia Sfintelor Evanghelii,” MO 1-4 (2019): 127-
48.

18 Tlie MELNICIUC-PuICA, ,,0ld Testament texts in pictural representation of Prophets,” ASUIT
2 (2017): 105.
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Os 6,6 00Tl €Agog BéA® kai o0 Ouoiav kal emiyvwolv Beod 0
LXX OAOKOLTOHATA
Mt 9,13 ... Invatati ce inseamna: Mila voiesc, iar nu jertfa;

Mt 9,13 TI ECTIN "EAEON OEALQ, KAI OY OYCIAN

byz
Mt9,13 QUIAMISERICORDIAM VOLUIETNON SACRIFICIUM

lat ET SCIENTIAM DEI PLUS QUAM HOLOCAUSTA

Cele doua citari, fara formula introductiva, reprezinta raspunsul Mantuitorului
fatd de ci ce-L acuzau ca participa la masa oferita de Levi-Matei apostolul in
momentul renuntarii la meseria de vames (Mt 9,9-13), precum si la evaluarea
subiectiva a culesului spicelor —in zi de sabat — (Mt 12,1-7) facuta de farisei.

Prezenta referintei in Evanghelia dupa Matei, dar si absenta acesteia din
textele paralele de la Lc 5,27-32 si 6,1-5, reflecta cel mai probabil o expresie rabinica
cu privire la expunerea Scripturii'®.

in forma paraleld Os 6,6 identifica cele douda mari deziderate ale Iui Tahve,
mila si cunoasterea lui Dumnezeu. Dumnezeu Tsi exprima dezgustul ca Israel ar oferi
daruri 1n loc de fidelitate fata de El (adica hesed, tradus prin mila, cu sens de iubire
credincioasd). Mila implica bunatate in comportamentul moral, o inima iubitoare
si plind de compasiune care este asociata cu dedicarea lui Dumnezeu®. Aceasta
ar trebui sa fie asociatd cu cunoasterea lui Dumnezeu, care implica recunoasterea
adevarata a naturii si vointei lui ITahve. Osea nu condamna Tnchinarea sacrificiala ca
atare, ci increderea gresita In ritualuri fara dragostea credincioasa a inchinatorilor.
In Osea, chiar si preotii sunt rai: ,,Ca si talharii din locuri ascunse, o ceati de preoti
savarsesc ucideri pe drumul spre Sichem — ei au facut lucruri de ocara” (6,9).

Dragostea lui Israel este de scurta duratd ca roud trecatoare. Dragostea lui
Israel nu este statornica. Devotamentul lor nu este caracterizat de nicio expresie a
milei. Ei respecta litera Legii Tn savarsirea jertfei, dar nu iau seama la semnificatia
acesteia, deoarece le lipseste mila si iubirea. Os 6,6 este folosit in Evanghelia dupa
Matei pentru a condamna atitudinile rigide si inumane ale fariseilor din zilele
sale. In Mt 9,13 citatul din Os 6,6 este folosit ca interpretare legalistd (halakha),
argumentand astfel aplicarea practica a cuvintelor profetice. Tisus nu minimalizeaza
legea si sacrificiile, ci sustine ca Tmplinirea preceptelor Legii mozaice se bazeaza pe
o inima Tntelegdtoare, plind de compasiune. Mantuitorul lisus Hristos avertizeaza
pe farisei ca ei repeta aceeasi eroare ca si Israelul din vremea profetiei lui Osea.

19 F.P. VILIOEN, ,,Hosea 6:6 and Identity Formation in Matthew,” Acta Theologica 1 (2014):
214-37.

20 Cezar HARLAOANU, ,,The Main Hebrew Words for Love: Ahab and Hesed,” ASUIT 1 (2009):
51-66.



Prin Tnsasi dorinta lor de a mentine Legea, ei de fapt se Indeparteaza de legamant,
iar dragostea lor afirmata pentru Lege devine ca un nor de dimineatd, ca roua care se
evapora repede (Os 6,4).

In Mt 12,1-14 Mantuitorul este implicat intr-o disputid despre cinstirea
sambetei. Evenimentul este relatat si de Mc 2,23-28, cu accent pe calitatea de
,2Domn al sambetei” al Mantuitorului, ca si in relatarea din Lc 6,1-5. Cele doua texte
sinoptice, Tnsd, nu redau cuvintele profetului Osea. Citarea din Os 6,6 subliniaza
o diferenta hermeneutica de baza intre lisus si farisei referitoare la Sabat. Matei
include aceasta citare deoarece exprima argumentul principal al lui Matei ca
fariseii sunt dinamici cu privire la respectarea Legii, in timp ce neglijeaza problema
cruciald a milei si bunatatii iubitoare (eAcog). Domnul Iisus Hristos nu contesta ceea
ce au facut ucenicii, ci 1i provoaca pe farisei la o evaluare corecta a faptei lor. El
raspunde amintind relatarea despre David si painile punerii-inainte din 1Rg 21,1-6
(Mt 12,3-4). Tn acel episod istoric, David si Tnsotitorii sdi erau flimanzi. Li s-a permis
sda manance painea sfanta a altarului, desi legea prevedea ca numai preotii aveau acest
drept (Lev 24,5-9). Inchinarea pe care o doreste Dumnezeu este specificata de citarea
Mantuitorului Tisus din Os 6,6: ,,Mila voiesc, iar nu jertfa” In Mt 12,7. Aceasta citare
explica ce a vrut sa spuna lisus prin afirmatia Sa despre ceva care este ,,mai mare
decat templul”. Slujirea sacrificiala exterioara este in contrast cu sacrificiul spiritual
oferit de Iisus si ucenicii Sai.

Dupa dialogul despre cinstirea Sabatului, Sf. Ev. Matei 1l descrie pe Mantuitorul
infdptuind un act de mila: vindecd un om cu mana uscata. Aici lisus Domnul face
ceva ce I se cere obsesiv in prima Evanghelie Tn mod repetat: ,,Fiul lui David, ai
mild...” (Mt 9,27; 17,15).

3. Textul din Os 10,8 este redat Tn Lc 23,28-30, atunci cand Mantuitorul
parcurge drumul spre Golgota, adresandu-Se femeilor Indurerate: ,,Atunci vor incepe
sa spuna muntilor: Cadeti peste noi; si dealurilor: Acoperiti-ne.”

Os 10,8 Kal €podaly Tolg Opecy KaAdYate MGG Kol Tolg fouvoig meoate
LXX €’ UGG

Lc 23,30 Tote apéoviar Aéyewv 101G Opeotv, [léoete €@’ MNUAG Kal TOTG
gr Bouvoig, KaAvyoarte fpuac.

Lc 23,30 et dicent montibus operite nos et collibus cadite super nos
lat

Mantuitorul Tisus inverseaza actiunile devastatoare ale reliefului. La Osea
muntii vor acoperi si dealurile vor cadea. Profetia lui Osea, rostita Tmpotriva
locuitorilor Samariei care au atras la idolatrie pe Israel, vizeaza actul infricosator al
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judecatii celor pacatosi?'. Acei idolatri vor cere ca idolii agezati pe indltimile de la
Aven (Os 10,8) sa le ajute, sau daca nu, sa-i acopere temelia sanctuarului cu vitel,
ca semn al refuzului inchindrii la Dumnezeu?’. Astfel, durerea celor din vremea
judecatii, anuntata de Hristos femeilor ce-L urmau, va fi urmata de pierderea ratiunii
si de confundarea Creatorului cu creatura.

Cuvintele din Osea descriu strigatul formelor de relief din Israel impotriva
celor ce au lepadat numele lui Dumnezeu?. Astfel sunt Tntelese si in descrierea de
Apoc 6,16, cand avem descrierea: ,,Si imparatii pamantului si domnii si cdpeteniile
ostilor si bogatii si cei puternici si toti robii si toti slobozii s-au ascuns n pesteri si in
stancile muntilor, strigdnd muntilor si stancilor: Cddeti peste noi si ne ascundeti pe
noi de fata Celui ce sade pe tron si de mania Mielului”.

4. Relatia fidela a lui Dumnezeu in raport cu poporul Sdu ales — evidentiata la
profetul Osea prin casatoria cu desfranata Gomer — devine prilej de analogie biblica
pentru Apostolul neamurilor, Tn descrierea chemadrii ,,neamurilor” la mantuire,
ingaduita pedagogic in Hristos Tisus.

Epistola catre Romani, in segmentul secund al partii dogmatice, mai precis in
capitolele 9-11 dupa analogia vasului de lut cinstit prin intrebuintare, atrage atentia
evreilor spre cuvintele din Os 2,25 si 2,1, prezentate ,,in sirag” in Rom 9,25-26.

0Os 2,25; 2,1 | 2,25 kot €éAenom v Ovk-nAenpevny kol €pe 1@ Ov-Aa®d-HoL
LXX A0OG oV
2,1 kai Zotal &v 1§ TOME 0L £ppédn avToig 0d AAGG oL DELS
€kel kAnBroovtat vioi Beod (GVTog
Rom 9,25-26 | 25 Precum zice EI si la Osea: “Chema-voi poporul Meu pe cel
rom ce nu este poporul Meu, si iubitd pe cea care nu era iubita; 26
Si va fi n locul unde li s-a zis lor: Nu voi sunteti poporul Meu -

acolo se vor chema fii ai Dumnezeului Celui viu”.

Rom 9,25-26 | 25 KaA&€ow TOV 00 AGOV [OL AXOV HOUL* KA1 TNV OUK TYOTNHEVNV
gr Ayormmpévny. 26 Kai otat, év 16 10me ol €ppridn avtoig, OO
Ax6OG pov VLUETS , €kel kKAnBroovtat viol Beod (BVTOG.

Rom 9,25-26 | 25 sicut in Osee dicit vocabo non plebem meam plebem meam et
lat non misericordiam consecutam misericordiam consecutam 26 et
erit in loco ubi dictum est eis non plebs mea vos ibi vocabuntur

filii Dei vivi

2 J.H. NEYREY, ,,Jesus Address to the Women of Jerusalem (Lk 23. 27-31) — A Prophetic
Judgment Oracle,” New Testament Studies 1 (1983): 74-86.

22 CHIRILA, Cartea Profetului Osea, 187-8.

2 Tlie MeLniciuc-PuicA, Utilizarea Vechiului Testament in scrierile lucanice (lasi:
Performantica, 2005), 130.



Septuaginta (LXX) traduce corect Lo-Ruhama din textul masoretic [exprimat
prin verb la pual perfect, persoana a I1I-a, feminin singular] prin ,,cea care nu a fost
miluita” (mrjv OVk-nAenuévnv) si Lo-Ami [substantiv propriu, fara gen, fara numar]
prin 7@ OU-Aa® ,,ne-popor”. Dificultatea traducerii se reflecta In ultimul termen
(ne-popor), fapt subinteles din exprimarea textului romanesc de la Os 2,25 care
foloseste expresiile ebraice In cuprinsul traducerii din LXX. Lo-Ruhama si Lo-Ami
reprezinta in profetia lui Osea pe copiii profetului nascuti din relatia matrimoniala
cu desfranata Gomer. Bunavointa divina** se manifesta prin acceptarea ,,bastarzilor”
in calitate de copii legitimi, stergand ilegitimitatea lor prin actele de numire si
convorbire. Astfel, relatia de infidelitate zugravita de profet prin nefericitul mariaj
pe care-l incheie la porunca divina, evidentiaza deopotriva, vointa umana pervertita,
dar mai ales statornicia milostiva a lui Dumnezeu fatda de poporul sau.

Apostolul citeaza textul din Os 2,25 inversand partea a doua a versetului —
care se referd la ,,ne-popor” — cu prima — care se refera la ,,cea care nu era iubita”. Pe
langa inversiunea termenilor, Apostolul Pavel intrerupe citarea la momentul in care
,poporul” recunoaste pe Dumnezeul adevarat, subliniind vointa divina suverana, care
singur selecteaza vasele de cinste si cele de manie spre care 1si manifesta dreptatea
(Rom 9,21-24).

Citarea compusd, din Oseea, este completata cu Os 2,1-2 in Rom 9,26:
,»91 va fiin locul unde li s-a zis lor: ,,Nu voi sunteti poporul Meu - acolo se vor chema
fii ai Dumnezeului Celui viu”>.

Cuvintele profetului se refera la chemarea lui Israel ca el sa se Intoarca, si
,locul” trebuie sa fie nteles ca ,,lerusalimul”. Apare Tn Rom 9,26 si verbul kaAéow
care nu se regaseste in LXX. Dar cuvintele sunt acum transferate de Sf. Apostol
Pavel si aplicate la chemarea neamurilor, si cu sigurantd nu trebuie sa se Incerce a
se specifica, a se identifica locul despre care ni se vorbeste in cuprinsul textului®.
Mai important este fragmentul in care ni se vorbeste despre ,,fii [ai] lui Dumnezeu”,
denumire pe care Sf. Apostol o preia din textul proorocului si o aplicd pentru toti
crestinii, chiar si pentru cei dintre neamuri (Rom 8,21)%.

5. Profetia lui Osea este strabatuta de numeroase afirmatii despre ridicarea
din moarte, privitd ca schimbare a existentei stricdcioase, dar si ca restabilire a
comuniunii credincioase cu Dumnezeu.

2 PenTIUC, Cartea profetului Osea, 142.

% Tlie MELNICIUC-PUICA, ,,Rdbdarea si mdngdierea care vin din Scripturi”. Argumentatia
veterotestamentard in Epistola cdtre Romani (Iasi: Performantica, 2009), 115-8.

%6 CHIRILA, Cartea Profetului Osea, 108.

?’Toan-Lucian Rabu, ,,Te voi logodi cu Mine pe vecie”. Metafora cdsdtoriei lui Dumnezeu cu
omul (Iasi: Doxologia, 2021), 136-7.
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Avem, in Noul Testament, o citare explicita, pe care marele Apostol Pavel o
fructifica in argumentarea invataturii despre invierea trupurilor din 1Cor 15, precum
si 0 aluzie intreit utilizata in prevestirea patimirilor Mantuitorului Tisus Hristos.

Os 13,14 mod N §ikn cov Bavate oD TO KEVIPOV GOV QON TAPAKANOIG
LXX KEKpLTTTAL GTIO OPBAAPGV pov
1Cor 15,55 ,»--.Uunde este moarte biruinta Ta? Unde-ti sunt chinurile tale?”
1Cor 15,55 ITod oov , Oavate, T0 kevipov; ITobd cov, Adn, TO Vikog
gr
1Cor 15,55 ubi est mors victoria tua ubi est mors stimulus tuus
lat

Aceasta ultima citare explicitd®® din profetul Osea, amintitd Tn 1Cor 15,55 este
dezvoltata magistral de Sf. Ioan Gura de Aur in Cuvant din noaptea Sfintelor Pasti®.

In 1Cor 15, in v. 54b-55 Sf. Pavel citeaza o combinatie de versete din Is 25,8 si
Os 13,14. Ambele sunt sensibil diferite atat de textul ebraic cat si de LXX. De aceea,
se crede ca textul este citat de Apostol in mod indirect dupa metoda exegetica numita
,midrash”, In care nu era atat de importanta acuratetea textului biblic, ci mesajul pe
care 1l transmite, fiind de fapt o metoda de exegezi a Scripturii®. Intrebarea retorica
,unde 1ti este moarte biruinta ta? Unde 1ti este moarte boldul tau ?” 1si are originea
in Os 13,14. In contextul de acolo moartea si seolul servesc ca pedepse pentru
Efraim. In interpretarea sa, Sf. Pavel schimba pe &ikn (,,pedeapsd”, ,,dreptate”) cu
vikog (,,victorie”, ,,biruinta”), inlocuieste seolul cu moartea si interpreteaza versetul
din perspectiva Invierii lui Hristos. Astfel, intrebarea retorica devine o expresie
emfatica fata de moarte, care este biruita de mila si puterea lui Dumnezeu in invierea
lui Hristos, si Care doreste sa Tmpdrtaseasca aceasta biruintd intregii fapturi®'.

%8 Conform textelor preexilice, Ps 67,21, in care se aratd ca El pune mortii hotar, sau
Os 13,14, in care amenintd seolul ca 1i va scapa pe cei vii pe care acesta 1i ameninta, devine
clar cd in secolul al VIII-lea 1.Hr. Iahve este vazut separat de seol, dar extinzandu-Si
competenta si acolo in cazul celor amenintati (nu Tnsa morti). In Os 6,1-3 (preexilic); 1Rg 2,6;
Deut 32,39; 4Rg 5,7 (postexilice), Yahwe este inteles ca avand putere Tn seol, Tmpartind
viata si moartea. Aceasta ar sugera cd Iahve detine control deplin asupra seolului, dar ca de
pe altd parte indemnul ascultdrii poruncilor si al realizarii comuniunii cu Dumnezeu este
adresat omului viu, care poate sa-si lucreze calea. Prin invierea Mantuitorului, seolul va
capata o semnificatie cu totul noua, prefatand spatiul de osanda al celor pacatosi, adica iadul.
Cf. Alexandru MiHAILA, (Ne)ldmuriri din Vechiul Testament (Bucuresti: Nemira, 2011), 372.

29 Sr. ToaN GURA DE AUR, Penticostarul. Slujba din noaptea Sfintelor Pasti a invierii Domnului
(Bucuresti: Teologie pe net, 2015), 24-5 la https://www.teologie.net/data/pdf/slujba-pasti.
pdf , accesat in 7.6.2022.

30 Jlie MEeLNIciuc-PuicA, Utilizarea Vechiului Testament, 181-2.
3 Tlie MELNICIUC-PUICA, Aspecte veterotestamentare in Epistolele pauline cdtre Corinteni



Substantivul 16 kévipov ,,bold”, ,,ac”, ,tepusa”, ,intepatura” (a animalelor), trebuie
sa Insemne aici ,,puterea mortii”. Victoria asupra acestui ,,ultim vrajmas”, este una
deplina dupa cum explica Sf. Ioan Gura de Aur: ,,Caci nu numai ca i-a luat armele
ce le avea, nu numai ca a biruit-o, ci inca a si nimicit-o, si a adus-o la aceea ca nu
mai inseamnd nimic”®2. In v. 56, Sf. Ap. Pavel adaugé un comentariu teologic, unde
identifica ,,boldul mortii” cu pacatul, iar ,,puterea pacatului” cu Legea®.

6. Un text des folosit de Mantuitorul, cu referire la Invierea Sa din morti a treia
zi, este cel din Os 6,2: ,,Si dupa doua zile din nou ne va da viatd, iar in ziua a treia ne
va ridica iarasi si vom trai In fata Lui”.

Vestirea patimirilor Mantuitorului, precum si implinirea sfintei Sale jertfe prin
Invierea de a treia zi, sunt consemnate in Mt 16,21; 17,23; 20,19; Lc 9,22; 18,33;
24,7.46; FAp 10,40.

Cuvintele profetului Tn contextul lor initial exprimau speranta ca in scurt
timp Dumnezeu va restabili nadejdea lui Israel, dupa pocadinta pentru abaterea
prin Inchinarea la Baal. Textul in sine ignora conceptul de Tnviere, dar subliniaza
necesitatea unui leac pentru un neam bolnav. In Os 6,2 imaginea devine ca o expresie
proverbald pentru o vindecare rapida, o ,,ridicare”. Prin urmare, aceasta utilizare a
expresiei ,,in a treia zi” ar avea un caracter literar, care este acum aplicata la invierea
lui Hristos.

Os 6,2 ...1ar 1n ziua a treia ne va ridica iarasi si vom trai 1n fata Lui.

Os 6,2 €v T NEépa T Tpitn avaotnoopeba kal (noopeda évomov adTod

gr
056,2 EN TH HMEPA TH TPITH ANACTHCOME®A KAI

byz ZHCOMEG®A ENOIIION AYTOY
Os 6,2 IN DIE TERTIA SUSCITABIT NOS ET VIVEMUS IN
lat CONSPECTU EIUS SCIEMUS

(Sibiu: ASTRA Museum, 2017), 117-20.

32 Sf. ToaN GURA DE AUR, Omilia X la IT Corinteni, ed. revizuita de C. Fagetean (Bucuresti:
Sophia, 2007), 456.

3 Marian ViLp, Eshatologia paulind (Bucuresti: Universitatii Bucuresti, 2017), 216.

3 Tlie Cuiscari, Taina Fiului Omului. Studiu exegetic-teologic al prevestirii Patimilor si
Invierii in Evangheliile sinoptice, vol. 1 (Bucuresti: Basilica, 2017), 258. Textul din Os
6,2-3 a fost subiect al unei descoperiri arheologice cu numele Hazon Gabriel, diseminata
de Ada Yardeni si Binyamin Elizur in 2007, care cuprinde o speranta-revelatie facuta de
arhanghelul Gabriel prin mixajul mai multor texte biblice veterotestamentare. Aceasta viziune
apocaliptic-mesianica, pe parcursul a 87 de linii/randuri de text ebraic, reda in linia 80
expresia: ,,In a treia zi sa traiesti iti poruncesc eu Gabriel”. Aceasta ,,porunca” este indreptata
spre Simon din Pereea, un pretins Mesia ucis de romani in anul 4 d.Hr. Prin analiza pietrei
si a cernelii cu care s-a scris, textul este datat in preajma anului 50 d.Hr., iar mesajul a
fost identificat ca formula comuna iudaica de asteptare mesianica. Lingvistii au dat diferite
interpretari expresiei ,,a treia zi”.
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Textul grec din Os 6,2 este valorificat Tn miniatura Codicelui Vaticanus grec
1153%. Codex Vaticanus gr. 1153, are inscris, pe filacteriul desfasurat, textul grec din
Os 6,3, varianta bizanting, redat in tabelul de mai sus. Din mandorla vizibila patial
in partea stangd, apare mana care simbolizeazd inspiratia divina. Textul Inscris pe
filacteriul profetului Osea, pastrat Tn presbiteriul catedralei Cefalu din Sicilia, are
integral cuvantul profetic redat Tn limba latina din Os 6,2, numeralele ,,a doua” si ,,a
treia” fiind scrise integral prin DVOS si TERCIA (pe randul al treilea al Tnscrisului
si respectiv pe randurile 4-5).

Remarci finale

Aprofundarea mesajului profetic transmis de Osea ramane o constanta pentru
orice om sensibil. Indl¢ari si aluneciri, emotii si deceptii rodesc in fiinta umana cand
observa trairile celor de demult, proiectele de viitor ale strabunilor si finalitatea plinita
in existenta fiecdruia. Indemnul Mantuitorului din In 5,39 ,cercetati Scripturile”,
alaturi de interpelarile ,,ce este scris...? Cum citesti?” (Lc 10,26) nu ne Ingaduie
odihna Tn lumea aceasta. Atunci cand reprezentarea picturald religioasa este Tmbinata
cu textul sacru Tnscris, pe filacteriu sau pe cartea deschisa, inspiratia scripturistica si
cea artisticd devin vehicule cdtre realitdtile lumii viitoare.

Intrucat valorificarea iconografici apartine Bisericii, accentul invataturii
despre milostivirea lui Dumnezeu®, alaturi de actul mantuirii ca izbavire din

% Codex Vaticanus grec 1153 este un document grec scris la jumatatea sec. XIII, cu
dimensiuni generoase: 50x30 c¢m, cuprinzand 530 de foi. Textul profetilor este ,,imbogatit”
cu 12 miniaturi dimensionate la 43x30 cm. Originalitatea acestui codice rezida din scrierea
majusculd, asemanatoare cu inscriptiile parietale si din mozaicurile eclesiale posterioare sec.
X. Cf.R.S. NeLsoN, ,,A Thirteenth-Century Byzantine Miniature in the Vatican Library,” Gesta
20 (1981): 213-22. https://www.academia.edu/16876430/A_Thirteenth-Century_Byzantine_
Miniature_in_the_Vatican_Library_Gesta_20_1981_213-222, accesat 1n 8.6.2022.

% Profesorul Emil Dragnev Intr-un consistent studiu despre relatia icoana-text, intitulat
Registrele profetilor si apostolilor din tamburul turlei bisericii Sf. Gheorghe din Suceava
constata existenta unui citat din Zah 8,3 pe filacteriul profetului Osea de la biserica Sf.
Gheorghe din Suceava. Imitarea inscriptiei, dupa modelul bisericii sarbe din Ravanica
si Kalenic confirma o dinamica a traditiei iconografice, care pe filiera slava completeaza
indicatiile iconografice ale lui Dionisie din Furna. Textul din Zah 8,3 (,,Asa graieste Domnul:
M-am intors cu milostivire catre Sion si voi locui In mijlocul Ierusalimului; si Ierusalimul
se va chema cetate credincioasa si muntele Domnului Savaot, munte sfant”) uneste doua
idei specifice lui Osea (milostivirea divina si credinciosia), citdnd In mod exceptional
din opera inspirata a altui profet. Cf. Emil DracnEv, ,,Registrele profetilor si apostolilor
din tamburul turlei bisericii Sf. Gheorghe din Suceava,” Tyragetia (2015): 62. https://
www.academia.edu/16847591/REGISTRELE_PROFET_ILOR_S_I_APOSTOLILOR_
DIN_TAMBURUL_TURLEI_BISERICII_SF._ GHEORGHE_DIN_SUCEAVA_S_I_
CONTEXTUL_ARTEI_POST-BIZANTINE_The_registers_of_prophets_and_apostles_
from_the_spire_tholobate_of_the_St._George_Church_of_Suceava accesat 03.7.2022.



moarte”, au valente pedagogice evidente. In drumul vietii, de la nastere biologica
la nasterea vietii viitoare, iesim din Egipt-ul unde am gasit refugiu temporar,
pentru ca prin milostivirea lui Dumnezeu sa intrebam biruitori prin Domnul nostru
(cf. Rom 14,4): ,,Unde iti este, moarte, biruinta ta? Unde iti este, moarte, boldul
tau?” (1Cor 15,55).

Dam slava Atotputernicului Dumnezeu pentru darul facut teologiei biblice
ortodoxe prin munca sistematicd a parintelui profesor Ioan Chirild de la Cluj,
dorindu-i sa Tndrume multi ucenici sinceri, aplecati spre studiul Sfintei Scripturi.

%7 Nicolae NEAGA, ,Invierea in lumina Noului Testament,” GB 2-3 (1989): 31-4.
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Invatdturile lui Amenemope reprezintd o lucrare care dateazd din perioada
ramesida (secolele XIII-XI 1.d.Hr.). Textul complet se afla Tn papirusul B.M. 10474
pastrat la British Museum. In 1888 egiptologul E.A. Wallis Budge cumpari pentru
Muzeul Britanic papirusul in Egipt. In 1922 Budge publici o descriere a papirusului,
iar Tn 1923 publica intreg manuscrisul (prezentare, traducere in englezd, transcriere
in hieroglife a textului hieratic si facsimil). In 1924 egiptologul german Adolf
Erman publicd o prima traducere in germana®. Au urmat si alte traduceri Tn limbi de
circulatie internationala“, iar in 1974 pentru prima data si Tn romana®. Textul egiptean

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2023). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 E.A. Wallis Bupck (ed.), Facsimiles of Egyptian Hieratic Papyri in the British Museum,
second series (London: Longman and Paternoster, 1923), 9-18; transcriere din hieratica in
hieroglife — pp. 41-51, facsimil — planse I-XIV.

3 Adolf ErmaN, ,Das Weisheitsbuch des Amen-em-ope,” Orientalistische Literaturzeitung
27.5(1924): 241-52.

4 Tn limba engleza: COS 1.47 [= trad. Miriam Lichtheim, in: William W. Harro (ed.),
Context of Scripture, vol. 1: Canonical Compositions from the Biblical World (Leiden / New
York, Koln: Brill, 1997), 115-22]. ANET, pp. 421-425 [= trad. John A. Wilson, in: James
B. PritcHARD (ed.), Ancient Near Eastern Texts Related to the Old Testament (Princeton /
New Jersey: Princeton University Press, 1969), 421-5]. in limba germana: TUAT IIL.2, pp.
222-250 [= trad. Irene Shirun-Grumach, in: Otto Kaiser (ed.), Texte aus der Umwelt des
Alten Testaments, Band III, Lieferung II: Weisheitstexte II (Gditersloh: Giitersloher
Verlagshaus Gerd Mohn, 1991), 222-50]; Irene GrRuMAcH, Untersuchungen zur Lebens-
lehre des Amenope, Miinchner Agyptologische Studien, Deutscher Kunstverlag (Miinchen /
Berlin, 1972).

> Trad. Constantin Daniel, Tn: Gdndirea egipteand anticd in texte, Bibliotheca Orientalis,
trad., studiu introductiv si note Constantin Daniel (Bucuresti: Ed. Stiintifica, 1974), 159-78.
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a fost editat de Lange®, cea mai recentd editie fiind cea a lui Laisney’. In 2002, ca
teza de doctorat, James Roger Black publica si o parte din text editat critic, insotit
de comentariu®

Deja din 1923, Budge remarca mici conexiuni cu cartea Proverbelor in general
(Amenemope 6 // Prov 15,17 si Amenomope 7 // Prov 23,7)% dar da intdietate
unor prezumtive surse semite. In 1924 Adolf Erman este primul care observa
legatura cu asa-zisele ,,Cuvinte ale Inteleptilor” din cartea Proverbelor lui Solomon
(Prov 22,17 — 24,22)"

Au fost oferite diverse explicatii pentru aceasta realitate!!. Autorul Proverbelor
ar fi avut in fata o editie a Invataturii lui Amenemope in egipteand sau intr-o traducere
ebraicd'? sau aramaica'®. Propunerea intdietatii ebraice a ramas doar o ipoteza care

6 H.O. LanGe, Das Weisheitsbuch des Amenemope aus dem Papyrus 10,474 des British
Museum, Det Kgl. Danske Videnskabernes Selskab., Historisk-filologiske Meddelelser 11.2,
Andr. Fred. Hgst & Sgn, Kgbenhavn, 1925.

7 Vincent Pierre-Michel Laisney, L’Enseignement d’Aménémopé, Studia Pohl: Series Maior
19 (Roma: Editrice Pontificio Istituto Biblico, 2007).

8 James Roger BrLAck, The Instruction of Amenemope. A Critical Edition and Commentary.
Prolegomenon and Prologue, A dissertation submitted in partial fulfillment of the require-
ments for the degree of Doctor of Philosophy, University of Wisconsin-Madison, 2002.

9 Bupct, Facsimiles of Egyptian Hieratic Papyri, 357.

10 Adolf ErmaN, ,Eine dgyptische Quelle der «Spriiche Salomos»,” Sitzungsberichte der
preussischen Akademie der Wissenschaften. Sitzung der philosophisch-historischen Klasse
15 (1924): 86-93. Vezi si Hugo GreRmann, ,,Die neugefundene Lehre des Amen-em-ope und
die vorexilische Spruchdictung Israels,” Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 42
(1924): 272-96.

1 John RurrLE, ,,The Teaching of Amenemope and Its Connection with the Book of Pro-
verbs,” Tyndale Bulletin 28.1 (1977): 29-68; Paul OveRrLAND, ,,Structure in The Wisdom of
Amenemope and Proverbs,” Tn: Joseph E. CoLeson si Victor H. MartHEWS (ed.), «Go to
the Land I Will Show You»: Studies in Honor of Dwight W. Young (Winona Lake, Indiana:
Eisenbrauns), 275-92; Bernd Ulrich ScHippER, ,,Die Lehre des Amenemope und Prov 22,17
— 24,22. Eine Neubestimmung des literarischen Verhéltnisses (Teil 1),” Zeitschrift fiir die
alttestamentliche Wissenschaft 117.1 (2005): 53-72; idem, ,,Die Lehre des Amenemope und
Prov 22,17 — 24,22. Eine Neubestimmung des literarischen Verhéltnisses (Teil 2),” Zeitschrift
fiir die alttestamentliche Wissenschaft 117.2 (2005): 232-248; Nili Scuurak, ,, The Instruction
of Amenemope and Proverbs 22:17-24:22 from the Perspective of Contemporary Research,”
n: Ronald L. TroxeL, Kelvin G. FriepeL si Dennis R. MaGaARry (ed.), Seeking Out the Wisdom
of the Ancients: Essays Offered to Honor Michael V. Fox on the Occasion of His Sixty-Fifth
Birthday (Winona Lake, Indiana: Eisenbrauns, 2005), 203-20. O prezentare succinta Tn Vin-
cent Pierre-Michel LaisnEy, ,,Amenemope, Lehre des”, https://www.bibelwissenschaft.de/
stichwort/66897/.

12 Diethard RomHELD, Wege der Weisheit. Die Lehren Amenemopes und Proverbien 22,17 —
24,22, Beiheft zur Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 184 (Berlin / New York:
Walter de Gruyter, 1989), 113.

13 Michael V. Fox, ,,From Amenemope to Proverbs: Editorial Art in Proverbs 22,17-23,11,”



nu a fost imbratisatd de cercetatori.'* Alti autori au ramas mai reticenti cu privire
la influenta textului egiptean.” Dar in special din anii ’70, prin monografia Irenei
Grumach, a fost acceptatd in lumea academica ideea influentei egiptene asupra
Cuvintelor Inteleptilor din cartea Proverbelor.'®

In continuare prezint citeva exemple privind conexiunea dintre Proverbele
lui Amenemope si corpusul literar din cartea Proverbelor 22.17 — 24.22, intitulat

,Cuvintele Inteleptilor”.””
[
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,»El spune: capitolul intai: / Pleaca-ti urechile, asculta spusele, / pune-ti launtrul
ca sa le intelegi. / E un folos punerea lor in inima ta / [...] Cand este o furtuna
de cuvinte / fa-le un tarus de acostare pentru limba ta” (cap. 1 — 3,8-11.15-16).
,Pleaca urechea si asculta cuvintele inteleptilor si inima ta indreapt-o spre stiinta mea.
Cdci este placut daca le pastrezi in pantecele tau, vor sta ca un tarus pe buzele tale”
(Prov 22,17-18).

Scribii egipteni foloseau cerneala rosie pentru titluri si capitole, in rest utilizand

Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 126.1 (2014): 76-91 (aici p. 77).

”»

14 Etienne DRioToN, ,,Sur la Sagesse d’Aménémopé,” in: Melanges bibliques rédigés en
I’honneur de André Robert (Paris: Bloud & Gay, 1956); Jean-Georges HEintz, ,La Sagesse
égyptienne d’Aménemopé et le livre biblique des Proverbes vus par 1’égyptologue Etienne
Drioton,” Ktéma. Civilisations de I’Orient, de la Gréce et de Rome antiques 14 (1989): 19-
29.

15> R.N. WHYBRAY, The Composition of the Book of Proverbs, Journal for the Study of the Old
Testament. Supplements Series 168 (Sheffield: JSOT Press, 1994), 132-41.

16 GrumacH, Untersuchungen zur Lebenslehre des Amenope, 5. Vezi si B. COUROYER, ,,L.’ori-
gine égyptienne de la Sagesse d‘Amenemopé”, Revue biblique 70.2 (1963): 208-24.

17 Pentru traducerea si transcrierea egipteand m-am folosit si de analizele lui Dimitrios
Trimijopoulos — https://www.academia.edu/49447627/Amenemope_Chapters_1_and_2;
https://www.academia.edu/50932168/Amenemope_Chapters_5_and_6;
https://www.academia.edu/57690589/Amenemope_chapters_7_and_8;
https://www.academia.edu/60740479/Some_more_naive_Academic_translations_with_
chapter_9;
https://www.academia.edu/62161779/The_second_class_citizen_in_pharaonic_society;
https://www.academia.edu/81214725/Amenemope_30_Epilogue_Unrepentant_Academics.
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cerneala neagra. Textul din Amenemope 3.8 este scris cu cerneala rosie (rubrica).
| A TNENTR .
Sintagma egipteana ,,pleaca-ti urechea” ( — W\~ imi ‘nhwy.k,

lit. ,,da cele douad urechi ale tale”) are echivalent n ebraica ,pleaca urechea”

(IIX VM)

,Cuvintele Inteleptilor” (0’72277 >7217) din Textul Masoretic ar constitui de
fapt titlul corpusului literar, echivalent cu formula din Prov 24.23, In care incepe un
nou corpus: ,,si acestea sunt ale inteleptilor” (0°722 o mox ax.

Se poate constata si o adaptare la realitdtile palestiniene: ,,tarusul de acostare”

A, f}
(in egipteand _,_nqq <= n‘yt) devine in ebraica T’ ,tarusul de cort”. Intr-adevar,
pare foarte probabil ca sintagma TDDW_bU 177 112°, literalmente ,,vor
fi stabilite Tmpreund pe buzele tale” si fie corectatd in sensul ca in loc de 1777’
Limpreund” sd fie citit 7117 ,tarus de cort”. Aceastd lecturd este sugeratd si in
aparatul critic din Biblia Hebraica Stuttgartensia.

Exista chiar o traducere a Sfintei Scripturi, New American Bible (1991),
care adoptd pentru Prov 22.19 urmdtoarea traducere: ,ca sa fie in Domnul
increderea ta te invidt cuvintele lui Amenemope”. In Textul Masoretic apare
ANX X mak TﬂU'ﬁﬂ, literalmente ,,te voi nvdta astdzi chiar pe tine”, dar
care 1n ebraica o constructie greoaie'®. Sintagma 117X 71X O1°77 ar constitui astfel
transcrierea denaturatd a numelui Tnteleptului egiptean.

Comparand generic cele doua texte, se mai poate constata ca in textul ebraic
exista si o adaptare la religia iahvistd. Intr-adevir, la Prov 22,19 se face referire la
Iahve (Domnul): ,,ca sa fie in Domnul Tncrederea ta”. Cu alte cuvinte, textul egiptean
nu este preluat ca atare, ci adaptat la realitdtile concrete din viata lui Israel si la
conceptia monoteista.

4a MR 2 e = he T MNRom 63w 0w r hr ia

4.5 G%q k@@%Qaﬁ%ﬁ rn'‘Siw s3w"

16 N oA = AT i 13w drekr ten i3(w)
_— C——

4.7 %QQ%kﬁmd mtwkt3rn ‘3

,Fereste-te sa Tnjosesti un om sarac / si sa asupresti un olog, / nu-ti intinde
mana sa te atingi de un batran, / nici nu-ti deschide gura impotriva unuia in varsta”
(cap 2 -4,4-7). ,,Nu jefui pe sarac, pentru ca el este sarac, si nu asupri pe cel nenorocit

18 Totusi, Fox considera ci prin ,chiar pe tine” se urmireste distinctia intre cel ciruia i se
adreseazi de obicei inviiturile in mod obisnuit, ,fiul meu”, si cititor sau ascultitor. Aici,
prin emfazi, este avut in vedere cititorul/ascultitorul. Cf. Michael V. Fox, Proverbs 10-
31: A New Translation with Introduction and Commentary, Anchor Yale Bible 18B (New
Heaven / London: Yale University Press, 2009), 709.



de la poarta [cetatii]” (Prov 22,22).

In Amenemope 4.7 expresia ,,nici nu-ti deschide gura Impotriva unui in varsta”
e T—

o e |
este literal In egipteand L e =0 3 r n ‘3 ,nu mustra gura unuia
mare”. Se constata cd In textul egiptean exista mai multe categorii Tmpotriva carora

==
ascultatorul este atentionat sa manifeste respect: ,,saracul” (egipteana q%% i3d),
,»ologul” sau cel cu madulare zdrobite (egipteana @§§$—ﬂ s3w), ,,batranul”

(egipteana Q%§ﬁ i3w) si ,,cel mare” (-=—JJ§E 3). In ebraici este retinutd doar

categoria celor séraci, o7 si *J4.
= =1l

s lle 1M hwtmht6nwt
s ¢ A NIAS T eI e ot
7.12 e G R A R Ir: X | o, =<l m iri rmnw
wdy hr tstiw n 3h
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,»Capitolul al saselea: / Nu muta semnele hotarelor de la camp, / nu schimba
locul liniei de mdsurat, / nu fi lacom dupa o palma de pamant, / nici nu calca hotarele
vaduvei” (cap. 6 — 7,11-15). ,,Nu muta hotarul vaduvei si nu incalca ogorul celor
orfani” (Prov 23,10).

Tn textul egiptean, ,,0 palma de pamant” este de fapt ,,un cot de pamant”, avand

unitatea de mdsurat ,,cotul” (eg. =—2 mh) care se regaseste si in cultura biblica.

Propriu zis, In ebraicd versetul Prov 23,10 este 021U 9121 30N HX ,nu
muta hotarul vesniciei”. Dar si Tn aparatul critic din Biblia Hebraica Stuttgartensia
se sugereazd Tnlocuirea lui 0oy ,vesnicie” cu TINoX ,vaduvad” pe baza textului
din Invataturile lui Amenemope®. Este interesant ci Biblia Sinodald Romaneasci
si Biblia lui Cornilescu din 1924 accepta aceasta Tnlocuire cu ,,vaduva”, desi nu are
nicio baza propriu-zisa in textul ebraic. In Septuaginta este épiar aichvia ,hotarele
vesnice”, ceea ce Biblia lui Anania reda prin ,,vechile pietre de hotar”. Intr-adevir,
corectura facuta pe baza textului egiptean se justifica si pentru ca se pastreaza
perechea ,,vaduva” — ,,orfani” ca persoane asistate social.

9.14 %mq@%@X%@Qi%A?%QI I'I m iri ms3pw r

h3h h3ww

19 Berend GMsER, Spriiche Salomos, Handbuch zum Alten Testament 16 (Tiibingen: J.C.B.
Mobhr (Paul Siebeck), 21963), 87.
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,INU te osteni sa cauti avere, / ceea ce ai sa-ti fie de ajuns. / Daca bogatiile
ajung la tine prin jaf, / nu vor ramane noaptea cu tine. / Vine ziua si nu vor mai fi in
casa ta / locul lor e vazut, dar ele nu mai sunt. / Pdmantul si-a deschis gura, le-a luat,
le-a Tnghitit / si le-a facut sa se topeascd. / Impreund cu el® s-au prabusit Tn lumea
de dincolo / S-a facut o groapa mare pe potriva lor. / S-au prabusit in pivnita. / Si-au
facut aripi ca gastile / si au zburat Tn cer” (cap. 7 —9,14-20; 10,1-5). ,,Nu te osteni sa
ajungi bogat, nu-ti pune iscusinta ta in aceasta. Oare vrei sa te uiti cu ochii cum ea se
risipeste? Cdci bogatia face aripi ca de vultur care se Tnaltd catre cer” (Pruoz\g3,4-5).
Textul egiptean nu se refera doar la bogatie (egipteana ?‘%ESI I 1 h3wt),

M=
ci si la puterea socialad dobandita (egipteana |I'+01 I | wsrwt). In textul egiptean

se insista pe dobandirea bogdtiilor prin silnicie, jaf (egipteana RQ =10 ﬁ) ceea ce
corespunde cu profilul Invétaturilor lui Amenemope, adresate celor care doreau si-
si facd o cariera ca oficiali in administratia faraonica. In textul ebraic este tratatd

imbogatirea la modul general.

=0
Termenul ,,pamant” din Amenemope 9.20, &’\m ® =1 jwdnwt, constituie

2 Textul egiptean e greoi. Lange propune corectura in ,,impreund cu tine” sau ,,pentru tine” —
Lancg, Das Weisheitsbuch des Amenemope, 58.



)
variantd neoegipteana pentru termenul mai vechi &amcﬂ iwtn*. Si Tn Sfanta
Scriptura se intalneste imaginea pamantului care isi deschide gura si Inghite.
De pilda, Tn Numeri 16,30.32 pamantul isi deschide gura si 1i Tnghite pe rebelii
ridicati impotriva preotiei. Groapa din pamant este echivalata Tn textul egiptean

si cu ,,groapa de depozitare” (egipteana E%}[_—J $n‘'w ,magazin”, ,spatiu de
negustorie”, ,spatiu de lucru”, ,,spatiu de depozitare”; traducerea cu ,,pivnitd” e
contextuala), o realitate cunoscuta si in Israel: cisternele sau gropile sapate in pamant
si tencuite In care se depozitau grane®.

Cea mai interesanta paralela este Tntre bogatia care capata aripi ca ale gastelor
in textul egiptean si bogatia care capata aripi ca ale vulturului Tn textul ebraic.

Gasca de vara (Anser anser), In egipteana cg r sau r3, constituie o realitate
foarte obisnuita in zona udata de apele Nilului din Egipt, mai putin potrivita cu
spatiul uscat, semi-desertic si desertic din Israel. De aceea, autorul biblic foloseste
imaginea vulturului sau uliului, Tn ebraica -IWJ, mult mai familiara locuitorilor din
Tara Sfanta.
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,Capitolul al noudlea: / Nu te Tmprieteni cu omul manios, / nu te apropia
sa vorbesti cu el” (cap. 9 — 11.13-14). ,,Nu te intovarasi cu omul méanios si cu cel
infierbantat de furie sa n-ai niciun amestec, ca sa nu te deprinzi pe calea lui si sa-ti
ntinzi o cursa pentru viata ta” (Prov 22,24-25).

Termenul egiptean :%%@n% smm Inseamna ,manios”, ceea ce
corespunde Indeaproape cu ebraicul "|N_773.D ,,manios”, literalmente ,,stipanul
fetei [aprinse]”, dar si cu sintagma N1AT ¥”X , manios”, literalmente ,,birbatul
maniei, aprinderii”.

In egipteand este interzisd asocierea cu cel manios, folosindu-se Tnsi un

termen care s-ar traduce mai bine ,a se Infrati” — {HL)E snsn, care provine de la

@mﬁ sn frate” —, dar care se poate traduce si prin ,a se Intovarasi”, ,a se
imprieteni”. In ebraicd, termenul 7147, folosit aici la hitpael, provine de la 17
»aproape”, ,tovaras”.

21 Rainer HanNiG, Die Sprache der Pharaonen. Groes Handwdérterbuch Agyptisch-Deutsch

(2800-950 v.Chr.), Kulturgeschichte der Antiken Welt 64 (Mainz: Verlag Philipp von Zabern,
32001), 37.

22 Philip J. KinG si Lawrence E. STAGER, Life in Biblical Israel (Louisville / London: Westmin-
ster John Knox Press, 2002), 126-9.
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,O gura plina de paine — o Inghiti, dar apoi o vomiti / si esti lasat fara bunul
tau” (cap. 11 — 14.17-18). ,,Bucata pe care ai mancat-o o vei da afara din tine, iar tu
ti-ai risipit [zadarnic] vorbele tale alese” (Prov 23,8).

Tn ebraica, termenul N fnseamni ,,bucati”, dar este folosit in special referitor
la ,bucata de paine”. De altfel, in Genezd 18.5 apare chiar sintagma ane no
,bucati de paine”. In 2 Samuel (2 Regi) 12§ 22 este folosit singur, dar se refera tot

la paine sau hrand in general. In egipteand © | | | tsau t3 se referd la paine, asa cum
este sugerat si de hieroglife: o turta de paine, o paine crescuta Intr-un blid si o paine
invelita Tntr-un rulou.

Verbul egiptean -Jf"’p bsi ,,a vomita” are corespondent direct in ebraica
prin verbul N’P ,»,a vomita”. Varianta ,,a da afara” este o solutie eufemistica aleasa
de traducator. In sensul de bazi este folosit in Ieremia 25,27: »Beti si va imbatati,
varsati (1’}71, aici fard alef) si cadeti si nu va ridicati la vederea sabiei”. Monstrul
marin din cartea lui Iona 1l ,,vomita” pe profet (Iona 2,11), asa cum si pamantul sfant
al lui Israel 1i poate vomita pe locuitorii nevrednici (Levitic 18,25.28). Aceasta idee
a vomitarii bogatiilor se regaseste si in Iov 20,15: ,,Averea, pe care a Inghitit-o, acum
o varsa”.

O alta corespondenta Intre textul egiptean si cel ebraic este legata de adjectivul

|y
<1 nfr ,bun”, ,,plécut si 0°U1 cu acelasi sens.
HC‘ ‘a n ﬂ
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,»Capitolul al treizecilea: / Uita-te la aceste 30 de capitole: / ele dau pricepere,
ele dau Invatatura” (cap. 30 — 27.6-7). ,,Oare nu ti-am asezat in scris In nenumadrate
randuri (lit. ,,alaltaieri”) sfaturi si invataturi” (Prov 22,20).

Aceasta este cea mai interesanta paraleld, care ar presupune chiar corectarea
textului biblic. Tn ebraica apare cuvantul D]WbW silsom ,,alaltaieri”, ceea ce
pare foarte ciudat in context. Intr-adevar DivHw poate aparea in expresia
n)liZpli7dpilale Lieri alaltdieri” (Exod 5.8), care apare cu variante n)\i@lidpilalgl
,,ca ieri alaltdieri”, ivHY mmnn ,,de ieri alaltaieri” In total In 19 versete. Totusi,
in textul din Prov 22,20 expresia apare trunchiatd, ceea ce ar indica faptul ca ar trebui
cautate mai degraba alte solutii.



Deja traditia textuald rabinici a adus o emendare: daca forma scrisa
(asa-numitul Ketib) a Textului Masoretic este D'HZ/,?W »alaltaieri”, forma citita
(Qere) propusa este D’WbW, care Tnseamna ,,ofiteri”. Este vorba mai exact de
W"?W Salis, tradus de obicei prin ,,capetenii”, care Tnseamna ,,al treilea [in rang]”.
Este folosit Tn special pentru ,,cel de-al treilea” din carul de lupta tras de doi cai;
primul ména caii avand ca arma o sulitd, al doilea era arcas si trdgea cu sageti, iar al
treilea purta scut si echilibra carul de lupta in mers®. Si acest termen este nepotrivit
n context, singurul argument — destul de slab — fiind faptul ca in Prov 8,6 0’7’13
care Tnseamna la baza ,,conducator”, ,print” (cf. 1 Samuel [1 Regi] 9,16; 13,14;
1 Regi [3 Regi] 1,35 etc.), dar care Tn context se referd la ,,cuvinte / fapte nobile”?,

Septuaginta reda termenul printr-un numeral tpi00&¢ ,,de trei ori”. Adolf
Erman a fost primul care a propus corectarea textului ebraic, propunand in loc de
DY numeralul DWW selosim Ltreizeci”, el recunoscand aici o referire
facuta de autorul biblic — un evreu din Egipt din perioada saitd sau persa care a tradus
Tnvégéturile lui Amenomope in ebraicd sau Tn aramaicd®. Numeralul ,treizeci” are
o semnificatie deosebitd In Egipt: treizeci de judecatori cuprindea curtea vizirului,
tot treizeci erau si zeii care judecau sufletul dupa moarte?®. Ar putea fi vorba,
astfel, de o referire direct la cele 30 de capitole ale Invataturilor lui Amenemope.
O alta posibilitate ar fi referirea la 30 de maxime Tn care sunt impartite Cuvintele
Inteleptilor din Prov 22,17 — 24,22, ceea ce ar presupune o adaptare: in loc de 30 de
capitole dezvoltate ale cartii egiptene sunt oferite succint 30 de proverbe sau maxime
ebraice?.

Evaluare si concluzii
Folosesc acest prilej si pentru a sustine studierea de catre biblisti a limbilor
orientale, printre care si egipteana veche?. Invataturile lui Amenemope reprezintd un

2 KING si STAGER, Life in Biblical Israel, 244.

24 J.A. EmMERTON, ,, The Teachings of Amenemope and Proverbs XXII 17 — XXIV 22: Further
Reflections on a Long-Standing Problem,” Vetus Testamentum 51.4 (2001), 431-65.

2 ERMAN, ,,Eine dgyptische Quelle der «Spriiche Salomos»,” 89, 92.
% Fox, Proverbs 10-31, 711.

27 Fox, Proverbs 10-31, 705 cu propunerea impartirii Tn 30 de maxime: 1) 22,17-21;
2) 22,22-23; 3) 22,24-25; 4) 22,26-27; 5) 22,28; 6) 22,29; 7) 23,1-3; 8) 23,4-5; 9) 23,6-8;
10) 23,9; 11) 23,10-11; 12) 23,12-14; 13) 23,15-16; 14) 23,17-18; 15) 23,19-21; 16) 23,22-25;
17) 23,26-28; 18) 23,29-35; 19) 24,1-2; 20) 24,3-4; 21) 24,5-6; 22) 24,7; 23) 24,8-9;
24) 24,10; 25) 24,11-12; 26) 24,13-14; 27) 24,15-16; 28) 24,17-18; 29) 24,19-20;
30) 24,21-22.

28 Recomand celor interesati sa Tnceapa studierea limbii egiptene cu Gertie ENGLUND, Middle
Egyptian: An Introduction (Uppsala: Uppsala University, 21995). Ar urma introducerea
mult mai detaliatd, care cuprinde si aspecte legate de cultura egipteana, a lui Allen — James
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exemplu foarte elocvent pentru interconexiunea dintre egiptologie si studiul biblic.

In pofida incercérilor de a sustine anterioritatea textului biblic fatd de cel
egiptean, cred ci este destul de sigur ci autorul biblic se inspird din Invataturi si
nu invers. Invataturile lui Amenemope dateazd din epoca ramesidd®, deci cel
putin din jur de 1100-1000 1.d.Hr., pe cand colectia Proverbelor lui Solomon este
mult mai tarzie. Chiar si daca datarea solomoniand, asadar din secolul al X-lea
ar fi valida, Proverbele nu pot constitui sursa pentru textul egiptean. Colectia
,Cuvintele Inteleptilor” (Prov 22,17 — 24,22) este plasata dupa introducerea tardiva
(Prov 1-9), dupa colectia proverbelor lui Solomon (Prov 10,1 — 22,16), fiind urmata
de o alta colectie a cuvintelor nteleptilor (Prov 24,23-34), de colectia proverbelor
lui Solomon adunate Tn vremea regelui Iezechia (secolul al VIII-lea) si de patru
adaosuri de intelepciune: cuvintele lui Agur fiul lui Iache din Massa (Prov 30,1-14),
proverbe numerice (Prov 30,15-33), cuvintele (mamei) regelui Lemuel din Massa
(Prov 31.1-9) si elogiul femeii virtuoase (Prov 31,10-31).

Autorul biblic nu preia masiv din Invatiturile lui Amenemope, ci selectiv.
Preia n special din zonele de Inceput ale capitolelor din Invétaturi si in special din
prima jumatate a cartii egiptene. Tinand cont ca Tn egipteana capitolele sunt marcate
de rubrici (titluri scrise cu cerneala rosie), acest fapt s-ar putea datora modului
practic In care autorul biblic se inspira din sulul textului egiptean, rotind papirusul
de la Inceput la final si apoi iarasi de la inceput, repetand procesul™®.

Cand se inspira, autorul biblic adapteaza realitatile egiptene la cele palestiniene.
De pilda, compararea bogatiei cu gastile, foarte fireasca in Egipt, devine o comparatie
cu vulturul pentru mentalul biblic, iar tarusul de acostare, specific barcilor egiptene,
devine tarus de cort, foarte familiar locuitorilor Tarii Sfinte. De asemenea, autorul
biblic adapteaza textul egiptean la monoteismul iahvist prin adaugiri teologice — de
exemplu: ,,0, de-ar sta toate [Invdtdturile] pe buzele tale! Pentru a-ti pune nddejdea
in Domnul vreau si-ti dau invatitura astdzi” (Prov 22,18-19). Dacd Invatiturile
lui Amenemope sunt centrate pe realitdtile sociale egiptene si pe ierarhia stricta
sociala31, textul biblic insista mai mult pe partea teologica.

P. ALLEN, Middle Egyptian: An Introduction to the Language and Culture of Hieroglyphs
(Cambridge / New York: Cambridge University Press, 22010). In limba romand studierea
limbii egiptene a fost promovata de prof. Miron Cih6 de la Facultatea de Istorie a
Universitdtii din Bucuresti. Vezi Miron Cino, Caiete de egiptologie. Introducere in studiul
hieroglifelor (Bucuresti: Ed. Elit, 1996); idem, Introducere in studiul limbii medio-egiptene
(Bucuresti: Ed. Universitdtii din Bucuresti, 22018).

2 Pentru mai multe detalii, vezi Jan AssMANN, ,,Weisheit, Schrift und Literatur im alten
Agypten”, In: Aleida Assmann (ed.), Weisheit, Archéologie der literarischen Kommunikation
3 (Miinchen: Wilhelm Fink Verlag, 1991), 475-500 (aici pp. 476-8).

% Fox, ,,From Amenemope to Proverbs,” 78.

3 Tn cuvintele lui Keel, in Invatiturile lui Amenemope nu sunt numai maxime sau proverbe,



Aceste influente egiptene demonstreaza preocuparea din partea autorului
biblic de pastrare a intelepciunii de tip traditional. Intelepciunea egipteana era
renumitd, Tncat in Faptele Apostolilor se presupune ca Moise ,a fost invatat in
toatd Intelepciunea egiptenilor” (Fapte 7,22). Prin utilizarea unor surse sapientiale
non-israelite precum Invititurile lui Amenemope si cuvintele unor intelepti si
regi arabi din Massa (Arabia), autorul sau autorii biblici fac dovada unei viziuni
universaliste, conform careia, daca Legea si legamantul sunt specifice lui Israel,
Tmpartdsirea de Intelepciunea adevarata este comund tuturor popoarelor.

L-am cunoscut pe parintele Ioan Tn urma cu aproape doua decenii, cand
l-am avut membru in comisia de doctorat. Mi-a atras atentia de atunci eficienta,
seriozitatea, dar si bundvointa pe care le manifesta din plin fata de cei aflati la inceput
de drum. Am vazut convingerea pe care o are Tn promovarea tinerilor, in Tncurajarea
lor. Intre timp tinerii au crescut, dar parintele si-a pastrat aceeasi naturalete si eleganta
fata de ucenici: studenti, masteranzi, doctoranzi si colegi profesori. In materie de
organizare academica si desfasurare de proiecte, Clujul a fost mereu fruntea studiilor
biblice vechi-testamentare, fapt datorat in primul rand parintelui Ioan. La acest ceas
aniversar, dedic modestul studiu despre literatura sapientiala biblica parintelui loan
ca unuia calauzit de Intelepciune. ’Ad me’a we-"esrim shana!

cisiinvataturi despre viata, dispuse tematic— Othmar Kekr, ,,Eine Diskussion um die Bedeutung
polarer Begriffspaare in den Lebenslehren,” in: Erik HornunG si Othmar KeeL (ed.), Studien
zu altdgyptischen Lebenslehren, Orbis Biblicus et Orientalis 28, Universitdtsverlag Freiburg
Schweiz (Gottingen: Freiburg / Vandenhoeck & Ruprecht, 1979), 225-34 (aici p. 230).
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Introducere

Apocalipsa Sfantului Ioan este indeobste privita ca o carte bogata in referinte
eshatologice, adica invataturi despre zilele de pe urma si despre lumea viitoare.
O astfel de perceptie tradeaza putina familiaritate cu aceasta carte. Opera Sf. loan
este o scriere foarte complexa, greu de Tncadrat Tntr-un gen literar anume. Specialistii
0 asaza de obicei intre scrierile apocaliptice, datorita inrudirii ei cu acestea.
Dar Sf. Toan nu este un simplu autor apocaliptic intre altii. El este un profet autentic
(Apoc 22,9), iar scrierea sa este descrisa ca fiind o profetie (Apoc 1,3; 19,10;
22,7-10.18-19). Initiativa redactirii ei o are Dumnezeu Insusi (Apoc 1,1.10-11).
Iar raspunsul pozitiv al profetului se concretizeaza intr-o epistola pastorala? in care
genul parenetic se Intalneste cu cel profetic si cu cel apocaliptic. Destinata in primul
rand Bisericilor din vestul Asiei Mici, autorul stie ca ea va fi lecturata in adunarile
liturgice ale acestora®. Prezumand atmosfera sacramentala in care va fi auzit mesajul
sau, autorul nu doar ca este foarte atent sa se inscrie in acesta, ci si cauta sa aduca un
plus de intelegere asupra tainelor la care participa destinatarii sai.

Intelegerea acestei duble preocupri a Profetului chemat sa transmitd mesajul
revelat este foarte importanta pentru patrunderea multora dintre imaginile si
simbolurile din scrierea sa. Mesajul sau imbraca de multe ori forme care amintesc
de scrierile profetice vechi-testamentare, dar teologia sa este profund ioaneica.
El se adreseaza unor oameni familiarizati cu invatatura si cultul Bisericii.

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn Lucrdrile Simpozionului ,, Identitatea
ortodoxd a studiilor biblice” — Bucuresti, 11-12 nov. 2016, editat de Marian Vild, Cosmin
Pricop si Alexandru Mihdila (Bucuresti: Ed. Universitatii din Bucuresti, 2017), 131-48.

2 Eugene BoriNG, Revelation, coll. Interpretation. A Bible Commentary for Teaching and
Preaching (Louisville: John Knox Press, 1989), 5.

3 Aceasta rezulta foarte clar din prima fericire a cartii: ,,Fericit este cel ce citeste si cei ce
ascultd cuvintele profetiei” (uakdpiog 0 dGvayivadokwv kai ol GkoLOVTEG TOUG ACyouS TiiG
POPNTEING).
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Acestea includeau lecturi extensive si talcuiri ale textelor sfinte din Vechiul Testament
care Tsi gasesc sensul si Tmplinirea Tn Hristos si In Biserica Sa. Acest fapt este foarte
important pentru Tntelegerea multora dintre imaginile si simbolurile din scrierea
sa. Autorul stie ca, familiarizati fiind cu Tnvatatura si cultul Bisericii, destinatarii i
vor Intelege mesajul atunci cand vor auzi ,,apocalipsa/descoperirea” (dmokdAvyig,
Apoc 1,1) pe care Hristos Cel Preaslavit i-a poruncit sa o astearna n scris si sa o
trimita Bisericii Sale®.

Misiunea este dificild, dar scriitorul inspirat da dovada de multa ingeniozitate,
folosind creativ tot ceea ce-i poate folosi din traditia profetica iudaica si crestina,
din cea apocaliptica, din teologia crestina si, nu Tn ultimul rand, din cultul Bisericii.
Am mentionat cultul Bisericii pe ultimul loc nu datorita importantei secundare a
acestuia pentru ntelegerea gandirii Sfantului Toan, ci pentru a sublinia valoarea
sa covarsitoare pentru geneza ultimei carti a canonului biblic. Autorul este un
cunoscator profund atat al cultului iudaic, cat si al celui crestin. El intelege Scripturile
si Traditia nu doar ca un savant, ci si ca barbat al Bisericii profund implicat in viata
ei misionard, catehetica si liturgica. El este un inchindtor autentic, dar experienta sa
liturgica nu pare sa se limiteze la atét. Scrierea sa sugereaza demnitatea sacerdotului,
elocinta predicatorului si profunzimea imnografului inspirat. Asa se explica bogatia
tematica, fundamentata biblic si liturgic, a cartii. De aici impresionanta paleta de
scene liturgice, imne sau aluzii la ritualuri cultice care fac din opera sa ,,cea mai
liturgica carte a Noului Testament™.

in scrierea sa, Sf. Ioan vorbeste despre Hristos si lucrarea Sa mantuitoare,
dar mai ales despre actualizarea acesteia Tn Biserica de la Cincizecime si pana la

4 ,Ceea ce vezi scrie Intr-o carte si trimite-o celor sapte Biserici: la Efes si la Smirna si la
Pergam si la Tiatira si la Sardes si la Filadelfia si la Laodiceea.” (Apoc 1,11)

> Thomas F. TorrANCE, ,Liturgie et Apocalypse,” Verbum Caro XI/41 (1957): 28. TIétpog
BasiariaaHs, ,,Agttovpyla kon AmokaAvym,” in T1étpog Basiariaans, Lex orandi. MeAéteg
Aettoupyikrig Beoloyiag, In ExkkAnoia, Kowvwvia, Owkovpévn 9 (Beooalovikn: Tlapatnpntig,
1994), 87. Incepand cu anii ’50 ai secolului XX, relatia dintre Apocalipsa Sf. Ioan si cultul
Bisericii a constituit tema mai multor studii interesante, dintre care, alaturi de cele doua mai
sus amintite, mentionam: Otto A. PipER, ,,The Apocalypse of John and the Liturgy of the
Ancient Church,” Church History 20 (1951): 10-2; Lucetta Mowry, ,Revelation 4-5 and
early christian liturgical usage,” Journal of Biblical Literature 71 (1952): 75-84; Gerhard
DELLING, ,,Zum gottesdienstlichen Stil der Johannes-Apocalypse,” Novum Testamentum 111
(1959): 107-37; Massey H. SuepHERD, The Paschal Liturgy and the Apocalypse (Richmond:
Knox, 1960); Pierre PriGeENT, Apocalypse et Liturgie, in Cahiers Théologiques 52 (Neuchatel:
Delachaux et Niestlé, 1964); Leonard THompsoN, ,,Cult and Eschatology in the Apocalypse,”
The Journal of Religion 49 (1969): 330-50. In spatiul ortodox, alaturi de studiul lui Petros
Vasiliadis, mai sus amintit, mentionam: Panagiotis BratsioTrs, ,,.’ Apocalypse de saint Jean
dans le culte de I’Eglise grecque orthodoxe,” Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuses
42 (1962): 116-21; Iwdvvng I. ZKIAAAPESHE, /AEITOVPYIKEG OKNVEG KAl DEVOL 0TV ATtokdAvyn
00V Iwdvvn, In BifAiki} BifAioOnkn 14 (Beocarovikn: ITovpvdpa, 1999).



sfarsitul veacurilor. Vedeniile pe care ni le pune in fata aduc impreuna, in imagini
foarte complexe, realitatile ceresti cu cele pamantesti. Reprezentarile sale presupun
familiaritatea autorului si a destinatarilor cu un cadru particular potrivit pentru
intelegerea lor si acesta este fara indoiala cel pe care 1l ofera cultul Bisericii, n
general, si in chip special Sfanta Liturghie. Caci in Liturghie cerul se intalneste cu
pamantul, prezenta lui Dumnezeu devine perceptibild, iar oamenii care se unesc
sacramental cu Hristos pot sa inteleaga taina mantuirii de care se Tmpartasesc in
Biserica.

Intr-o carte care contine atat de multe imagini liturgice este firesc si intalnim
referiri la Sfintele Taine ale Bisericii. Interesant e ca multi exegeti esueaza in
identificarea unor astfel de elemente in scrierea Sf. Ioan. Aceasta pentru ca autorul
Apocalipsei nu-si propune sa ofere un tratat sau excursuri tematice dedicate teologiei
sacramentale, iar atunci cand se refera la Tainele Bisericii nu foloseste terminologia
traditionald. Aceasta particularitate face ca uneori referirile sale la Tainele Bisericii
sa nu fie luate in seama chiar de cei care studiaza teologia sacramentala a Noului
Testament®. Totusi, o analiza atentd va dezvalui nu doar prezenta acestora, ci si
centralitatea lor in gandirea Sf. Toan. Particularitatile genului literar fac uneori
identificarea lor dificila. Odata identificate Tnsd, ele devin un tezaur care, pe de o
parte, constituie o mdrturie importantd cu privire la teologia si practica sacramentald a
Bisericii de la sfarsitul veacului apostolic, si, pe de alta parte, evidentiaza contributia
autorului Apocalipsei la dezvoltarea gandirii ortodoxe.

Imagini sacramentale in Apocalipsa Sf. Ioan

In cele ce urmeaza vom aborda cateva dintre imaginile Apocalipsei care trimit
la tainele de initiere. In general, autorii care reusesc sa treaci dincolo de aparente
si sa perceapa bogdtia sacramentald a cartii raman tributari traditiei confesiunii din
care fac parte. Iar aceasta 1i obliga la adoptarea unei perspective destul de rigide, care
nu reuseste si cuprindd complexitatea gandirii Sf. Ioan. In practica sacramental a
Bisericii apostolice cele trei taine de initiere erau savarsite impreund, asa cum se
face pana astazi in spatiul ortodox. De aceea, atunci cand se referd, de pildd, la Taina
Sfantului Botez, Sf. Toan are in vedere si darurile pe care cei ,Juminati” le primesc
prin celelalte doua sfinte taine care-i urmeazd. O perspectiva diferita duce la limitari

% De pilda, un savant precum Oscar Cullmann, intr-o monografie clasica dedicata temei
Botezului in Noul Testament (Oscar CUuLLMANN, Baptism in the New Testament, in Studies
in Biblical Theology 1 (London: SCM Press, 1950), nu dedica niciun spatiu Apocalipsei Sf.
Ioan. Multi alti exegeti identifica diferite referiri la Botez, dar putini subliniaza importanta
lor pentru intelegerea teologiei cartii. Exceptie laudabila constituie Joseph Comblin, care
dedica un capitol intreg acestei teme in monografia sa: Joseph ComBLIN, Le Christ dans I’
Apocalypse, in Bibliothéque de Théologie. Théologie Biblique 6 (Tournai: Desclée, 1965),
219-31.
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regretabile care confirma un principiu fundamental al exegezei ortodoxe: Scriptura
nu poate fi inteleasa deplin in afara mediului In care a fost scrisa.

Hristos ne-a dezlegat/ne-a spalat din/de pacatele noastre

Prima referire la tainele de initiere se gaseste chiar in primul capitol al cartii.
Dupa binecuvantarea treimica din vv. 4b-5a, urmeaza o doxologie hristologica:
,Celui ce prin sangele Sau ne-a dezlegat (AVoavt rudc) din pacatele noastre si ne-a
facut pe noi Tmpardtie (BaoiAeiav), preoti Dumnezeului si Tatdlui Sau (igpeic 1@
Ocd kai matpl avtod), Lui fie-I slava si puterea in vecii vecilor! Amin’.” (1, 5b-6)
Unii cercetdtori considera ca aceste cuvinte au fost preluate dintr-un imn baptismal®.
Din nefericire, nu putem nici confirma, nici infirma aceasta perspectiva. Cert este
nsa ca textul are o mireasma liturgica aparte si cd se refera clar la ceea ce credinciosii
au primit si experiaza in Biserica: lui Hristos Cel Preaslavit I se cuvine slava pentru
lucrarea Sa mantuitoare, prin care credinciosii au primit iertarea pacatelor si dubla
demnitate Tmparateasca si preoteasca de care se bucura in prezent. Or, toate aceste
daruri sunt primite prin tainele de initiere.

Din punct de vedere textual, doxologia aceasta prezinta o particularitate
interesantd. In unele manuscrise, n locul lui Aboavn gisim Aodoavte®. Unii exegeti'®
cred cd aceasta varianta, care trimite clar la Taina Sfantului Botez, este cea autentica.
In ce ne priveste, chiar dacd majoritatea comentatorilor moderni preferd varianta
Aboavti, care se bucurd de o mai buna atestare manuscrisa!!, credem ca ar fi mai

7 Prezenta acestui cuvant preluat din traditia liturgica iudeo-crestind subliniazd, o data Tn
plus, caracterul liturgic al cartii. Pentru Sf. Ioan, Biserica este Tn primul rand o comunitate
liturgica care, asemenea ngerilor, prin tot ceea ce face, Il slaveste neincetat pe Dumnezeu.

8 TTétpog BasiariaaHz, ,,Agitoupyia kot AmokdAvym,” Tn TTétpog BasiaEiaaHz, Lex orandi.
Meléreg Acttoupyiknic Oeodoyiag, Tn ExkkAnola, Kowvwvia, Owkovpévn 9 (®ecoalovikn:
Mapatnpnng, 1994), 95; Raymond E. Brown, An Introduction to the New Testament (New
York: Doubleday, 1997), 780.

9 Pentru detalii, vezi: Michael W. HoLMEs, ed., The Greek New Testament. SBL Edition
(Atlanta: Society for Biblical Literature / Bellingham: Logos Bible Software, 2010), 481;
David E. AunE, Revelation 1-5, Tn WBC 52a (Dallas: Word Books, 1997), 42.

10 De pilda: J. Massyngberde Forp, Revelation, in AYBC 38 (Garden City: Doubleday, 1975),
378; Hermann C. HoskIer, Concerning the Text of the Apocalypse, vol. II (London: Quaritsch,
1929), 32-3. De asemenea, varianta Aovoavtt este retinuta si de unele traduceri, intre care
Vulgata si Biblia de la Ierusalim. Interesant e faptul ca Pierre Prigent, care a ramas in istoria
exegezei Apocalipsei ca un deschizator de drumuri prin monografia sa, nu se numara printre
adeptii acestei versiuni. Pierre PRIGENT, Apocalypse et Liturgie, in Cahiers Théologiques 52
(Neuchatel: Delachaux et Niestlé, 1964.

! Pe langa aceasta, Tn favoarea lui Avoavt se mai aduc doud argumente principale, si anume
ca (1) acesta ar fi in concordanta cu imagistica vechi-testamentara (ex. Is 40,2 LXX: ,,pacatele
i s-au dezlegat”) si ca (2) se potriveste mai bine ideii pe care o exprima v. 6a. Bruce M.
METzGER Si EDITORIAL COMMITTEE OF THE UNITED BIBLE SOCIETIES’ GREEK NEW TESTAMENT,



potrivit sd afirmam Tmpreuna cu J. Comblin'® ca ,pare imposibil de ales intre
«Celui ce ne-a dezlegat», Avoavti, si «Celui ce ne-a spalat», Aovoavrtt.” In fata unei
astfel de dileme s-a aflat probabil si Sf. Andrei al Cezareei, caci, talcuind textul
nostru, zice: ,,Slava Ii apartinea [...] Celui care din iubire ne-a eliberat (Aboavti) din
robia mortii si a spalat (Aovoavt) Intindciunile pacatului prin varsarea sangelui celui
de viata datator si a apei [s.n.].”13

Trebuie remarcata aceasta referinta la ,,apa”, care nu se gaseste in textul pe
care Sf. Andrei 1l comenteaza. Cum se explica ea atunci? Desi nu o spune explicit,
probabil Sf. Andrei are in fata cel putin un manuscris care contine Aoboavrt in locul
lui Aboavri. Si aceasta il conduce spre dubla interpretare pe care o da textului. Pe
de altd parte, nu putem exclude o referire la relatarea ioaneica despre Tmpungerea
coastei Domnului, din care ,,a iesit singe si apa” (aipa kai 66wp, In 19,34). Or, dupad
cum se stie, aceste doud elemente au fost interpretate de timpuriu ca simboluri ale
Euharistiei si Botezului'¥, doud Sfinte Taine legate de iertarea pacatelor.

Hristos ne-a fdacut impdrdtie, preoti...

Ceea ce face si mai dificila problema textuala din 1, 5b e faptul ca ideea pe
care o exprima contextul e complexa, facand referire atat la mantuirea obiectiva
cat si la Tnsusirea acesteia de catre credinciosi. Autorul si destinatarii sai sunt
beneficiarii actiunii mantuitoare a Domnului prin care nu numai ca au fost dezlegati/
spalati de pacate, dar au dobandit o nouad demnitate, caci au fost facuti ,,imparatie”
(émoinoev nuéag Paoireiav), si o noua slyjire, fiind consacrati ,,preoti lui Dumnezeu si
Tatal Sau” (iepeic 1@ Oed Kai matpi aTOD).

Aceasta slujire mai este mentionata de doua ori in Apocalipsa (Apoc 5,10;
20,6). Dupa ce ia cartea din mana Celui ce sade pe tron, Mielul este slavit cu o
,cantare noua” (©én kaivn):

"A&10¢ £l AaBelv 10 BiAiov / ,, Vrednic esti si iei cartea
Kal avoiéat tag oppayidag avtod / si sa-i deschizi pecetile,

A Textual Commentary on the Greek New Testament, second edition (Stuttgart: Deutsche
Bibelgesellschaft / United Bible Societies, 1994), 662.

12 ComBLIN, Le Christ dans I’Apocalypse, 221.

13 Sr. ANDREI AL CEZAREEIL, Eppunveia €i¢ mv AmokdAvyiy 100 dyiov &rrootéAou Kai e0ayyeAlotod
‘Twdvvou T00 ®eoAdyov, A", In PG 106, 225. Sf. Andrei a fost episcop al Cezareei Capadociei.
Comentariul sau, publicat Tn anul 611, este cea mai importanta lucrare patristica de limba
greaca asupra Apocalipsei. A fost redactat ca un raspuns la comentariul lui Ecumeniu, care
fusese publicat cu cativa ani Tnainte.

14 The Orthodox Study Bible (Nashville: Thomas Nelson Publishers, 1993), 264. Cu privire la
semnificatia baptismala a apei care a curs din coasta Mantuitorului, vezi: W. F. FLEMINGTON,
The New Testament Doctrine of Baptism (London: SPCK, 1964), 88-9.
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0T éopayng / pentru ca Tu ai fost Injunghiat,

Kol Nyopaoag 1@ Oed €v 1¢ aipati oov / si cu sangele Tau I-ai rascumparat
lui Dumnezeu

€K Tdong QULARG kal yAwoong kol Acod kol €Bvoug, / [oameni] din fiece
semintie si limba si popor si neam;

Kai émoinoag adtoug / si i-ai facut pe ei

Q) Oe@ NUAV Bactheiav Kal iepelg, / Imparatie si preoti Dumnezeului nostru,

Kol BaotAevovoty €t T yig / si ei vor domni pe pamant.“ (Apoc 5,9-10)

Tar In viziunea Impératiei de o mie de ani, autorul introduce o fericire’s in care
aceasta dubla demnitate (imparateasca si preoteasca) a credinciosilor este subliniata
din nou si este privitd ca o consecinta a ,invierii celei dintdi”: ,Fericit si sfant
(Hakapiog kai @ytog) cel ce are parte de Tnvierea cea dintdi! Peste acestia moartea
cea de-a doua nu are putere, ci vor fi preoti (iepeic) ai lui Dumnezeu si ai lui Hristos,
si vor imparati (Saoiredoovotv) cu El o mie de ani.”

Ambele texte fac aluzie clara la Taina Sfantului Botez. In primul multi exegeti
chiar vad un imn baptismal. Indiferent daca a fost sau nu un imn baptismal, Tmpreuna
cu celelalte doua el constituie o marturie inestimabila nu doar despre intelegerea
Botezului la sfarsitul epocii apostolice, ci si despre perspectiva Sfantului Ioan asupra
temeliei hristologice si sacramentale a preotiei universale.

Cu céteva decenii Tnainte de scrierea Apocalipsei, Sf. Petru vorbeste despre
aceasta numind-o ,,preotie sfanta” si ,preotie Impdrateasca” (1Pt 2,5.9). Aceasta
slujire, zice el, a fost incredintata credinciosilor ca sa aduca ,,jertfe duhovnicesti,
bine-placute lui Dumnezeu, prin lisus Hristos” (1Pt 2,5) si ca sd vesteasca lumii
Evanghelia (1Pt 2,9). Daca Hristos, Preotul prin excelenta, S-a adus pe Sine ca jertfa
Tatalui, ca preoti, credinciosii Sdi sunt chemati sa-si aduca propriile vieti ca ,,jertfe
duhovnicesti,” (1Pt 2,5)'¢, slujindu-L neincetat si desavarsit, asemenea Domnului lor.
In Biserici, subliniaza Sf. Petru, ei devin ,,iconomi ai harului celui de multe feluri al
lui Dumnezeu” (1Pt 4,10), fiind consacrati spre a sluji lui Dumnezeu si semenilor'”.
Despre aceasta slujire vorbeste Sf. Pavel cand 1i Indeamna pe credinciosi sa-si
infatiseze trupurile ,,ca pe o jertfa vie, sfanta, bineplacuta lui Dumnezeu”. Aceasta,
spune Apostolul, este ,,inchinarea duhovniceasca” (Aoyikr} Aatpeia, Rom 12,1).

!> A cincea din cele sapte pe care le cuprinde Apocalipsa. Celelalte se gasesc in urmatoarele
locuri: Apoc 1,3; 14,13; 16,15; 19,9; 22,7.14.

16 Aceste cuvinte sunt situate Intr-un context care ar putea fi vazut ca baptismal, caci

destinatarii Sf. Petru sunt ,,ca niste prunci de curand nascuti” (1Pt 2,2) - aluzie la primirea
recenta a Botezului.

17 JToan MIRcCEA, ,,Preotia harica si preotia obsteasca,” O 2 (1979): 241.



In paralelele petrine mentionate mai sus regdsim expresii cu caracter profetic
din Vechiul Testament. Legea Veche vorbea despre o ,impardtie preoteascd” la
timpul viitor: ,,imi veti fi imparatie preoteasca (Saoileiov igpdrevpa, in LXX) si
neam sfant” (Ies 19,6); ,,De vei asculta cu luare aminte glasul sdu..., imi veti fi popor
ales dintre toate neamurile, ca al meu este tot pamantul, iar voi Tmi veti fi preotie
impardteasca (BaoiAciov iepdrevpa, In LXX) si neam sfant” (Ies 23,22).

Profetia s-a implinit, spune autorul Apocalipsei In limbajul sau caracteristic.
Ceea ce israelitii posedau in mod nedesavarsit si asteptau sa se implineasca in epoca
mesianica devine realitate Tn Biserica. Hristos 1i alcatuieste pe credinciosii Sai
ca ,neam sfant” si le Impartdseste preotia imparateascd. In Evanghelia de la Ioan
Mantuitorul dezvaluie ceva din taina acestei consacrari: ,,De dragul lor Ma sfintesc
Eu pe Mine Insumi, pentru ca si ei si fie sfintiti Intru adevar” (In 17,19). Apocalipsa
subliniaza ca cei rdscumparati prin sangele lui Hristos au devenit ,,popor ales dintre
toate neamurile” (Ies 23,22; Apoc 7,9; 14,1-5). Membrii acestuia sunt cei care au
murit si au Tnviat cu Hristos (Rom 6,3), cei care s-au Tmbracat in El (Gal 3,27), cei
care, prin Taina Mirungerii, au primit ungere Impdrateasca si preoteasca'®. Si desi
prin Mirungere neofitii devin ,,unsi” si astfel pot fi numiti Tn sens propriu ,,crestini”,
demnitatea lor Tmparateasca si preoteasca devine efectiva doar prin impartasirea cu
Sfanta Euharistie. Hristos, Imparatul si Arhiereul prin excelentd, unindu-se cu ei in
Taina Sfintei Euharistii, ii face madulare ale Trupului Sau si-i asociaza la exercitarea
demnitatii sale Tmpardtesti si a slujirii Sale preotesti'®. Astfel se desdvarseste
procesul formarii ,,poporului lui Dumnezeu”®. De aceea Biserica a randuit inca de la
Inceputuri Tmpartasirea euharistica indata dupa primirea primelor doua Sfinte Taine.
Si exact acesta este motivul pentru care este atat de greu de indentificat Tn scrierea
Sf. Toan referiri precise la una sau la alta dintre aceste Taine. Ca si In cazul de fata, de
cele mai multe ori ele sunt prezente impreuna in aceeasi imagine, chiar daca referirea
la una este mai evidenta, asa cum se Intampla acum cu Botezul.

Credinciosii sunt imbrdcati in vesminte albe
Tema spalarii si a demnitatii preotesti apare din nou in capitolul 7, in scena
dialogului pe care Profetul il are cu unul dintre cei doudzeci si patru de batrani.

'8 Paul Evdokimov subliniaza ca de fapt, in Biserica, singura consacrare preoteasca prin
ungere este cea a preotiei imparatesti. Paul Evbokimov, L’Ortodoxie (Neuchatel: Delachaux
et Niestlé, 1959), 15.

19 TIétpog BassiaEiAaHs, ,,O Inootg Xplotdg Méyag Apyiepens (H «1lepwomvn TV MOTOV Kat
N €& aUTNG amoppEoLON 1EPATOCTONKN €vBnvn,” https://www.academia.edu/32323960/0_
ITHXOYX_XPIXTOX_MEIAY_APXIEPEYX_H_IEPQYYNH_TQN_ITIETQN_KAI_H_
EE_AYTHX_AIIOPPEOYZXA_IEPAIIOXTOAIKH_EY®YNH, accesat in 9.4.2017.

2 Aaog ®eod. De aici si termenul de ,laic”/,laici” care-i desemneaza pe toti membrii
poporului lui Dumnezeu.
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Multimea nenumarata care sta in fata tronului ceresc si a Mielului poarta vesminte
albe. Taina lor este descoperita Profetului: ,,Unul dintre batrani a luat cuvantul si
mi-a zis: Acestia, care sunt imbrdcati in vesminte albe (oi tepiBeffAnuévor Tag atoAdag
106 AeUKAG), cine sunt ei si de unde au venit? Si eu i-am spus: Domnul meu, tu o
stii. Si el mi-a spus: Acestia sunt cei ce vin din necazul cel mare; [ei sunt cei care]
vesmintele si le-au spdlat si le-au indlbit Tn sangele Mielului (émAvvav tag otoAdg
aUTAV Kai Elebkavay adTag év 1@ aipatt 100 apviov).” (Apoc 7,13-14)

Ca vesmintele cu care credinciosii se vor impartasi de slava lui Hristos sunt
albe este usor de inteles, caci literatura biblica si apocaliptica este plina de astfel
de asocieri, avand o semnificatie evidenta. In general, albul este simbolul cerului,
al puritatii, sfinteniei si al mantuirii*’. Atunci cand ajunge la textul din Apoc 7,13,
imaginea vesmintelor albe nu mai este noua nici pentru cititorul Apocalipsei
nefamiliarizat cu imaginea din alte surse. Incd in capitolul 3, in mesajul profetic
catre Biserica din Sardes, celor care nu si-au Intinat vesmintele le este fagaduit ca
vor umbla cu Domnul Tmbracati in alb: ,ai cateva nume [= persoane, credinciosi]
care nu si-au intinat vesmintele lor (& o0k éuoAvvav 1a ipdtia adtév); ele vor umbla
cu Mine Tmbracate 1n alb (eputarrjoovoty pet’ éuod év Acvkoic)” (Apoc 3,4a). Albe
vor fi si cele pe care le vor purta biruitorii atunci cand vor fi cu Hristos (O vik®v
o0Tw¢ mepifadeitan €v ipartiols Acvukoig, Apoc 3,4b-5a). Vesminte albe poarta si cei
douadzeci si patru de batrani din jurul tronului ceresc (mepifefAnuévous év ipartioig
Aevkoig, Apoc 4,4); albe sunt si vesmintele pe care le primesc,sufletele celor
injunghiati din pricina cuvantului lui Dumnezeu si a marturiei pe care o aveau”
(8660n avtoig ékdotw otoAn Aevkr), Apoc 6,11). Iar ostile ceresti care-L insotesc
pe Hristos-Cuvantul Tn confruntarea eshatologica cu fiara si supusii ei au ca semn
distinctiv imbracamintea din vison alb curat (évéeSupévor fooatvov Aevkov kaBapov,
Apoc 19,14). A fi imbrdcat In alb Inseamna a avea un vesmant ceresc (cf. Apoc 4,4;
6,11.), un vesmant de slavd?, un vesmant de lumina*. In unele surse vesmintele albe
ajung sa Tnlocuiasca trupul pamantesc muritor, constituind trupul nemuritor al celor
mantuiti. Tn 1Enoh 62,15-16, de exempluy, acestea sunt numite vesminte ale slavei si
vietii date de Dumnezeu; cei care le au nu vor mai Tmbdtrani si slava lor nu va trece.
Dupé Inaltarea lui Isaia 9,9 sfintii ajunsi in al saptelea cer, lepidand vesmintele lor
de carne, primesc vesmintele lumii ceresti si sunt asemenea ingerilor®.

2 ' Wilhelm MicHAELIs, ,,Aevkog,” Tn Gerhard KitTeL si Gerhard FriepricH, eds., Theological
Dictionary of the New Testament, vol. IV, trad. G. W. Bromiley (Grand Rapids: Eerdmans,
1967), 244 s.u.

22 2Enoh 22,8 s.u., 1Enoh 62,15.
23 Apocalipsa lui Petru 7 s.u.; Odele lui Solomon 21,3.
?* Ideea se gaseste si in 2Bar 51,5.



Aici Tnsa nu este vorba de lumea viitoare, ci de timpul Bisericii. n viziunea
autorului Apocalipsei, ,,necazul cel mare” nu trebuie identificat cu o perioada scurta
de dinaintea sfarsitului, ca la sinoptici sau in apocaliptica iudaica. Din momentul
in care Fiul Omului a primit stapanirea universala Satan si-a inceput ultima
lucrare pe pamant ,,avand manie mare, stiind ca are putina vreme” (Apoc 12,12).
Acest ,,timp scurt”, exprimat simbolic ca fiind de trei ani si jumatate (Apoc 12,14,
13,5), incepe odata cu rapirea Pruncului Femeii la Dumnezeu (Apoc 12,5 s.u.) si
coincide cu timpul Bisericii (Apoc 12,6; 20,4 s.u.). Acesta este timpul ,,incercarii
celei mari”®. Pentru credinciosi el inseamna suferinte teribile, culmindnd cu uciderea
unora dintre ei. Or, acest lucru s-a intdmplat Inca de la inceput. Tisus Insusi a suferit
si a fost ucis pentru credinciosia i marturia Lui si toti cei care-L urmeaza pot trece
prin aceleasi suferinte. Identificandu-se cu Domnul lor, crestinii participd la suferinta
Lui?.

Cu cateva versete mai sus vedem ca acesti credinciosi atribuie biruinta lor
lui Dumnezeu si Mielului (Apoc 7,10). Dar faptul ca vin biruitori din ,,stramtorarea
cea mare” Inseamna ca ei au implinit poruncile Domnului, caci aceasta este conditia
ca El sa-i protejeze in ,,ceasul incercarii” (Apoc 3,10). Aici ni se spune ca ei ,,si-au
spalat vesmintele lor si le-au facut albe Tn sangele Mielului” (Apoc 7,14). Vesmintele
lor sunt albe pentru ca Mielul le-a dat posibilitatea sa le albeasca 1n sangele Sau si
ei au Tnteles cum sa foloseasca aceasta posibilitate. ,,Spalarea vesmintelor” este atat
de importanta pentru Sf. Ioan incat reia imaginea Tn ultimul capitol al scrierii sale:
Doar ,,cei care-si spala vesmintele” (oi mAvvovteg g otoAag adt@v) vor fi primiti in
Noul Ierusalim si vor avea acces la pomul vietii (Apoc 22,14; cf. 3,4).

Aceastea sunt datele esentiale pe care ni le oferd Apocalipsa cu privire la
aceastd tema. Dar care este exact sensul metaforei spalarii vesmintelor in sangele

% Gregory BeaLk, The Book of Revelation. A Commentary on the Greek Text, coll. The New
International Greek Testament Commentary (Grand Rapids: W. B. Eerdmans / Carlisle: The
Paternoster Press, 1999), 434: ,,«The great tribulation» has begun with Jesus’ own sufferings
and shed blood, and all who follow him must likewise suffer through it”. H. Schlier
face distinctie Intre OAiyng si peydAn OAiyng, cea dintdi fiind o etapa spre cea de-a doua:
»In Rev. 1:19 ... we fiind the same conviction that the tribulation has already begun in the
days of the author. The sufferings of the churches bear witness to this. The divine knows
of the OAiyng of the community at Smyrna, and he sees in it, and in a shorter period of
suffering which is still to come, the work of Satan, Rev. 2:9 f. These sufferings will lead to the
peydan 0Atyng (Rev. 7:14; cf. 3, 10). But from the standpoint of the triumphant Church, all the
affliction of this present time is set in the light of the peyaAn 0Aiyic which has already opened:
«These are they which came out of great tribulation...»”. H. ScHLIER, ,,0Aifw, OAiyig,” In
Gerhard KitteL si Gerhard FriepricH, eds., Theological Dictionary of the New Testament,
vol. ITI, trad. G. W. Bromiley (Grand Rapids: Eerdmans, 1966), 145.

% Apoc 1,9: ,,partas la necazul si la Tmparatia si la rabdarea intru Iisus”. Ideea este exprimata
siin Col 1,24 5i 1n 1Pt 4,1-7.12-13.
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Mielului nu este clar. In Noul Testament imaginea purificirii prin spalare este
folosita mai ales cu privire la Botez?’. Cel mai probabil, acelasi trebuie sa fie sensul
ei si aici®®. Unii exegeti cred ca metafora se refera la moartea martirica®; altii prefera
un sens mai general: biruintd, puritate, sfintenie. Referirea la Botezul crestin, Tnsa,
acestei Sfinte Taine. Nu constituie Tmpdrtasirea de aceastd Taina conditie sine qua non
a mantuirii?* Nu este ea participare la moartea lui Hristos?*' Nu fnseamna Botezul
imbracare Tn Hristos*? si asumare a unei vieti de urmare a lui Hristos? Desigur toate
acestea sunt realitati pe care le implica Botezul crestin. Cel care crede in Hristos
vine liber la Botez sd se impartaseasca de roadele jertfei mantuitoare a Domnului.
El obtine curatirea de pacate si-si asuma responsabilitatea de a fi ostas al lui Hristos,
asa cum sunt vazuti in repetate randuri crestinii Tn Apocalipsa. Or, ca ostasi exemplari,
crestinii pot muri pentru Domnul lor si aceasta 1i face biruitori asemenea lui Hristos.
De aici atmosfera de martiriu pe care o degaja a doua viziune a capitolului 7.
Pentru autorul Apocalipsei, Taina Sfantului Botez este pregustare a martiriului si a
invierii; iar martiriul, plinire a Botezului®. Iata de ce credem ca metafora spaldrii
vesmintelor in sangele Mielului poate fi Tnteleasa cel mai bine dintr-o perspectiva
baptismala.

Din vechime si pana astazi, neofitii primesc vesminte albe**, semn al curatiei
si al sfintirii de care se Impartasesc prin darul lui Hristos. Sf. Ambrozie, in tratatul

" Vezi FAp 22,16; 1Cor 6,11; Ef 5,26; Tit 3,5; Evr 10,22.
8 Joseph Bonsirven, L’Apocalypse de saint Jean. Traduction et commentaire, in Verbum

Salutis X V1 (Paris: Beauchesne, 1951), 169; Pierre PriGENT, Commentary on the Apocalypse
of St. John, trad. Wendy Pradels (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2001), 292-3.

2 De exemplu, ZaBBag Arovpianz, H AtokdAvoyn touv Iwavvn (Tesalonic: Tlovpvépa, 1994),
184: ,,faptul ca «si-au spalat vesmintele si le-au albit in sangele Mielului» arata cd, asemenea
lui Tisus, acestia au trecut prin moarte martirici”. Tnsa S. Aguridis nu crede ca acestia i
reprezinta pe toti martirii; pentru el ,,acesti martiri, proveniti din strdmtorarea cea mare, se
disting de altii la care s-au facut referiri anterior, ca de exemplu cei care stau sub jertfelnic
(6, 9-11)”.

0 Mt 28,19; In 3,3.5; cf. Mc 16,15-16; FA 2,38.41; 8,12.38; 9,18; 10,47-48; 16,15.33; 18,8;
19,4-5; 22,16; Rom 6,3 s.u.; 1Cor 1,13 s.u.; 12,13; Gal 3,27; Ef 4,5; Col 2,11-12; Evr 6,2;
1Pt 3,21.

3 Rom 6,3-6; Col 2,12-13.

2 Gal 3,27.

% CowmBLIN, Le Christ dans I’ Apocalypse, 220.

3 Charles A. Gieschen considerd cd ignorarea acestei realitati este unul dintre motivele
pentru care multi exegeti esueaza In a recunoaste aluzia clara la Taina Sfantului Botez din
aceste texte. Pentru o analiza bibica si patristica a temei a se vedea studiul sau: Charles A.
GIESCHEN, ,,Baptismal Praxis and Mystical Experience in the Book of Revelation,” in April
D. DE Conick, ed, Paradise Now, Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, in SBL
Symposium Series 11 (Atlanta: Society for Biblical Literature), 341-54.



sau Despre Sfintele Taine, explica ca prin vesmintele albe ale neofitilor se arata
spalarea pacatelor in baia Botezului: ,,Dupa aceasta [Botez] ai primit vesminte albe,
ca sa se arate ca ai dezbrdcat haina pacatelor, ca ai imbracat vesmintele curate ale
nevinovatiei, despre care proorocul a spus: «Stropi-ma-vei cu isop si ma voi curdti;
spala-ma-vei si mai mult decat zapada ma vei albi».”%®

Sfintii

Insistenta autorului Apocalipsei asupra temei vesmintelor albe ne obliga sa
o examinam si din perspectiva altei teme dragi autorului, cea a Bisericii-Mireasa
care se pregdteste pentru nunta eshatologica cu Mirele ei. ,,Spalarea” vesmintelor
nu are doar semnificatie personald, ci si eclesiologica. In Apoc 19,8, se precizeazi
ca vesmantul slavit al Miresei este tesut din ,faptele cele drepte ale sfintilor”?: ...
Domnul Dumnezeul nostru Atottiitorul a imparatit! Sa ne bucuram si sa ne veselim
si sa-I dam slava, caci nunta Mielului (0 ydpog 100 dpviov) a venit si mireasa Lui
(1 yuv) a0t00) s-a pregatit, si i s-a dat ei sa se invesmanteze cu vison luminos, curat
(8660n avtf] iva mepiffaAntan foaatvov Aaumpov kabapdv) — caci visonul (10 foaoivov)
sunt faptele cele drepte ale sfintilor (t& dikaopata 1@V ayiowv).“ (Ap 19, 6-8)

Cine sunt sfintii? Conform textului din Apoc 20,6, ,,sfant” (&yto¢) este cel care
participa la invierea cea dintai. Or invierea cea dintai are loc in momentul Tncorporarii
in Trupul tainic al lui Hristos prin Taina Sfantului Botez. Asadar ,,cei ce si-au spalat
vesmintele si le-au facut albe in sangele Mielului” sunt cei care pregatesc vesmantul
stralucitor al Miresei. Altfel spus propriul lor vesmant devine parte a vesmantului de
nunta al Miresei Mielului. Imaginea aceasta ne deschide o noud perspectiva asupra
Botezului: Cel ce se imbraca n alb la Botez, asemenea unei mirese, se intalneste cu
Mirele Hristos si astfel Botezul fiecarui crestin poate fi privit ca o anticipare a nuntii
eshatologice dintre Hristos si Mireasa Sa, Biserica.

Pecetea lui Dumnezeu

La inceputul capitolului 7, Profetul descrie aparitia unui Inger care se
ridica de la Rasarit. Precizarea geografica nu este lipsita de importanta, cdci, dupa
Tez 43,1, mantuirea lui Israel era asteptata sa vina de la Rasarit. Ingerul tine ,,pecetea
lui Dumnezeu Cel-Viu” (oppayida ®cod {&vrog)¥ si porunceste celor patru ngeri

A,

% Sr. AMBROZIE, ,,Despre Sfintele Taine,” in PSB 53, trad. Ene Braniste, David Popescu si
Dan Negrescu (Bucuresti: IBMO, 1994), 17-8.

36 Apoc 19,7-8: yaipwpev kai dyaAM@pey, kai Scaopev v §6&av adTd, 6T AABEY 6 ydpog T00
apviou, kai 17 yovr) adto0 nroipacev éautnv, kai é600n avti iva nepifaAntan fooovov Aapmpov
kaBapav, 10 yap Bogotvov Ta Sikaidpata TV dyicwy EoTiv.

3 Expresia apare de multe ori in Septuaginta; autorul Apocalipsei preferd expresia 6 {&v €ig
1006 aidvVaG TV aiwvov (Apoc 4,9.10; 10,6; 15,7).
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care au sub control elementele naturii sa nu vatame nici pamantul, nici marea, nici
copacii pana ce vor fi pecetluiti robii lui Dumnezeu pe fruntile lor (&xpt oppayiowpev
100G §0UA0LG TOD OE0D NUAV Ml TV HETOTWY aUTAV, Apoc 7,3). Pecetea apartine lui
Dumnezeu si cu aceasta sunt pecetluiti robii Sai.

Din datele pe care ni le ofera Noul Testament Tntelegem ca termenul o@pdyig
a primit de timpuriu un sens tehnic. Sf. Apostol Pavel le aminteste corintenilor ca
au fost pecetluiti de Dumnezeu (2Cor 1,22). Iar in Epistola catre Efeseni atribuie
pecetluirea Duhului Sfant: ,,dupa ce ati auzit cuvantul adevarului, Evanghelia
mantuirii voastre, si dupa ce ati crezut in El, ati fost pecetluiti cu Duhul cel Sfant al
fagaduintei (éoppayiodnte 1@ Ivevpam TG émayyeAiag 1@ Ayiw) — arvuna mostenirii
noastre —, In vederea rascumpararii celor dobanditi, spre lauda slavei Sale.”
(Ef 1,13-14).

In capitolul 4 al aceleiasi epistole, Apostolul revine asupra aceleiasi taine
indemnandu-i pe destinatari sd ia aminte la prezenta si lucrarea Duhului Sfant in viata
lor: ,,Sa nu intristati Duhul cel Sfant al lui Dumnezeu, Tntru Care ati fost pecetluiti
pentru ziua rascumpdrarii (¢v ¢ oppayiodnte eig Huépav drmolvtpwocws)” (Ef 4,30).

Paralelismul acestor doua texte este evident. Ambele subliniaza aceeasi
lucrare a Duhului Sfant in vietile credinciosilor. Ei au ajuns partasi ei prin credinta
(,dupa ce ati crezut”, Apoc 1,13). Aoristul éogpayiofnte (,,ati fost pecetluiti”)
subliniaza cd taina pecetluirii a avut loc ntr-un moment concret din trecut.
Prin ea credinciosii au primit ,,arvuna (¢ppafScdv) mostenirii”.

Daca imaginile ,spalarii” si ale ,,vesmintelor albe” nu pot fi explicate decat
baptismal, aici, cele doua paralele pauline, precum si Traditia Bisericii ne obliga sa
largim perspectiva. In cele doud texte din Epistola citre Efeseni Botezul este implicat,
dar accentul este pus pe o lucrare speciald a Sfantului Duh, care se realizeaza prin
,pecetluire”. Iar traditia sacramentala a Bisericii afirma ca aceasta se realizeazad in
Taina Mirungerii. De aceea credem ca, prin aceasta referire la ,,pecetluirea” celor
144.000, Sf. Ioan aduce o marturie importanta cu privire la practica acestei sfinte
taine Tn Asia Mica la sfarsitul epocii apostolice.

Contextul Insi ne obliga si nu o despartim de Taina Sfantului Botez. In gandirea
Sf. Toan imaginea ,,pecetluirii” le cuprinde pe amandoua si toate consecintele ei in
viata credinciosilor®. In lumea greco-romand, pana la data scrierii Apocalipsei,
termenul ogpayic (pecete) s-a Tmbogatit cu multe sensuri. Pecetea putea arata
posesia unui obiect, fiinte sau persoane. Lucruri, animale, soldati, sclavi sau adepti
ai unui zeu puteau primi o pecete. In Apocalipsa Sf. Ioan, credinciosii sunt ,,oile”

% Unii exegeti vad aici o referire sacramentald, dar, probabil sub influenta traditiei n care
se afla, limiteaza imaginea la Taina Sfantului Botez. ComBLIN, Le Christ dans I’ Apocalypse,
224; PrIGENT, Apocalypse, 284; GIESCHEN, ,,Baptismal Praxis and Mystical Experience,” 350.



care-L. urmeaza pe Pastorul lor, Mielul®; ostasi care luptd impreuna cu generalul
lor*%; robi ai lui Dumnezeu si ai lui Hristos*' si preoti care aduc neincetat inchinare
lui Dumnezeu®.

Numele lui Dumnezeu

Faptul ca pecetea pe care o primesc cei 144.000 se aplica pe fruntile lor ne indica
o legatura stransa cu unul dintre darurile de care se impartasesc credinciosii Mielului
in viziunea din Apoc 14, 1-5. Pe fruntile celor 144.000 din v. 1 este scris numele
Mielului si numele Tatalui Sau. Contextul ne obliga sa vedem aici o consecinta a
darului pecetluirii, care — cum am vazut mai sus — reprezinta Botezul si Mirungerea.

Catre aceasta concluzie ne conduc si alte referiri ale cartii la numele pe
care deja 1l au crestinii. In unitatea celor sapte mesaje profetice (cap. 2-3) trei
Biserici sunt apreciate pentru ca au ,pazit” ,numele” (to dvoua) Domnului®,
Prin urmare, crestinii au ,,numele” si trebuie sa-l ,,pdzeasca”. Celor care ,pazesc”
numele Sau, Domnul le fagaduieste un nume nou: ,Celui ce biruieste [...] 1i
voi da o pietricica alba, iar pe pietricica scris un nume nou, pe care nimeni nu-I
cunoaste, cu exceptia celui care-o primeste” (Apoc 2,17). Iar in mesajul profetic
catre Biserica din Filadelfia citim: ,,Pe cel ce biruieste 1l voi face stalp in templul
Dumnezeului Meu, si nu va mai iesi, si voi scrie pe el numele Dumnezeului
Meu si numele cetdtii Dumnezeului Meu, al noului Ierusalim care se coboara din
cer de la Dumnezeul Meu, si numele Meu cel nou.” (Apoc 3,12; cf. 19,11-13)

Aici nu este vorba nici despre numele biruitorului, nici de numele primit la
botez, ci de Numele Domnului*. Numele insa reprezintd persoana care-l poarta.
Prin urmare, biruitorului nu i se da un dar oarecare, ci Hristos Insusi*’. Astfel imaginea
,humelui” si a ,,numelui celui nou” ne duce la Taina Sfintei Tmpértésanii. Pe de o
parte, credinciosii au ,,numele”, pe de alta parte asteapta ,,numele cel nou”. Cei ce se
impartasescdeHristossidedarurile SaleinTainele Bisericii,asteaptaimplinireanadejdii
exprimate In rugdciunea pe care o rosteste preotul dupa Impartasire: ,,Dd-ne noua sa

% Apoc 7,17; 14,5.
4 Apoc 7,4-8; Richard Baucknam, Theology of the Book of Revelation, in New Testament
Theology (Cambridge: Cambridge University Press, 1995), 77.

4 Apoc 1,1; 2,20; 7,3; 19,2.5; 22,3.6.

“2 Apoc 1,6; 5,10; 7,9-17.

4 Apoc 2,3: éBaotacag S1ax 10 Gvoud pov Kal ob kekomiakeg; Apoc 2,13: Kpateis 10 voud {ov
Kal 00K fpvriow v mioTv pov; Apoc 3,8: Etpnodg (1ov Tov AGyov Kal 00K HPVROW TO GVOUA
pou.

4 Jacques ELLuL, L’Apocalypse — Architecture en mouvement (Paris: Desclée, 1975), 139.

4 Ernest-Bernard ALLo, Saint Jean, I’Apocalypse, in Etudes Bibliques (Paris: Gabalda, 1933),
30; PrigenT, Apocalypse, 178.

189



190

ne Tmpartisim cu Tine, mai cu adevdrat, in ziua cea neinseratd a Imparatiei Tale”*.
Credinciosii asteapta descoperirea desavarsitd a ceea ce deja au In Biserica. Lupta
lor biruitoare duce la comuniunea totala, deplina cu Hristos-Domnul. Ca numele este
cunoscut doar de cel care 1l primegte indicd ceva din taina acestei comuniuni. Fiecare
dintre cei mantuiti se va bucura in mod personal si inefabil de unirea cu Domnul sau.

Mana cea ascunsa

In marea viziune eclesiologici a capitolului 12, dupa ,,rdpirea” Pruncului ei
la Cer, Femeia-Maica gaseste refugiu ,,in pustie, acolo unde are ea loc pregatit de
Dumnezeu, pentru ca acolo s-o hraneasca timp de o mie doua sute si saizeci de zile”
(Apoc 12,6). Imaginea refugiului si a hranirii minunate este reluata cateva versete
mai jos: ,,...i s-au dat Femeii cele doua aripi ale vulturului celui mare, ca sa zboare in
pustie la locul ei, acolo unde ... este hranita o vreme si vremi si-o jumatate de vreme”
(Apoc 12,14).

Paralelismul cu istoria Exodului este evident. In mesajul profetic citre
Biserica din Pergam se vorbeste despre ,,mana cea ascunsa” pe care Hristos vrea s-0
dea credinciosilor Sai*” (Apoc 2,17). Daca substantivul ,,mana” ne trimite gandul
la hranirea minunatd a israelitilor In pustie, precizarea ,,cea ascunsa” stabileste
o diferentd fundamentala intre cea din vechime si cea pe care o oferd Hristos. In
Evanghelia a IV-a — tot o scriere ioaneica! — Mantuitorul subliniaza atat legatura
tipologica cat si diferenta dintre ,,painea din cer” care s-a dat israelitilor in pustie
(In 6,31) si ,,pdinea cea adevarata [...] care se coboara din cer si da viata lumii”
(In 6,32-33). El Insusi este ,,Painea vietii” (In 6,35), ,,Pdinea cea vie care s-a pogorat
din Cer” si Care Se da pentru viata lumii (In 6,51). El este ,,mana cea ascunsa” cu
care vor fi rasplatiti credinciosii Sai la capatul luptei lor biruitoare. Si tot cu aceasta
,mand ascunsa” este hranita tainic Biserica Sa de-a lungul existentei ei pamantesti*.
Astfel imaginea hranirii minunate a Femeii devine imagine a identificarii lui Hristos
cu Biserica Sa. Hranita astfel, Biserica este cu adevarat Trupul lui Hristos si asa se
explicd invincibilitatea ei Tn fata asalturilor balaurului.

Aluzii la Sfanta Euharistie gasim si in alte sectiuni ale Apocalipsei. Imagini
precum cele cuprinse in fagaduintele care se fac celor ce biruiesc In mesajele catre

4 Liturghier (Bucuresti: IBMO, 1974), 138.
47 Tn cheie euharistica talcuieste aceastd fagaduinta si Areta, episcopul Cezareei. ARETA AL
Cezarekl, Epunveia ei¢ v AnokaAvyny Todvvou 100 ©coAdyou, E’, in PG 106, 537. Dintre

autorii moderni: KapraBiaomoyaos, ,,Ymooxeon kot ekmAnpwon,” 180; PriGeNT, Apocalypse,
177.

46 Mai multe despre dubla semnificatie (actuala si viitoare) a darurilor fagaduite credinciosilor
biruitori in cele sapte mesaje profetice vezi: Iod&vvng Karapiaomovaoz, ,,Ymooyxeon xou
kAN pwon oty AmokaAnym tov Iwdvvn,” in Iodvvng KaraBiaomoyaos, BifAikég peAéreg, in
BipAikn BifhioOnkn 9 (Tessaloniki: TTovpvépa, 1995), 165-85.



Bisericile din Efes (,,li voi da sa manance din pomul vietii, care este in raiul lui
Dumnezeu”, Apoc 2,8) si Laodiceea (,,voi intra la el si voi cina cu el si el cu
Mine”, Apoc 3,20) nu privesc doar realitati viitoare, ci si posibilitatea comuniunii
cu Hristos care este oferitd tuturor credinciosilor prin Taina Sfintei Euharistii.
Unii exegeti identifica aluzii euharistice si in Apoc 7,16; 11,17; 19,9; 21,6; 22,1
s.u., precum si in scena liturghiei ceresti din cap. 4-5%.

Concluzii

Teologia crestind subliniaza faptul ca actualizarea sfintirii lui Hristos in
viata credinciosilor se realizeaza prin Tainele de initiere. Apocalipsa, fara a folosi
terminologia sacramentala de mai tarziu, afirma acelasi lucru prin intermediul unor
imagini complexe, dar foarte grditoare. In viziunea Sf. Ioan, darurile lui Hristos sunt
impartasite credinciosilor prin ,,dezlegare”/,spalare” de pacate (Apoc 1,5b; 7,14),
prin ,,pecetluire” (Apoc 7,3 s.u.), prin primirea ,,numelui celui nou” (Apoc 2,17)
sau prin scrierea ,,numelui lui Dumnezeu si al Mielului” pe fruntile lor (Apoc 3,12;
14,1; 22,4), prin impartdasirea ,,manei celei ascunse” (Apoc 2,17) sau prin ,cinarea”
impreuna cu El (Apoc 3,20). Problema e ca cel putin unele dintre aceste imagini
sunt foarte complexe si 1l pun in dificultate pe exegetul Apocalipsei. Daca in practica
liturgica cele trei Taine de initiere sunt de nedespartit, dar cu toate acestea sunt clar
delimitate, nu acelasi lucru se Intdmpld Tn Apocalipsa Sf. Ioan, unde echivalentele
sunt uneori greu de stabilit. Textul de la care am pornit (Apoc 1,5-6) este foarte
graitor in acest sens. La prima vedere, el se preteaza unei interpretdri baptismale,
dar Tn lumina celor de mai sus, e clar ca aceasta perspectiva trebuie extinsa.
Crestinii sunt preoti ai lui Dumnezeu (iepeic 1@ Oe®) nu doar prin Botez, ci si prin
consacrarea Duhului Sfant in Taina Mirungerii si prin impartasirea euharistica cu
Arhiereul Hristos, temelia preotiei crestine, Care le da puterea sa-si aduca vietile
lor jertfa bineplacuta lui Dumnezeu. Si nu Intdmplator aceste imagini care trimit la
Tainele de initiere sunt asezate in prima doxologie a Apocalipsei. Acest imn este
primul element dintr-o serie lunga de chemari pe care autorul le face destinatarilor
sdi de a-si aminti care este adevarata lor identitate si ce responsabilitati decurg
din aceasta. Asaltati din toate partile, crestinii sunt mereu In pericol. Totusi ei pot
urma desavarsit Domnului lor avand darurile Botezului, ale Mirungerii si, mai ales,
impartasirea Euharisticd. Ori de cate ori se refera la Biserica, Sf. Toan are n vedere
aceste daruri cu ajutorul carora se alcatuieste vesmantul luminos in care-si Intampina
Mireasa Mirele (Apoc 19,7-8).

49 TIétpog Basiakiaans, ,,AmokdAvyn kat Evyapiotia,” in 1900etpic ¢ AmoKaADYewS
Iwdvvou. Ipaktikd S1eBvoig diemotnpovikoL ovpndatov (Abfjvar-ITdtuog, 16-26 XentepfBpiov
1995), Exdoo1g ¢ ev IMatpe 1epdg matplapyikrg povrg Ayiov Iwavvou tov ®goAdyou
(Atena, 1999), 665.
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Invitatia de a participa la acest volum omagial ma onoreaza si imi ofera
prilejul de a aduce pe aceasta cale un omagiu iubitului Parinte si Dascal Ioan Chirilg,
care a reprezentat cu cinste, profesionalism si demnitate scoala teologica clujeana in
ultimele trei decenii, contribuind substantial la formarea multor generatii de slujitori
ai Bisericii si ai neamului. Rog pe Bunul Dumnezeu sa-i daruiasca Robului Sau
Ioan tot darul de folos astfel ncat, cercetand cu de-amanuntul (1 Pt 1,10) Vechiul
Testament, urmand Profetilor si Apostolilor, sa devina desavarsit slujitor (Staxovog)
al Noului Testament (2 Co 3,6), spre slava Numelui Sau.
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Introducere

In acest studiu evidentiez modurile in care Sfantul Policarp se bazeaza pe
antropologia Apostolului Pavel, o antropologie manifestata in principal sub forma
unei directii pastorale. Pentru Sf. Pavel, fiinta umand restaurata in Hristos nu
poate fi conceputa Tn afara comunitatii Bisericii. Daca comunitatea este elementul-
cheie in gandirea pauling, ar putea fi acest lucru valabil si pentru Epistola cdtre
Filipeni a Sfantului Policarp? In aceastd prezentare voi incerca sd dau un raspuns
la aceasta ntrebare. La fel ca si Apostolul, Policarp este ingrijorat de invataturile
si practicile gresite si face din unitate si reconciliere obiectivele sale principale.
Prin urmare, el indeamna insistent la moderatie si pocaintd, exercitand grija
si responsabilitatea episcopald in maniera Epistolelor pastorale ale lui Pavel.
In aceastd privinti, cu sigurantd Sf. Policarp are multe de spus despre
receptarea timpurie a cel putin unora dintre Epistolele Sfantului Apostol Pavel.
Inincercarea de a observa influenta Sfantului Pavel asupra antropologiei lui Policarp,
voi lua Tn considerare propria credinta a lui Policarp, relatiile sale cu personalitati din
vremea sa si intelegerea sa cu privire la indatoririle diferitelor categorii de membri ai
Bisericii, asa cum reies din Epistola sa cdtre Filipeni.

Epistola timpurie cdtre Biserica din Filipi este singura dintre multele
scrisori scrise de Policarp® catre frati si Biserici, dupd cum atestd Sf. Irineu

! Studiul reprezinta o versiune imbunatatita a lucrarii prezentate la reuniunea internationald
a SBL si EABS care a avut loc la Universitatea din Viena in 6-10 iulie 2014 si a fost
publicat initial In limba engleza cu titlul ,,Elements of Pauline Pastoral Anthropology in
St. Polycarp of Smyrna,” in Analele Universitdtii ,, Eftimie Murgu” din Resita. Fascicola de
Stiinte Social-Umaniste 2 (2015): 48-58.

2 Sfantul Policarp a fost, fara ndoiald, una dintre cele mai venerate personalitati
ale Bisericii din perioada post-apostolica. Si-a pastorit turma in Smirna, unul dintre
principalele orase ale Asiei. Cariera sa (69-156 d.Hr.) a coincis cu o epoca de crestere a
Bisericii, dar si cu amenintarea persecutiei din partea Statului Roman si cu aparitia ereziilor
dochetica si gnostica. Policarp a fost implicat indeaproape in acest context istoric de
opozitie si de crestere si a exercitat asupra lui forta marii sale personalitati si influente”.



(Eusebiu, HE 5.20.8)%. In ciuda scurtimii sale, epistola ne oferd masura personalitatii
lui Policarp. Desi este simplu si direct n stilul de scriere, Sf. Policarp se dovedeste
a fi un adevirat pastor de suflete. In ceea ce priveste antropologia sa, dupd cum vom
vedea, se poate spune cu siguranta ca este una de directie pastorald in sensul paulin.

Potrivit lui Policarp, Apostolul Pavel i-a Tnvatat pe filipeni despre ,,cuvantul
adevarului”. Prin urmare, el i-a incurajat pe filipeni sa ,,citeasca cu atentie” epistolele
lui Pavel?, argumentand ca o astfel de lectura 1i va ajuta sa se ,,zideasca” in credinta
care le-a fost data (Filipeni 3,2)°. Sa retinem ca Tnsusi conceptul de ,,zidire” (edificare)
este comun in scrierile Sf. Apostol Pavel (de ex., 1Cor 3,9; 10,23; 14,3-5; 14,12) si
este folosit recurent in Epistola cdtre Filipeni a lui Policarp (de ex., Filipeni 3,2;
11,4; 12,2: ,,aedificet vos in fide et veritate).5

Ne intereseazd aici modul in care Policarp a fost inspirat de antropologia
Sf. Apostol Pavel. Asa cum s-a aratat deja In lucrdri de referinta, antropologia
Sfantului Pavel era pastorala (= pragmaticd, practica)’. Antropologia pastorala este
definita ca fiind preocupata de (1) relatia cu Dumnezeu si (2) de chestiuni legate de
etos, normativitate si virtute®.

Cyril C. RicuarpsoN ed., Early Christian Fathers (Simon and Schuster, Library of Christian
Classics, 1995), 121.

3 Sf. Irineu, episcop in Galia In jurul anului 185, cunoaste scrierile din Asia, desi nu vorbeste
despre ele ca fiind scripturale. Printre acestea se numara epistola ,,valoroasa” a lui Policarp
din Smirna (Adversus haereses III.3.4). In legitura cu aceasta epistold, Irineu scrie: ,,Existd,
de asemenea, o epistola foarte puternica a lui Policarp, scrisa catre filipeni, din care cei care
aleg sa faca acest lucru si sunt preocupati de mantuirea lor, pot Invata caracterul credintei sale
si predicarea adevarului”. (Adversus haereses 111.3.4).

4 Acelasi verb este folosit pentru ,,a studia cu sarguintd” ,,cuvintele” (logia) lui Dumnezeu
(1 Clement 53,1; 62,3), ,Scripturile” (1 Clement 45,2) si ,,cunoasterea divina” (I Clement
40,1).

5 In Epistola lui Policarp cdtre Filipeni putem identifica trei texte explicite din Epistola
Sf. Apostol Pavel catre Filipeni: Flp 2,10; 3,21 citate n Filipeni 2,1; Flp 2,16 citat Tn
Filipeni 9,2 si Flp 3,18 cu aluzie Tn Filipeni 12,3.

¢ Paul HARTOG (ed.), Polycarp’s Epistle to the Philippians and the Martyrdom of Polycarp.
Introduction, Text and Commentary, in Oxford Apostolic Fathers (Oxford: University Press,
2013), 114-5. In mod remarcabil, in afara lui Policarp, oikodomein nu apare la Parintii
Apostolici. The New Testament in the Apostolic Fathers, by a committee of the Oxford
Society of Historical Theology (Oxford: Clarendon Press, 1905), 85.

7 In binecunoscuta sa lucrare despre antropologia paulind, Murphy-O’Connor o desemneaza,
pe buna dreptate, ca fiind una care are in primul rand o dimensiune pastorala. Jerome MURPHY-
O’ConnNoR, Becoming Human Together. The Pastoral Anthropology of St. Paul (Atlanta:
Society of Biblical Literature, 2009).

8 Daniél J. Louw, A Mature Faith. Spiritual Direction and Anthropology in a Theology of
Pastoral Care and Counseling (Louvain: Peeters Press, 1999), 23-4. Mai mult, acest autor
sustine ca ,scopul antropologiei pastorale este de a reflecta asupra semnificatiei relatiei
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Epistola lui Policarp si antropologia sa

in Epistola lui Policarp observam ca autorul ei ,,este personalitatea pastorala
care pledeaza pentru dreptate si credinciosie fatd de ceilalti credinciosi™®.
Sf. Policarp a scris filipenilor in urma unei scrisori venite din partea comunitatii lor:
, Va scriu aceasta despre dreptate, fratilor, nu pentru cd mi-am Tngaduit-o singur, ci
pentru ca voi m-ati rugat mai intai” (Filipeni 3,1)'°. Astfel, intelegem ca Policarp
avusese anterior o corespondentda cu filipenii (Filipeni 14)", desi nu neaparat
extrem de apropiatd'?. Filipenii ,,il cunoscuserd pe Dumnezeu” Tnainte de smirneni
(Filipeni 11,3), fapt ce indica evanghelizarea lor de catre Apostolul Pavel. Potrivit
lui Luca, Apostolul Pavel a fost primul misionar crestin in Filipi Tn anul 49 d.Hr.
(Fapte 16,11-40)."* Acum Policarp este cel care se adreseaza filipenilor si il
mentioneaza direct pe Sf. Pavel ca fiind cel care le-a scris (Filipeni 3,2).

Sf. Policarp face referiri la Epistolele pauline amintind explicit si numele lui
Pavel 1n trei contexte din Epistola cdtre Filipeni 3,2-3; 9,1; 11,2-3. Primul grup
contine o fraza din 1Tim 6,10, urmata de una din 1Tim 6,7, iar al doilea grup contine
o frazd din 2Tim 4,10%. Din aceste pasaje rezultad ca Policarp 1l pretuieste foarte mult

noastre cu Dumnezeu si a posibilelor consecinte ale acesteia in interpretarea umanitatii.”
Louw, A Mature Faith, 12.

% Brian E. FrrzGeraLp, Saint Polycarp: Bishop, Martyr, and Teacher of Apostolic Tradition
(Souderton: St. Philip’s Antiochian Orthodox Church, 2006), 14.

10 Citatele din Epistold sunt preluate din PoLicarp aL SmirnEl, ,Epistola catre Filipeni,” Tn
Pdrinti si Scriitori Bisericesti, vol. 1, trad. de Dumitru Fecioru (Bucuresti: IBMO, 1979),
208-14.

' Paul Hartoc, Polycarp and the New Testament, The Occasion, Rhetoric, Theme, and Unity
of the Epistle to the Philippians and Its Allusions to New Testament Literature (Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2002), 80.

12 Distanta pe mare de la Smirna la Neapolis (portul Filipi) se apropie de 500 de kilometri, via
Troa. Cu sigurantd, cdlatoria Sfantului Ignatie trebuie sa fi pus din nou n contact Bisericile
din Smirna si Filipi.

13 Potrivit Faptelor Apostolilor, printre primii convertiti ai lui Pavel se numara Lidia, o
negutatoare de panza purpurie. Sf. Pavel a fost Tntemnitat in Filipi dupa ce a avut probleme
cu proprietarii unei sclave care poseda un duh oracular. Mai tarziu, el a scris Epistola catre
Filipeni pentru a multumi Bisericii pentru ajutorul financiar acordat (Flp 1,5; 4,15.16;
Fapte 16,15.40). Epistola are in principal un ton pozitiv, desi avertizeaza asupra unor
Invatatori ai Legii (3,1-4) si indeamna doua femei (Evodia si Sintihi) sa puna capat certurilor
lor. Sfantul Pavel 1i Indeamna pe credinciosii din Filipi spre unitate continud, smerenie,
generozitate dezinteresata si bucurie in Hristos. In Filipeni 1,1 se afirma ci corespondenta
Sf. Pavel este adresata ,tuturor sfintilor in Hristos Iisus care sunt in Filipi, Tmpreuna cu
episcopii si diaconii”. HArToG, Polycarp and the New Testament, 56-7.

4 1Tim 6,10 vorbeste despre pericolul iubirii de bani si al ldcomiei; 1Tim 6,7 aminteste ca
,,nu am adus nimic Tn lume, tot asa cum nici nu putem scoate ceva din ea afara”; in timp ce in
2Tim 4,10 aflam despre cei care 1-au parasit pe Sfantul Pavel.



pe Apostolul Pavel® si, de asemenea, Tn mod cu totul fericit, ca Policarp a considerat
aceste Epistole ca fiind pauline.

In cele ce urmeaza voi analiza cateva dintre pasajele si cuvintele cheie care
sunt relevante pentru subiectul nostru, evidentiind influenta si amprenta Sfantului
Apostol Pavel asupra perceptiei lui Policarp despre fiinta umana. Dupa cum vom
vedea, antropologia pastorala paulina actioneaza si in gandirea lui Policarp, mai ales
atunci cand vorbeste despre faptul ca fiinta umana este in relatie cu ceilalti membri
ai Bisericii si, prin urmare, are indatoriri morale.

Unitatea credintei si a spiritului fratesc

Unul dintre punctele culminante ale antropologiei pastorale a Sfantului
Policarp priveste gandurile sale despre unitatea dintre diferiti membri ai unei
comunitdti bisericesti locale, dar si despre unitatea ntregii Biserici'®. Credinciosii
impartisesc aceeasi credintd in Dumnezeu. In Filipeni 2,12 avem titlul tipic paulin
pentru Dumnezeu Tatal: ,,Dumnezeul si Tatdl Domnului nostru lisus Hristos”
(Rom 15,6). Atat pentru Policarp, cat si pentru Pavel, credinciosii trebuie sa fie
constienti de ,,(credinta) lor, care este mama noastra a tuturor” (Gal 4,26).

Harnack afirma ca scopul Epistolei cdtre Filipeni este acela de ,,a mentine
adevarata viata crestina Tn Biserica si de a avertiza impotriva lacomiei si a unui spirit
neprietenos”!’. Aceasta epistold este menitd sa-i incurajeze pe filipeni sa traiasca in
conformitate cu virtutile crestine si face trimitere mai ales la cele care contribuie

15 Tn Filipeni 3,2 citim despre ,fericitul si slavitul Pavel”. In 9,1 gisim expresia ,,si la Tnsusi
Pavel”, unde Pavel este mentionat ca fiind unul dintre cei care au suferit asa cum au facut-o
Ignatie, Zosim, Rufus, ,,altii din adunarea voastra” si ,,ceilalti apostoli”. Expresia ,,dupa cum
Invata Pavel” din 11,2 urmeaza unei citari clare din 1Cor 6,2. n 11,3, numele lui Pavel este
mentionat din nou — ,,fericitul Pavel”. Fiecare mentionare a numelui lui Pavel incepe un grup
de citate si aluzii pauline. Kenneth BERDING, ,,Polycarp of Smyrna’s View of the Authorship
of 1 and 2 Timothy,” Vigiliae Christianae 53.4 (1999): 355. ,,Faptul ca Policarp depinde Tn
mod literal de 1 si 2 Timotei este Tn general acceptat”. BERDING, ,,Polycarp of Smyrna,” 351.

16 Tn timpul episcopatului lui Policarp, Biserica din Smirna era bine organizati si pastrata
n unitatea credintei. Sf. Ignatie se refera la cele trei functii de episcop, preot si diacon in
Biserica Smirnei (Smirneni 12,2). Cu toate acestea, textele referitoare la Smirna indica o
lupta. Atat Policarp, cat si Ignatie, se arata preocupati de Invataturile si practicile ,,gresite”.
William R. ScHOEDEL, ,,Polycarp’s Witness to Ignatius of Antioch,” Vigiliae Christianae 41
(1987). Este posibil ca atat in Epistola cdtre Smirneni (6,1) a lui Ignatie, cat si in Epistola
catre Filipeni (1,2) a lui Policarp folosirea lui topos sa se refere la un lider sau la lideri
importanti care savarseau acte cultice in afara jurisdictiei lui Policarp. Dar, Policarp a vrut
sd paraseasca Smirna si sa calatoreasca el insusi ca delegat la Antiohia, ceea ce inseamna ca
nu era atat de Ingrijorat de starea de lucruri din Smirna, Tncat sa nu poata parasi acel oras:
,Lucrul acesta 1l voi face, fie eu, daca voi avea timp potrivit, fie cel pe care il voi trimite ca
delegat si pentru voi” (Filipeni 13,1).

17 HartoG, Polycarp and the New Testament, 70.
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la fraternitatea din cadrul comunitatii. De fapt, Policarp da un raspuns puternic si
creativ la situatia cu care se confrunta. El lasa sa se inteleaga ca unii dintre filipeni
au devenit ,,saraci” (2,3) si 1i incurajeaza pe membrii Bisericii sa continue sa faca
milostenie (10,2). De asemenea, epistola sa este menita sa-i Incurajeze pe filipeni in
criza provocata de Valens. Desi foloseste cuvinte puternice pentru adversarii sai si
ofera o lista concisa de erori care trebuie combatute, Policarp nu da nicio dovada de
separare'®.

Referitorla eretici'®, Policarp, ca si Apostolul Pavel in 1 Tim 1,6, mentioneaza
ndiscutiile lor desarte” (pataioAoyiav). Filipeni 2 subliniaza doctrinele nvierii
si judecdtii Tmpotriva acestor oponenti. Ereticii din Filipi neagd faptul ca Iisus
Hristos a venit in trup, neagd marturia crucii, rastalmacesc cuvantul Domnului
pentru a se potrivi cu propriile lor dorinte si neaga invierea si judecata viitoare
(Filipeni 6,3-7,2)%. Fiecare abatere de la norma ,,cuvantului care ni s-a predat dintru
inceput” (7,2) il provoacad pe Policarp la un limbaj dur. Policarp Tnsusi il admonesteaza
pe Valens (11,1)?. Cu toate acestea, dacd pare dur cu cei care lupta Tmpotriva
adevarului pe care el 1-a primit, Policarp poate fi bland si plin de compasiune fata de
esecurile umane in ordinea morala. El se roaga ca Valens si sotia sa sa fie Tnzestrati
de Dumnezeu cu ,pocdinta adevaratd”. Prin urmare, comunitatea lor trebuie sa-i
trateze nu ca pe niste dusmani, ci ca pe niste membri bolnavi ai trupului comunitatii
(Filipeni 11,4; cf. 1Cor 12,26). Prin indurare si iertare, credinciosii trebuie sa refaca
madularele cazute si astfel sa refaca trupul lui Hristos (11,4). Facand acest lucru,
credinciosii fideli adevarului ,,se zidesc unii pe altii” (11,4).

Mai mult, pentru a pastra unitatea comunitatii, Policarp indeamnad, intr-un
mod care aminteste de cuvintele lui Pavel: ,,;sa va supuneti unii altora” (Filipeni 10,2;
cf. Ef 521) si ,rugati-va pentru toti sfintii” (Filipeni 12,3; Ef 6,18).
Credinciosii trebuie sa devina ,tari in credinta si nemiscati” (Filipeni 10,1, reluand
'8 Cu doar un an sau doi Tnainte de martiriul sau, batranul episcop a facut o calatorie la Roma
pentru a se consulta cu papa Anicgt (cca. 154-167) cu privire la dezacordul privind data
potrivita pentru celebrarea Pastelui. In timp ce se afla acolo, Policarp a incercat sa-1 convinga
pe Anicet de corectitudinea obiceiului din Asia Mica la fel de mult cam Anicet a Tncercat sa-1
convinga pe el de corectitudinea obiceiului roman. Amandoi au esuat si nu au cazut de acord
asupra tuturor lucrurilor, dar au ramas Tn comuniune de credintd, dupa cum se poate vedea
gin faptul ca Anicet 1-a invitat pe Policarp sa celebreze Euharistia (Eusebiu, HE 5,24,16-17).
In timpul sederii sale la Roma, Policarp a convertit la ortodoxie multi discipoli ai lui Marcion
si ai gnosticului Valentin. De asemenea, este posibil ca Policarp sa-I fi intalnit pe Marcion

si sa-1 fi numit ,,intdiul nascut al lui Satan”. Toate aceste fapte vorbesc despre statornicia
caracterului lui Policarp.

19 Cele doua pasaje principale referitoare la eretici din Filipeni sunt cuprinse in capitolele
2si7.

2 HarTOG, Polycarp and the New Testament, 90.

2l HarTOG, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 123.



ideea din 1Cor 15,58 si Col 1,23; paralela cu Coloseni este mai puternica din punct
de vedere verbal, dar ordinea este cea din 1 Corinteni)®.

Crestinii ca fiinte morale in practicarea virtutii

Multe cuvinte cheie ale epistolei sunt termeni etici care privesc mai ales actul
de indepartare de rau: anéxeober (lat. abstinere) (2,2; 5,3; 6,1.3; 11,1-2). Insistenta
lui Policarp asupra faptul ca cititorii sai trebuie sa se ,,abtina de la orice rau” (5,3; 2,2;
6,1.3) reprezinta un ecou din 1Tes 4,3, 5,22. Afirmatia ca ,,orice pofta lupta Tmpotriva
duhului” (5,3) reprezintd o imbinare intre Gal 5,17 (,trupul pofteste Tmpotriva
duhului”) si 1Pt 2,11 (,poftele trupesti care se razboiesc impotriva sufletului”).
in invatatura morala a lui Policarp, ,iubirea de bani” functioneaza ca o sinecdoca
pentru efortul de a obtine lucrurile pamantesti. Ideea ca ,,inceputul tuturor relelor
este iubirea de argint” (Filipeni 4,1) este paraleld cu cea din 1Tim 6,10: ,iubirea de
argint este raddcina tuturor relelor”?.

In Filipeni 3,3 existd o combinatie triadicd de credintd, nadejde si dragoste.
Ordinea lui Policarp difera de cea din 1Tes 1,3; 5,8 si Col 1,4-5, dar reprezinta un
ecou al 1Cor 13,13, care subliniaza natura durabild a iubirii, pe care o descrie ca
fiind prima*. De fapt, descrierea iubirii oglindeste ,,porunca dubld” a iubirii fata
de Dumnezeu si Hristos si a iubirii fata de aproapele. Oricine a Tmplinit aceasta
»poruncd dubla” a ,,implinit porunca dreptdtii”, spune Policarp. El adauga apoi ca
iubirea este ,,departe de orice pdcat”®. Se aminteste, de asemenea, despre ceea ce
Apostolul Pavel cerea in rugaciunea sa pentru credinciosii din aceeasi Biserica din
Filipi: ,,Si ma rog ca iubirea voastra sa fie din ce in ce mai mare...” (Filipeni 1,9).
Crestinii trebuie sa iubeasca frateste, fiind indatoritori unii fata de altii si milostivi
(10,1-3). Pentru Sfantul Policarp, blandetea, bunatatea, iertarea, compasiunea si
actele de caritate sunt caracteristici esentiale ale slujirii lui Hristos®.

Fiind urmatori ai rabdarii lui Hristos

Viata crestinului trebuie sa fie atat inspirata de Hristos, cat si o urmare a rabdarii
Sale. Sf. Policarp ilustreaza ITndemnurile sale la perseverenta prin aceste cuvinte:
,»Sa staruim, dar, necontenit in nddejdea noastra si Tn arvuna dreptatii noastre, care
este Hristos Iisus, «Care a purtat pe lemn pacatele noastre in trupul Sau», «Care pacat

22 The New Testament in the Apostolic Fathers, 86.
2 Harrog, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 116.
24 Colocalizarea credintd, nddejde, iubire, apare si in alte locuri la Sfantul Pavel (1Tes 1,3;

Col 1,4.5), dar 1Cor 13 este pasajul principal, iar ordinea de acolo este aceeasi ca la Policarp.”
The New Testament in the Apostolic Fathers, 85.

% HarTOG, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 115.

%6 FiTzGERALD, Saint Polycarp, 10.
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n-a facut, nici nu s-a aflat viclesug n gura Lui» , ci a suferit toate pentru noi, ca sa
traim in El. Sa fim, dar, urmatori ai rabdarii Lui; iar daca suferim pentru numele Lui,
sa-L slavim pe El. Prin El insusi ne-a dat aceasta pilda si noi pe aceasta am crezut-o.”
(Filipeni 8,1-2; se citeaza din Mc 14,38 si 1Ptr 2,22.24). ,A trdi in Hristos consta
n identificarea de sine cu Hristos In lupta Sa victorioasa cu pacatul, pe cruce, si in
biruinta Sa din Inviere”?. Pentru Policarp, scopul vietii crestinului este identificarea
cu lisus Hristos prin slujirea Lui, asa cum afirma direct Tnainte de martiriul sdu.?
Cu sigurantd, n timp ce traim ntr-o lume dominatd de pacat, viata ,,in Hristos”
implica multe suferinte, iar crestinii trebuie sa ramana perseverenti in credinta lor.
Hristos Insusi inspird nu numai perseverenta, ci este si modelul ideal al acesteia.
Asadar, antropologia lui Policarp are o directie hristologica clara. Daca Apostolul
Pavel vorbeste constant despre suferinta cu Hristos, Sf. Policarp insistd asupra
suferintei ca si Hristos. O lectura atenta a martirajului lui Policarp aratd modul In
care acesta a reconstituit oarecum ritualic Patimile lui Tisus®. Arestarea si executia
sunt o urmare a lui Hristos, constdnd in similitudinea in suferinta si moarte®,
Relatarea emotionantda a martiriului sdu de catre martorii oculari 1l expune
ca fiind un ,om cu o adevarata forta de caracter”®. Cand proconsulul Statius
, Policarp raspunde:
,De optzeci si sase de ani Ii servesc si niciun rau nu mi-a facut; Cum pot s blestem
pe Impératul meu, Cel ce m-a mantuit!” (Martiriul Sfantului Policarp, 9,3).%

'”

Quadratus Ti cere: ,,Jura si te voi elibera; blestema pe Hristos

Sa devenim oameni impreunad

Cu aceasta tema ajungem 1in prim-planul influentei pauline asupra
antropologiei Sfantului Policarp. Intr-un pasaj care este cu sigurantd influentat de
metaforele pauline®, Sf. Policarp 1si indeamna cititorii ,,sa ne Tnarmam cu armele
dreptatii” (Filipeni 4,1), amintind de limbajul indemnator al Sfantului Pavel
(2Cor 6,7; Rom 6,13; 13,12 etc.). Apoi continua cu asa-numitele coduri de indatoriri

7 John Lawson (ed.), A Theological and Historical Introduction to the Apostolic Fathers
(Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2005), 163.

28, Te binecuvintez ca m-ai Tnvrednicit de ziua si ceasul acesta, ca sd iau parte cu ceata
mucenicilor la paharul Hristosului Tau, spre invierea vietii de veci a sufletului si a trupului, In
nestricaciunea Duhului Sfant”. Martiriul Sfantului Policarp, 14,1, in: Actele martirice, (trad.
Pr. Ioan Ramureanu, Bucuresti : EIBMBOR, 1997), 37.

» Leonard L. TrHompsoN, ,, The Martyrdom of Polycarp: Death in the Roman Games,” The
Journal of Religion 82.1 (2002): 46-8.

% Johannes QuasTEN, Patrology. The Beginning of Patristic Literature. From the Apostolic
Creed to Irenaeus, vol. 1 (Westminster: Christian Classics, 31986), 78.

3 LawsoN, A Theological and Historical Introduction, 153.
32 Actele martirice, 35.
3 The New Testament in the Apostolic Fathers, 90.



ale comunitdtilor (cf. Efeseni, Coloseni, 1 Timotei, Tit). n aceste coduri, Policarp, la
fel ca si Apostolul, articuleaza clar intelegerea sa conform careia ,,existenta autentica
este existenta unei parti intr-un Tntreg. Creativitatea reciproca a iubirii creeaza o viatd
la care participd membrii. Ei nu poseda. Ei participa. Ei au nevoie unul de celalalt
n acelasi mod in care bratul are nevoie de trup (1 Cor 12,12; Rom 12,5; Ef 4,25),

Grija fatd de cei cdsdtoriti. Policarp a Incurajat sotiile sa isi pretuiasca ,,proprii
soti in tot adevarul” (Filipeni 4,2).% Casatoria trebuie sa fie trdita in castitate. Pentru
Sfantul Policarp, nevinovatia, puritatea si castitatea sunt indatoriri pozitive, precum
si retineri de la rau. Castitatea trebuie mentinutd In casatorie prin iubirea jertfelnica
si pastrarea legiturilor casatoriei. Indemnul sdu ca parintii ,,sa-si creasca copiii,
invatandu-i frica de Dumnezeu” se aseamana cu Ef 6,4 (cf. 5,21) si Col 3,20.

Grija fatd de vdduve. In Filipeni 4,3, Sf. Policarp vorbeste despre viduve
(cf. Fapte 6,1; 9,39-41; 1 Tim 5,3-16; Iac 1,27). Enumerarea vaduvelor in cadrul
Gemeindetafeln (,,coduri de indatoriri comunitatilor”) poate indica o ,randuiala”
specifica a vaduvelor. Slujitorii Bisericii erau datori sa actioneze ca ,,aparatori” ai
vaduvelor (cf. Smirneni 13,1)*. Vaduvele insele trebuie sa fie serioase Tn ceea ce
priveste ,,credinta Domnului”. Concret, vaduvele trebuie sa se tina departe de orice
,defdimare” (cf. 1Tim 3,11; Tit 2,3). In ceea ce priveste vaduvele credincioase, ele
sunt numite ,,altare ale lui Dumnezeu”, ceea ce Inseamna ca vaduvele sunt Tndatorate
sd se roage pentru toti, tindnd cont de faptul ca ,,altarul” lui Dumnezeu este adesea
legat de rugaciune (Apoc 5,8; 8,3-4; 11,1)®. Vaduvele sunt chemate sd se roage
neincetat, adica sa persevereze in rugaciune, ceea ce aminteste de 1 Tim 5,5, unde
rugdciunea vaduvei este o conditie pentru primirea ajutorului din partea Bisericii
locale (4,2-3).

Grija pentru diaconi. In ceea ce priveste buna purtare a diaconilor, Sf.
Policarp invata urmatoarele: ,,De asemenea, diaconii sa fie fara prihana Tnaintea
dreptatii Lui ca diaconi ai lui Dumnezeu si ai lui Hristos si nu ai oamenilor; sa
nu calomnieze, «sa nu vorbeasca in doua feluri», sa nu fie iubitori de argint, sa fie
infranati in toate, milostivi, sarguinciosi, umbland potrivit adevarului Domnului,
Care a fost diaconul tuturora. Daca 1i vom placea in veacul de acum, vom primi si pe
cel ce va sa fie, precum ne-a fagaduit, ca ne va scula din morti; iar daca vom vietui
n chip vrednic de El si vom crede, vom si imparati impreuna cu EL.” (Filipeni 5,2).
In afard de cele trei citate identificate de la Sfantul Pavel (Gal 1,1; 1Tim 3,8 si

3 Murpny-O’ConNNoR, Becoming Human Together, 180.

”i

% PoLICARP AL SMIRNEL, ,,Epistola catre Filipeni,
de Dumitru Fecioru, 210, notal7.

n Pdrinti si Scriitori Bisericesti, vol. 1, trad.

% FrrzGerALD, Saint Polycarp, 12.
¥ HartoG, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 118.
3 Hartog, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 118.
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2Tim 2,12), aici putem surprinde aceeasi gandire paulina despre diaconat. Potrivit
Sfantului Ioan Hrisostom, nevinovdtia, care apare in fruntea listei — si, de asemenea,
in urmatoarea lista referitoare la tineri — ar putea desemna ,,orice virtute”: ,viata
trebuie sa fie fara patd, astfel incat toti sa priveasca la el si sa faca din viata lui
modelul vietii lor”°.

Grija fatd de tineri. In ceea ce priveste tinerii din comunitatea Bisericii,
Sf. Policarp invatd urmatoarele: ,,La fel si tinerii sa fie fara prihana in toate, inainte de
orice Ingrijindu-se de curdtia lor si Infranandu-se de la orice lucru rdu. Este bine sa se
abtina de la poftele cele din lume, ca «orice pofta lupta impotriva duhului» si ca «nici
desfranatii, nici muieraticii, nici sodomitii nu vor mosteni Tmparatia lui Dumnezeu»,
nici cei ce fac lucruri nesocotite. De aceea, tinerii trebuie sa se Indeparteze de
toate acestea, supunandu-se preotilor si diaconilor ca lui Dumnezeu si lui Hristos.
Fecioarele sa vietuiasca fara de prihana si cu constiinta curata.” (Filipeni 5,3).
In acest pasaj avem o indicatie clara a listei pauline a viciilor, asa cum este prezentata
in 1Cor 6,9. Omisiunile sugereaza ca Policarp citeaza probabil din memorie*.

Grija fatd de preoti. In Filipeni 6,1, Sf. Policarp se adreseaza preotilor
care trebuie sa fie ,milosi” si ,,milostivi cu toti”, Tntorcandu-i Tnapoi pe cei care
,»,S-au ratacit” sau ,au gresit”. Preotii trebuiau, de asemenea, sa ,,ingrijeasca” sau
sa ,,viziteze” pe cei bolnavi, sa nu uite de grija fata de vaduve, orfani sau saraci.
In mod clar, Sf. Policarp a atribuit preotilor o sarcina de ,,pastorire” sau ,,pastoratie”:
,»Preotii sa fie milosi si milostivi cu toti; sa Tntoarca pe cei rataciti, sa cerceteze pe
toti bolnavii, sa nu treacd cu vederea pe vaduva sau pe orfan sau pe sarac, ci «sa se
gandeasca pururea la ceea ce este bun Tnaintea lui Dumnezeu si a oamenilor», sa
se fereasca de orice manie, de partinire, de judecata nedreaptd; sa se departeze de
orice iubire de argint, sa nu dea repede crezare celui care vorbeste impotriva cuiva,
sa nu fie aspri In judecata, stiind ca toti suntem supusi pacatului.” (Filipeni 6,1).
Policarp a enumerat o serie de vicii pe care preotii sunt indatorati sa le evite*.
Lacomia duce la idolatrie si, prin urmare, la o viata pagana.

In general, Sf. Policarp aminteste de chemarea inaltd a crestinilor de a-si

% Sfantul Toan Hrisostom, citat Tn The Orthodox Study Bible. New Testament and Psalms
(Nashville: Thomas Nelson Publishers, 1993), 489, in nota pentru 1Tim 3,2.

40 The New Testament in the Apostolic Fathers, 86.

4l Favoritismul pare sa fi fost o amenintare reala in multe adunari crestine (In 2,1). Precautia
concreta atunci cand se aude o acuzatie este legata de dragostea crestina si de un proces
corect (1Cor 13,6-7; 1Tim 5,19). ,,Orice iubire de argint” apare Tn mijlocul acestei liste.
Sfantul Policarp isi exprima durerea pentru caderea preotului Valens si a sotiei sale din
cauza coruptiei pecuniare si sfatuieste Tmpotriva iubirii de bani ca viciu ce duce la idolatrie.
FITzGERALD, Saint Polycarp, 4. In indemnurile date preotilor Policarp pune accentul mai mult
pe iertare. HarToG, Polycarp’s Epistle to the Philippians, 123-5. Evitarea avaritiei nu trebuie
sa fie separata de actele caritabile de milostenie. FirzGeraLD, Saint Polycarp, 11.



sfinti viata, de a deveni sfinti: ,(...) sa va feriti de lacomie si sa fiti curati sufleteste
si trupeste si iubitori de adevar. Feriti-vd de orice rdu. Cine nu poate, Tnsa, sd se
chiverniseasca pe sine, cum va putea sfatui pe altii? Daca cineva nu se abtine de la
lacomie, dar se intineaza cu inchinarea la idoli, va fi judecat, ca si cum ar fi Tntre
pagani, «care nu cunosc judecata Domnului». «Sau nu stiti ca sfintii vor judeca
lumea?», dupa cum invata Pavel. Eu, insa, n-am observat si nici n-am auzit de asa
ceva la voi, printre care a lucrat fericitul Pavel, voi care sunteti la inceputul Epistolei
sale. Caci cu voi se lauda Pavel in toate Bisericile, singurele care cunosteau atunci
pe Dumnezeu; noi, insd, nu-L cunosteam nca.” (Filipeni 11,1-3)*.

Crestinii arhetipali. Atdt Tn antropologia Sfantului Pavel, cat si Tn cea a
Sfantului Policarp, o mare valoare are martirul, cel care este gata sa-si marturiseasca
credinta cu pretul vietii. Privind vietile martirilor, se poate intelege cd ,,crestinul
se individualizeaza doar ca o capacitate distinctiva de daruire de sine, imitandu-I
pe Hristos, Cel care a dezvaluit modul autentic de existenta umana prin desertarea
de sine (Flp 2,7)”%. Scrisoarea Incepe prin a-i descrie pe martiri - pe Sf. Ignatie
al Antiohiei si Insotitorii lui - ca fiind ,,urmatorii iubirii adevarate” (Filipeni 1,1).
Martirii aflati in calatorie spre locul supliciului sunt laudati ca fiind arhetipali
pentru crestini*. Incd de la Inceputul scrisorii sale, Policarp aminteste ci filipenii
1i ,Insoteau” pe Sf. Ignatie si pe cei care erau Tmpreuna cu el (Filipeni 1,1).
De aici se vede ca Policarp era pe deplin constient de valoarea antropologica a
marturiei pentru Hristos Infaptuita de Sf. Ignatie. De aceea, el considera calatoria
lui Ignatie si a tovarasilor sai spre martiriu ca pe o procesiune, scriindu-le filipenilor
ca actiunea lor a fost una de a ,,conduce inainte” (propempsasin) ceea ce trebuia
nteles ca o procesiune (propompe). Sf. Ignatie si-a inceput cdlatoria in Antiohia si a
calatorit prin Asia Micd pand la Smirna (114 d.Hr.). In procesiune se aflau episcopi,
preoti si diaconi, trimisi de Biserici, si episcopul martir care se afla In fruntea lor®.
42 Referirea din acest pasaj la Sfantul Pavel — ,,aut nescimus quia sancti mundi iudicabunt?

sicut Paulus docet” (Filipeni 11,2) — arata ca el foloseste cu siguranta Epistola 1 Corinteni.
The New Testament in the Apostolic Fathers, 86.

43 MurpHY-O’CoNNOR, Becoming Human Together, 182.

4 Peter OAKES, ,Leadership and Suffering in the Letters of Polycarp and Paul to the
Philippians,” in The Reception of the New Testament in the Apostolic Fathers, vol. 2, Andrew
Gregory and Cristopher Tuckett (eds.) (Oxford: University Press, 2005), 363.

4 Prin referinta sa la ta mimémata tés alethous agapes, Policarp este pregatit sa sustina
procesiunea cu ,,ambasadori” — clerici alesi — Tn drumul martirilor spre Roma. Simbolismul
procesiunii cultice a fost pentru Policarp o respingere a dochetismului, marturia elocventa
a martiriului in carne si oase a lui Ignatie justificand adevarata nastere si suferintele lui
Hristos. Allen Bren, ,Ignatius of Antioch and the Second Sophistic,” in Studien und Texte
zu Antike und Christentum, vol. 36 (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2006), 314. ,,Expresii precum
mimémata, tois agioprepesin desmois si diademata sunt usor de inteles in contextul limbajului
de procesiune.” BrenT, ,,Ignatius of Antioch and the Second Sophistic,” 182.
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De fapt, ,primindu-i” pe prizonieri si ,insotindu-i mai departe” (Filipeni 1,1),
filipenii faceau probabil ceea ce Apostolul Pavel a cerut generatiei sale de filipeni sa
faca: sa ofere ajutor practic crestinilor aflati in dificultate*®. Mai tarziu, Sf. Policarp le
scrie filipenilor despre moartea Sfantului Ignatie, subliniind virtutea perseverentei:
,»Va rog, dar, pe toti sa va supuneti cuvantului dreptatii si sa staruiti in rabdarea
(askein pasan ypomonen), pe care ati si vazut-o cu ochii nu numai la fericitii Ignatie,
Zosima si Rufu, ci si la altii dintre voi, si la insusi Pavel si la ceilalti Apostoli
(kai en auto Pauld kai tois loipois apostolois)” (Filipeni 9,1).

Martiriul lui Ignatie si al celorlalte doua persoane din Filipi care s-a desfasurat
,»sub ochii lor (kat’ophthalmous) evoca numarul mare de martiri care se Intinde pana
la Sf. Pavel si Apostoli. Sf. Ignatie, recent martirizat, ,,apartine acum vesniciei”*,
Potrivit scrisorii lui Policarp, unii filipeni au fost si ei martirizati (Filipeni 9,1).
Tema suferintei este deja prezenta si in Epistola catre Filipeni a Sf. Apostol Pavel
(Flp 1,7.12-26.28-30; 2,6-8.17-18.26-30; 3,10; 4,12-14). Filipenii sunt descrisi ca
experimentand suferinta (Flp 1,29), iar experienta lor este legata de suferintele lui
Pavel (Flp 1,30; 2,17-18), care sunt, la randul lor, legate de suferintele lui Hristos
(Flp 3,10)*. Acum filipenii sunt chemati sd 1i urmeze pe martiri si staruie n
rabdare pand la sfarsit. Prin faptul ca unii dintre ei au suferit impreuna cu Hristos
(Filipeni 9,2), perseverenta lor Intr-o astfel de credinta aduce bucurie atat
credinciosilor din Filipi, cat si Sfantului Policarp care le scrie epistola®.

»

Viata vesnica ca imparatire cu Hristos. A trdi ,,In Hristos” Inseamna pentru
Policarp a-L avea pe El ca ,,nddejdea noastra” si ,,arvuna dreptatii noastre” (8,1).
Referitor la moartea martirilor, Sf. Policarp spune: ,, Toti acestia n-au alergat in zadar,
ci in credinta si Tn dreptate, si sunt Tn locul cuvenit lor, langa Domnul, Tmpreuna
cu Care au si patimit” (Filipeni 9,2). Altddatd, cdtre aceeasi Biserica din Filipi
Sf. Apostol Pavel marturisea ca dorea ,,sa se desparta de trup si sa fie cu Hristos”
(Flp 1,23)®. In rugiciunea sa dinaintea martiriului, episcopul Policarp si exprima
credinta ,,in Invierea vietii vesnice (In 5,29), atat a sufletului cat si a trupului, in

46 0AKEs, ,,Leadership and Suffering,” 365.
47 BRENT, ,,Ignatius of Antioch and the Second Sophistic,” 315.
48 OAKES, ,,Leadership and Suffering,” 363.

49 Perseverenta pentru Sfantul Policarp este, asadar, o virtute cheie a vietii crestine. Aceasta
virtute si argumentatia sfantului pentru ea isi au radacinile biblice in rezistenta rabdatoare,
suferinta si Patimile lui Hristos. Hristos este exemplul principal de rabdare pe care crestinii
trebuie sa-1 imite. Este, de asemenea, o binecuvantare primita de la Hristos, care aduce cu
sine bucuria si rasplata partasiei vesnice cu Hristos. Perseverenta este probabil fundamentul
virtutii Tn universul moral al Sfantului Policarp.” FitzGeraLD, Saint Polycarp, 8.

%0 Charles E. Hir, Regnum Caelorum. Patterns of Millenial Thought in Early Christianity
(Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans, 22001), 91.



nestricaciunea Duhului Sfant”. ,Incoruptibilitatea” este, de asemenea, un cuvant
paulin (1Cor 15,42.50.52-54), iar aici sugereazd ca ,,trupul Inviat nu este un simplu
trup fragil resuscitat din carne si sange, ci un trup inviat si slavit ca al Domnului
nostru”>'. Policarp infdtiseazd o viata de apoi cereascd, amintind ca Dumnezeu
,Ne va Invia si pe noi” (kai nuag éyepet, Filipeni 2,2; cf. 2Cor 4,14).
in Filipeni 6,2 citim: ,,cu totii trebuie si ne infitisim la scaunul de judecatd al
lui Hristos si fiecare are sa dea cuvant pentru el”. Acest pasaj este foarte probabil
influentat de Romani 14,10, dar este posibil sa existe o aluzie la 2 Corinteni 5,10
Policarp invata ca ,,daca vom vietui In chip vrednic de El si vom crede, vom si
fmparati impreuna cu E1” (Filipeni 5,2; cf. 2Tim 2,12). A trai in mod demn de
Evanghelie inseamna a trai ca un bun cetatean al Ierusalimului ceresc, actionand dupa
legile acestei moAitevpar unice: inchinarea la Dumnezeul Cel viu, dreptatea, pacea,
credinta, nddejdea, dragostea, reciprocitatea, interdependenta, slujirea aproapelui
prin fapte bune (Flp 1,27 si 3,20; cf. folosirea acestui cuvant in 1 Clement 3,4; 21,1).
Sf. Policarp foloseste verbul moAitebouat pentru a-i descrie pe cei care vor avea
parte de Impératia lui Dumnezeu In Ziua Judecétii printr-o viata ascultitoare fatd de
Hristos®.

Concluzii

Obiectivul de baza al antropologiei pastorale a lui Policarp este acela de a-i
indruma pe filipeni spre cresterea si dezvoltarea credintei. In Epistola sa cdtre Filipeni,
Sf. Policarp al Smirnei cautd Tn mod constient sa urmeze stilul literar si exemplul etic
al Sfantului Apostol Pavel, iar antropologia sa este foarte indatorata celei pauline.
Temele antropologiei pastorale (= practice, pragmatice) care sunt comune atat la
Pavel, cat si la Policarp, sunt urmatoarele: mentinerea unitatii Bisericii; dezvoltarea
virtutilor crestine; imitarea staruintei Tn rabdare a Domnului lisus Hristos; codurile de
indatoriri ale comunitatii; imitarea credintei celor credinciosi, in special a martirilor;
viata cereascd de apoi.

Urmarind comparativ aceste teme la Apostolul Pavel si la Sfantul Policarp,
se intelege ca, Tn antropologia lor, fiinta umana este omul Tnnoit ,,in Hristos”, iar
existenta umana autentica poate fi deplin realizata in relatia cu Dumnezeu si cu alte
fiinte umane. Atat in gandirea lui Pavel, cat si in cea a lui Policarp, persoana umana

°1 Lawson, A Theological and Historical Introduction, 174.

°2 Principalele puncte de legatura ntre Policarp si 2 Corinteni sunt Tn cuvantul &ef si in 100
Xpioto0. The New Testament in the Apostolic Fathers, 89.

%% Gerald F. HawtHORNE, Philippians, in Word Biblical Commentary (Waco: Word Books,
1983), 56.

¢ Peter T. O’BrieN, The Epistle to the Philippians, A Commentary on the Greek Text
(Grand Rapids: William B. Eerdmans, 1991), 147.
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nu se realizeaza ca atare decat in comuniunea cu ceilalti credinciosi, Tn Hristos si in
Biserica Sa. Putem concluziona ca efortul care poate fi dedus din intreaga activitate
a Sfantului Policarp — scrisa sau traita — este acela de a imagina persoana umana din
punct de vedere hristologic si eclesiologic. Mai ales, ardtandu-si preocuparea pentru
subgrupurile din cadrul comunitatii, Sfantul Policarp asimileaza persoana umana cu
comunitatea de credinta a Bisericii, care se proiecteaza deja In eshatologie.

La ceas aniversar transmit aleasa mea pretuire Parintelui Profesor universitar
dr. Toan Chirila, dascal de aleasa vocatie si personalitate bisericeascd marcantd,
cercetdtor si apologet, marturisitor ,,cu timp si fara timp” (2Tim 4,2) al dreptei
credinte. Fie ca talcuirile biblice ale Preacucerniciei Sale sa sporeasca ca ,,pedagogie
spre Hristos” (cf. Gal 3,24) pentru multi ucenici de aproape si de departe, intru multi,
fericiti si rodnici ani.
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»Fost-a om trimis de la Dumnezeu, numele lui era Ioan” (In 1,6).
Portretul Sfantului Ioan Botezatorul
in prologul Evangheliei a patra’

Alexandru Moldovan

preot conferentiar universitar dr.

Facultatea de Teologie Ortodoxa
Universitatea ,,1 Decembrie 1918”, Alba Iulia
pr.alexandru.moldovan@gmail.com

Preliminarii

Lectura si analiza Evangheliei dupa Ioan le-a oferit cititorilor si exegetilor
din toate timpurile delicii si bucurii deosebite, iar acest lucru s-a intamplat Tnca de
la primele ei randuri care cuprind un ,,Prolog” sau un imn solemn, un text biblic
care a fdcut istorie In literatura teologica a crestinatatii, fiind unul dintre cele mai
semnificative puncte de referinta literare, biblice si teologice?.

Pe buna dreptate, Prologul ioaneic este considerat o ,,capodopera a literaturii
noutestamentare”. Incercind si comenteze acest text evanghelic (cindva in
jurul anului 414 d.Hr.), Fericitul Augustin i se adresa auditoriului sdu astfel:
»2Abandonat naturii sale, omul nu va putea intelege niciodata cele ale Duhului lui
Dumnezeu. Traiesc un sentiment de neputinta: cum voi putea spune altora ceea ce-
mi insufld Duhul sau cum voi putea talcui textul pe care l-am citit?* Si atunci, frate,
sa tac? Cui i-ar folosi tdcerea? Ce bucurie aveti voi sa ascultati textul acesta, iar eu
sa nu vi-l explic?... Sunt convins ca intre voi sunt unii Tn stare sa-1 Inteleaga, chiar
si fara explicatiile mele, dar nu vreau sa-i lipsesc de cuvantul meu pe cei care nu
reusesc sa-l inteleaga... Domnul si milostivirea Lui ne vor insoti, astfel Tncat toti
sa Inteleagd potrivit capacitdtii lor, deoarece si cel care talcuieste spune ce poate.
Cine e In stare sa graiasca asa cum se cuvine despre lucrarile lui Dumnezeu?
Indriznesc si spun, fratilor, ca nici mécar Ioan n-a reusit acest lucru; a griit si el atat
cat a putut, pentru cd nu era decat un om...”,

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2023). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

? Gianfranco Ravasi, I Vangeli (Bologna: Dehoniane, 2016), 485.

3 E vorba de textul: ,La Inceput era Cuvantul si Cuvantul era la Dumnezeu si Dumnezeu era
Cuvantul” (In 1,1).

4 SanT’ AGostiNo, Omelie sul Vangelo di San Giovanni, I, 1 si 7. Opere di sant’Agostino, vol.
XXIV (Roma: Citta Nuova, 1968), 31.



Comparand exegeza Prologului ioaneic facuta de Fericitul Augustin si de
Sfantul Toan Gura de Aur, profesoara M. A. Aucoin a evidentiat faptul ca amandoi s-au
Toan in prologul Evangheliei sale®. Alegerea vulturului ca simbol al evanghelistului
Ioan a fost, Tn mod cert, determinata de Tnaltimea duhovniceasca a randurilor primei
pagini a Evangheliei sale®.

Cu aceasta meditatie teologica initiala, Sfantul Ioan a reusit sa prezinte
cititorilor sai, Tn rezumat, propria hristologie pe care o va dezvolta Tn paginile
Evangheliei sale. Intr-adevir, Prologul ioaneic contine aproximativ 40 de termeni
care sunt specifici Evangheliei a patra. Din acest motiv, intelegerea corecta a acestei
pericope e esentiala pentru intelegerea intregii opere’.

J.A.T. Robinson insistd pe cantitatea impresionantda de teme comune
Prologului si cuprinsului Evangheliei a patra: tema preexistentei Fiului (1,1 = 17,5);
tema Luminii oamenilor si a lumii (1,4.9 = 8,12; 9,5); antiteza intre Lumina si
intuneric (1,5 = 3,19); vederea slavei Fiului (1,14 = 12,41); titlul de ,,Unul-Nascut”
(1,14.18 = 3,16); nimeni, 1n afara de Fiul, nu L-a vazut vreodatd pe Dumnezeu
Tatal (1,18 = 6,46), iar cele doua intreruperi ale imnului care vorbesc despre
Ioan Botezatorul sunt puse in legatura cu ceea ce se spune despre el in cuprinsul
Evangheliei a patra (1,7 reluat in 1,19; 1,15 = 1,30)8.

In concordanti cu traditia sinopticd, autorul Evangheliei a patra vorbeste si
el despre un ,,om trimis de la Dumnezeu” (In 1,6) ca despre ,,primul martor” al
Logosului intrupat si al Luminii care a venit in lume (In 3,19). Acest martor a fost
»rimis de Dumnezeu”, demnitate care in Evanghelia a patra Le este atribuita doar
Mantuitorului Hristos si Duhului Sfant, detaliu care scoate in evidenta maretia celui
care a venit sa indeplineasca acest rol unic in istoria mantuirii.

> M. A. Auco, ,,Augustine and John Chrysostom: Commentators on St. John’s Prologue,”
Sciences Ecclésiastiques 15 (1963): 123-31.

¢ Caracterul sacru al Prologului ioaneic s-a reflectat in obiceiul Bisericii din Apus de a citi
acest text pentru bolnavi si pentru neofiti. In cadrul liturghiei romane, textul prologului
ioaneic se citea la sfarsit ca binecuvantare finala. Mai mult, textul acesta a dobandit un
caracter magic, fiind folosit in amuletele purtate de unii in jurul gatului pentru a fi ocrotiti
de boli. Toate aceste atestate de sublimitate acordate prologului ioaneic nu exclud faptul ca
cele 18 versete care alcdtuiesc acest imn contin o serie considerabild de probleme textuale,
critice si de interpretare. Cf. Raymond E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale
(Assisi: Cittadella Editrice, 1999), 26.

7 Ravasi, I Vangeli, 487.

8 John A. T. RoBinsoN, ,, The Relation of the Prologue to the Gospel of St. John,” 1n
New Testament Studies 9 (1962-1963): 122.
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Portretul Inaintemergitorului in cadrul Prologului imnic

A treia strofa a Prologului (In 1,6-8) il aduce 1n atentia cititorilor pe Ioan
Botezatorul: ,,Fost-a om trimis de la Dumnezeu, numele lui era Ioan”. Evanghelistul
Ioan scoate in evidenta un aspect nou al istoriei Logosului: un personaj din aceasta
lume, nascut din trup si din sange, primeste de la Dumnezeu misiunea de a vesti
oamenilor prezenta Luminii sau a Logosului, astfel incat oamenii sa-L recunoasca®.

Despre acest martor se spune ca a fost ,,trimis de Dumnezeu”. Aceasta calitate
de ,,trimis al lui Dumnezeu” evoca In acest text chemarea profetilor de odinioara:
Moise, Samuel, Isaia, Ieremia, sau ,,a profetului care trebuia sa vind” (Mt 11,3;
Lc 7,20), potrivit unui text profetic al lui Maleahi (Mal 3,1.23). Nu Logosul,
ci Dumnezeu Insusi i-a incredintat lui Ioan aceasti misiune speciald in istoria
mantuirii: ,,aceea de a da marturie Luminii” (In 1,7). Autorul Prologului prefera
sa foloseasca aici substantivul ,,marturie” (puaptupiav) fara articol pentru a indica
misiunea sau lucrarea pe care Ioan a primit-o de la Dumnezeu. E vorba despre
marturia prin excelentd pe care Dumnezeu Insusi I-o va da Logosului Intrupat prin
gura Inaintemergitorului Toan'°.

Asemenea celorlalti evanghelisti, autorul Evangheliei a patra tine sa prezinte,
de la bun Inceput, marturia despre mesianitatea lui Iisus. Insd, Sfantul Ioan Teologul,
la fel ca Sfantul Luca, si mai mult decat evanghelistii Matei si Marcu, insista asupra
rolului subordonat al Tnaintemergatorului ca unul care nu era el Lumina, ci numai
trimisul lui Dumnezeu spre a da marturie Luminii. Unii exegeti considera ca,
pomenindu-l aici pe Ioan Botezatorul, autorul Prologului ar dori sa dea un raspuns
unor ucenici ai lui Ioan Botezatorul care n-au Tmbratisat credinta crestina si ca,
de fapt, invatdtorul lor a fost adevaratul Mesia si ca lisus ar fi uzurpat acest titlu.
Din Cartea Faptele Apostolilor (FAp 19,1) aflaim ca acesti ucenici ai lui Toan
Botezatorul desfasurau o misiune pe cont propriu in Asia Micd, astfel ca Sfantul
Pavel va gasi la Efes doisprezece adepti ai scolii lui Toan Botezatorul''.

Strofa a treia a Prologului vorbeste despre venirea Luminii in lume pentru
a risipi intunericul necunostintei de Dumnezeu. Intre strofa a doua si strofa a
treia, redactorul Prologului a incadrat trei versete care vorbesc despre misiunea
Inaintemergatorului de a-i pregéti pe oameni pentru venirea Cuvantului si a luminii
Sale'.

Marie-Emile Boismard, in lucrarea sa St. John Prologue, propune ipoteza

9 Xavier Léon Durour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni (Cinisello Balsamo: Edizioni
San Paolo, 1990), 96.

19 Durour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 96.

"' Vasile Minoc, Sfdnta Evanghelie de la Ioan. Introducere si comentariu, vol. 1
(Sibiu: Teofania, 2003), 50.

12 BrowN, Giovanni, 39.



potrivit careia versetele 6 si 7 ar fi alcatuit, initial, inceputul Evangheliei a patra'®.
Cuvintele din versetul 6: ,, Fost-a om trimis de la Dumnezeu, numele lui era Ioan” ar
putea fi un inceput firesc pentru o naratiune cu caracter istoric'*. In paginile Vechiului
Testament, istoria lui Samson incepe la fel: ,,Era insa in vremea aceea un om din
Tora, din semintia lui Dan, cu numele Manoe si femeia lui era stearpa si nu nastea”
(Jud 13,2)*. Mai mult, daca versetele 6 si 7 erau, la Tnceput, inaintea versetelor
19-31, am fi avut un text cat se poate de cursiv si de coerent. Daca versetul 7 al
Prologului ne spune ca Ioan a venit ,,ca sa marturiseasca despre Lumina”, versetele
19-31 redau continutul acestei marturii si circumstantele Tn care aceasta a fost data.
In mod normal si firesc, lumina se vede si nu e nevoie si vina cineva si si-i dea
marturie, insa in versetul 19 s.u. e vorba despre o marturie datd Luminii Tnaintea
celor care se Incapatanau sa n-o vada si sa ramana in intuneric’®.

Versetul 8 il subordoneaza pe Ioan Botezatorul lui lisus: ,,Nu era el (Ioan)
Lumina, ci (a venit) ca sa madrturiseasca despre Lumind”. Existd exegeti care
considera ca Benedictus (din Lc 1,68-79) a fost, la Tnceput, un imn in onoarea
Tnaintemergétorului, un imn care, ulterior, a fost adaptat de crestini in favoarea
Mantuitorului Hristos. Versetele 78 si 79 din Benedictus leaga misiunea lui Ioan
Botezitorul de momentul Intrupérii Logosului in istorie, fapt minunat vizut si
celebrat ca un ,,Rasarit”"’.

Marturia pe care Ioan Botezatorul trebuie s-o dea Luminii in Prologul poetic
(In 1,1-18) iese mai bine Tn evidenta daca o confruntam cu cea cuprinsa in Prologul
narativ (In 1,19 s.u.). Omul Ioan este martorul trimis de Dumnezeu pentru a-i ajuta
pe oameni sa recunoasca activitatea Luminii. Dacd in paginile Prologului e vorba
despre o ,marturie” (v. 7) datd Cuvantului, in Prologul narativ Ioan Botezatorul
trebuie sa le descopere contemporanilor sdi prezenta Celui Care, desi era prezent n
lume, incd nu era cunoscut: ,,In mijlocul vostru Se afld Acela pe Care voi nu-L stiti”
(In 1,26).

Inaintea Intunericului si a necunostintei de Dumnezeu care amenintd lumea
trebuie sa se inalte martorul care sa proclame juridic, din partea lui Dumnezeu,
prezenta si biruinta Luminii'®.

13 Marie Emile BoismarD, St. John Prologue (Westminster: Newman, 1957), 127.
14 A se vedea textul din Lc 1,5.

15 A se vedea si alte texte precum: Jud 19,1; 1Rg 1,1.

16 BRowN, Giovanni, 39.

17" Charles K. BARreTT, The Gospel According to St. John: An Introduction with Commentary
and Notes on the Greek Text (Philadelphia: Westminster John Knox Press, 1978), 161,
170-179.

'8 DurouR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 97.
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Dar, oare, ce inseamna cuvintele: ,ca toti sa creada prin el”? Contextul
universalist Tn care se prezintd prima parte a Prologului poetic ne determina sa
credem ca acest ,toti” nu se refera numai la contemporanii unui personaj istoric, ci
la toti oamenii, dincolo de orice frontierd spatiala sau temporala. Cata importanta
capata aceasta figura biblica si cat prestigiu a acordat Dumnezeu acestui om pe care
l-a trimis Tn lume ca sa dea marturie Luminii!

Chiar daca versetul 8 al Prologului poate ascunde 1n el o polemica impotriva
ucenicilor lui Ioan, esenta textului e In alta parte: evanghelistul loan are o stima
aparte pentru Inaintemergatorul Domnului, pe care-l face ,,intermediar autorizat sau
acreditat de Sus” intre Logos si umanitatea pe care Acesta a venit s-o rascumpere,
o demnitate unica pe care si Prologul narativ o scoate In evidenta cat se poate de
limpede®.

In Prologul narativ (In 1,19-28) Ioan se numeste pe sine ,glas profetic”,
actualizand intreaga traditie profetica care l-a precedat in Israel si toate profetiile
despre mantuirea pe care Dumnezeu a adus-o lumii in Tisus Hristos. In versetele
6-8 ale Prologului, Inaintemergitorul Domnului reprezintd figura tipicd a tuturor
,martorilor” care Tn cursul istoriei au fost trimisi de Dumnezeu ca sa marturiseasca
Tnaintea oamenilor prezenta Luminii (Evr 1,1). Figura acestui martor nu se reduce
la un singur personaj — n cazul nostru, la Ioan Botezatorul — si nici misiunea lui nu
se reduce la un timp determinat al istoriei; mesajul sau are un caracter universal.
In timpul care a precedat venirea in lume a lui Hristos, Dumnezeu nu a lipsit lumea
Sa de ,,martori” care sa-i orienteze pe oameni spre Lumind (Evr 12,1). Misiunea si
rolul lui Ioan sunt in act, am putea spune, pe tot parcursul istoriei.

Ioan Botezatorul a fost ,faclia” in lumina careia oamenii s-au luminat
,0 clipd”, In timp ce Logosul sau Cuvantul este ,Lumina Care lumineaza pe tot
omul care vine in lume” (v. 9). In capitolul 3 al Evangheliei a patra, Ioan se va
numi pe sine ,,prietenul mirelui” (v. 29). Atunci cand Mirele (Hristos) este prezent,
wprietenul mirelui” (Ioan) se micsoreaza, se retrage discret sau, cel mult, conduce
ceremonialul de nunti. In practica orientala, prietenul mirelui avea rolul de a pregati
Intalnirea mirelui cu mireasa, de a se ingriji de interesele economice si sociale legate
de contractul nuptial, fiind legatura discreta a sentimentelor celor doi care incheiau
o0 casatorie?®.

Ultima strofa a Prologului imnic (In 1,15-18) este strans legata de cea
precedenta. Nu putea lipsi din Prolog si un rezumat sau un sumar al marturiei
Botezatorului Ioan, in care apare afirmata nu numai mesianitatea Cuvantului intrupat,
ci si preexistenta (deci: dumnezeirea) Lui?.

19 BrRowN, Giovanni, 40.
20 Ravasi, I Vangeli, 499.
2l MIHOC, Sfanta Evanghelie de la loan, 54.



Exegetii si comentatorii considera ca si aici, Tn ultima strofd a Prologului
(v. 15-18), ca si in In 1,6-8, mentionarea inaintemergétorului Ioan, martorul
privilegiat al Intruparii Cuvantului, intrerupe desfasurarea poemului si cd cele patru
versete ar putea fi considerate un adaos. Unii exegeti insistd pe sensul usor polemic
al versetului 15: ,Joan marturisea despre El (despre Hristos) si striga, zicand:
Acesta era despre Care am zis: Cel ce vine dupd mine a fost inaintea mea,
pentru ca mai Tnainte de mine era”. Potrivit cuvintelor lui Tisus (Mt 11,9-11),
,,INUu s-a ridicat intre cei nascuti din femei unul mai mare decat loan Botezatorul”.
Xavier Léon-Dufour considera ca aspectul polemic al textului n-ar putea fi exclus
in totalitate, Insd Tn cuprinsul Prologului acest aspect nu intra in intentia autorului.
Textul a subliniat mai devreme (in v. 6-8) ca Ioan nu era Lumina, insa, in acelasi
timp, 1-a ridicat pe Ioan la Tnalta demnitate profetica de ,,om trimis de Dumnezeu”,
de ,,marturisitor al Luminii”, demnitate care a facut din el un personaj special in
istoria mantuirii. Dacd in In 1,15 Inaintemergatorul Domnului afirma superioritatea
Mantuitorului Hristos, el o face din aceasta postura sau din aceasta calitate de
,om trimis de Dumnezeu” (In 1,6) si de ,,prooroc al Celui Preainalt” (L.c 1,76)*.

Superioritatea Mantuitorului Hristos, bazata pe preexistenta Lui, reprezinta
continutul cuvintelor Inaintemergétorului Ioan. Expresia &umpogfév poate avea doud
sensuri: temporal si spatial. Adesea, traducatorii prefera primul sens, cel temporal:
,»El (Hristos) a fost Tnaintea mea” (cu sensul de ,,m-a precedat in timp”), dar aceasta
traducere pune in gura Inaintemergitorului o tautologie, deoarece Ioan spune mai
departe ,,pentru ca mai Tnainte de mine era”. Xavier Léon-Dufour preferd sensul
spatial al termenului, care ne ajuta sa intelegem superioritatea L.ogosului intrupat
(,El [Hristos] este deasupra mea”).

Acest sens de superioritate a Logosului intrupat fati de Inaintemergitorul
Sdu, subliniat in Prologul imnic (v. 15), va fi confirmat in Prologul narativ care-i
urmeaza: vestind Tn acest verset ,Acesta era despre care am zis...”, Ioan se
referd la un cuvant, sau la o madrturie rostita a doua zi dupa Botezul Domnului.
Dupa ce a recunoscut in Tisus Hristos pe ,Mielul lui Dumnezeu” (In 1,29), Ioan
proclama: ,,Acesta este despre Care am zis: Dupa mine vine un barbat, Care e mai
mare decit mine?, fiindca mai Tnainte de mine era” (In 1,30). Sfantul Luca, redand
marturia Inaintemergétorului, va spune: ,,Eu vd botez cu ap4, dar vine dupa mine Cel
ce este mai tare decit mine” (Lc 3,16)*.

Aceste cuvinte, la randul lor, fac trimitere la ceea ce Tnaintemergétorul
Domnului a spus cu o zi mai devreme, vorbind despre ,,Cel care vine dupa mine”

2 DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 124.
23 Noi avem traducerea: ,,Care a fost Inainte de mine”.

¢ La fel va proceda si evanghelistul Marcu: ,,Vine Tn urma mea Cel ce este mai tare decat
mine” (Mc 1,7) si la fel va proceda si Sfantul Matei: ,,Eu unul va botez cu apa spre pocainta,
dar Cel ce vine dupa mine este mai puternic decat mine” (Mt 3,11).
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(In 1,27). Tnainte de a-L intdlni pe Iisus, Ioan Botezitorul cunostea superioritatea
Celui Care urma sa vina si se simtea nedemn sa faca pentru El pana si serviciul de
sluga: ,,Nu sunt vrednic sa-I1 dezleg cureaua incaltamintei” (In 1,27)%.

In acest fel, robul — un om alcituit din carne si oase — este legat de taina
Logosului Intrupat. Daca tinem cont de timpul verbelor care apar in text, Ioan
Botezatorul nu e, in mod simplu, doar un martor care vorbeste unui timp determinat
al istoriei (unei generatii anume) si care Tmplineste un act legat de trecut.
Marturia Inaintemergitorului este introdusd printr-un verb la timpul prezent:
,Joan marturisea despre El” si printr-un alt verb la perfect-prezent, timp specific
vorbirii profetice ,,striga” (kéxpayev). In limba romand avem timpul imperfect care
apartine modului indicativ si care exprima (sau indica) o actiune inceputa In trecut si
care continua si in momentul vorbirii. Mai mult, Tn timp ce situatia istorisirii din primul
capitol este de contemporaneitate: ,,Acesta este despre Care euamzis...”, in acest verset
(v. 15) citim, in schimb, ,,Acesta era despre Care am zis...”. Dat fiind faptul ca acest
imperfect se refera la un personaj din trecut, marturia lui Toan trebuie ncadrata dupa
activitatea publica si pdmanteascd a Mantuitorului. E ca si cum Ioan Botezatorul ar
continua sa-I dea marturie Cuvantului lui Dumnezeu, marturia lui fiind o realitate
care trebuie mereu Tnnoita. Afirmatia din Prolog are o dimensiune supratemporala.
Ioan Botezatorul este personajul istoric inspirat — profetul Domnului — care a avut
si care are rolul de a afirma si de a confirma Tnaintea tuturor ca acest Om aflat acum
Hntre noi” (In 1,14) este Logosul sau Cuvantul lui Dumnezeu, despre Care s-a vorbit
ncd de la Inceputul Prologului.

Versetele urmatoare (v. 16-18) nu reprezinta, probabil, continuarea marturiei
Inaintemergtorului Ioan, ci mai degraba reiau firul argumentarii Intrerupt in versetul
15. Expresia ,plindtatea Lui” ne trimite la versetul 14, unde s-a spus ca Hristos
Cuvantul este ,,plin de har si de adevar”. Din aceasta plinatate de har si de adevar,
,N0i toti” — adica toti cei nascuti din Dumnezeu prin credinta n Tisus Hristos — ,,am
luat si har peste har”, expresie care indica bogatia nemasurata a harului lui Hristos
pe care-1 primesc credinciosii?.

Portretul Inaintemergatorului in cadrul Prologului narativ

Incepand cu versetul 19, evanghelistul Toan pare s-o ia de la Inceput.
In acord perfect cu traditia sinoptica, evanghelistul isi incepe istorisirea despre Iisus
din Nazaret cu figura Inaintemergitorului Ioan si cu activitatea acestuia pe malurile
Iordanului. Potrivit acestei traditii (cea sinoptica), viata sau activitatea publicd a
Mantuitorului Hristos este introdusa cu ajutorul unui triptic alcatuit din trei episoade:
,propovaduirea lui Ioan Botezatorul”, ,,botezul lui Iisus” si ,,ispitirea Mantuitorului

2> DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 125.
%6 MiHoc, Sfanta Evanghelie de la Ioan, 54.



in pustie”. In Evanghelia a patra propovaduitorul Ioan devine un martor al lui Tisus,
botezul Mantuitorului este evocat doar indirect de o marturie a Inaintemergtorului,
iar scena ispitirii In pustie lipseste, ispitirile aparand discret pe parcursul naratiunii.
Tripticul specific traditiei sinoptice este inlocuit cu trei tablouri care, in succesiunea
lor, formeaza o unitate literara®’.

Textul cuprins ntre In 1,19 si 2,12 formeaza o unitate literara, pe care
exegetii si comentatorii au numit-o: ,prologul narativ”. Slava lui lisus se
descoperad progresiv, Tnainte de intrarea Lui Tn viata publicd concreta. Primul tablou
(In 1,19-34) 1l introduce in scena pe Ioan Botezatorul, ,,primul martor” al Cuvantului
Care S-a facut trup, martorul despre care Prologul imnic a vorbit in doua randuri
(In 1,6-7.15). Toan a marturisit Tnaintea poporului Israel ca Mesia fagaduit de
Dumnezeu este prezent si cd Mesia este ,,Mielul lui Dumnezeu” (In 1,36).

Evanghelia a patra cunoaste foarte multi ,,martori” care-I dau marturie
Logosului intrupat: Ioan Botezdtorul este primul dintre acesti martori (In 5,35);
Scripturile Ti dau marturie lui Iisus (In 5,39); Dumnezeu Tatil Ii di marturie Fiului
Sau (In 5,37; 8,18); faptele (semnele/minunile) pe care Iisus le sdvarseste Ti dau
marturie (In 5,36; 10,25); Duhul Sfant fi di marturie lui Hristos (In 15,26) si, in
sfarsit, ucenicii Sai (In 19,35)%®. Primul martor si ,,martorul prin excelentd” al
Mantuitorului, omul ,trimis de Dumnezeu” (In 1,6) ca ,sa marturiseasca
despre Lumind” (In 1,7) este Ioan Botezitorul, Inaintemergitorul Domnului.
Marturia lui, exprimatd Tnaintea unei comisii de ancheta a Sinedriului, deschide
,»procesul” care-L va opune pe lisus liderilor spirituali ai iudeilor (carturarii si fariseii).
Marturia lui Toan Botezatorul — mai Tntai exprimata in negativ, iar apoi in pozitiv —
este distribuitd pe parcursul a doua zile diferite despartite de sintagma ,,iar a doua
zi” (In 1,29.35). Cele doua zile corespund celor doua mentionari a lui Ioan care apar
in Prologul imnic: martorul Cuvantului (In 1,6-8) afirmd, Tn primul rand, prezenta in
lume a Celui Care Tnci nu este cunoscut: ,,in mijlocul vostru Se afla Acela pe Care voi
nu-L stiti” (In 1,26), iar in al doilea rand, identifica in Iisus pe Cel Ce este din vesnicie
(In 1,27.30).

De la bun inceput, loan Botezatorul — ,,primul martor al Cuvantului intrupat™
— se pune pe sine In umbra sau in plan secund, afirmand ca e ,,Cineva” deja prezent
in lume pe care iudeii nu-L cunosc (In 1,26). In ziua urmatoare, sau ,,a doua zi”, 1l
indica pe lisus, prin care Dumnezeu va pune capat dominatiei pacatului si mortii.
Inaintea unei delegatii oficiale venitd din partea Sinedriului de la Ierusalim, Ioan
Botezatorul marturiseste ca nu este el Hristosul (Mesia), nici proorocul eshatologic
(pe care iudeii 1l asteptau intens). loan se defineste pe sine drept ,,martorul” care a

27 DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 147-8.
8 DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 150.
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venit ,,spre marturie Luminii”, asa cum stau scrise despre el cuvintele din Is 40,3%.

Despre Inaintemergitorul Domnului avem o marturie la istoricul Iosif Flaviu,
care-l descrie in acest fel: ,Joan era un om ales care-i indemna pe contemporanii
sdi sa cultive virtutea si sa fie drepti unul fata de altul, aratdndu-si evlavia fata de
Dumnezeu prin intermediul botezului [pocdintei]”*’. Activitatea lui se extinde din
toamna anului 27 d. Hr. pdna In primdvara anului 29 d. Hr., In timpul celei de-a
doua perioade de la Qumran, perioada dominata de esenienii de factura zelota.
Foarte originald, miscarea religioasa a lui Ioan a rezonat profund cu contemporanii
lui, fapt retinut si de istoricul evreu Iosif Flaviu. O astfel de miscare se va regasi mai
tarziu la Efes (In Asia Mica), potrivit unei informatii din Cartea Faptele Apostolilor®!,
mult dupd moartea Inaintemergatorului, iar supravietuitori ai acestei miscari se vor
mai regdsi in Siria catre sfarsitul anului 300 d. Hr.

Traditia sinoptica atesta faptul ca iudeii din Palestina erau Tmpartiti in legatura
cu loan Botezatorul: multimile erau atrase de propovdduirea sa si de botezul pocdintei
si multi se Intrebau: ,,Nu cumva el este Hristosul?” (Lc 3,15), insa autoritatile
religioase iudaice nu cred Tn aceasta ipoteza, iar pe Ioan il considera, uneori, un
posedat de diavol (Mt 11,18)*.

Despre Logosul sau despre Cuvantul lui Dumnezeu, loan marturiseste clar si
raspicat ca este ,,Mesia” sau ,,Hristosul”, prezentandu-L ca pe ,,Mielul lui Dumnezeu,
Care ridicd pacatul lumii” (In 1,29). Astfel, Inaintemergitorul Domnului anuntd de
fapt ca Iisus 1i va mantui pe oameni prin Jertfa Sa, iar ca dovada a mesianitatii lui
Tisus, Ioan aduce confirmarea pe care Duhul Sfant Insusi i-a dat-o atunci cand L-a
botezat in raul Tordan®.

Textul Evangheliei a patra pune Tn scena o confruntare directa Tntre delegatia
oficiala a Sinedriului si Ioan Botezatorul: ,,Cine esti tu?”, a fost intrebat (In 1,19).
Din Evanghelia dupa Luca stim cd Ioan Botezdtorul provenea dintr-o familie
sacerdotald (preotul Zaharia era din ceata preoteasca a lui Abia, iar sotia sa, Elisabeta,
era din fiicele lui Aaron), insa slujirea sau misiunea sa nu a fost cea de preot (asa cum
a fost cea a tatalui sau) in sfantul locas. Spatiul sau locul misiunii sale a fost desertul
Iudeii acolo unde el, investit cu un mandat profetic (Mt 3,1; Lc 3,2), a pregatit poporul

» MiHoc, Sfanta Evanghelie de la Ioan, 57.

% Josepnus Fravius, Antichitdti iudaice, Cartea a XVIII-a, V,2 (Bucuresti: Hasefer, 2001),
454,

31 Apostolul Pavel a gasit la Efes ,,cativa ucenici” care n-au auzit daca este Duh Sfant [pe
care-L primeau cei care aderau la credinta crestina]. Cand i-a intrebat: ,,in ce botez ati fost
botezati?”, acestia au raspuns: ,,In botezul lui Ioan” (FAp 19,3). Apostolul Pavel i-a botezat in
numele Domnului Iisus, zicandu-le: ,,Ioan a botezat cu botezul pocaintei, spunand poporului
sa creada in Cel ce avea sa vina dupd el, adica in Hristos” (FAp 19,4).

32 Durour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 152.
3 Minoc, Sfanta Evanghelie de la Ioan, 57.



pentru intalnirea cu Hristosul Domnului, oferindu-i poporului botezul pocaintei spre
iertarea pacatelor®.

Spunand ,,Nu sunt eu Hristosul” (In 1,20), Ioan pare sa dea un raspuns in
afara Intrebarii primite, Insa acest raspuns este cat se poate de pertinent, deoarece el
descopera imediat obiectul anchetei la care era supus, ancheta care va continua mai
tarziu cu Tisus Insusi in paginile Evangheliei a patra®.

Urmeaza alte doua intrebari legate de raportul lui Toan Botezatorul cu ,,Ilie”,
sau cu ,,Proorocul”, intrebari prin care anchetatorii vor sa stie daca loan Tsi atribuie
vreo functie mesianica. Potrivit credintelor epocii respective, venirea lui Mesia va fi
precedata de venirea, mai Tntai, a Profetului Ilie sau cu venirea ,,Profetului” anuntata
in Cartea Deuteronomului® sau a ,,Ingerului” anuntatd in Cartea Iesirea?.

In acel timp, nu exista in iudaism o asteptare uniforma a unei singure figuri
eshatologice. Marea majoritate a iudeilor 1l asteptau pe Mesia. Cu toate acestea, unele
dintre operele apocrife descriu interventia lui Dumnezeu de la sfarsitul timpurilor
(de la ,plinirea vremii”) fara sa mentioneze vreun descendent al regelui David.
Se pare ca gruparea eseniana de la Qumran astepta, nu una, ci trei figuri eshatologice:
un profet, un Mesia sacerdotal si un Mesia regal. Texte noutestamentare, precum
In 1,21, Mc 6,15 si Mt 16,14, dau marturie despre diversitatea asteptdrilor mesianice
n Israel®,

Potrivit textului din 4Rg 2,11, Profetul Ilie a fost Tnaltat la cer ,,in vartej de
vant” si in ,,car de foc”. Ideea ca el ar fi inca viu si activ s-a pastrat in memoria
colectiva a lui Israel, mai ales ca textul din 2Par 21,12-15 pomeneste de o scrisoare
pe care profetul i-a trimis-o regelui Ioram, fiul lui Iosafat. In asteptarile postexilice,
profetul Ilie trebuia sa se reintoarca Tnainte de sosirea zilei Domnului (dar nu neaparat
fnaintea lui Mesia). In Mal 3,1 (text scris in jurul anului 450 1. Hr.) se face referire la
»ingerul” care trebuia sa pregateasca poporul pentru venirea Domnului, iar un adaos
ulterior al cartii [Mal 3,23] il identifica pe acest ,,inger” cu Ilie¥.

In ceea ce priveste figura lui Ilie, Prologul narativ al Evangheliei a patra contine
o diferenta notabila fata de traditia sinoptica. Aceasta I-a recunoscut pe Ilie in Ioan
Botezatorul, asa cum o demonstreaza o zicere a Mantuitorului si comportamentul
atribuit Tnaintemergitorului: ,,Si ucenicii L-au intrebat (pe Iisus), zicand:

3 A se vedea urmatoarele texte: Mt 3,1-12; Mc 1,2-8; Lc 3,1-18; FAp 13,24; 19,4.
3 A se vedea urmatoarele texte: In 7,26.31.41; 10,24; 12,34.

3 A se vedea urmatoarele texte: Deut 18,15.18.

37 A se vedea textul din Ies 23,20-22, dar si textul din Mal 3,1.

3 Tntrebarii Mantuitorului adresatd ucenicilor in partile Cezareii lui Filip: ,,Cine zic oamenii
ca sunt Eu, Fiul Omului?”, acestia 1i raspund: ,,Unii zic ca esti Ioan Botezatorul, altii zic ca
esti Ilie, alti zic ca esti Ieremia, iar altii zic ca esti unul dintre prooroci” (Mt 16,14).

% Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, 62.
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Pentru ce dar zic carturarii ca trebuie sa vina mai intai Ilie? Iar El, raspunzand, a
zis: Ilie Intr-adevar va veni si va aseza la loc toate. Eu Tnsa va spun voua ca Ilie a si
venit, dar ei nu l-au cunoscut, ci au facut cu el cate au voit; asa si Fiul Omului va
patimi de la ei. Atunci au inteles ucenicii ca lisus le-a vorbit despre loan Botezatorul”
(Mt 17,10-13). In textul Prologului narativ, Ioan Botezitorul pierde acest element
prestigios al misiunii sale: el nu e ,Ilie redivivus” asa cum se credea. Avem in textul
nostru un usor accent polemic, care are scopul precis de a-I rezerva Mantuitorului
Hristos realizarea fagaduintelor lui Dumnezeu®.

,Eu sunt glasul celui ce striga in pustie: «Indreptati calea Domnului», precum
a zis Isaia proorocul” (In 1,23). Vorbind astfel, Inaintemergétorul Domnului se leaga
direct de trecutul si de asteptarile lui Israel. Pus in situatia de a vorbi despre sine
nsusi, Ioan se ascunde in spatele profetiei sau, mai corect, se identifica cu o profetie
a lui Isaia. De subliniat faptul ca editiile noastre ale Sfintei Scripturi traduc textul
original grecesc Tn mod gresit cu ,,Eu sunt...”, expresie care, in Evanghelia a patra, Ti
este rezervata numai Mantuitorului Hristos.

O scurta confruntare intre portretul lui Ioan din Evanghelia a patra cu cel
din Evangheliile Sinoptice va scoate in evidenta diferente notabile: Tn Evanghelia
a patra dispare predicatorul infocat, profetul amenintator, botezdtorul care
atragea multimile la raul Iordan, eroul care-i sfideaza pe regi si moare ca martir.
Nimic altceva n-a ramas decat ,,0 voce” (un glas) care vine de departe, din trecutul
indepartat al lui Israel, care actualizeaza o profetie si lanseaza un apel la pocainta.
Daca 1n traditia sinoptica, textul profetic din Isaia cap. 40 apare In comentariul
evanghelistului narator, Tn Evanghelia a patra profetia este citata de Ioan insusi.
Unui predicator evreu, familiarizat cu Scripturile, i era suficient un singur
verset pentru a aduce Tn mintea auditoriului sau intregul context al profetiei.
Astfel, ,,prin intermediul unui glas [al unei voci] Cuvantul lui Dumnezeu se face
prezent” (dupa o spusa a marelui Origen). Prezentandu-se ca ,,voce” sau ca ,,glas”
— cea care odinioard 1i grdia inimii Ierusalimului — Ioan Botezdtorul dobandeste
impresionanta demnitate a Scripturii Tnsesi*!. Astfel, prin intermediul ,,martorului”,
Scriptura Insési Il recunoaste In Iisus pe Mesia. Aceastd perspectiva, cat se poate de
clara si de evidenta Inca de la Tnceputul cartii, va fi fundamentala pentru intreaga
Evanghelie ioaneica.

Anchetarea lui Ioan continua in In 1,25: ,,Daca nu esti tu Hristosul, nici
Ilie, nici Proorocul, atunci de ce botezi?”. Aceasta intrebare justifica Intrebarile
anterioare: botezul pocdintei pe care-l practica Ioan, pentru a fi valid, pretindea ca
Ioan sa fie protagonistul timpurilor din urma, al ,,plinirii vremii”. E greu, totusi,
sa spunem cu certitudine daca botezul cu apa a fost considerat, la vremea aceea,

“ Durour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 154.
“I DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 156.



un gest mesianic. De aceea, cred exegetii, e posibil sa avem n acest caz precis un
scenariu al evanghelistului care a urmadrit sa scoata in evidenta contrastul dintre
Inaintemergétorul Ioan si Mesia Hristos.

Botezul lui Ioan putea face trimitere in mintea contemporanilor lui la apa
purificatoare. Legea mozaica prevedea ablutiunile sau spalarea rituala a corpului
pentru purificare Tnaintea de implinirea unui ritual. In anumite grupari religioase —
in mod special Tn cadrul gruparii eseniene — baia sau spalarea rituala avea o mare
importanta: practicatd zilnic si rezervatd celor initiati, baia rituald era legata de
dorinta acestora de a se purifica interior. Pentru adeptii sectei de la Qumran, se pare
ca aceasta spalare rituald avea o valoare asemadnatoare cu sacrificiile sau cu jertfele
care se aduceau la templu, jertfe pe care esenienii nu le mai practicau, intrucat le
socoteau neconforme cu exigentele Legii mozaice*.

Oricum, putem sa vorbim despre o ,renastere spirituala” in legatura cu
botezul pocaintei pe care-1 practica Ioan*. Botezul cu apa a avut rolul de a pregati
poporul pentru venirea Domnului. De aceea, Ioan Botezatorul indreapta atentia
interlocutorilor sai spre figura lui Mesia Hristos, a Carui prezenta este inca ascunsa:
,In mijlocul vostru se afli Acela pe Care voi nu-L stiti” (In 1,26b). Totusi, aceste
cuvinte nu reprezinta neapdrat un repros adresat delegatiei sinedriului iudaic, dat
fiind faptul ca el Tnsusi va marturisi, In cea de-a doua zi, faptul ca nu-L cunostea
nici el pe Hristos: ,,si eu nu-L stiam” (In 1,31a). Ceea ce afirma aici primul martor
al Cuvantului ntrupat este aceea ca iudeii nici mdcar nu banuiesc demnitatea
covarsitoare a Celui Care este deja prezent, chiar daca El inca nu a fost sau nu S-a
prezentat pe Sine oficial. Va fi nevoie de o descoperire de Sus ulterioara care va
atesta aceasta demnitate.

Manifestarea lui Mesia nu depinde de speculatii umane, ci tine de initiativa
lui Dumnezeu; aceasta apartine revelatiei divine: ,,Eu nu-L cunosteam [pe Hristos],
dar Cel ce m-a trimis sa botez cu apa, Acela mi-a zis: peste Care vei vedea Duhul
coborandu-Se si ramanand peste El, Acela este Cel ce boteazd cu Duh Sfant”
(In 1,33). Prezenta lui Mesia va implini Intregul trecut al lui Israel; mai ramane doar
sa fie identificat Cel ce vine intru numele Domnului, iar acest lucru se va intdmpla in
cea de-a doua zi a Prologului narativ*.

4 Exegetii presupun, cu argumente destul de solide, ca ar exista o legatura intre Ioan
Botezatorul si comunitatea de la Qumran, daca nu ca formare, cel putin la nivelul gandirii si
al ideilor. Retrasi In desertul Tudeii si aproape de faleza Marii Moarte, esenienii se hraneau
spiritual cu profetia din Cartea Isaia 40 si erau preocupati de purificarea rituala si morala;
erau toti cu gandul la victoria finala a lui Dumnezeu si tanjeau dupa purificarea definitiva

care va avea loc atunci cand Duhul Domnului Se va revdrsa peste un personaj mesianic.
Cf. Durour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 157.

4 Hartmut GesE, Sulla teologia biblica (Brescia: Paideia Editrice, 1989), 237-41.
“ DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 160.
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In cea de-a doua zi, Mesia Hristos a fost identificat de Ioan Botezitorul
(In 1,29-34). Anchetatorii din ziua precedenta au iesit din scena. De data aceasta, nu
ni se spune clar si precis cine e auditoriul lui Toan (presupunem doar ca era format
din cei ce veneau la el ca sd primeasca botezul pocaintei). Credem ca evanghelistul
a facut acest lucru intentionat, pentru a sugera ca ,,auditoriul” lui Ioan nu e format
numai din contemporanii sai, ci se extinde, fara margini, pana la sfarsitul veacurilor
la toti cei ce vor crede in Hristos, prin mérturia lui. In cuprinsul Prologului imnic
(In 1,1-18) ni s-a spus ca loan Botezatorul ,,a venit spre marturie, ca sa marturiseasca
despre Lumina, ca toti sa creada prin el” (In 1,7). Acest ,toti”, asa cum am vazut, nu
se refera numai la contemporanii lui Ioan si ai activitatii lui, ci la toti oamenii care
vor primi marturia pe care Ioan o va da Luminii.

Versetul 29: ,,A doua zi a vazut Ioan pe lisus venind catre el” i-a derutat pe
exegetii si pe comentatorii biblici. In mod spontan, cititorul isi imagineazi scena
n care lisus vine la Ioan pentru a fi botezat, asa cum spune, chiar daca usor diferit,
traditia sinoptica®. Tn realitate, acest ,,a doua zi” indicid un moment ulterior botezului
lui Iisus. Acest moment va fi evocat retrospectiv de loan Botezatorul in declaratia
sa succesiva. Astfel ca, In versetul 29, venirea lui Iisus presupune deja faptul ca
asupra Lui S-a pogorat Duhul Sfant. Atunci cand lisus apare pentru prima datd in
Evanghelia a patra, este prezentat in actul venirii: ,,Joan L-a vazut pe Iisus venind
catre el”. Astfel se Tmplineste profetia lui Isaia: ,,Ca Domnul vine cu putere si bratul
Lui supune tot. Tatda ca pretul biruintei Lui este cu El si rodul izbanzii Lui merge
Tnaintea Lui. El va paste turma Sa ca un Pastor si cu bratul Sau o va aduna. Pe miei 1i
va purta la sanul Sau si de cele ce alapteaza va avea grija” (Is 40,10-11)%,

Reactia lui Ioan e la un nivel foarte profund: ,Iata Mielul lui Dumnezeu, Cel
ce ridica pacatul lumii” (In 1,29). Glasul care striga in pustie 1l indicd acum pe Cel
pe Care L-a vestit Tnainte: ,,Iata, Acesta este despre Care eu am zis: Dupa mine vine
un barbat, Care a fost Tnainte de mine, fiindca mai Tnainte de mine era” (In 1,30).

Trebuie sd subliniem un detaliu semnificativ in cuvintele Inaintemergétorului:
el nu vorbeste despre ,,pacatele” oamenilor, ci despre ,,pacatul lumii”. in prima sa
epistold soborniceasca, Sfantul Ioan, dupa ce a afirmat ca Hristosul Domnului S-a
aratat ,,ca sa ridice pacatele” (1In 3,5), ne face atenti la aceasta deviere de la ,,pacate”
la ,,pacatul lumii”: ,,Oricine faptuieste pacatul savarseste nelegiuirea, si pacatul este
nelegiuirea” (1) auaptia éotiv 1] advopia) (1In 3,4). De ce e important acest detaliu?
Deoarce Hristos nu a venit doar ca sa elimine sau sa stearga pacatele personale/

4 A se vedea urmadtoarele texte: Mt 3,13-15; Mc 1,9 si Lc 3,21.

4 Tn Acatistul Buneivestiri, in Icosul al 4-lea, citim aceste cuvinte: ,,Auzit-au pastorii pe
ingeri ldudand venirea cu trupul a lui Hristos [vestea Intruparii], si alergand spre Acesta ca
spre un Pastor, [L-au aflat] L-au vazut ca pe un Miel fara prihana hranindu-Se la pieptul
Mariei”. Acatistier (Bucuresti: IBMO, 2006), 69.



individuale, ci a venit sa puna capat stapanirii pacatului (si mortii). Nelegiuirea sau
faradelegea (¢vopiar) indica starea lumii separata sau despartita de Dumnezeu; starea
lumii fard Dumnezeu®’.

Evanghelistul Ioan proclama solemn ca pacatul lumii va fi ridicat de Logosul
intrupat numit in textul nostru ,Mielul lui Dumnezeu”. Potrivit uneia dintre
interpretdri, ,,Mielul lui Dumnezeu” a fost identificat cu Ebed-Iahve (Robul sau
Sluga Domnului) despre care vorbeste profetul Isaia (cap. 53). Intr-un episod foarte
cunoscut din Faptele Apostolilor — cel care vorbeste despre activitatea diaconului
Filip — locul din Scripturd pe care acesta il tilcuieste famenului etiopian* este
tocmai acest pasaj: ,,Ca un miel care se aduce spre junghiere si ca o oaie fara de glas
inaintea celui ce o tunde, asa nu Si-a deschis gura Sa. Intru smerenia Lui, judecata
Lui s-a ridicat, si neamul Lui cine-1 va spune? Ca se ridica de pe pamant viata Lui”
(FAp 8,32-33; Is 53,7-8). Insd, profetia lui Isaia vorbeste despre mielul care
»ispaseste” sau ,poarta” pacatul lui Israel, nu 1l ridica. Unii exegeti, dorind sa
pastreze aceasta interpretare, au presupus o eroare de traducere: termenul aramaic
tal’ya poate fi tradus cu ,,copil”, ,,rob/slujitor” sau cu ,,miel”. Acesti exegeti cred ca
Tnainternergétorul Domnului ar fi zis: ,,Jatd Robul Domnului” si ca evanghelistul ar
fi tradus in limba greaci: ,,Jatd Mielul lui Dumnezeu”. Ins&, chiar daca presupunem
ca baza semantica ar fi valida, nimic nu ne indreptateste sa facem din ,,Ebed-Iahve”
un titlu mesianic.

Charles Harold Dodd a propus o ipoteza interesanta: Mielul lui Dumnezeu
despre care vorbeste Inaintemergétorul Domnului este echivalentul Mielului biruitor
din Cartea Apocalipsei, a Carui manie este infricosatoare (Apoc 6,16-17) si Care-i
va birui pe cei sapte Imparati ai fiarei cu sapte capete: ,,Acestia au un singur cuget
si puterea si stapanirea lor o dau fiarei. Ei vor porni razboi impotriva Mielului,
dar Mielul i va birui, pentru ci este Domnul domnilor si Impéaratul imparatilor,
si vor birui si cei [ce sunt] Tmpreuna cu El — chemati si alesi si credinciosi”
(Apoc 17,13-14).

Acesta ar fi Intr-adevar — potrivit lui C.H. Dodd — Mesia justitiar pe care-L
astepta Ioan Botezdtorul, asa cum atestd traditia sinoptica (Mt 3,7-12; Lc 3,7-18).
Imaginea Mielului biruitor are radacini adanci in traditia biblica, radacini care se
intind pand la Cartea lui Enoh, o opera redactata candva Intre anul 150 1. Hr. si
secolul al ITI-lea d. Hr. In aceastd operd, istoria lui Israel este comparata cu o luptd
sustinuta de un miel (caruia i creste un corn), pentru a ocroti oile impotriva lupilor,
potrivit misiunii pe care i-a incredintat-o Stapanul sau Domnul oilor. In aceasta lupta
intervin succesiv marile figuri ale poporului biblic: Moise, Samuel, Regii..., Iuda

7 Ignace DE LA POTTERIE, ,,Le péché, c’est I’iniquité (1 In 3, 4),” Nouvelle Revue theologique
78 (1956): 785-97.

8 A se vedea textul din FAp 8,26-35 s.
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Macabeul, aratand care sunt caracteristicile si insusirile lui Mesia. Razboiul sfant
va fi condus de acest miel care va tine turma unitd. In spatele acestei traditii foarte
vechi, in care un miel pune lupii pe fuga, Intrezarim paradoxul biblic al slabiciunii
care invinge, impreund cu Dumnezeu, puterea raului®.

O alta interpretare, mult mai raspandita printre exegeti, vede in ,,Mielul lui
Dumnezeu” despre care vorbeste Ioan Botezatorul pe adevaratul Miel pascal®.
Aceasta identificare se bazeaza pe propovaduirea crestind primara despre
Hristos ,,Pastile nostru, Care S-a jertfit pentru noi” (1Cor 5,7), propovaduire pe
care Apostolul Petru, in Prima Epistola Soborniceasca, a exemplificat-o astfel:
,»otiind cd nu cu lucruri stricacioase, cu argint sau cu aur, ati fost rascumparati din
viata voastra desarta, lasata de la parinti, ci cu scumpul sange al lui Hristos, ca al
unui miel nevinovat si neprihanit” (1Pt 1,18-19).

Termenul ,,miel” evoca, In sine, sacrificiile pe care poporul Israel I le aducea
Domnului in sfantul locas, sacrificii in care animale de talie mica — miei, iezi sau
vitei — erau aduse Domnului ca prinos n ritualul de comuniune si in cel de Tmpacare
cu Dumnezeu. Mielul constituia sacrificiul cotidian de la templul din Ierusalim®'.

Iisus este, intr-adevar, ,,Mielul lui Dumnezeu”, dar nu in acelasi sens si, cu
atat mai putin, nu pe acelasi plan cu mieii adusi ca jertfa In templul din Ierusalim.
lisus e ,Mielul lui Dumnezeu” prin faptul ci venirea Sa — Intruparea Sa in
istorie — suprimd, din partea lui Dumnezeu, necesitatea jertfelor si a prinoaselor:
,Drept aceea, intrand Tn lume, zice: Jertfa si prinos n-ai voit, dar mi-ai Intocmit un
trup. Arderi de tot si jertfe pentru pacat nu Ti-au placut. Atunci am zis: Iata, vin, In
sulul cartii este scris despre mine, ca sa fac voia Ta, Dumnezeule” (Evr 10,5-7).

Profetia lui Isaia (Is 40,2) vestea sfarsitul robiei si ispasirea faradelegii, iar
acum Ioan Botezatorul exprima cu ajutorul unei imagini sugestive ca, in Hristos,
Dumnezeu a impdcat lumea cu Sine Insusi si i-a oferit iertare. Prin urmare, lisus
nu e o noua victima cultual, ci este Cel prin Care Dumnezeu intervine in favoarea
omului, oferindu-i acestuia mantuirea. La un prim nivel al lecturii e important sa
recunoastem, Tmpreuna cu Ioan Botezatorul, ca prezenta lui Iisus inaugureaza o noua
etapd a relatiei lui Dumnezeu cu omul sau, potrivit unei terminologii teologice, o

4 E acelasi paradox despre care va vorbi Sfantul Apostol Pavel in a Doua Epistola catre
Corinteni: ,,De aceea, foarte bucuros ma voi lauda mai ales intru slabiciunile mele, ca sa
locuiasca in mine puterea lui Hristos. De aceea md bucur in slabiciuni, in defaimari, in
nevoi, In prigoniri, In stramtorari pentru Hristos, caci, cand sunt slab, atunci sunt tare”
(2Cor 12,9-10).

% Fericitul Ieronim, Fericitul Augustin, Sfantul Toan Gura de Aur, iar Intre exegetii moderni
Joseph Marie Lagrange, vad in ,,Mielul lui Dumnezeu” adevaratul ,,Miel pascal” despre care
vorbeste Cartea Iesirea Tn cap. 12.

! Roland pe Vaux, Le Istituzioni dell’Antico Testamento (Torino: Marietti Editrice, 1964),
404-41.



noua iconomie a mantuirii.

Asa cum se stie, sunt cateva verbe importante care-i sunt foarte dragi
evanghelistului Toan; doua dintre ele — ,,a vedea” si ,,a crede” — apar si in Prologul
narativ: ,,Am vdzut Duhul coborandu-Se din cer, ca un porumbel, si a ramas peste
El! [...] dar Cel ce m-a trimis sa botez cu apa, Acela mi-a zis: «Peste Care vei vedea
Duhul coborandu-Se si ramanand peste El, Acela este Cel ce boteaza cu Duh Sfant.
Si eu am vdzut si am mdrturisit ca Acesta este Fiul lui Dumnezeu»” (In 1,32-34).

Ioan Botezdtorul se prezinta ca un martor ocular: ,Am vazut”.
Ceea ce el ,,a vazut” 1l trimite imediat pe cititorul Evangheliei la episodul Botezului
lui Tisus. In Evanghelia a patra nu s-a pastrat nicio referire la ritualul botezului in sine.
La fel ca in traditia sinoptica, si evanghelistul Ioan pomeneste coborarea Duhului sub
chip de porumbel, fapt care face trimitere la Botezul Domnului, iar din acel eveniment
s-a pastrat doar esentialul: coborarea Duhului (care a reprezentat si ,,semnul” pe care
Inaintemergétorul Domnului il primise anterior pentru recunoasterea Cuvantului
intrupat).

Potrivit traditiei sinoptice, proclamarea identitatii lui Iisus: ,,Acesta este Fiul
Meu cel iubit Intru Care am binevoit” (Mt 3,17; Mc 1,1; Lc 3,22) vine din cer, sau de
Sus, in timp ce in Evanghelia dupa Ioan proclamarea filiatiei divine a Mantuitorului
este facutda de ,,omul trimis de Dumnezeu” de un ,prooroc al Celui Preainalt”
(Lc 1,76), adica de cel ce, putin mai devreme, s-a identificat cu ,,glasul profetic”>.

In titlul de ,,Fiul lui Dumnezeu” cititorul crestin descoperd un sens care trece
dincolo de confesiunea mesianica si ajunge la Cel Unul-Nascut, Cel Care a fost vestit
in Prologul imnic (In 1,14). Acesta este sensul catre care tinde textul ioaneic, text
care s-a scris ,,ca sa credeti ca lisus este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu, si, crezand, sa
aveti viata in numele Lui” (In 20,31). Sa insemne, oare, ca evanghelistul i-a atribuit
lui Toan Botezatorul deplina intelegere a unei taine cdreia nici macar nu-i putea
banui profunzimea? Dispunerea literara a versetelor 32-34, marcate toate de verbul

2 Unul din textele apocrife din epoca respectivd — e vorba despre opera intitulata:
,» Testamentele celor Doisprezece Patriarhi” — se exprima astfel: ,,Atunci Domnul va ridica un
nou Preot, caruia i vor fi descoperite toate cuvintele Domnului. Steaua lui se va nalta pe cer
precum cea a unui rege, stralucind de lumina cunostintei, precum soarele straluceste in plina
zi, si el va fi preaslavit Tn toata lumea. El va straluci ca soarele pe pamant, si va face sa dispara
orice Tntuneric de sub cer si pacea va domni peste tot pamantul [...] Cerurile se vor deschide
si din Templul slavei va veni asupra lui sfintenia, in acelasi timp cu o voce parinteasca, pre-
cum cea a lui Avraam catre Isaac. Slava Celui Preainalt va fi proclamata asupra lui, iar Duhul
intelepciunii, al priceperii si al sfinteniei Se va odihni asupra lui, prin apd [...] In timpul
slujirii lui pacatul va fi sters, iar cei necredinciosi vor Inceta sa mai faca raul, iar dreptii se vor
odihni intru el. El este cel care va deschide portile Raiului si va Tnlatura sabia care-1 ameninta
pe Adam. El va da sfintilor [credinciosilor] sa manance din pomul vietii si Duhul sfinteniei va
fi asupra lor”. Testamentele celor Doisprezece Patriarhi, Testamentul lui Levi 18, 2-11, trad.
Remus Onisor (Alba Iulia: Reintregirea, 2001), 71-3.
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»avedea”, ne descopera ounitate literara. Sub ochii si sub privirile Inaintemergtorului,
Mantuitorul Hristos primeste investirea de Sus, eveniment pe care apostolul Petru
1l va pomeni mai tarziu in casa sutasului Corneliu: ,,Voi stiti cuvantul care a fost
n toatd Iudeea, incepand din Galileea, dupa botezul pe care 1-a propovaduit Ioan.
(Adica despre) Tisus din Nazaret, cum a uns Dumnezeu cu Duhul Sfant si cu putere
pe Acesta, care a umblat facand bine si vindecand pe toti cei asupriti de diavolul,
pentru ca Dumnezeu era cu E1” (FAp 10,37-38).

Iisus este Cel Care boteaza cu Duh Sfant (In 1,33). lisus Hristos este ,,Cel Care
ridica pacatul lumii” (In 1,29). In Evanghelia a patra, primul martor al Logosului
intrupat — Ioan Botezatorul — nu-i cheama pe oameni la pocainta prin marturisirea
pacatelor (asa ca in traditia sinoptica), nici nu le prezinta norme sau reguli speciale
pentru ,,a-I indrepta cardrile Celui Care vine”, ci el merge direct la motivul profund
pentru care Mesia a venit In lume: pacatul care inseamna ruptura omului de
Dumnezeu.

Textul ioaneic de care ne ocupam nu se Incadreaza la nivelul existentei
individuale pacatoase, ci in cel al dezordinii care afecteaza umanitatea din care
facem cu totii parte.

in loc de concluzii

In anul 1933, filozoful si dramaturgul francez Gabriel Marcel a scris o piesa
de teatru intitulata: Le Monde cassé, urmata de un studiu filozofic intitulat: Position
et approches concrétes du mystére ontologique> in care afirma ca ,lumea noastra
e facuta tandari”. Putem recunoaste acest adevar in catastrofele, in razboaiele, in
conflictele, in recesiunea economica planetara, Tn starea sociald generala intolerabila
in care se afla umanitatea, in raul care se manifesta in diferite forme; in sfarsit, in
bolile, suferintele si moartea celor dragi. Oare pacatul lumii e de vind pentru toate
acestea? Omul modern si societatea au pierdut notiunea de pacat; omul modern nu se
mai teme de faptul ca pacatuieste; oamenii fac glume pe acest subiect si chiar showbiz
TV, ca si cum pacatul ar fi ceva banal si nevinovat. Omul modern se teme astazi
de multe lucruri: se teme de virusul Sars-Cov-2 care a declansat, iatd, o pandemie,
se teme de terorism, se teme de Incalzirea globala, se teme de razboiul nuclear si
de arma biologica, dar nu se mai teme de razboiul pe care-L. duce impotriva lui
Dumnezeu si Tmpotriva poruncilor Lui.

Stiintele umane ne-au Tnvdtat sd tinem cont de determinismul® inconstient

53 Gabriel MARCEL, ,,Position et approches concrétes du mystére ontologique,” Les Etudes
philosophiques 3-4 (1933): 95-106.

* Determinism = (1) Teorie sau conceptie potrivit careia fenomenele sunt generate de
Inlantuiri de cauze si efecte, prin conditionari si legitati, prin interactiuni necesare si
repetitive. (2) Ordine a faptelor dupa care existenta unui anumit fenomen este rezultatul



si orb, de carentele existente in educatie, de presiunile sociale, de fanatismele si
barbarismele care-i orbesc pe oameni. In ceea ce priveste ,sensul sau sentimentul
de vinovdtie”, la care a contribuit o morala redusa doar la ,,permis si nepermis”,
acesta apare in ochii omului modern ca un obstacol in calea realizarii depline a fiintei
umane. De multa vreme, autorii crestini si scrierile duhovnicesti au subliniat faptul
ca sentimentul de vinovatie nu trebuie confundat cu pocdinta sincera care se refera la
o vind reald, pocainta care reprezinta singurul remediu valid pentru reintrarea omului
ntr-o legatura vie si armonioasa cu Cel Care l-a adus la existentd sau la fiinta.

In acest caz, e limpede ci dacd nu admitem existenta unei legituri intime ntre
starea prezenta a lumii si refuzul sau respingerea lui Dumnezeu, nu vom intelege
mare lucru nici din Prologul si nici din cuprinsul Evangheliei dupa Ioan. ,,Pacatul
lumii” Tn textul ioaneic nu este atribuit unei greseli comise la inceputurile lumii —
greseala pe care, in mod obisnuit, 0 numim ,,pacatul stramosesc” — ci, mai degraba,
pare sa fie vorba de o putere aflata mereu Tn actiune sau in lucrare, o putere anonima
care produce si prolifereaza refuzul sau respingerea lui Dumnezeu (constienta sau
inconstientd). Pentru autorul Evangheliei a patra ,,pdcatul lumii” Tnseamnd respingerea
sau neacceptarea Luminii Care a venit In lume si imbratisarea intunericului (In 3,19).

Acum — afirma Sfantul Ioan Botezatorul —, Dumnezeu a venit la voi prin Cel
ce este semnul vazut al iertdrii Sale, tocmai ,,pentru a ridica pacatul lumii”.

Lucrarea Mielului lui Dumnezeu, Tmplinitd in ea insasi, nu s-a limitat la spatiul
Orientului Mijlociu si la timpul Noului Testament; ea traverseaza, fara ndoiala,
lumea noastra ranita de pacat, iar lupta Luminii Tmpotriva Intunericului a strabatut si
va strabate In continuare veacurile, prin ucenicii lui Hristos, pana cand va avea loc o
nouad ,,plinire a vremii”.

Pentru a fi, la randul nostru, ucenici sau discipoli, martori si marturisitori,
personaje, personalitati si eroi ai istoriei mantuirii pe care Dumnezeu a Tmplinit-o in
Iisus Hristos avem ceva de Tnvatat de la primul martor al Logosului intrupat.

Profesorul de Teologie biblica pe care-l omagiaza paginile acestui volum a
nteles bine acest lucru si 1-a transmis, la fel de bine, generatiilor de elevi seminaristi
si de studenti carora le-a talcuit cuvantul Domnului. Eu insumi m-am bucurat
,0 clipa” in lumina sfintiei sale la Seminarul Teologic Ortodox din Cluj-Napoca, fapt
pentru care studiul de fata a fost izvodit in semn de recunostinta sincera. ,,Ad me’ah

'”

ve’esrim, Parinte Profesor

absolut si neconditionat al unor cauze precise, stabilite in prealabil, astfel Tncat conditiile
fiind date, fenomenul trebuie sa se produca cu necesitate. (3) Conceptie filozofica potrivit
careia fenomenele din univers se afla in interdependentd, conditionandu-se reciproc si
supunandu-se necesitatii oarbe. https://dexonline.ro/definitie/determinism.
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Slavona veche sau paleoslava

»olavona veche” sau ,,paleoslava” desemneazd, in genere, limba vorbita de
populatiile care faceau parte din marea familie a popoarelor slave. Este posibil ca
la Tnceput sa fi existat o limba comuna a acestor populatii care apoi a dat nastere
la diversele limbi si dialecte slave mai mult sau mai putin diferite intre ele.
in orice caz, ,slavona veche” sau »paleoslava” nu trebuie considerata ,,mama”
limbilor slave actuale, ci o ,sord” a acestora. In timpul Sf. Chiril si Metodie,
considerati ,apostolii slavilor”, aceasta limba era vorbita de populatiile slave din
imprejurimile Salonicului si Bizantului. Dupa misiunea Sf. Chiril si Metodie ea va fi
adoptatd ca limba literara de marea majoritate a popoarelor slave.

Ca instrument de culturd, ,paleoslava” a avut o arie larga de raspandire,
cuprinzand Marea Moravie (teritoriul actual al Cehiei si al Slovaciei), Bulgaria veche,
Serbia, Croatia si Rusia veche, fiind ulterior utilizata ca limba liturgica chiar si n
tari neslave, precum Tdrile Romane si Lituania. Devenitd cu timpul o limba moarta,
»slavona veche” ramane pana astazi limba liturgica oficiala a Bisericilor ortodoxe
din Rusia, Bielorusia, Ucraina, Serbia, Bulgaria, Macedonia, Cehia si Polonia.

Activitatea misionara a Sf. Chiril si Metodie

Inceputul traducerii Bibliei in limba slavond este legatd de activitatea
misionara a fratilor Chiril (827-869) si Metodie (825-885). Originari din orasul
Salonic (in nordul Greciei, pe tarmul Marii Egee), ei Indeplinesc, Tncepand cu anii
862-863, 0 importantd opera de evanghelizare in Marea Moravie. In lupta impotriva
expansiunii francilor, exercitatd prin misionarii latini, Rostislav, cneazul Marii
Moravii (un vast imperiu fondat Tn 846 si care se intindea din Dalmatia pana la
Polonia), cere Tmpdratului bizantin Mihail al III-lea (842-867) sa-i trimita carturari
care sa propovaduiasca Tnvdtdtura crestind in limba slava, limba poporului sau.
Desemnati de Mihail al ITI-lea, cei doi frati se indreapta in 862 spre Moravia unde
ajung probabil cu o parte din cartile liturgice traduse Tn limba slavona vorbita in

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2022).
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zona Salonicului. In decurs de mai putin de patru ani, cat stau in Moravia, ei traduc
Liturghia, Evanghelia, Apostolul, parti din Psaltire si alte carti bisericesti.

Aceasta perioada este marcata si de numeroase conflicte cu misionarii latini.
Cum teritoriul Tn care 1si desfasurau activitatea era n jurisdictia papei, Chiril
si Metodie sunt chemati la Roma de papa Nicolae I (858-867) pentru a raspunde
acuzatiilor ce li se aduceau. Intre timp papa Nicolae I moare, iar scaunul pontifical
este preluat de Adrian al II-lea (867-872). La sfarsitul anului 867, Chiril si Metodie
ajung la Roma unde sunt primiti de noul papa cdruia 1i aduc in dar moastele
Sf. Clement Romanul. Convins de importanta misiunii celor doi frati, papa Adrian
aproba folosirea limbii slavone in cult si le permite sa-si continue activitatea. Chiril
se Tmbolnaveste si moare la Roma Tn 869, fiind ingropat Tn Biserica Sf. Clement.
Metodie este hirotonit episcop de Panonia si Moravia si numit legat al papei pentru
natiunile slave. Cu toate acestea, la intoarcerea sa in Moravia Tn 870, Metodie a
trebuit sa Infrunte singur contestatiile clerului franc asupra intinderii jurisdictiei
sale si a validitatii liturghiei in limba slavona. Condamnat de episcopii franci la
sinodul de la Ratisbona, Metodie este demis si intemnitat. Dupa trei ani, papa loan
al VIIiI-lea (872-882) il elibereaza si-l reinstaleaza arhiepiscop de Moravia, cu
conditia si nu mai liturghiseasca in limba slava, ci numai si predice. In 880, acelasi
papa aproba prin bula Industriae tuae, adresata principelui Sveatopluk al Moraviei
(871-894), folosirea slavonei la liturghie si la citirea textelor traduse din Noul si
Vechiul Testament, cu amendamentul ca intdi sa se citeasca Evanghelia n latina si
apoi in slavona. Metodie moare in 885, iar liturghia slavond este condamnata de papa
Stefan al V-lea (885-891).

Imediat dupa moartea lui Metodie, ca urmare a confruntarilor cu misionarii
latini sprijiniti de Roma, ucenicii sdi sunt nevoiti sa se retraga in Macedonia si
Bulgaria unde sunt primiti de cneazul Boris-Mihail (852-888). In perioada imediat
urmatoare acestia continua munca de traducere din greaca in slavona a cartilor
religioase si de copiere a celor deja traduse.

Potrivit marturiilor biografice, In epoca chirilo-metodiana (anii 863-885) au
fost traduse din greaca in ,,paleoslava” aproape toate cartile Bibliei, exceptie facand
cartile Macabei. Majoritatea specialistilor prefera astazi sa le atribuie doar traducerea
principalelor texte biblice utilizate n cadrul slujbelor liturgice: Evanghelia, Apostolul
si Psaltirea. Traducerea completa a celorlalte carti ale Sfintei Scripturi n-avea sa se
termine decat Tn Bulgaria prin osteneala ucenicilor.

Alfabetul ,glagolitic” si ,,chirilic”
Primele texte slave traduse de Chiril si Metodie si de ucenicii acestora incepand
din a doua jumadtate a secolului al IX-lea nu s-au pastrat in original, ci doar in copii



ulterioare. Cele mai vechi manuscrise slave, datate de la sfarsitul secolului al X-lea si
mai ales din secolul al XI-lea, sunt scrise in doua alfabete: ,,glagolitic” si ,,chirilic”.

Alfabetul ,,glagolitic” a fost introdus Tn Marea Moravie de Chiril si Metodie
in scopul notdrii corecte a sunetelor din limba vorbita de populatia din aceasta
regiune. Denumirea sa este Tnsa destul de noud si vine de la termenul glagoljati
care 1n limba sarbo-croati Tnseamnd ,,a vorbi” sau ,,a rosti” (in slavona). In Croatia,
preotii catolici care slujeau liturghia Tn limba slavona veche erau numiti ,,glagoljasi”.
Cele mai vechi manuscrise biblice in alfabet ,,glagolitic”, de la sfarsitul secolului
al X-lea si mai ales din secolul al Xl-lea, sunt: Tetraevanghelul de la Zogrdf,
Tetraevanghelul de la Mdndstirea Sf. Maria, Evangheliarul lui Assemani, Psaltirea
de la Sinai.

Denumirea celui de-al doilea alfabet este legata de numele Sf. Chiril. Contrar
a ceea ce putem crede, alfabetul ,,chirilic” nu este o inventie a sa, ci o adaptare a
celui glagolitic. El este atribuit episcopului Clement de Ohrida (840-916), ucenic
al sfintilor Chiril si Metodie, care a elaborat un alfabet mult mai simplu decat
glagoliticul original. Cele mai vechi manuscrise biblice In ,,chirilic”, din secolul al
Xl-lea, sunt: Evangheliarul lui Sava, Apostolul de la Enina, Evangheliarul de la
Reims, Evangheliarul din Ostromir.

Slavii occidentali au ramas fideli alfabetului ,glagolitic” si liturghiei slave
in ciuda deciziilor defavorabile a sinoadele locale de la Split din anii 925 si 1061.
Pentru conservarea cartilor liturgice scrise n alfabetul glagolitic si a liturghisirii in
limba poporului, preotii croati nu au ezitat sa atribuie alfabetul Fericitului Ieronim de
Stridon. Astfel, in 1248 papa Inochentie al TV-lea (1243-1254) autorizeaza liturghia
n slavona si folosirea alfabetului ,,glagolitic” motivand ca acesta ,,exista din epoca
lui Teronim”. Slavii rasariteni, incepand din secolul al XIII-lea, abandoneaza alfabetul
»glagolitic” in favoarea celui chirilic. Simplificat in 1708 de tarul Petru cel Mare
(1772-1725), el sta la originea actualului alfabet rus, bielorus, ucrainian, bulgar, sarb
si macedonian.

Intre cele doud alfabete exista o serie de asemanari care au condus pe cercetatori
la ipoteza unei origini apropiate: alfabetul ,,glagolitic” provine din alfabetul minuscul
grecesc completat cu cateva semne de origine orientala, in timp ce cel ,,chirilic” are
ca model alfabetul uncial grecesc considerat mult mai nobil pentru scrierea textelor
liturgice?.

Biblia Mitropolitului Ghenadie de Novgorod (1499)

Cartile Scripturii in ,,paleoslava” au fost traduse si reunite pentru prima datd
intr-un singur volum la sfarsitul secolului al XV-lea in Biblia de Novgorod (1499).
2 Jacqueline pe Provarr, ‘La Bible slave.” In Le Grand Siécle et la Bible, - Bible de tous les
Temps 6, ed. J.-R. Armogathe (Paris: Beauchesne, 1989), 383-422.
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Tnainte de aceastd dati au existat probabil in Rusia traduceri ale tuturor cartilor,
dar care au disparut dupa invazia tatarilor din secolul al XIII-lea. Cele mai vechi
manuscriselor biblice pastrate din epoca premongold provin din Rusia de Nord-Vest
si contin textul Evangheliilor: Evangheliarul lui Mstislav (1117), Evangheliarul de
Galitci (1144), Evangheliarul lui Dobrilov (1164).

Aparitia primului manuscris complet al Bibliei slavone este motivata de
lupta Bisericii Tmpotriva miscarii novgorodo-moscovite a ,,iudaizantilor”. Aparuta
la inceputul anului 1470 la Novgorod, secta cunoaste la doar un deceniu o larga
raspandire printre demnitarii si clericii din Moscova. Alaturi de invataturile eretice
— contestarea dogmei Sf. Treimi, a cultului Maicii Domnului, a cinstirii sfintilor si
icoanelor, nerecunoasterea ierarhiei, practica astrologiei si magiei —, ,iudaizantii”
exprimau unele rezerve privind traducerea textului biblic. In acest context, preotul
Ivan Cherny (T 1490) din Moscova corecteazd, folosindu-se de alte manuscrise
slave, un codex de la sfarsitul secolului al XIV-lea sau Inceputul secolului
al XV-lea ce continea cartile Iosua, Judecatori, Rut si Estera. Cherny se foloseste
apoi de codex pentru corectarea cartilor biblice din manuscrisul Cronicei ruse de la
Lavra Sf. Treime din Moscova.

Tot 1n aceastd perioada se realizeaza si o revizuire a traducerii Pentateuhului
pe baza textului ebraic (TM). Textul revizuit continea glose marginale si era
Tmpartit iIn 52 paraséth (sectiuni sau pericope liturgice citite sambadta la sinagogd)
care corespundeau celor 52 de saptamani din timpul anului liturgic: 12 la Facerea,
10 la Iegirea (TM contine 11), 10 la Leviticul; 10 Numerii (TM contine 11); 10 pentru
Deuteronomul. Revizuirea este atribuita lui Teodor, un evreu din Rutenia convertit la
crestinism de Mitropolitului Zosima al Moscovei (1448-1461)>.

In 1484, la alegerea sa in scaunul mitropolitan de Novgorod (1484-1504),
Ghenadie nu gaseste in manuscrisele slavone pe care le avea la dispozitie toate cartile
Bibliei. Tn lupta Tmpotriva ,,iudaizantilor”, el decide sa reuneasca textele existente si
sd traduca pe cele care lipseau pentru a pune la dispozitia clerului un codex complet
al Bibliei. Proiectul avea sa dureze mai bine de sapte ani si este opera uni grup
de carturari condusi de arhidiaconul Gherasimov Popovka. Printre traducatori se
remarca Dmitri Gherasimov si Vlas Ignatov, la care se adauga Veniamin, un calugar
dominican de origine croatd sau ceha — ,,slav din nastere si latin de credintd”* —, ajuns
la Novgorod in anul 1490.

3 Textul Pentateuhului revizuit nu a influentat direct Biblia din 1499, glosele ebraice regasin-
du-se doar in Bibliile din 1581 si 1663. Totusi traducatorii Bibliei de la Novgorod cunosteau
aceasta revizuire: a patra prefatd contine o lista a celor 52 paraséth care figureaza apoi in
textul Pentateuhului.

4 Georges FLOROVSKY, Les voies de la théologie russe, trans. J.-L. Palierne (Lausanne: L’ Age
d’Homme, 2001), 20.



Prima etapa a proiectului a constat Tn colectarea tuturor manuscriselor biblice
disponibile. Textul slavon a fost apoi comparat cu cel latin din Vulgata, dupa care
erau modificate frazele obscure si expresiile arhaice. In caz de lacuna partiald sau
totald, textul slavon era completat sau tradus integral dupa Vulgata. In plus, ordinea
cartilor si impartirea lor In capitole, precum si numarul cartilor ,,deuterocanonice”
ale Vechiului Testament, corespundeau Vulgatei.

Principala editie latina utilizata de traducatori a fost Vulgata tiparita in patru
volume la Niirnberg Tn 1487 de Anton Koberger. O alta editie este cea publicata
la Basel in 1487 de Nicolaus Kesler sau o reeditare a acesteia la Basel in 1491.
Editiilor latine se adauga doua Biblii germane tiparite de Heinrich Quentel la K&ln
in 1478, din care au fost imprumutate titlurile pericopelor. Tot dupa textul german,
Dmitri Gherasimov a tradus a treia prefata ce continea lista celor 75 carti ale Bibliei,
urmata de o explicatie privind Tmpartirea textului n pericope. Unele expresii si
cuvinte de origine ceha aratd ca traducatori au avut la dispozitia lor fie editia princeps
a traducerii cehe a Vulgatei publicata la Praga in 1488 sau a doua editie aparuta la
Kuttenberg in 1489.

Textul final al Bibliei lui Ghenadie era insotit de comentarii luate din lucrarea
teologului franciscan Nicola de Lyra, Postilla litteralis et moralis in Vetus et Novum
Testamentum, publicatd pentru prima data la Nirnberg in 1493. Comentariile
includeau de asemenea parti din Additiones ad Postillam magistri Nicolai de Lyra
a episcopului Paul de Sancta Maria, din Defensorium Postillae Nicolai de Lyra
contra Paulum Burgensem de Matthias Doering si din Postillae super prologos S.
Hieronymi de William Brito. Unele carti profetice ale Vechiului Testament (Isaia,
Plangeri, lezechiel, Osea, Amos, Miheia, loil, Avdie, Iona, Naum, Avacum, Sofonie)
cuprind scurte introduceri luate din comentariile Fericitului Teodoret al Cirului.

Desi este greu de stabilit originea, numarul si continutul manuscriselor slavone
care circulau In Rusia Tnainte de secolul al XVI-lea si care au stat la baza Bibliei din
1499, specialistii propun totusi urmdtoarea clasificare:

Pentru Noul Testament se pot admite cel putin patru surse:

(1) traduceri ale Sf. Chiril si Metodie din secolul al IX-lea, continand parti
din Evanghelii, Apostol si Apocalipsa, si care au fost mai tarziu completate de
traducatori anonimi;

(2) traduceri realizate ntre secolele al XII-lea si al XIII-lea in Rusia;

(3) traducerea Noului Testament facuta de Alexei, mitropolitul Kievului si a
toata Rusia (1354-1378), in jurul anului 1355;

(4) o editie a Evangheliei de la Moscova din secolul al XV-lea bazata pe texte
slave revizuite ce proveneau din Bulgaria si Serbia.
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Pentru Vechiul Testament se pot considera de asemenea patru surse:

(1) vechi manuscrise continand traduceri din timpul Sf. Chiril si Metodie sau a
ucenicilor lor: Facerea, lesirea, Leviticul, Numerii, Deuteronomul, losua, Judecatori,
Rut, 1-4 Regi, lov, Psalmi, Pilde, Ecclesiastul, Siracide, Sofonie, Agheu, Zaharia si
Maleabhi;

(2) carti profetice traduse n Bulgaria in timpul tarului Simeon (893-927) si
transmise in mare parte in cartile liturgice sau comentariile patristice: Isaia, parti din
Ieremia, Plangeri, Baruh, Epistola lui leremia, Iezechiel, Daniel, cei 12 Profeti mici;

(3) doua carti traduse in Rusia: Estera tradusa intre secolele al XI-lea si al
XIII-lea dupa un original ebraic sau un texte grec apropiat celui ebraic, Cantarea
Cantarilor aparuta n secolul al XII-lea intr-o versiune prescurtata Tnsotita de
comentarii patristice;

(4) texte si carti traduse din Vulgata: lacunele din Ieremia (1,9-10; 1,18-2,1;
2,13-25,14; 46,1-52,3) si Estera (pasajele specifice textului grec al Septuagintei si
absente din TM, asezate In Vulgata la capitolele 10,4—-16,24), 1-2 Paralipomena (1-2
Cronici), Ezdra, Neemia (2 Ezdra), 3 Ezdra, 4 Ezdra, Tobit, Iudit, Tn;elepciunea lui
Solomon, 1-2 Macabei®.

Primul codex complet al Bibliei slavone (Gennadievskaia Biblia) continea
986 pagini si a fost copiat in 50 exemplare. In a doua jumitate a secolului
al XVI-lea, Evangheliile, Faptele Apostolilor, Epistolele si parti ale Psaltirii au fost
deseori tiparite la Lvov si Vilnius. In 1564, Ivan Fedorov tipareste la Moscova un
Apostol, prima carte tiparita in Rusia, in care completeaza lacunele din textul slavon
cu versete luate din Bibliile latine, germane si cehe.

Psalmii cu comentarii a lui Maxim Grecul (1521)

La numai un deceniu dupd aparitia Bibliei lui Ghenadie, multe erori Tncep
sa se strecoare Tn manuscrisele biblice. La inceputul secolului al XVI-lea asistam
la o primd Tncercare de revizuire a textului biblic, Tn special din cadrtile liturgice.
La cererea cneazului Vasile al ITI-lea (1479-1533), in 1518-1519 ajunge la Moscova
Maxim Grecul care va fi insarcinat cu corectarea cartilor liturgice si uniformizarea
ritualului potrivit manuscriselor grecesti. Calugar la Manastirea Vatoped din Muntele
Athos, Maxim (pe numele de mirean Mihail Trivolis), era un mare savant grec care
studiase timp de zece ani filosofia si filologia in Italia.

In 1521, dupd un an si jumitate de muncd, Maxim, care nu cunostea limba
slavond, realizeaza cu ajutorul lui D. Gherasimov si V. Ignatov o noua traducere a

> Absenta cartii 3 Macabeilor din Vechiul Testament se explica prin faptul ca prima
traducerea latind a textului grec apare In Vulgata tiparita la Lyon in 1532, in timp ce
includerea cartii 4 Ezdra prin prezenta sa in editiile Vulgatei. Toate traducerile facute dupa
Vulgata sunt atribuite de specialisti calugarului dominican Veniamin.



Psalmilor in care pasajele dificile erau insotite de comentarii. Dupa traducerea altor
texte biblice (Estera, 4 Macabei) si comentarii patristice (Comentariile Sf. loan Gurd
de Aur), Maxim 1si exprima dorinta de a se intoarce in Muntele Athos. Cneazul Vasile
al I1I-lea il retine si-i cere sa continue revizuirea cartilor liturgice. Corectarile aduse
de Maxim starnesc controverse in sanul ierarhilor rusi si in 1525 el este condamnat
de erezie la sinodul de la Moscova. Timp de 30 de ani, Maxim este Intemnitat in
diferite manastiri pana la moartea sa Tn 1556. In 1565, 1. Fedorov publicd o noua
editie a Psalmilor cu comentarii a lui Maxim Grecul revizuita din punct de vedere
stilistic si lexical.

Biblia de la Ostrog (1581)

In a doua jumatate a secolului al XVI-lea, in urma unirii de la Lublin (1569),
apar in Lituania-Polonia centre de tipar si de cultura slava prin care populatia ortodoxa
ruteana incerca sa rivalizeze cu educatia oferita de colegiile iezuite. Aceastd miscare
culturala a beneficiat nu doar de sprijinul negustorilor si mestesugarilor ruteni,
dar si de cel al nobilimii. Un rol important revine printului Constantin Ostrogski
(1526-1608), membrul unei ilustre familii rutene. Ostrogski transforma in 1577 orasul
sau Ostrog intr-un adevarat centru de educatie si cultura slava orientala cunoscut sub
numele de ,,Academia din Ostrog”. El fondeaza de asemenea o tipografie unde aveau
sa apara mai multe lucrdri in slavond, printre care Biblia de la Ostrog, prima editie
completa tiparitd a Bibliei slavone.

Printre ,,iubitorii de Tntelepciune”® greci si slavi care au activat la Ostrog, se
numadra Gherasim Smotritchi, primul rector al Academiei si colaboratorul principal
n pregdtirea Bibliei, Ivan Fedorov, cunoscutul tipograf rus, preotul Vasile Surazschi,
autorul lucrdrii Despre o credintd unitd, publicata la Ostrog in 1583, preotul
Damian Nalivako, parohul Bisericii Sf. Nicolae din Ostrog, si Jan Liatos, cunoscut
matematician si astronom.

Cea mai importanta realizare a ,,Academiei din Ostrog” a fost tiparirea Bibliei
in 1581. Opera a necesitat trei sau patru ani de munca pentru realizarea careia
carturarii din Ostrog s-au folosit de mai multe manuscrise, editii si traduceri ale
textului biblic. Incd din 1570, printul Constantin incepe si procure din diferitele
parti ale Rusiei manuscrise contindnd cele mai bune traduceri slavone ale textului
biblic. Din pacate, dupa cum el Tnsusi marturisea in prima prefatd a Bibliei,
»dintre toate manuscrisele Vechiului Testament nu s-a gdsit nici unul perfect”.
El obtine in 1571 sau 1573 de la tarul Ivan cel Groaznic (1530-1584) o copie a Bibliei
lui Ghenadie. Pe langa Biblia lui Ghenadie, Ostrogski aduce din Boemia, Balcani,

¢ Florovsky, Les voies de la théologie russe, 34.
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Constantinopol si ,,tarile latine””, cele mai bune copii ale Septuagintei disponibile in
greaca sau slavona. El a pus de asemenea la dispozitia traducatorilor Biblia catolica
ceha tradusa dupa Vulgata si reeditata de Jifi Melantrich in 1570, Biblia poloneza a
lui Leopolity tradusa de catolici dupd Vulgata si publicata la Cracovia in 1561, Biblia
poloneza a lui Radziwill tradusa de protestanti dupa TM si publicata la Brest-Litovsk
in 1563°. Pentru textul grec, traducdtorii s-au folosit de editia Aldina a Septuagintei
publicata de Aldo Manuzio la Venetia in 1518 si de Biblia Poliglota Complutense
realizatd de cardinalul Ximens la Alcala intre 1514-1517.

Potrivit informatiilor din pagina de titlu, editia de la Ostrog s-a vrut o revizuire
dupa Septuaginta a Bibliei Mitropolitului Ghenadie. In realitate, ea este o compilatie
de texte revizuite dupa Septuaginta si Vulgata si contine o serie de modificari
importante:

(1) cartile 1-2 Paraliponema, Ezdra, Neemia (2 Ezdra), Intelepciunea lui
Solomon, 1-2 Macabei au fost confruntate cu textul Septuagintei si corectate unde
era necesar;

(2) Cantarea Cantarilor a fost retradusa integral din greacd;

(3) textul cartii Estera este inlocuit cu traducerea lui Maxim Grecul facuta
dupa Septuaginta;

(4) cartea 3 Macabei a fost tradusa si inclusa acum pentru prima oara in Biblia
slavona;

(5) Pentateuhul contine rectificari si glose preluate din manuscrisul slavon
revizuit Tn secolul al XV-lea dupa TM;

(6) cartile Tobit, Iudita, 3-4 Ezdra, si parti din Ieremia (1,9-10; 1,18-2,1;
2,13-25,14; 46,1-52,3), au fost revizuite dupa Vulgata;

(7) Rugdciunea lui Manase este preluatd de Fedorov din Ceaslovul sau si
adaugata la sfarsitul cartii 2 Paraliponema conform ordinei din Vulgata;

(8) Faptele Apostolilor si Epistolele reproduc textul si ordinea cartilor din
Apostolul publicat de Fedorov la Moscova in 1564 si la Lvov Tn 1574,

(9) textul este Tnsotit de diverse note si pasaje explicative, cum ar fi introducerile
la Evanghelii ale Sf. Teofilact al Bulgariei, iar la sfarsitul cartii lista pericopelor
evanghelice la duminicile si sarbatorile de peste an.

In 1580 Fedorov tipareste intr-un format mic ,,Noul Testament cu Psalmii”,
iar Tn august 1581 ntreaga Biblie Tn 1000 sau 1200 exemplare. Cele 76 carti sunt
Impartite in capitole si repartizate pe doud coloane de 50 randuri fiecare. Aceeasi

7 Andrei S. DEesNITSKY, ,, The Septuagint as a Base Text for Bible Translations in Russia,”
The Bible Translator 56 (2005): 245-252.
8 Anatoly ALEXEEV, ,,Masoretic Text in Russia,” in Text, theology and translation: Essays in

honour of Jan de Waard, Simon Crisp and Manuel Jinbachian (eds.) (Swindon: United Bible
Societies, 2004), 13-30.



Biblie a fost retiparitd la Ostrog in 1595. In 1614 apar doar Evangheliile la Moscova,
iar In 1623 si 1644 Noul Testament la Vilnius si respectiv Lvov.

Biblia de la Moscova (1663)

Aceasta Biblie apare pe fondul incercarii Rusiei de extindere a influentei sale
asupra populatiei ortodoxe ucrainene, mai ales dupa revolta cazacilor din 1648 cand
Ucraina beneficia de o relativa autonomie politica. La sfarsitul secolului al XVII-lea,
odata cu impartirea statului polono-lituanian intre vecinii sdi mai puternici, teritoriul
Ucrainei va fi Tnsa inglobat Imperiului Rus. Ca urmare a diverselor corectari aduse
textelor slave, intre cartile liturgice ucrainene si ruse existau diferente importante.
Cum cartile tiparite in Polonia-Lituania se bucurat de o mare folosintd, in 1628
Sinodul Bisericii Ruse decreteaza ca ele sa fie inlocuite cu editiile moscovite.
Acestea din urma fusesera corectate dupd un text grec considerat Tn mod gresit mai
vechi sau mai original decat cel slavon. Carturarii rusi au observat ca si textul Bibliei
de la Ostrog folosit Tn Ucraina era mult mai apropiat de textul grec al Septuagintei
decat cel al Bibliei lui Ghenadie. Se impunea asadar realizarea unei noi traduceri a
Bibliei dupa textul Septuagintei, doar ca la Moscova lipseau persoanele competente.

In 1648, tarul Alexei Mihailovici (1645-1676) invitd la Moscova doi eruditi
calugdri, profesori la Colegiul din Kiev, Epifanie Slavinetki si Arsenie Suchanovski,
impreund cu cativa tipografi din Kiev pentru a pregati editarea unei noi Biblii
slavone. Intr-un prim moment, cei implicati in proiect pregitesc o revizuire a
Bibliei de la Ostrog, dar realizeaza repede ca traducerea trebuia reluata in intregime.
Din pacate acest lucru nu a fost posibil. Epifanie Slavinetki este cooptat de
Patriarhului Nikon Minov (1652-1658) si devine principalul sau asistent in reforma
de revizuire si de publicare a cartilor liturgice, reforma care a dus la schisma vechilor
credinciosi din Biserica Rusi. In cadrul acestei reforme in 1653 apare Apostolul, n
1657 Evangheliarul, in 1658 Ceaslovul si Psaltirea.

In 1663 este tipariti la Moscova prima editie a Bibliei slavone cu binecuvantarea
Sinodului Bisericii Ruse. In afard de unele modificiri minore (revizuirea Psalmilor
dupa textul grec; prefatarea Psalmilor cu ,Scrisoarea catre Marcelinus” a
Sf. Atanasie al Alexandriei tradusa de Epifanie Slavinetki; comma ioaneum tradusa in
1In 5,7-8; indicarea pasajelor paralele; corectarea textului din punct de vedere
ortografic; inlocuirea cuvintelor arhaice si neclare), Biblia din 1663 este o reeditare a
celei de la Ostrog. Tipdritd in 2412 exemplare, editia se prezintd sub o forma grafica
de Tnalta calitate.

In 1674, tarul Alexei cere, cu aprobarea Sinodului, lui Slavinetki si retraduca
intreaga Biblie dupa textul original grec din Septuaginta imprimata la Frankfurt n
1597, din Poliglota lui Brian Walton de la Londra din 1654-1657, si editia Sixtind a
Septuagintei din 1587. Slavinetki, impreuna cu alti sase colaboratori, incepe munca
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de traducere si pana la moartea sa, in 1675, termina doar Noul Testament.

Biblia de la Moscova, 1n slavond Pervopecatnaja (prima a fi tiparitd), se va
impune nu doar in Biserica Ortodoxa Rusa. Din cauza anterioritatii sale fata de
sinodul din 1666, la care au fost condamnati adversarii reformei Patriarhului Nikon,
editia din 1663 ramane pana astazi singura Biblie recunoscuta de vechii credinciosi
(rascolnici).

Epoca lui Petru cel Mare (1672-1725)

Domnia lui Petru cel Mare reprezinta un moment important atat pentru istoria
si cultura Rusiei, cat si pentru viata Bisericii ortodoxe. In noul context cultural,
traducerea Bibliei Tn limba poporului era considerata de Petru cel Mare o provocare
a epocii sale.

Tn 1712, Petru cel Mare emite un ,,ucaz” prin care ordona crearea unei comisii
Insarcinate cu revizuirea completd a Bibliei din 1663 dupa textul Septuagintei.
Potrivit decretului, din comisia de traducatori, editori si tipografi faceau parte
ieromonahul Sofronie Leichoude, arhimandritul Teofilact Lopatinski, Teodor
Polikarpov, Nicolae Semenov, calugarii Teolog si lIosif. Proiectul nu s-a bucurat
de sprijinul ierarhilor si clerului, acestia amintindu-si inca de ultima incercare de
revizuire a Bibliei incheiata cu schisma din 1666. Comisia Incepe totusi munca
de traducere in anul 1713, iar dupa trei ani, la cei sase membri se vor adauga
Ioan Leichoude si Athanasie Kondoide. Revizuirea intregii Biblii a necesitat zece
ani, In 1723 manuscrisul final fiind depus spre aprobare Sinodului Bisericii Ruse.

In 1724 tarul dispune ca modificirile aduse Bibliei din 1663 si fie verificate
si apoi introduse n text, iar pentru evitarea unei noi schisme, cere ca pasajele ce
urmau sa fie inlocuite sa fie totusi pastrate in glose marginale. In plus, textul final
trebuia sa-i fie prezentat spre aprobare. Printr-un alt decret din acelasi an, Petru
ordona ca textul Psalmilor sa ramana neschimbat, eventualele modificari urmand
sa fie plasate In glose marginale. Membrilor Sinodului le-au fost prezentate apoi
diferitele modele de tiparire a textului ce urmau a fi transmise tarului spre alegere.
Dinpacate, odata cumoartealui Petrucel Marein 1725, proiectul detiparireaBiblieieste
abandonat. Abia la sfarsitul anului 1725, Tmparateasa Ecaterina I (1725-1727), alege
modelul de tiparire si ordona ca Lopatinski si Kondoide sa reverifice intreaga opera.
Moartea Ecaterinei in 1727 duce din nou la abandonarea proiectului.

Potrivit datelor continute in manuscrisul pastrat la biblioteca sinodala din
Moscova, prima carte tradusa a fost Numerii in 1714, iar ultima Iudita In 1720,
dupa care a urmat re-lecturarea intregii traduceri de catre membrii comisiei.
Inceeaceprivestetextul Septuagintei, traducitoriis-aufolositde Poliglotade la Londra
(1655-1657), editatd de Brian Walton (includea pentru prima datd variante din
codexul Alexandrinus), editia Aldind a Septuagintei (1518) publicatd de Aldo



Manuzio la Venetia, editia Sixtina a Septuagintei (1587), la care se adauga
traducerea latind a editiei Sixtine (1588), publicata de Flaminio Nobili la Roma.
Textul traducerii slavone este Tnsotit de citate patristice, inclusiv din
Fericitul Augustin si Sfantul Ambrozie, fiind de asemenea luate in considerare si
utilizate Commentaria in Scripturam Sacram de Cornelius a Lapido, Postilla
litteralis et moralis in Vetus et Novum Testamentum de Nicola de Lyra si Synopsis
criticorum aliorumque sacrae Scripturae interpretum de Matthew Poole.

Mentiondm de asemenea ca in 1716 Petru cel Mare, in Tncercarea sa de
modernizare a statului, ordona pregatirea unei editii bilingve olandezo-rusa a
Noului Testament menita sd faciliteze supusilor sai invatarea limbii olandeze.
Textul olandez al Bibliei States-General, publicat pentru prima data la Leiden
in 1637, este tipdrit la Haga In 1717 Tn doud volume pe coloana din stanga.
Apoi, In 1718-1719 la Sankt Petersburg este tiparit pe coloana din dreapta textul
slavon al editiei din 1663. Multumit de rezultat, Petru cel Mare dispune sa fie tiparit
in mod asemanator si Vechiul Testament. Cand cele patru volume 1n olandeza tiparite
la Amsterdam in 1721, ajung la Sankt Petersburg in 1723 s-a descoperit ca textul
tradus din ebraicd era in multe locuri in dezacord cu cel slavon. In 1724 tarul Petru
hotdraste ca problema sa fie rezolvata prin adaugarea unor glose care sa indice
diferentele intre cele doua versiuni. Moartea tarului in 1725 Tmpiedica finalizarea
proiectului®.

Biblia Elisabetana (1750-51)

In 1735 Sinodul Bisericii Ruse reia ideea tiparirii unei noi Biblii si se
decide realizarea ei in capitala imperiului, la Sankt Petersburg, in Manastirea
Alexander Nevsky sub directa supraveghere a arhiepiscopului Teofan Prokopovici.
Pentru a nu pierde timpul cu verificarea si aprobarea unei noi versiuni integrale,
se prefera retiparirea Bibliei din 1663, indicandu-se in glose marginale locurile
unde vechea traducerea se deosebea semnificativ de cea noud. Dupa moartea lui
Teofan Prokopovici in 1736, arhimandritul Stefan Kalinovski de la Manastirea
Alexander Nevsky este numit Tn fruntea comisiei de revizuire si tiparire a noii Biblii.
In 1738 comisia isi inceteazd activitatea. Stefan Kalinovski nu era de acord

9 Merita Tnsa retinut faptul ca n toata aceasta perioada au fost imprimate unele texte ale Bi-
bliei din 1663 insotite sau nu de comentarii: Evangheliile comentate de Teofilact (Moscova,
1698), Psaltirea (Moscova, 1698), Noul Testament (Moscova, 1702), Noul Testament (Kiev,
1703), Evangheliile (Moscova, 1711), Noul Testament comentat (Cernigov, 1717), Psaltirea
(Moscova, 1717). La acestea se adauga doua editii neliturgice ale Psalmilor: poetul Simeon
Polotsky compune in 1680 o traducere versificata in slavond, iar in 1683 Avraam Firsov
traduce 1n rusa Psaltirea calvina din Biblia de la Brest-Litovsk (1563). Aceasta din urma
este prima traducere din Rusia a unui text biblic in limba vorbité de popor. In urma reactiilor
negative, patriarhul Ioachim Savelov (1674-1690) o va interzice credinciosilor.
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cu folosirea Vulgatei pentru revizuirea anumitor carti (Tobit, Tudita, 3 Ezdra).
In plus, faptul ci intre randuri si In margine erau adiugate glose cu variantele
de citire si corecturile efectuate, faceau ca textul sa fie ilizibil sau indescifrabil.
In speranta gésirii unei solutii, Kalinovski adreseazd mai multe rapoarte Sinodului,
dar nu primeste nici un raspuns. In 1739 el este hirotonit episcop de Pskov, iar
revizuirea si tiparirea Bibliei a fost abandonata.

In 1741 membrii Sinodului decid revizuirea Bibliei din 1663 pe baza
textului Septuagintei imprimat In Biblia poliglotd de la Londra (1655-1657).
Pentru buna desfasurare a revizuirii se hotaraste tiparirea ei la Academia din Moscova.
In 1743 arhimandritul Tadeu Kokuilovici si Chiril Florinski, rectorul Academiei din
Moscova, au completat revizuirea textului si I-au supus Sinodului pentru verificare
si aprobare. Din raportul revizorilor, reiese ca textul Vechiului Testament era acum
mai apropiat de cel din codexul Alexandrinus tiparit In Poliglota de la Londra.
Cu toate acestea, revizorii nu au urmat meticulos textul Poliglotei. Ei au tinut cont
de asemenea de Poliglota Complutense (1514-1517) si editia Sixtind a Septuagintei
(1587), atunci cand acestea contineau variante conforme cu textul slavon, indicand
unde era necesar diferentele cu cele din Alexandrinus. Pentru traducerea cartilor
[udita, Tobit si 3 Ezdra s-a folosit Septuaginta, iar pentru 4 Ezdra Vulgata, In timp ce
Psalmii si Noul Testament, din cauza desei lor citiri Tn biserica, nu au fost revizuiti.

In fata ritmului lent cu care Sinodul lucra la verificarea si aprobarea noii
Biblii, Tmpdrateasa Elisabeta (1741-1761) a considerat necesar sa intervind.
Printr-un ,,ucaz” din februarie 1744, care explica necesitatea Bibliei, atat in biserica
cat si in popor, impdrateasa Elisabeta ordona ca ,,membrii Sinodului sa se reuneasca
in perioada Postului Mare de doua ori pe zi, cu exceptia duminicilor si sarbatorilor,
pentru revizuirea textului biblic in vederea tiparii lui inainte de Paste”. O comisie este
imediat formata din arhiepiscopul Ambrozie Iuskevici de Novgorod, arhiepiscopul
Tosif Volchanski de Moscova, episcopul Platon Malonovski de Sarai si arhimandritii
Simion Todorski, Arsenie Mogilianski si Ilarion Grigorovici. In martie 1744 comisia
raporteaza Imparatesei ca era imposibil sa finalizeze revizuirea Bibliei din 1663
numai pe baza Septuagintei deoarece fragmentele traduse anterior din Vulgata nu se
regiseau in textul grec. In aceste conditii, Sinodul adoptata urmatorul principiu: daci
modificarile propuse sunt conforme textului grec ele trebuie adoptate, in caz contrar,
ele vor fi supuse spre aprobare Sinodului.

In 1745, sub presiunile crescande ale mpéritesei, Sinodul recomandi
revizorilor sa se limiteze doar la acele locuri unde existau contradictii flagrante intre
noul text si Biblia din 1663 sau care par sa conteste nvatatura ortodoxa. lar pentru
a facilita comunicarea cu Sinodul, In 1746 comisia de revizuire este transferata la
Sankt Petersburg.



In 1747 reexaminarea finald a textului revine unei comisii formate din
ieromonahii lacov Blonitchi, profesor la Academia din Moscova, Varlaam
Liagchevschi si Ghideon Slominski, profesori la Academia din Kiev.
In 1748 Blonitchi se retrage din comisie, Liaschevschi si Slominski continuand
singuri revizuirea pana-n septembrie 1750. Pe langa Poliglote, ei s-au folosit de
versiunile Septuagintei publicate de Lambertus Bos (Franeker, 1709) si Christian
Reinecceius (Leipzig, 1730), codexul Alexandrinus editat de Ernst Grabe (Oxford,
1707-1720) si retiparit de Johann Jakob Breitinger (Ziirich, 1730-1732).

In decembrie 1751 au fost tiparite la Sankt Petersburg primele 600 exemplare
ale noii Biblii, iar In aprilie 1752 Tncd 1200. Cunoscutd sub numele de Biblia
Elisabetana (Elizavetinskaia Bibliia), dupa numele imparatesei, textul este retiparit
in 1756, 1757, 1759, 1872.

Biblia din 1751 comporta unele modificari importante in raport cu cea din
1663:

(1) Epistola lui Teremia, tiparitd conform Vulgatei la sfarsitul cartii Baruh
(capitolul 6), este acum publicata separat dupa cartea Plangerile lui Ieremia;

(2) 4 Ezdra nu mai urmeaza dupa 3 Ezdra ci la sfarsitul Vechiului Testament,
dupa 3 Macabei;

(3) pentru prima oara este tradus in slavona sfarsitul versetul 10 din Rugaciunea
lui Manase (,,ci am pus urdciuni si am inmultit smintelile”);

(5) Psalmii si Noul Testament sunt corectati ortografic si gramatical,
eventualele variante textuale fiind indicate in glose;

(6) Tmpartirea textului Tn capitole este corectata si se introduce pentru prima
data numerotarea versetelor;

(7) in introducere gasim o traducere slavona la ,,Sinopsa Sfintei Scripturi”
atribuita Sf. Atanasie al Alexandriei, o lista a pericopelor randuite la sarbatorile cu
data fixa, la cele cu data schimbatoare si la diferite slujbe, un catalogul alfabetic cu
nume proprii si cuvinte netraduse in text cu explicatia sensului.

Biblia Elisabetana, numita si ,,Biblia sinodala” deoarece a fost tiparita cu
binecuvantarea Sinodului Bisericii Ruse, constituie pand astazi textul oficial canonic
si liturgic al Sfintei Scripturi din Biserica Ortodoxa Rusa. El este de asemenea textul
liturgic oficial utilizat de Bisericile Ortodoxe din Ucraina, Bielorusia, Bulgaria,
Serbia, Macedonia, Cehia si Polonia'.

Traducerea sinodala a Bibliei (1876)

In 1852, Sinodul Bisericii Ruse decide traducerea Bibliei in limba rusa.
Pentru realizarea ei, Sinodul numeste o comisie formata din preotii A.V. Gorski si

1 Erich BRYNER, ,,Bible Translations in Russia,” The Bible Translator 25 (1974): 318-331.
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K.I. Nevostruiev, asistati de Filaret Drozdov, mitropolitul Moscovei. Sunt tiparite
in 1860 Evangheliile, in 1862 Intreg Noul Testament, iar Tn 1876 intreaga Biblie.
Nu este o adaptare a textului slavon din Biblia din 1751, ci o traducere stiintifica bazata
pe editiile critice disponibile la acea epoca, respectiv Textul masoretic pentru cartile
canonice ale Vechiului Testament, Septuaginta pentru cartile ,,deuterocanonice”,
Vulgata pentru 4 Ezdra, Textus Receptus pentru Noul Testament. Biblia din 1876,
numita Sinodal’nyi perevod (Traducerea sinodald), a primit binecuvantarea Sinodului
pentru uzul academic si individual al credinciosilor, dar nu si liturgic. Toate editiile
sinodale care au urmat in 1882, 1907, 1917... si pana-n prezent sunt tiparite pe baza
acestei versiuni cu diferite revizuiri aduse textului''. Traducerea sinodald a Bibliei
ruse din 1876 va fi tradusa in 1901 in limba bulgara*?.

Propun in acest volum omagial dedicat Parintelui Profesor Ioan Chirild un
articol pregatit initial pentru Dictionarul Biblic Ortodox, un proiect din pacate
abandonat dupd plecarea dintre noi a preotului Ilie Chiscari, coordonatorul si secretarul
comisiei de editare. Nadajduiesc cd Parintele Profesor va reusi sa mobilizeze in jurul
sau, asa cum a facut pana In prezent, tanara generatie de biblisti pentru a finaliza

acest proiect atat de necesar teologilor ortodocsi romani.

I Kathleen CanN, ,,Bible Societies in Russia and the Soviet Union: 1806-1988,” The Walls
Get Broken Down. Bible Society Work in Central and Eastern Europe and the Former Soviet
Union. Bulletin United Bible Societies 166/167 (1993): 5-23.

12 Pentru mai multe detalii vezi: Henry CoopERr, Slavic Scriptures: The Formation of the Church
Slavonic Version of the Holy Bible (Madison: Fairleigh Dickinson University Press, 2003);
Alban DouptLET, ,,Orthodoxie et Bible,” in Dictionnaire Encyclopedique de la Bible. Publié
sous la direction du Centre: Informatique et Bible Abbaye de Maredsous (Brepols, Belgium,
2002), 939-52 ; Wemer Kraust, ,,Die Bibel in Russland,” Kirche im Osten 1 (1958): 11-23;
Alexander NeGrov, Biblical Interpretation in the Russian Orthodox Church: A Historical
and Hermeneutical Perspective, Beitrage zur historischen Theologie 130 (Tiibungen:
Mohr Siebeck, 2008); Jaroslaus SEDLACEK, ,,Slaves (Versions) de la Bible,” in Dictionnaire
de la Bible, vol. 5, ed. F. Vigouroux (Paris: Letouzey et Ané, Paris, 1912), 1800-8; Francis
THOMSON, ,,The Slavonic Translation of the Old Testament,” in Interpretation of the Bible,
ed. J. Krasovec (Ljubljana: Sheffield Academic Press, 1998), 605-920; Collectif, Quand la
Bible rencontre les Slaves, Le monde de la Bible 243 (Paris: Bayard presse, 2022).
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Introducere

Discutiile legate de formarea si continutul canonului Noului Testament sunt
foarte vechi; de fapt, potrivit lui Kurt Aland?, acestea incep chiar In vremea aparitiei
ultimelor carti noutestamentare, dupa cum sugereaza pasaje precum 2Pt 3,15-16,
2Tes 2,2, Col 4,16. Spre deosebire de continutul canonului Vechiului Testament, in
privinta caruia exista diferente semnificative Intre traditiile crestine, lista cartilor
Noului Testament este aproximativ aceeasi peste tot®. Totusi, In pofida acestui aparent
consens general, exista unele probleme aflate Tnca in dezbaterea specialistilor.
De exemplu: In ce imprejuriri a aparut nevoia unei precizari a continutului colectiei
de carti sfinte ale Bisericii? A fost vorba despre ereticul Marcion si canonul sau
noutestamentar ciuntit? Sau despre alte grupdri eretice precum gnosticii si
montanistii*? Ori poate existenta unui canon iudaic al Vechiului Testament a condus
la ideea unui canon crestin al Noului Testament? Au fost si factori teologici interni
(precum intarzierea Parusiei) care au declansat acest proces? In plus, existenta mai
multor variante de text al Noului Testament ne face sd ne intrebam: Care dintre
acestea trebuie considerata canonica? De asemenea, exista si chestiuni cu implicatii
teologice care sunt un subiect de dezbatere nu doar intre diferitele confesiuni

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata 1n ,,Anuarul Facultatii de Teologie din Arad.
Anul universitar 2021-2022,” (Arad: Ed. Universitatii ,,Aurel Vlaicu”, Arad, 2023), 238-51.

2 K. ALAND, ,,)Das Problem des neutestamentlichen Kanons,” in E. KASEMANN, ed., Das Neue
Testament als Kanon (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1970), 134-48. A se vedea in
special p. 134.

3 Exista, totusi, si exceptii, cum ar fi Biserica Ortodoxa Siriaca Malankara (India) si Biserica
Siriaca Caldeeana, care pastreaza canonul Pesittei, de douazeci si doua de carti. De asemenea,
Biblia copta a Bisericilor din Egipt si Etiopia contine un numar de carti noutestamentare mult
mai mare.

4 Pentru o discutie detaliatd a circumstantelor istorice care au condus la formarea canonului

Noului Testament vezi B. METzGER, The Canon of the New Testament: Its Origin, Development,
and Significance (Oxford: Clarendon Press, 1989), 75-274.



crestine, ci si intre teologii aceleiasi confesiuni. Intre acestea se pot enumera:
criteriile pentru stabilirea canonicitatii unei anumite carti si posibilitatea modificarii
canonului sau a stabilirii unui ,,canon 1n interiorul canonului”, adica raportul dintre
diversitatea si unitatea canonului. De asemenea: pozitia pe care o ocupa In Biserica
canonul si relatia sa cu Traditia, sau, Tn cuvintele lui Bruce Metzger, intrebarea ,,daca
canonul este o colectie de carti autoritative sau o colectie autoritativa de carti”®.
In limitele acestui studiu nu pot fi abordate in detaliu toate aceste probleme.
Ne vom concentra doar pe perspectiva ortodoxd asupra canonului Noului Testament
si pe raspunsurile pe care cercetarea biblica ortodoxa le ofera doar unora dintre
intrebdrile de mai sus. Astfel, prezentarea va cuprinde urmadtoarele sectiuni: a) un
scurt istoric al formarii canonului, cu mai multa atentie asupra Bisericilor din Rasarit;
b) criteriile de canonicitate, potrivit izvoarelor patristice; c) raportul Canonului
cu Sf. Traditie, potrivit teologiei ortodoxe, si functia acestuia Tn Biserica, precum
si ambiguitatea limitelor sale. La final, pentru a exemplifica ideile discutate, vor
fi prezentate doua cazuri: Apocalipsa Sfantului Ioan Teologul si Protoevanghelia
Sfantului Iacov.

Scurt istoric al formarii canonului Noului Testament

Procesul formarii canonului Noului Testament a parcurs sapte faze, fiecare
cu anumite trasaturi particulare determinate de conditiile istorice si teologice ale
Bisericii®. Unele parti ale acestui proces sunt obscure, fapt ce invita la speculatii.
In plus, pentru fiecare fazi trebuie luat In seama si specificul comunititilor locale
precum si rolul marilor personalitati bisericesti.

a) In prima fazd, care acoperd perioada dintre Sfantul Apostol Pavel si
primii Parinti apostolici, numita si ,preistoria canonului”, Biserica primara
avea la Tndemdana doua izvoare ,,canonice” majore: Vechiul Testament si Traditia
Orala despre finvatatura, moartea si invierea Mantuitorului Iisus Hristos’.
Ambele sunt intelese in termenii unei istorii a mantuirii®. Spre finalul acestei etape,
se pare cd circula deja Intre Biserici o colectie a epistolelor Sfantului Apostol Pavel®
si una a celor patru Evanghelii’®. Acestea erau citite in cadrul adunarilor de cult,

> METZGER, The Canon, 1.
® Adoptam aici divizarea in sapte faze propusa de ALanD, ,,Das Problem,” 140-3.

7 Hans voN CAMPENHAUSEN, The Formation of the Christian Bible, trad. J. A. Baker (London:
Adam & Charles Black, 1972), 111-4.

8 J. KaravipoprouLos, Eioaywyn oty Kaiwvn AtaBnkn, ed. a 3-a (Thessaloniki: Pournaras,
2007), 82-5.

9 Sr. IeNaTIE AL ANTiOHIEL, Ep. ad Eph. X. 7-8, in PG 5, 653A; Sr. POLICARP AL SMIRNEI,
Ep. ad. Phil. 111.3-12, in PG 5, 1008B-C.

10 Vezi discutia la Karaviporouros, Eioaywyn, 91-2.
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nsa statutul lor ramane neclar. Se pare ca, In aceasta perioada timpurie a Bisericii,
Traditia Orald despre Iisus Hristos precum si autoritatea martorilor oculari aveau
prioritate Tn fata oricarei scrieri crestine®.

b) In faza a doua are loc afirmarea scrierilor apostolilor (inclusiv Sfantul Pavel)
ca izvoare autentice de viata si Invatatura crestina, alaturi de Vechiul Testament si de
zicerile Domnului, sub influenta unor personalitdti precum Sfantul Tustin Martirul si
Filosoful si Parintii Apostolici mai tarzii'.

c) A treia faza incepe In jurul anului 150 d.Hr. In timpul acesteia, cele patru
Evanghelii si epistololele devin colectii materiale si incep sa circule Tmpreuna.
Tot acum apare si ereticul Marcion care propune un canon crestin purificat de orice
referinta vechitestamentara®. Este dezbatuta intens inca intrebarea dacd Marcion
a fost primul care a venit cu ideea unui canon'. Cercetarea recenta dovedeste ca
existau deja colectii informale de texte noutestamentare' si chiar inclind sa accepte
existenta unui canon anterior lui Marcion, pe care acesta l-ar fi prelucrat pentru
a-1 face conform cu ideile sale'®. In prezent, cei mai multi specialisti considera c
actiunile lui Marcion au condus la accelerarea unui proces care incepuse deja in

1 Sr. IgNaTIE AL ANTIOHIEL, Ep. ad. Philad. 8,2, 704.

12 A se vedea, de ex.: Sk. CLEMENT RomanuL, 1 Cor 46, Tn PG 1, 305A; 308A; 49, iIn PG 1,
309A-B; Sr. Iustin MARTIRUL st FiLosorur, Dial. 85, in PG 6, 676C; 110, in PG 6, 729A-B.

13 Marcion a compilat o lista de carti noutestamentare care cuprindea Sf. Evanghelie dupa
Luca si 10 epistole ale Sf. Ap. Pavel (Galateni, I-IT Corinteni, Romani, I-IT Tesaloniceni,
Efeseni [Laodiceeni], Coloseni, Filimon si Filipeni). Vezi Sr. EPIFANIE DE SALAMINA,
Panarion 1, In PG 41, 725C si A. von HarNack, Marcion: Das Evangelium vom fremden
Gott. Eine Monographie zur Geschichte der Grundlegung der katholischen Kirche (Leipzig:
J.C. Hinrichs, 1924).

4 Potrivit lui Metzger (The Canon, 18), primul care i-a atribuit lui Marcion ideea unui
canon crestin a fost J.G. Eichhorn. Aceeasi idee a fost sustinuta si de H. von Campenhausen
(The Formation, 148): ,,Orice s-ar zice, primul canon crestin ramane creatia unica si
particulara a lui Marcion, el nefiind precedat nici de Biserica si nici de sectele gnostice”.
Aici Campenhausen accentueazd o idee anterioara a lui Harnack, conform careia inainte de
Marcion nicio scriere crestina nu mentioneaza existenta unui canon crestin. Harnack, Tnsa,
si-a ajustat teza prin acceptarea existentei unui canon al celor patru Evanghelii inainte de
Marcion (vezi voN CAMPENHAUSEN, The Formation, 149 si n. 6).

15 Vezi remarcele din Morwenna Lubrow, ,,‘Criteria of Canonicity” and the Early Church,”
in J. BarRTON si M. WoLTER, ed., Die Einheit der Schrift und die Vielfalt des Kanons /
The Unity of the Scripture and the Diversity of the Canon (Berlin / New York: de Gruyter,
2003), 69-93, mai ales p. 70: ,,Biserica nu a reactionat fatd de Marcion prin crearea primului
canon al Noului Testament, ci, mai degraba, prin reflectarea pentru prima oara asupra naturii
Scripturilor pe care le folosea deja”. Karavidopoulos sustine ipoteza existentei unui corpus
paulinum, compilat in Corint sau in Efes, si crede ca este probabila existenta unei colectii
a celor patru Evanghelii. Totusi, el plaseaza crearea Noului Testament ca o colectie de carti
asemenea Vechiului Testament spre sfarsitul sec. II. Karaviporouros, Eioaycwyn, 91-2.

16V, Toannipis, Eloaywyn €ig v Kawviv AtaBrknv (Atena, 1960), 490.



epoca Bisericii primare!”. Se pare ca un rol similar l-au avut si textele apocrife, mai
ales cele de origine gnostica si montanista'®.

d) Faza a patra incepe n jurul anului 200 si este marcata de personalitati
precum Sfantul Irineu de Lion, Tertulian si Clement din Alexandria.
Cele patru Evanghelii au deja un statut consolidat de scrieri autoritative alaturi de
alte scrieri apostolice (epistolele Sfantului Pavel, Faptele Apostolilor, Apocalipsa si
unele epistole sobornicesti)®. Un element de noutate al acestei perioade este decizia
ca In cultul public si nu fie citite carti necanonice®. In aceste conditii, utilizarea
liturgica a unei carti devenea o recunoastere implicita a canonicitatii ei.

e) In secolul I1I si Tnceputul secolului IV, a cincea faza in formarea canonului,
disputele sunt concentrate asupra canonicitdtii Epistolelor Sobornicesti si a Epistolei
catre Evrei, Tn apus, iar in rasarit asupra Apocalipsei. Origen introduce un nou
criteriu, pe langa apostolicitate, si anume consensul Bisericii, adica acceptarea
unanimd a canonicitatii unei carti In Bisericile locale. De asemenea, el Tmparte
cartile Noului Testament in doua categorii: homologoumena (cele unanim acceptate)
si amphiballomena (cele a cdror autenticitate este nesigurd). Cartile false, care
trebuiesc excluse, sunt numite de el pseude?. Aceste distinctii au fost suplimentar
elaborate de cdtre Eusebiu de Cezareea, in jurul anului 325%?. Este interesant faptul ca

7 A. M. RITTER, ,,Zur Kanonbildung in der Alten Kirche,” in A. M. RitteRr, Charisma und
Caritas. Aufsctze zur Geschichte der alten Kirche (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
1993), 265-80, mai ales p. 267; S. AGouripis, Eloaywyn eigmv Kawvijv Awafrjknv (Athens:
Gregoris Publ., 1991), 67-8.

8 M. Fieprowicz, Theologie der Kirchenvdter: Grundlagen friihchristlicher
Glaubensreflexion (Freiburg / Basel / Wien: Herder, 2007), 60. De asemenea, Vasile
Minoc, Daniel Mixoc si loan Mixoc, Introducere in Studiul Noului Testament, vol. 1
(Sibiu: Teofania, 2001), 73.

19 Potrivit lui Eusebiu al Cezareii (Ist. Bis.V.16.3), primul care a folosit expresia
,»INoul Testament” a fost episcopul antimontanist Policrat al Efesului, in jurul anului 192.
Sfantul Irineu de Lion (Adv. Haer. 1I1.11. 8-9) vorbeste despre Evanghelia tetramorfa,
coreland numarul de patru Evanghelii cu cele patru puncte cardinale si sugerand astfel
ca Evanghelia are o semnificatia ecumenica si unificatoare. Sf. Irineu cunostea, de
asemenea, epistolele Sfantului Pavel, Faptele Apostolilor, Apocalipsa, I Petru si I-IT Toan.
Clement din Alexandria recunoaste ca autentice cele patru Evanghelii, cele paisprezece
epistole pauline, Faptele Apostolilor, I Petru, I-II Ioan si Iuda (Stromate I11.13.93).
Canonul Muratori, care provine din aceeasi perioadd, contine doudzeci si trei de carti (I-II
Petru, III Ioan, Iacov si Evrei lipsesc, in schimb e adaugata Apocalipsa lui Petru).

% Asa este cazul scrierii necanonice Evanghelia lui Petru. Vezi Adrian Murg, ,,Apocrifele
Noului Testament. O scurta prezentare,” in Anuarul Facultdtii de Teologie din Arad. Anul
universitar 2019-2020 (Arad: Ed. Universitdtii ,,Aurel Vlaicu”, 2021), 188-9.

2l EuseBIU DE CEZAREEA, Ist. Bis. V1.25. Origen include II Petru, II-I1I Toan, Tacov si Tuda Tn
categoria cartilor incerte.

22 EuseBIU DE CEZAREEA, Ist. Bis. I11.25. El clasifica cartile in patru categorii: cele unanim
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tipuri asemanatoare de clasificare, desi nu total identice, se regasesc in diferite texte
patristice chiar si In epocile ulterioare>. Conform observatiei lui Tobias Nicklas, se
pare ca autoritatea unui text era determinata de contextul folosirii lui si ca aceasta
autoritate nu corespundea intru totul cu statutul canonic al textului respectiv.

f) A sasea faza este dominata de discutiile sinodale despre canon si de problema
listelor canonice in care au fost implicati episcopi importanti, mai ales din Rasarit,
cum ar fi: Sfintii Atanasie cel Mare, Amfilohie din Iconiu, Chiril al Ierusalimului
si Grigorie de Nazianz. Cartile acceptate sunt numite acum ,,canonice”, iar lista
acestora, ,,canon”®, Canonul de 27 de carti prezentat de Sf. Atanasie in Epistola
festivd 39 a fost adoptat si in Apus, fiind confirmat de Sinoadele de la Hipo (393) si
Cartagina (397 si 419). Situatia a ramas totusi fluida si plurivalenta in Rasarit, unde
mai circulau diverse canoane validate de sinoade locale®. Se parea ca Bisericile
rasaritene nu erau foarte preocupate de fixarea limitelor canonului. Acest lucru se
vede destul de clar Tn canonul siriac, din care, pana in anul 400, inca mai facea parte
Diatessaronul. Mult mai tarziu, prin secolul VI, acesta a fost definitiv inlocuit cu cele
patru Evanghelii (in comunitatile din vestul Siriei). Din acest canon lipseau II Petru,
IT, TIT Toan, Tuda si Apocalipsa. Bisericile nestoriene inca folosesc canonul Pesitta,
din care lipsesc Iuda si Apocalipsa.

g) Daca Tn Apus s-a ajuns la un oarecare consens pana la sfarsitul secolului
VI, iar problema canonului a fost definitiv inchisa la Conciliul de la Trent din 1546,
in Rasarit situatia nu s-a schimbat semnificativ. E interesant faptul ca Sinodul de
la Trullo din 692 a ratificat diferite liste canonice existente, care nu concorda intru
totul?’. Acesta este un semn al fluiditatii pe care am semnalat-o deja Tn Rasarit si care,

acceptate (homologoumena), cele disputate (antilegomena), cele false (notha) si cele eretice
(hairetika).

2 Vezi, de exemplu, categoria anaginoskomena, mentionata de Sf. Atanasie (Ep. Fest. 39),
care cuprinde carti ,,folositoare sufletului”, cum ar fi Pastorul lui Herma, care putea fi citite
n cadrul catehezelor.

** Tobias Nickras, ,,Christian Apocrypha and the Development of the Christian
Canon,” Early Christianity 5 (2014): 220-40, mai ales p. 226.

% De ex., Sf. Atanasie, In Ep. Fest. 39, numeste cartile acceptate kanonizomena, iar Canonul
59 al Sinodului de la Laodiceea prevede ca In Biserica sa fie citite numai cartile kanonika ale
Vechiului si Noului Testament. Vezi Constantin Rus, Canonul cdartilor Sfintei Scripturi dupa
canoanele Bisericii Ortodoxe. Studiu canonic (Arad: Editura Mirador, 2001), 125 si 88-9.

% De ex., Canonul 60 al Sinodului de la Laodiceea (a doua jumdtate a sec. IV) cuprinde

toate cartilor Noului Testament, cu exceptia Apocalipsei. Aceeasi carte lipseste si din canonul
Sf. Grigorie de Nazianz. Sf. Amfilohie din Iconiu are toate cele doudzeci si sapte de carti, dar
manifestd Indoieli pentru II-III Toan, II Petru, Iuda si Apocalispsa. Pentru text, traducere si
comentarii asupra acestor canoane, vezi Rus, Canonul, 85-98; 157-71; 174-92.

7 Sinodul a ratificat Canonul 85 Apostolic, Canonul 60 al Sinodului de la Laodiceea,
Canoanele 24 si 32 ale Sinodului de la Cartagina, si listele Sfintilor Atanasie, Grigorie si
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dupa cum vom vedea, nu este lipsita de semnificatie teologica. Decizia Sinodului de
la Ierusalim din 1672 de a ratifica lista canonica de doudzeci si sapte de carti trebuie
privita in acest context general al polifoniei si fluiditatii canonului biblic in Biserica
Ortodoxa.

Criteriile admiterii in canon

Procesul de canonizare a cartilor Noului Testament, schitat sumar mai sus,
ridica o serie de probleme teologice, care au fost tratate Tn multe si variate moduri.
Este vorba n principal despre relatia dintre Biserica si canon, si despre elementele
care au condus la recunoasterea unei scrieri oarecare ca fiind canonica. Se foloseste
de obicei termenul de ,,criterii”, care poate nsa sa induca o parere gresita, conform
careia Biserica ar fi avut la indemna un set de standarde prestabilite pe care
le-ar fi folosit pentru evaluarea cartilor noutestamentare, ca intr-un fel de algoritm
obiectiv, fdara a tine seama de reciprocitatea dintre Bisericd si canon. Nu trebuie
sd ne imaginam nici ca Bisericile locale au acceptat cu pasivitate canonul. Cazul
Evangheliei dupa Petru, de exemplu, al Epistolelor pastorale, sau al Apocalipsei
demonstreaza ca Biserica a trebuit sa decida uneori asupra a ceea ce putea face
parte din canon si a ceea ce trebuia respins. De aceea trebuie pastrat echilibrul dintre
receptarea pasiva a Bisericii si crearea activd de citre aceasta a canonului”?, In
acest sens, tipologia dubld propusa de Kendall W. Folkert cu privire la canon pare
sa reflecte aceasta forma de reciprocitate?. Vorbind, asadar, despre ,,criterii”, nu
trebuie sa ne lasam atrasi de ideea unei proceduri intelectuale si mecanice, ignorand
complexitatea procesului de canonizare. Din cauza acestor piste false pe care le
poate deschide folosirea termenului de ,,criterii”, unii prefera sa-l evite si sa adopte
expresii mai flexibile, precum ,ratiuni” sau ,,norme de canonizare”®. Acestea ar
fi mai aproape de impresia creata de studiul rarelor referinte patristice la calitatile
pe care trebuie sa le aiba o carte canonica. Impresia ar fi ca Parintii Bisericii au
aplicat criteriile sau principiile Intr-un mod nesistematic si inconsecvent®. Aceasta

Amfilohie. S-a spus deja ca exista anumite dezacorduri Tntre aceste liste Tn privinta ambelor
testamente.

2 LupLow, ,,Criteria,” 71.

2 K. W. FoLKERT, ,,The ‘Canons’ of Scripture,” in Miriam LEVERING, ed., Rethinking Scripture:
Essays from a Comparative Perspective (Albany: Suny Press, 1989), 170-7, mai ales
p. 173: ,,Canonul I denota textele normative, orale sau scrise, care sunt prezente in traditie
prin interventia unuia sau a multor vectori. Canonul II se refera la texte normative prezente
independent si distinct Tntr-o anumita traditie si care functioneaza ca vectori”.

3 Expresia ,,norme de canonicitate” a fost faurita de R. P. C. Hanson, Tradition in the Early
Church (London: SCM Press, 1962), 213.

3 H. GawmBLE, The New Testament Canon: Its Making and Meaning (Philadelphia:
Fortress Press, 1985), 71.
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aparentd inconsecventa se clarifica Tnsa prin insasi natura cartilor Noului Testament.
Cdci acestea nu sunt relatari jurnalistice despre viata si faptele Mantuitorului lisus
Hristos, ci interpretari ale prezentei si lucrarilor Sale in lume venite din partea
martorilor oculari si a teologilor Bisericii primare®. De aceea, Biserica 1si recunoaste
n aceste Scripturi propria viata si experienta asa cum izvorasc acestea din invatatura,
moartea si invierea Domnului Hristos®*. Nu trebuie neglijatd nici preeminenta
Traditiei Orale, mai ales in primele faze ale canonizarii, i nici faptul ca numele unui
apostol nu putea servi per se ca dovada a autenticitatii**.

Desigur, cel dintdi si mai important criteriu pentru admiterea unei scrieri
in canon a fost vechimea si autenticitatea acesteia. Mentiondm cd apostolicitatea
unei carti nu era inteleasa in sensul strict al scrierii acesteia de catre un apostol
ci ca reflectand o traditie legatd de un anumit apostol®. Pe langa vechime, o carte
trebuia sa aiba veridicitate istorica si sa fie apostolicd in sensul mentionat mai sus®¢.
Respingerea unor carti atribuite unor corifei ai apostolilor (de ex. Petru, Pavel
sau Toan) indica clar ca in multe cazuri apostolicitatea nu a fost suficienta pentru
canonicitate?.

Intervine aici un alt criteriu, un fel de ,,apostolicitate interna”?®, care consta
in ortodoxia continutului textului, adica Tn conformitatea sa cu regula credintei
(regula fidei)®, credinta fiind considerati ca suma a tnvataturilor apostolice. In acest
sens, o Invatdtura poate fi considerata apostolica daca ea este conforma credintei
comunitdtii eclesiale’. Se pare cad acest criteriu de canonicitate nu a actionat ca

32 M. KoNsTaNTINOU, ,,H xprion kot n eppnveia g [MoAoidg AtaBrkng ev Xplote Ka €1g v
ExkAnoia,” n Tepoupyeiv 10 Evayyéhiov. H Ayia I'pagn otriv OpBodoén Aatpeia, Proceedings
of the 5% Greek Liturgical Symposium (Atena, 2004), 103.

3 P, VASSILIADIS, ,,Alpéoelg Kal BeoAoyIKEG TAOELG O0TOV apXéyovo XploTliaviopo,” Deltion
Biblikon Meleton 5 (1977-1978): 114-6.

3 A se vedea, de ex., discutia lui Origen despre conceptul de ,evanghelie”, In al sau
Comentariu la Ioan 1.18, unde el sustine ca apostolia este confirmata de Evanghelie, nu
Evanghelia de apostolie.

3 A se vedea, de ex., Sr. IRINEU AL Lionurur, Adv. Haer. 111.10.15; 111.14.1.

% A se vedea argumentul lui Tertulian, Tn Adv. Marc. 4.5.

% Aceastd idee se regaseste, de pilda, in Constitutiile Sfintilor Apostoli V1.16.1: ,,Nu primiti
cartile alcatuite de impiosi in numele nostru, fiindca nu la numele apostolilor trebuie sa fiti
cu luare aminte, ci la natura lucrurilor si la gandirea nepervertita”, Ioan I. IcA jr, Cononul
Ortodoxiei, vol 1: Canonul apostolic al primelor secole (Sibiu: Deisis, 2008), 699. Pe de alta
parte, n Biserica veche a existat o tendintd crescandd de a atribui unor personalitdti celebre
lucrdri anonime.

% RITTER, ,,Kanonbildung,” 268.
3 EuseBiu DE CEZAREEA, Ist. Bis, V1.12.2-6.
40 RITTER, ,,Kanonbildung,” 268-9.



o forta restrictiva Tmpotriva pluralitatii. Diversitatea cartilor canonice confirma
aceasta. Desi a fost folositd Tn cazul unor carti indoielnice, si mai mult cu scopul de a
exclude decat a include*, regula credintei pare sa fi fost o notiune atotcuprinzatoare
care cuprindea intreaga doctrind si traditie crestind, rezumatd Tn cuvinetele
Sfantului  Irineu: ,marturisirea unitatii dintre = Dumnezeu-Creatorul si
Dumnezeu-Mantuitorul, Tisus Hristos”#?. Aceasta marturisire putea lua diferite forme
o lista de crezuri. De aceea regula fidei nu a suprimat niciodata principala trasatura si
presupozitie a canonului si a cartilor sale, si anume diversitatea si polifonia®.

Al treilea criteriu, care a jucat un rol important — citeodatd chiar decisiv,
mai ales Tncepand cu secolul III — in stabilirea statutului unor carti nesigure
(precum Iacov, II Petru, Apocalispsa si Evanghelia lui Petru), a fost catolicitatea
(adica recunoasterea universald) si folosirea acestora in cultul si cateheza Bisericii**.
Acesta este mai mult un criteriu de facto, constatativ, care — datorita faptului ca
ortodoxia si catolicitatea nu s-au suprapus intotdeauna, mai ales n fazele de inceput
ale formarii canonului**- a fost folosit cu prudenta, fiind deseori moderat de reflectii
asupra modului adecvat de folosire a unui text biblic*. In aceste cazuri conformitatea
cu credinta si propovdduirea Bisericii a avut prioritate””. In discutiile despre
canonicitate din Biserica veche se poate detecta si 0 anumitd ierarhizare a tipurilor
de utilizare a unui text: statut canonic indelungat (din vechime); statut canonic curent
(in prezent); citat in scrierile doctrinare ale unor autori crestini importanti; utilizarea
culticd; utilizarea catehetica*®. Se pare ca unii scriitori, precum Tertulian, Sf. Trineu,
Origen, au fost retinuti fata de acest criteriu al utilizarii unei carti. Cu toate acestea,

4l GAMBLE, The New Testament Canon, 70.

4 LupLow, ,Criteria,” 87; J. N. D. Kerry, Early Christian Creeds (London: Longmans,
1950), 76; Sfantul Irineu ofera expresia cea mai pronuntata a acestei idei Tn Adv. Haer. 1.10.1;
11.27.2.

43 N. Matsoukas, Aoypatikij kot ovpfoAikri eodoyia, vol. 1 (Thessaloniki: Pournaras, 1985),
186.

“ A se vedea, de pildd, discutia privind folosirea liturgica din Fragmentul Muratori 62-63
(pentru cazul epistolelor catre Filimon, Tit si Timotei); 72 (pentru Apocalipsa lui Petru); 77-
80 (pentru Pdstorul lui Herma, a carui citire publicd In Biserica nu este recomandata; Icai,
Canonul apostolic, 542).

% Este interesanta distinctia pe care o face Rufin (Symb. 38) intre cartile ,,canonice” si
cele ,eclesiastice”. Scrierile care fac parte din a doua categorie pot fi citite pentru zidire
sufleteasca dar nu pot fi folosite pentru argumentarea doctrinei. (https://www.newadvent.org/
fathers/2711.htm, accesat in 3.12.2022).

4 LupLow, ,,Criteria,” 81.
4 Fieprowicz, Theologie der Kirchenvditer, 63.

“ LupLow, ,,Criteria,” 80.
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n timp, odata cu conturarea granitelor ortodoxiei, criteriul catolicitatii a devenit tot
mai important in stabilirea canonicitatii unei scrieri®.

Relatia dintre Traditia Bisericii si canon, potrivit Teologiei Ortodoxe

Dintre criteriile canonicitatii prezentate mai sus, cel mai important pare a fi
regula credintei, care include intreaga Traditie crestina si este, n acelasi timp, cadrul
ermineutic al Sfintelor Scripturi®®. Paradoxal, totusi, exista o interdependenta intre
canon si Traditie, deoarece Parintii afirma uneori ca Scriptura este expresia scrisa a
regulii credintei. Acest lucru se poate explica din punct de vedere istoric prin faptul
ca Traditia crestind — regula credintei — a fost initial orald iar ulterior a fost transpusa
in texte autoritative. Prin urmare, cea dintdi temelie este experienta Bisericii.
Cartile Scripturii au fost compuse pentru a comenta i interpreta evenimente si
moduri de viata din sanul Bisericii. Din perspectiva ortodoxa, Scripturile si regula
credintei nu sunt doua autoritati diferite care se reglementeaza una pe cealalta,
ci sunt forme interconectate ale aceleiasi Traditii a Bisericii®'. De aceea, niciuna
nu poate fi socotita ca fiind mai importanta sau superioara celeilalte, caci ambele
exprima deopotriva Traditia Bisericii Tn varietatea formelor sale (predica, cateheza,
rugdciune, pastoratie, organizare, etc.)*’. Potrivit lui Harry Gamble, ,,printr-o rodnica
sinergie, Scriptura a contribuit la modelarea traditiei credintei, iar traditia credintei a
influentat formarea canonului Scripturii”*.

In consecintd, canonul nu poate functiona ca un punct de referinti extern in
definirea si normarea Bisericii. Raportul dintre acestea este 0 combinatie complexa
intre receptare si creatie. Conform observatiilor teologului britanic Morwenna
Ludlow, formarea canonului a fost influentata atat de factori activi cat si pasivi,
intr-un mod care e uneori greu de clarificat®. Canonul reflectd interpretatrea
teologica pe care Biserica a dat-o ,evenimentului Hristos”, dar, in acelasi timp,

49 FER. AUGUSTIN, De doctrina Christiana 11.8.12 (https://www.newadvent.org/fathers/12022.
htm, accesat in 3.12.2022). E posibila si detectarea unor anumite nuante in conceptul de
catolicitate. Astfel, Fericitul Augustin accentueaza folosirea in prezent a unei carti in Biserici,
pe cand Eusebiu este mai interesat de vechimea catolicitatii. Pe de alta parte, alti scriitori,
precum Sf. Irineu (Adv. Haer. 1.10.1, https://www.newadvent.org/fathers/0103110.htm,
accesat in 3.12.2022) si Tertulian (Praescr. XV, https://www.newadvent.org/fathers/0311.
htm, accesat Tn 3.12.2022), par sa identifice catolicitatea cu apostolicitatea.

% John BrEck, Sfdnta Scripturd in Traditia Bisericii, trad. Ioana Tamadian (Cluj-Napoca:
Patmos, 2003), 24-5.

°1 BRECK, Sfanta Scripturd, 320.
°2 BRECK, Sfanta Scripturd, 30-3.
5 GamBLE, New Testament Canon, 69.

> LupLow, ,,Criteria,” 93.



furnizeaza si contextul ermineutic in care trebuie Inteleasa traditia evenghelica®.
Pe de altd parte Biserica stabileste canonul, nu canonul Biserica. Dar canonul este
strans legat de identitatea Bisericii, furnizand acesteia temelia Tnvataturii, moralei
si vietii sale liturgice®. Aceasta ultima observatie poate explica si avertismentul
intalnit in anumite scrieri patristice de a nu adauga sau a lua ceva din canon®.
Aceasta avertisment poate fi inteles si ca o interdictie de a redeschide canonul
sau de a revizui presupozitiile teologice care stau la baza lui, subliniind astfel
continuitatea vietii Bisericii®®. Acest ultim aspect al relatiei dintre canon si Biserica
a fost accentuat in mod exagerat de aripa conservatoare a cercetarii biblice ortodoxe.
Reprezentantii acestei tendinte vad in canon o autoritate suprema, cuamva preexistenta
si transcendentd, avand prioritate Tn fata Bisericii, de vreme ce nu aceasta decide
continutul lui. ,,Biserica accepta doar ceea ce i se preda. Singurul criteriu sunt datele
istorice, nu investigatia critica. Cartile canonice au fost in canon de la bun Tnceput;
ele nu au trecut printr-un proces de aprobare Tnainte de a deveni parte a canonului”®.
Aceasta Tntelegere a canonului este strans legata de ideea inspiratiei literale si a
infailibilitatii totale a cartilor canonice. Astfel, fiind operd a Duhului Sfant in
cadrul careia factorul uman este doar un instrument, Scripturile contin cuvantul lui
Dumnezeu adevarat si neschimbabil®.

Aceste idei nu sunt promovate in cercetarea biblica ortodoxa curenta, deoarece
ele ignora atat traditia patristica referitoare la criteriile canonicitatii, prezentata mai
sus, cat si datele istorice. Dar ele, pe de alta parte atrag atentia asupra limitelor
si functiei canonului In Bisericd si asupra raportului lui cu inspiratia biblica.
Altfel spus, se pune intrebarea daca canonul trebuie considerat ca inchis sau deschis.
E adevarat ca referintele patristice mentionate interzic modificarea canonului, dar ele
nu afirma ca inspiratia divina ar apartine exclusiv cartilor canonice®. Mai mult, in
pofida faptului ca scrierile canonice sunt voci autentice si autoritative cu rol normativ
in viata Bisericii, limitele canonului nu coincid cu limitele inspiratiei si nici cu ale
vietii bisericesti autentice. Cu alte cuvinte, nu toate scrierile inspirate fac parte din
canon si, In plus, autoritatea si canonicitatea nu sunt legate in mod ombilical, ci, cea
dintdi poate sa existe si fard cea de-a doua. Canonul, prin urmare, nu trebuie inteles

°5 Christos VouLGARIs, ,,Premise fundamentale In ermineutica neotestamentara,” in Christos
Vourcaris, Studii de teologie biblicd, trad. Ton Buga (Bucuresti: Ed. ,,Sfantul Gheorghe
Vechi”, 2000), 173-4.

%6 J. PaNAaGoPouLos, Etoaywyr oty Kaivr) AwaBrkn (Atena, 1994), 31-2.

" Didahia TV.13; Sr. IriNEU DE LYON, Adv. Haer. 1V.33.8; Sr. Atanasik, Ep. Fest. 39, etc.
8 Fieprowicz, Theologie der Kirchenviiter, 61.

%' S. Sakkos, Etoaywyn €1 v Kaivijv AtaBnknv, ed a 2-a (Tesalonic, 1984), 33.

0 Sakkos, Eloaywyn, 15.

%1 Fieprowicz, Theologie der Kirchenviiter, 62.
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ca o formulare finita a mesajului Evangheliei, ci ca o delimitare concreta, dincolo de
orice Tndoiala sau falsificare®, a granitelor Invataturii si experientei Bisericii, si ca
un cadru interpretativ larg si flexibil, care permite membrilor comunitatii sa exprime
variate opinii si sd propdsesca in diversitate si polifonie, prin darurile felurite ale
Duhului Sfant.

Doua exemple

Astfel, in pofida faptului ca din punct de vedere istoric canonul rdmane Tnchis,
din punct de vedere teologic el este de fapt deschis, iar limitele lui nu pot fi definite o
data pentru totdeauna. Aceastd deschidere poate sd explice ambiguitatea si fluiditatea
pe care canonul le manifestd in Biserica Ortodoxa, dupa cum s-a aratat mai sus.
Cazul Apocalipsei este ilustrativ. In cea mai mare parte a procesului de formare,
datorita indoielilor la adresa apostolicitatii sale, ultima carte a Noului Testament s-a
situat Tn afara canonului. Aceste indoieli au fost depasite abia Tn ultima fazd a formarii
canonului®. Pe langa aceasta, referitor la Apocalipsd, Sinodul Trulan (cvinisext) a
ratificat doua tipuri de canoane: unele contin Apocalipsa, iar altele fie o resping,
fie manifesta reticenta fatd de canonicitatea ei. Se pare, prin urmare, ca primirea
ei In canon s-a facut ,printr-o situatie de facto, nu printr-o decizie sinodala”®.
Pe langa aceasta, Apocalipsa n-a fost inclusa n lectionarul Bisericii Ortodoxe, care a
fost stabilit prin sec. V. Criteriul utilizdrii, prin urmare, nu poate fi folosit in acest caz.
Totusi, cartea a fost acceptata prin consensul membrilor comunitatii, care alcatuiesc
trupul viu al Bisericii®.

Pe de alta parte, diferite scrieri ramase in afara canonului au continuat sa
aiba un rol important in cultul si discursul teologic al Bisericii. Asa stau lucrurile
cu Protoevanghelia lui Tacov, care se sta la baza imnografiei si a iconografiei
sarbatorilor Maicii Domnlui, fiind un text de referinta pentru multi Parinti ai Bisericii

62 Este interesanta remarca lui David Brakke, conform careia Sf. Atanasie nu a intetionat sa
Inchida canonul in Epistola Festiva 39, ci mai degraba sa promoveze un canon diferit de cel
adoptat de dascalii crestini din Alexandria secolului IV.

%3 Nicolae Nicoragescu, Grigorie T. Marcu, Sofron Viap si Liviu G. Munteanu, Studiul
Noului Testament, Manual pentru Institutele Teologie, ed. a 2-a (Bucuresti: IBMO, 1977),
17-8.

% Eugenia ScARVELIS-CONSTANTINOU, ,,Banned from the Lectionary: Excluding the Apocalypse
of John from the Orthodox New Testament Canon,” in Vahan S. HovHANESsIAN, ed., The
Canon of the Bible and the Apocrypha in the Churches of the East, in Bible in the Christian
Orthodox Tradition 2 (New York: Peter Lang, 2012), 51-62, mai ales p. 60.

65 ScARVELIS-CONSTANTINOU, ,,Banned from the Lectionary,” 61: ,,Daca o carte nu este niciodata
citita Tn Biserica, poate fi considerata canonica? De fapt, o carte este canonica dacd poate fi
cititd in Biserica; aceasta nu inseamna ca ea trebuie sd fie cititd in Biserica”.



din epoca bizantind®, Aceasta carte, fara sa fie vreodatad recunoscutd drept canonica
sau inspiratd, dar, cu toate acestea, fiind larg folosita Tn cultul si predica Bisericii,
ilustreaza foarte bine ambiguitatea si fluiditatea canonului. Relatia Scripturilor cu
viata si traditia Bisericii pare astfel sa fie mai complicata decat am crede la prima
vedere.

Aceste doua exemple demonstreaza complexitatea problemei canonicitatii
si autoritatii scrierilor crestine antice, o trasatura deseori pierdutd din vedere In
reconstructiile schematice moderne ale procesului de canonizare. Se pare ca unele
scrieri, cum este Apocalipsa, a dobandit statut canonic printr-o procedura extraordinara
si n pofida suspiciunilor manifestate de anumite personalitati ale Bisericii sau parti
ale traditiei crestine. In alte cazuri, texte autoritative dar necanonice au influentat
includerea sau excluderea altor carti din canon, cum este cazul scrierii Doctrina
lui Addai®”. Mai mult, unele texte necanonice au rdmas pe o pozitie de autoritate Tn
Biserica nu doar prin folosirea lor Tn activitatea catehetica ci si prin citarea lor in
omilii si contributia lor la formarea traditiei liturgice, iconografice si haghiografice.

Prin urmare, nu se poate vorbi despre un caracter unidirectional al procesului
de canonizare, ci despre o evolutie ramificatid a acestuia. In pofida conceptiilor
moderne despre un canon fix si unanim acceptat, datele furnizate de catre izvoarele
antice conduc spre concluzia fluiditatii si diversitatii canonice®,

Concluzii

In final, subliniem trei idei principale:

a) Formarea canonului a fost un proces complex, influentat nu doar de factori
externi ci si i interni, care, In Bisericile rasaritene, a fost caracterizat de ambiguitate
si fluiditate.

b) Discutia referitoare la criteriile canonicitatii a evidentiat dependenta
reciproca dintre regula credintei — adica intreaga Traditie a Bisericii — si canon.

c) Acest raport specific lasa loc pentru diversitate garantand, Tn acelasi timp,
si unitatea canonului si mentinand o anumita fluiditate ale limitele acestuia, fapt ce
conferd canonului o anumita deschidere teologica. Aceasta deschidere are implicatii
care depasesc subiectul canonului Noului Testament si al limitelor sale, atingand si
alte aspecte ale cercetdrii biblice ortodoxe curente, cum ar fi: metodele exegetice,
atitudinea fata de apocrife, inspiratia, dialogul cu traditia iudaica.

% J. KARAVIDOPOULOS, ATTIOKPUQX XPLOTIAVIKG Keleva, vol.1: Amékpvpa EvayyéAia, in Biblical
Library 13 (Tesalonic: Pournaras, 2001), 52-4.

7 NickLAS, ,,Christian Apocrypha,” 234-5.

5 De exemplu, lista canonica propusa de Sf. Atanasie in Ep. Fest. 39 a fost cea care s-a
impus. Totusi, nu se stie cat de mare a fost impactul acestei epistole In Egipt sau in alte
parti ale lumii crestine. Doi codici egipteni din acelasi secol, Codex Vaticanus si Codex
Alexandrinus, contin colectii usor diferite fata de cea a Sf. Atanasie.
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Profit de onoarea care mi s-a oferit de a participa cu un studiu la acest volum
omagial, pentru a-mi exprima respectul si Tnalta apreciere fatd de Parintele Profesor
Ioan Chirila, pe care 1l consider unul dintre cei mai importanti teologi pe care 1i are
in prezent tara si Biserica noastra. Studiile temeinice, eruditia teologica, vastitatea
informatiei si flexibilitatea exprimarii sunt cateva dintre calitatile prin care, Tn opinia
mea, cel pe care il sarbatorim acum a contribuit la ridicarea standardului studiilor
biblice romanesti si la conturarea unui model de cautdtor, cercetator si slujitor al
Cuvantului care sa inspire generatiile tinere. Dumnezeu sa-i ddruiasca si pe mai
departe o viatd binecuvantatd, in slujba Bisericii, a Teologiei si a Tnvatamantului
teologic universitar!

La multi si rodnici ani, Parinte Profesor!
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Mantuitorul Iisus Hristos, pe Cruce (In 19,23-37)
- particularitati ale relatarii ioaneice'

Ovidiu Mihai Neacsu
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In relatarea evenimentelor petrecute in ultimele zile din viata pimanteasca a
Fiului lui Dumnezeu Intrupat, Sfantul Ioan Evanghelistul consemneaza cateva detalii
unice ntre cele patru relatari evanghelice. Asa cum face si in cadrul procesului lui
[isus, unde reda un dialog mult mai consistent decat sinopticii, Intre lisus si Pilat,
si trece sub tacere intalnirea cu Irod, si acum, Tn scena rastignirii Domnului, Ioan
are o contributie unica. Aceste detalii tin In parte de personalitatea autorului si de
adevarul revelat lui, dar, Intr-o alta masurd, sunt si obiectul ,,strategiei” teologice a
Sfantului Ioan. Preocupat, asa cum reiese din intreaga sa Evanghelie, de anumite
teme teologice, Sfantul Ioan foloseste acest prilej pentru a sublinia anumite detalii pe
care doar el le-a retinut. Aceasta specificitate a relatarii sale nu se afla Tn contradictie
cu versiunile sinopticilor, ci reprezinta o amprenta unica si extrem de valoroasa a
memoriei Bisericii.

Omisiuni si accente

Preocupat — asa cum spuneam — de anumite teme recurente ale Evangheliei
sale, Sfantul Ioan trece peste anumite detalii istorice care se regasesc la Evanghelistii
Sinoptici?. Alegerea sa de a nu consemna unele Tntamplari tin de un anumit fel de
a vedea istoria si de a se concentra doar asupra unora dintre momente, care au, in
opinia sa, o relevanta mai mare pentru cititorii sai. Supliciul rastignirii este pentru
lumea toata o infrangere (,,Caci cuvantul Crucii, celor cei ce pier este nebunie,
iar noud, celor ce ne mantuim, este puterea lui Dumnezeu” — 1Cor 1,18), dar

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2023). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.

2 Intalnirea pe Drumul Crucii cu Simon din Cirene este relatatd de Sfantul Luca (Lc 23,26),
care atribuie lui Simon gestul de a purta Crucea, pusa de soldati. Si Evanghelistul Marcu
(Mc 15,21) aminteste acest episod, doar ca Simon a fost silit sa poarte Crucea, nu ca a si
facut-o. Pentru detalii, vezi J. Ramsey MicHaELs, ,,John,” In New International biblical
commentary (NIBC) (Peabody: Hendrickson Publishers, 1989), 326.



pentru Hristos este o biruinta. El 1si da viata, nu I se ia: ,,Eu sunt pastorul cel bun.
Pastorul cel bun Tsi pune sufletul sau pentru oi” (In 10,11). Aceasta perspectiva
teologica specifica Sfantului Ioan face ca amanuntele istorice, care il separa de
sinoptici, sa fie, In fapt, optiuni diferite cu un scop anume.

Evanghelistul Toan simplifica acest cadru al rastignirii, Inlaturand personajele
pe care alti evanghelisti le mentioneaza. In fata Crucii, desi se pare ca au fost de fatd
reprezentantii iudeilor (,,Deci i ziceau lui Pilat arhiereii iudeilor: Nu scrie: Imparatul
iudeilor, ci: Acela a zis: Eu sunt Tmpératul iudeilor” — In 19,21), nu se gasesc cei ce
1l hulesc, asa cum afirma Evanghelistul Matei: ,iar trecatorii 1l huleau, clatinandu-si
capetele (Mt 27,39). Arhiereii, batranii, fariseii, carturarii, inclusiv talharii, care, la
Matei, au un dialog si care se aliturd celor care il ocarésc (,,in acelasi chip 1l ocirau
si talharii cei Tmpreuna-rastigniti cu EI” — Mt 27,44), in Evanghelia dupa Ioan devin
personajul colectiv, care Intregesc tabloul sordid al celor care nu parasesc ocara nici
la poalele Crucii.

In realatarea lui Toan, personajele care ,,conteaza”, sunt cele care poarta
dialoguri si care au un rol important fie Tn deznodamantul rastignirii®, fie in
transmiterea unui mesaj celor care vor auzi aceasta istorie si vor intelege un anumit
continut tainic al ei.

In acelasi timp, exactitatea topometriei ioanine confirmi si mai intens ca
evanghelistul face o selectie valoricd a subiectelor tratate. Astfel, el precizeaza cu
exactitate ziua si ora: Si era Vinerea Pastilor, cam la al saselea ceas (In 9,14),
precum si locul: Si L-au luat pe Iisus si L-au dus. Si, purtdndu-Si crucea, a iesit la
locul numit al Capatanii, care evreieste se zice Golgota (In 19,17). Precizia acestor
detalii are si rolul unei cartografieri istorice a evenimentului rastignirii, si excluderea
oricarei ambiguitati*.

Istoria ca implinire a Scripturilor

Elementul tainic al fiecdrui act care se consuma in rastimpul pe care Hristos
1l petrece pe Cruce este mai important decat ceea ce se vede, decat firul naratiunii.
Doar 1n felul acesta afirmatia repetata ca sd se implineascd Scriptura (In 19,24) poate
capata prioritate In fata receptarii unor anumite gesturi dezbracate de simbolism.
De pilda, sfaramarea fluierelor picioarelor celor rastigniti pe cruce pentru le grabi
sfarsitul, Intrucat era mare ziua sdmbetei aceleia (In 19,31) nu se petrece si cu

3 Capitolul 19 cuprinde dialogul cel mai dezvoltat dintre Tisus si Pilat. Si datorita relatarii
lui Toan, Pilat a primit in istorie un loc mai important decat ceilalti prefecti romani care 1-au
precedat sau i-au urmat in Tudeea. Tot Evanghelistul Ioan retine raspunsul pe care l-a dat Pilat
iudeilor care cereau modificarea vinei scrisa n trei limbi pe tablita crucii: A rdspuns Pilat: Ce
am scris, am scris (In 19,22).

4 MICHAELS, ,,John,” 325.
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lisus. Soldatii romani 1l crutd pe lisus, dacd au vdzut cd deja murise (19,33), nu
atat pentru ca scopul (grabirea mortii) era redundant, cat pentru a Implini Scriptura,
care poorocise: Domnul pdzeste toate oasele lor, nici unul din ele nu se va zdrobi
(Ps 33,19).

Aceasta sectiune a evangheliei dupa Ioan poate fi impartita in patru, dupa altii®
— cinci viniete distincte, majoritatea dintre acestea avand rolul subsidiar de a marca
Tmplinirea Scripturilor.

a. Impdrtirea hainelor lui Iisus de cdtre soldati (In 19,23-24)

Prima scend ii descrie pe soldatii romani Impartind hainele lui Iisus.
,Deci ostasii, cand L-au rastignit pe Iisus, I-au luat hainele si au facut patru parti
fiecarui ostas o parte, si camasa lar cdmasa era fara cusaturd, de sus tesuta in
intregime, Deci au zis unii catre altii: Sa n-o sfasiem, ci sa aruncam sorti pentru ea,
a cui sa fie; ca si se implineasca Scriptura, care zice Impartit-au hainele Mele lorusi
si pentru camasa Mea au aruncat sorti. Deci, ostasii au facut acestea” (In 19,23-24)

Impartirea hainelor lui Iisus era un obicei cunoscut in contextul executiilor,
bunurile rdmase de la cel executat revenind soldatilor, ca o ,,pradd”. Impartirea la
patru indica probabil 4 elemente pe care le-ar fi avut lisus, o haind exterioara, o
tunica (camasa), cureaua, sandalele si posibil ceva de acoperit capul®.

Vorbind despre cdmasa lui lisus, care era fara cusatura si asupra cdreia soldatii
au aruncat sorti, neputand sa o Tmpartd, Intelegem Tmplinirea unei alte preinchipuiri
din Scriptura. Ea aminteste de obiceiul vechi testamentar al sacrificdrii mielului
la vremea cuvenitd, cand cei ai casei, daca erau putini, se asociau cu vecinii lor:
Va lua, zice, fiecare pe vecin si pe aproapele lui si vor manca mielul in aceeasi casa si
nu se va scoate din carnea lui afard (Ies 12,46). Consumarea unui singur miel de mai
multi este o preinchipuire a Trupului lui Hristos tesut de sus, nu din parte barbateasca
si parte femeiasca ci ,,prin lucrarea si puterea de sus a Duhului®’.

Ioan ne aseaza o perspectiva circulara a timpului, o perspectiva teologica in
care cele din trecut si gasesc implinire in cele prezente, dar se deschid si catre viitor,
intr-o firava pulsatie de inceput a vietii Bisericii. Mielul sacrificat este Hristos, care
de acum Se va sacrifica ritualic, liturgic, nesangeros, pe altarul Bisericii, din care vor
consuma toti, fird ca El si fie Impartit.

> Raymond E. Brown, The death of the Messiah: From Gethsemane to the grave:
A commentary on the Passion narratives in the four Gospels, vol. 2 (New Haven:
Yale University Press, 1994), 908.

¢ George R. BEasSLEY-MURRAY, ,,John,” in WBC 36 (Dallas: Word Incorporated, 2002), 347.

7 SF. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan Tn PSB 41 (Bucuresti:
IBMO, 2000), 1124.



b. Iisus si cei ,,de aproape” ai Sai (In 19, 25-27)

A doua scena 1i prezinta pe cei apropiati ai lui Tisus, carora li se si adreseaza
pe cand stateau in fata Crucii: ,,Si stateau, langa Crucea lui Tisus, Maica Lui si sora
Mamei Lui, Maria lui Cleopa, si Maria Magdalena. Deci lisus, vazand pe Maica
Sa si pe ucenicul pe care Il iubea stand alituri, i-a zis Maicii Sale: Femeie, iata fiul
tau! Apoi a zis ucenicului: Iatda Maica ta! Si din acel ceas ucenicul a luat-o la sine”
(In 19,25-27).

Ioan puncteaza prezenta femeilor si a ucenicului iubit, stdnd Ildngd Cruce —
napa 1@ otaup® (In 19,25), spre deosebire de sinoptici, unde grupul acestora este
descris ca stand sau privind op@doat (Lc 23,49) de departe — dmo pakpobev (Lc 23,9);
ano pakpoBev Becwpodoar (Mt 27,55, Mc 15,40)8.

Mai exista si versiunea pe care o sustine si R Brown®, ca Intre Sinoptici si Ioan
sd nu fie nici o diferentd, ci sa fie doud momente distincte: unul Tn care grupul
de femei a stat departe de Cruce si un alt moment Tn care acestea s-au apropiat si
Tisus li s-a adresat. Aceasta posibilitate poate fi argumentata de folosirea de catre
Toan a doud formule diferite. In vs. 25, unde 1i enumer3, acestia stau Elotikeioav
(vb. o) langa Cruce (6¢) mapd 1@ otaup®, iar in versetul 26, Mama Lui si
ucenicul pe care 1l iubea stateau alaturi napeot@ta (vb. mapiotnp).

Inrelatarea ioaneicé, pot fi intelese patru femei care au stat 1anga Cruce, cel mai
probabil dintr-un grup mai numeros, pe care Matei 1l identifica prin expresia ,,multe
femei” yuvaikeg moAdai (Mt 27,55). Problema identificarii grupului de care vorbeste
Ioan ramane una dificila in conjunctie cu relatarile sinopticilor. Se poate chiar ca
grupul de femei al Sfantului Luca, ramas anonim in preajma Crucii: si femeile care
urmaserd Lui din Galileea (Lc 23,49) si 1si giseascd limpezire abia in ziua Invierii,
cand se referd la aceleasi femei din cap. 23: Si acestea erau: Magdalena Maria si
Ioana si Maria lui Iacov si celelalte impreund cu ele (Lc 24,10).

Esential, Tnsd, pentru ,,scena” Crucii este dialogul pe care lisus il are cu Mama
Sa si cu ucenicul iubit. Dupa momentele de cruzime ale pedepsei primite din partea
lui Pilat, drumul Crucii, spanzurarea pe lemnul Crucii, batjocurile si hulele celor de
fata, cu accentul pus pe impartirea hainelor lui ca semn al cruzimii omenesti, dar si
al generozitatii lui Dumnezeu, acum loan relateaza un moment de acalmie.

Dupa unii exegeti'®, este un moment care, dincolo de caracterul sau comunitar,
accentueaza latura umana a lui lisus, care are grija de cei apropiati ai Lui, ldsandu-i
unul in grija celuilalt. Este deosebit de interesant de vazut cd, In ciuda unei evidente

% La Marcu, grupul celor care stau si privesc de departe este amintit dupa momentul in care
lisus Si-a dat duhul.

9 Brown, The death of the Messiah, 1014.

"Thomas L. Brobik, The Gospel According to John., A Literary and Theological Commentary
(New York: Oxford University Press, 1993), 548.
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griji pe care le-o poartd celor ramasi, Hristos chiar si prin aceste cuvinte Se arata
Implinitor al Legii Vechi. Impresia ca El Se preocupa de cele trupesti este, dupa
Sfantul Chiril al Alexandriei, o ,,cadere in nebunie”, specificd numai ,,celor cu
mintea bolnava”!'. Porunca din Tes 20,12, ,,Cinsteste pe tatdl tau si pe mama ta, ca
sa-ti fie tie bine”, este dupa Sfantul Chiril principala grija a lui Tisus, caci, chiar pe
Cruce fiind, ,,chiar Tn patimire era nepatimitor”'?. Toan ramane consecvent ideii sale
care traverseaza capitolul Patimilor si vede 1n dialogul Lui Iisus cu Mama Sa si cu
ucenicul pe care il iubea, adicd Toan, autorul Evangheliei'®, inca o intersectie Tntre
scrierile Vechiului Testament si Tmplinirea lor in persoana lui Hristos.

c. lisus insetat (In 19,28-29)

,Dupa aceea, vazand lisus ca acum toate s-au savarsit, ca sa se Tmplineasca
Scriptura a zis Mi-e sete. Deci era un vas plin cu otet; iar ei, umpland un burete cu
otet si Infasurandu-1 pe un isop, I 1-au dus la gura.”

Urmatorul tablou, cuprins 1intre versetele 28-29, Il infitiseazd pe
Mantuitorul Hristos in planul personalitatii Sale mesianice. Cu toate ca suferinta
si chinurile de pe Cruce sunt cauza setei Lui, pe care ar fi putut s-o suprime cu
puterea Sa Dumnezeiasca, Hristos cere sa bea ca sa implineasca Scriptura'.
Referintele Scripturistice ale evanghelistului Ioan induc impresia ca Hristos are
ca preocupare principala dovedirea identitatii Sale, de Tmplinitor al proorociilor,
aproape sfidand calvarul si agonia Patimilor.

Planul teologic pe care Sfantul Ioan il tese In cap. 19 se suprapune cu planul
foarte real, concret, tragic, al mortii pe Cruce. Riscul de a supralicita Patimile
Domnului Tn manifestarea lor iconica, mistagogicd, nu va fi ignorat de Sfantul Ioan,
mai tarziu, tot el fiind autorul relatarii imaginii coastei Tmpunse.

Departe de a insinua ca setea Mantuitorului pe Cruce nu a fost reald, justificata,
si total dependenta de chinurile suferite de El in acele clipe, ea este in acelasi timp
un gest puternic incarcat simbolistic. Contrastul puternic creste intre imaginea lui
Hristos suprinsa de prooroc: ,,Pe Tine Te vor preaslavi fiarele campului, sacalii si
strutii, ca Tu ai izvorat apa in pustiu, suvoaie de apa in pamant neumblat, ca sa

' Sk. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1126.

2 Pdrintele Staniloae nuanteaza afirmatia Sfantului Chiril despre imaginea lui Hristos
care desi suferea, in acelasi timp se afla simultan si deasupra patimirii. Vezi Note la
Sr. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1126.

13 Pentru identificarea ,,Ucenicului iubit” cu persoana autorului Evangheliei a IV-a,
vezi Stelian ToranA, Introducere in Studiul Noului Testament, vol. 3 (Cluj-Napoca:
Presa Universitara Clujeana, 2001), 149-57.

4 ,Céci chinurile aduc Tn mod necesar setea, consumand printr-o fierbinteald negraita
umezeala dinlduntru si arzand prin dogoarea focului maruntaiele celui ce patimeste.” Sr.
CHIRIL AL ALEXANDRIEL, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1127.



adapi pe poporul Meu cel ales” (Is 43,20), care adapa pe poporul Sau in pustie si
cea n care rabda de sete in vazul tuturor. Hristos care cere apa, este adapat cu otet'.
Hristos care a pus izvoare n cer, nu primeste apa in clipa mortii Sale, cf. Ps 103,14
,Cel ce adapi muntii din cele mai de deasupra ale Tale, din rodul lucrurilor Tale se
va satura pamantul.” Cuvintele Psalmistului sunt cele mai sugestive pentru chipul in
care Hristos este batjocorit: ,,Scos-a apa din piatrd si au curs apele ca niste rauri. Dar
ei Inca au gresit Tnaintea Lui, amarat-au pe Cel Preainalt, in loc fara de apa”
(Ps 77,19-20), sau 1n alt loc se spune: ,,Uscatu-s-a ca un vas de lut taria mea, si limba
mea s-a lipit de cerul gurii mele si In tarana mortii m-ai coborat” (Ps 21,16).

Metafora locului fara de apa, care face trimitere la desert, la pustiu, este aici
nlocuita de lipsa apei si prezenta otetului. ,,Si mi-au dat spre mancarea mea fiere si
n setea mea m-au addpat cu otet” (Ps 68,25).

Ioan foloseste un termen deosebit fatda de Marcu si Matei pentru batul, trestia
pe care au pus buretele Tnmuiat In otet . Luca trece sub tacere acest detaliu. Sinopticii
folosesc termenul kdAapog, trestie. Toan mentioneaza isopul — §oowmog, care era o
planta aromaticd. Desi sunt discutii despre dificultatea de a lega un burete Tmbibat
de o creanga de isop, care nu ar fi putut sustine greutatea buretelui, ele atrag, totusi,
atentia asupra unui alt aspect'®. Existd, oare, un substrat teologic in optiunea lui Ioan
de a vorbi despre isop, in loc de trestie?

Evanghelistul Ioan consemneaza in inceputul evangheliei afirmatia Sfantului
Ioan Botezatorul: "Ide 0 auvog 100 Oeod — iatd Mielul lui Dumnezeu (In 1,29). Este
isopul din In 19,29 o trimitere simbolica la mielul sacrificat in noaptea iesirii din
Egipt? Moise le ceruse sa inmoaie un manunchi de isop Tn sangele mielului sacrificat
si sa stropeasca pragul casei — Afjuyeafe 8¢ Séounv voowmov kal faPavteg amo 100
aipatog (Ies 12,22). Toan aduce acum in naratiune isopul, care se atinge de chipul
Tnsangerat al lui lisus pentru a ridica pacatele lumii.

Ideea ca Ioan identifica isopul in locul trestiei ca sens teologic al gestului poate
fi explicata si prin probabilitatea ca soldatul sa nu fi avut un manunchi de isop, ci o
sulita boo®. Soldatul care Tnmoaie burete in otet, nu ar fi vrut sa ofere cupa sa pentru
a bea, condamnatului. Este neobisnuit ca, dupa tratamentul crud aplicat lui lisus,
acum sa tind cont de nevoia Lui si sd Ti dea si bea. De aceea, ipoteza ci soldatul care
Ti da lui Tisus sa bea ar putea fi acelasi care la Marcu exclama: Cu adevdrat Omul
Acesta a fost Fiul lui Dumnezeu (Mc 15,39) pare mai degraba o speculatie!”. Bautura
oferita nu este pentru a potoli setea, ci pentru a umili, parasind orice fel de blandete,
asa cum subliniaza si Sfantul Chiril al Alexandriei'®.

!5 Exista si parerea ca termenul grecesc 6og nu este traducerea cea mai exacta pentru y"7371
- 6&og ar reprezenta o bautura ieftina, de slaba calitate, un vin acru, popular printre soldatii
romani. Pentru detalii, vezi BEASLEY-MURRAY, ,,John,” 351.

16 BropiE, The Gospel According to John, 551.
7 BEASLEY-MURRAY, ,,John,” 352.

18 Sk. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1128.
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d. Iisus Isi dd duhul

Desi la sinoptici Iisus nu a luat otetul, ci l-a refuzat, cf. Mt 27,34, I-au dat sa
bea vin amestecat cu fiere; si, gustand, nu a voit sd bea, sau cf. Mc 15,23, Si I-au dat
sd bea vin amestecat cu smirnd; dar El nu a luat, loan consemneaza primirea acestuia
de catre lisus (,,Deci cand a luat lisus otetul, a zis: Savarsitu-s-a. Si plecandu-capul,
Si-a dat duhul” — In 19,30).

Sintagma ,,Si-a dat duhul” de la Ioan poate fi vazuta in acord cu alte locuri de
la Sinoptici, unde Iisus se da pe Sine cf. Mc 14,41, ,,Dormiti de acum si odihniti-va!
Gata; a venit ceasul; iatd, Fiul Omului Se da Tn mainile pacatosilor”.

Luca chiar exprima limpede aceasta realitate, Tn care Fiul 1si da sufletul, nu I se
ia, (,,si strigand cu glas mare, lisus a zis: Parinte, Tn mainile Tale Tmi pun duhul Meu;
si acestea zicand, Si-a dat duhul” — Lc 23,46) Moartea lui Iisus, vazuta mai presus de
desfasurarea istorica a evenimentelor si de manifestarea specifica existentei In trup,
este un act de buna-voie al Fiului, care Se face ascultator de Tatal pana la moarte
(Fil 2,8), ramanand suveran peste ea, (,,Caci pentru aceasta Hristos a si murit, a si
inviat si a si trait, ca si peste morti si peste vii sa stapaneasca” - Rom 14,9)

Cuvantul tetéAeoton — ,savarsitu-s-a” (In 19,30), ultimul cuvant rostit de
Mantuitorul Hristos pe Cruce', este puternic incdrcat cu semnificatiile teologice
ale evangheliei a IV-a. Intregul plan Dumnezeiesc s-a desfisurat in fata ochilor
cititorului. Fiul Omului desavarseste si implineste planul tainic al lui Dumnezeu si
acum este vremea, ceasul, ca Fiul sa Se slaveasca (In 12,23).

Ioan nu spune cum a rostit lisus aceste ultime cuvinte. Putem corela, Tnsa,
acest cuvant al lui Tisus cu ceea ce sinopticii mentioneaza ca a facut Iisus Tnainte de
a muri: ,,Iar Iisus, iarasi strigdnd cu glas mare, Si-a dat duhul” (Mt 27,50; Mc 15,37).
Evanghelistul Luca reda o varianta mai dezvoltata a acestui strigat sau a cuvintelor
care au urmat strigatului (,,si strigand cu glas mare, Iisus a zis: Parinte, Tn mainile
Tale Imi pun duhul Meu; si acestea zicand, Si-a dat duhul.” — Lc 23,46). Textul de
la Luca poate fi Inteles si ca doud momente distincte, unul al unui strigat urmat de
cuvintele ,,Parinte...” dar si ca un singur tablou, In care aceste ultime cuvinte ale Lui
sunt strigate.

e. Os din ale lui sa nu zdrobiti!

Zdrobirea fluierelor picioarelor este o cerere venita din partea iudeilor, asa
cum retine si Sfantul Ioan: ,,Deci iudeii, ca sa nu ramana trupurile pe cruce sambata,
fiindca era vineri — caci era mare ziua sdmbetei aceleia — I au rugat pe Pilat sa le
zdrobeasca fluierele picioarelor si sa-i ridice. Deci au venit ostasii si au zdrobit
fluierele picioarelor celui dintai si ale celuilalt, care era rastignit Tmpreuna cu el.

19 Pentru amdnunte, vezi Stelian ToranA, ,,Cele sapte rostiri ale lui Iisus pe Cruce,” Renasterea
4 (2009): 4-6.



Dar, venind la Iisus, daca au vazut ca deja murise, nu I-au zdrobit fluierele picioarelor”
(In 19,31-33).

Paradoxul grijii pentru sfintenie al iudeilor care se fac vinovati de omorarea
lui [isus este foarte atent redat de Sfantul Ioan. Acest contrast intre grija de a ramane
puri si de a putea savarsi ritualuri religioase si crima sangeroasa pe care o executa prin
mainile romanilor sunt si ele o imagine tragicd a Impietririi poporului lui Dumnezeu.

Ioan puncteaza scrupulozitatea iudeilor si cu ocazia aducerii lui lisus Tn
Pretoriu, cf (In 18,28) ,,si ei n-au intrat in pretoriu, ca sa nu se spurce, ci sa manance
Pastile”. Acum ei vor sa grabeasca moartea tot Tn virtutea exigentelor religioase
cf. ,,De se va gasi la cineva vinovdtie vrednica de moarte si va fi omorat, spanzurat
de copac®. Trupul lui sd nu ramana peste noapte spanzurat de copac, ci sa-1 ingropi
tot Tn ziua aceea, cdci blestemat este Tnaintea Domnului tot cel spanzurat pe lemn
si sd nu spurci pamantul tdu pe care Domnul Dumnezeul tdu ti-l da mostenire”
(Deut 21,22-23). Sambata aceea fiind mare, trupurile mortilor nu puteau raméane
spanzurate pe lemn, afectand In felul acesta sfintenia zilei. Preferand, cf Mt 23,24, sa
strecoare tantarul si sa Inghita camila.

Asa cum am afirmat in introducerea acestui studiu, soldatii nu i-au zdrobit
(katdyvout) oasele picioarelor, facand astfel, in perspectiva teologica a Sfantului
Ioan — care Ingroasa permanent tusa teologica a gesturilor istorice — legdtura cu
interdictia de a zdrobi vreun os din mielul pascal — kai doTo0vV 00 ouvipiyere dm’
avtov (Ies 12,10). In v. 36 spune Cici s-au ficut acestea, ca si se implineascd
Scriptura: Os nu I se va zdrobi (In 19,36).

Hristos, chiar si mort pe Cruce, implineste pana la ultimul cuvant Scriptura
si face evidenta prin Jertfa sa Implinirea verbalizatd prin cuvantul ,,sdvarsitu-s-a” .

e. Trupul lui Hristos, Taina Bisericii

,,Ci unul dintre ostasi cu sulita coasta Lui a impuns o si Tndata a iesit sange
si apa. Si cel ce a vdzut a marturisit si adevarata este marturia lui; si acela stie ca
spune adevarul, ca si voi sa credeti. Caci s-au facut acestea, ca sa se Implineasca
Scriptura: Os nu I se va zdrobi. Si iarasi altd Scriptura zice: Vor privi la Cel pe Care
L-au impuns” (In 19,34-37).

Odata ce soldatii romani se asigura de moartea celor doi talhari rastigniti
impreuna cu lisus, zdrobindu-le fluierele picioarelor, vin si observa capul plecat
(vs. 30) al lui Tisus si Incredintdndu-se (dar nu deplin)® ca este mort, nu 1i zdrobesc
picioarele. Este paradoxal, totusi, cd desi nu iau decizia zdrobirii picioarelor lui lisus
ca urmare a convingerii ca Acesta a murit deja, totusi fac un gest de cruzime gratuita,
am zice, din unghiul procesului crud al rastignirii si impung coasta Mantuitorului cu
o sulita2!.

20 Sk, CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1134.
! Dezbaterile despre eventualitatea ca ostasul sa fi impuns coasta Mantuitorului Tnainte ca El
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Coasta Tmpunsa a Mantuitorului, din care a iesit sange si apa incheie supliciul
soldatilor romani la adresa lui lisus. Nu md voi opri la numeroasele analize care
includ si opinii ale unor medici cu privire la motivul sau posibilitatea ca din coasta
strapunsa a lui Tisus sa curga sange si apa®, ci la fixarea acestui moment n naratiunea
ioaneica. Din nou, Ioan are Tn vedere Scriptura ca prim argument al celor ce se petrec
acum. Ioan sudeazd aceste doud planuri extrem de interesante ale itinerariului istoric
care suporta fardul discret al hazardului si planul dumnezeiesc care se desfasoara,
deghizat, sub ochii privitorului. Tot Scriptura spune: vor privi la Cel pe Care L-au
impuns (In 19,37).

Ioan face o aluzie la cuvantul: ,,voi vdrsa peste casa lui David si peste locuitorii
Ierusalimului duh de milostivire si de rugaciune, si isi vor atinti privirile inspre Mine,
pe Care ei L-au strapuns si vor face plangere asupra Lui, cum se face pentru un fiu
unul nascut si-L vor jeli ca pe cel intai nascut” (Zah 12,10).

Mesajul teologic al acestui moment este, desigur, deasupra oricarei ipoteze
legate fie de cauzele medicale care stau in spate, fie de legatura dintre coasta impunsa
si referirile proorocesti la aceasta. La fel de secundard, dar totusi prezenta, este si
ideea preocuparii Apostolului Ioan pentru alunecarile dochetiste care patrund in
Biserica. In prim plan std evidenta relatie dintre Trupul lui Hristos, vizut ca Trup al
Bisericii, ca Taind a ei si apa si sangele care curg din coasta Sa. De acum, Trupul lui
Hristos, va fi izvor de viata prin Botez si unire cu Dumnezeu prin Euharistie. Tainele
Bisericii nu pot fi desprinse de Hristos si de Jertfa sa de pe Cruce®.

Simbolismul evenimentului si realismul evenimentului sunt impreuna
temeiul unei teologii extrem de dezvoltate pe subiectul Jertfei Rascumparatoare
a Mantuitorului Hristos, a Sangelui care s-a varsat pentru pacatele oamenilor, a
Botezului crestin ca taina de nastere duhovniceasca

Concluzii

Jertfa de pe Cruce a Mantuitorului Hristos, desi e un sfarsit al vietii pamantesti
a Fiului lui Dumnezeu Intrupat, nu poate fi perceputa decat sub raport dramaturgic ca
un sfarsit. Ea ramane o incepaturd, o dimineatd a unui nou veac asa cum marturiseste
Sf. Pavel: ,,Dar acum Hristos a inviat din morti, parga a celor adormiti s-a facut”
(1Cor 15,20).

sa fi murit sunt Tn contradictie cu relatarile sinopticilor dar aratd o preocupare timpurie pentru
identificarea felului in care a murit Tisus. Pentru detalii legate de aceasta ipoteza vezi BRown,
The death of the Messiah, 1065.

22 BEASLEY-MURRAY, ,,John,” 356. Vezi si Stelian ToraNA, ,,Moartea publica a lui Iisus. Un

mesaj pentru societatea contemporana,” in Medicii si Biserica, vol. XI, ed. Mircea-Gelu
Buta (Cluj-Napoca: Renasterea, 2013), 68-80.

23 Sfantul Chiril vorbeste despre un inceput pe Cruce al acestei Taine a Impartasaniei. Pentru
detalii, vezi Sr. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Comentariu la Evanghelia Sfantului Ioan, 1134.



Momentele iconice ale rastignirii lui Hristos in relatarea Evanghelistului Ioan
sunt repere ale unei naratiuni cursive despre Jertfa Fiului lui Dumnezeu Intrupat.
Mereu fidel Scripturilor Vechiului Testament, atent la destinatarii sai, si sensibil la
marturia de care L-a Tnvrednicit Dumnezeu, Sfantul Ioan are constiinta veridicitatii
marturiei sale: ,,Si cel ce a vazut a madrturisit si adevarata este marturia lui; si acela
stie cd spune adevarul, ca si voi sa credeti.” (In 19,35).

Unic in corpul Evanghelistilor, Sfantul Ioan reda acele clipe din agonia
Mantuitorului Hristos de pe Cruce, pentru ca simte datoria marturisirii Adevarului
ca cei care aud sau citesc marturia lui, sa creada! Frumusetea acestei relatari std,
desigur, in reciprocitatea dragostei pe care cu mai multe prilejuri o marturiseste ca
venind dinspre Mantuitorul Hristos: ,,iar inainte de praznicul Pastilor, stiind Tisus ca
a sosit ceasul Lui, ca sa Se mute din lumea aceasta la Tatal, iubind pe ai Sai cei din
lume, pana la sfarsit i-a iubit pe ei” (In 13,1).

Parinte Profesor Ioan Chirila,

La vreme de aniversare, bucurandu-ma de intdlnirea cu Sfintia Voastra, va
felicit pentru activitatea invatatoreasca de pana acum, va doresc multi ani cu sanatate,
spor in tot lucrul bun si neincetare in ravna pentru studiul Sfintelor Scripturi!
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Locul salasluirii lui Dumnezeu in relatarea
despre consacrarea templului din Ierusalim (3 Regi 8)*
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Textul din capitolul 8 al cartii 3Regi? este familiar credinciosilor ortodocsi,
intrucat pasaje de aici sunt lecturate in randuiala tarnosirii lacasurilor de cult.
Una dintre paremiile prevazute spre a fi cititd Tn acest moment solemn pentru
orice comunitate crestin-ortodoxa este 3Rg 8,22-30%. Un fragment ceva mai scurt
(3Rg 8,22-23a.27b-29 ) se citeste, In timpul anului liturgic, pe 13 septembrie — in
amintirea consacrarii basilicii Sf. Mormant din Ierusalim* — ca de altfel si Tn 21 mai,
ziua de pomenire a ctitorilor acestei biserici, Sfintii Impérati Constantin si Elena®.
Versete din prima parte a aceluiasi capitol se citesc ca paremie la Praznicul Intrarii
Maicii Domnului in Biserica, in 21 noiembrie (3Rg 8,1.3-7.9-11)°.

Daca vom pune cap la cap si in odinea lor din Scriptura fragmentele din 3 Regi
8 citite In cursul unui an liturgic, va rezulta urmatorul text:

»1. Atunci a adunat Solomon la el In Ierusalim pe batranii lui Israel, pe
capeteniile semintiilor si pe toti capii de familii ai fiilor lui Israel, ca sa aduca
chivotul cu legea Domnului din cetatea lui David, adica din Sion.

3. Iar dupa ce au venit toti batranii lui Israel, au ridicat preotii chivotul.

! Consideratiile urmatoare au la baza un studiu anterior al autorului: Constantin OANCEA,
,»<«...Er selbst wollte im Dunkel wohnen (1K6n 8,12)»: Gottes Wohnen in Jerusalem aus der
Perspektive der geschichtlichen Uberlieferungen in Samuelis und Regum,” Sacra Scripta 1
(2015): 34-56.

2 3Regi in Septuaginta si Tn Biblia sinodala, 1Regi in Biblia ebraica si in traducerile moderne
ale Bibliei ale altor confesiuni.

3 Arhieraticon (Bucuresti: IBMO, 1993), 138.
4 Cf. Mineiul lunei septemvrie (Bucuresti: Tipografia Cartilor Bisericesti, 1929), 166.

> Cf. Mineiul Iunei maiu (Bucuresti: Tipografia Cartilor Bisericesti, 1929), 168;
Prophetologion, ed. Demetry KHoury (Miami, 2021), 20-1, unde numerotarea versetelor
difera (3Rg 8,20-21a.25b-28).

6 Mineiul lunei noemvrie (Bucuresti: Tipografia Cartilor Bisericesti, 1927), 322;
Prophetologion, 64-5.
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4. Si au adus chivotul Domnului si cortul adunarii si toate lucrurile sfinte care
au fost Tn cort; acestea le-au adus preotii si levitii.
5.Iarregele Solomon Tmpreuna cu toatd obstea fiilor lui Israel, care se adunasera
la el, mergea Tnaintea chivotului, aducand jertfe vite marunte si mari, care nu se
puteau socoti si nici numara din pricina multimii lor.
6. Si au bagat preotii chivotul cu legea Domnului la locul lui, in Sfanta Sfintelor
din templu, sub aripile heruvimilor;
7. Caci heruvimii 1si aveau aripile Intinse peste locul chivotului si heruvimii
acopereau de sus chivotul si parghiile lui.
9. In chivot nu era nimic, decat cele doud table de piatrd pe care Moise le
pusese acolo Tn Horeb, cand Domnul a facut legamant cu fiii lui Israel, dupa
iesirea lor din pamantul Egiptului.
10. Céand preotii au iesit din locasul sfant, un nor a umplut templul Domnului.
11. Si n-au putut preotii sa stea la slujba, din pricina norului, caci slava
Domnului umpluse templul Domnului.

[...]
22. Apoi a stat Solomon inaintea jertfelnicului Domnului, Tn fata Intregii
adunari a lui Israel, si si-a ridicat mainile la cer si a zis:
23a. ,,Doamne Dumnezeul lui Israel! Nu este Dumnezeu asemenea tie, nici in
cer sus, nici pe pamant jos;
23b. Tu pazesti legamantul si ai mila de robii Tai care umbla cu toata inima
lor Inaintea Ta;
24. Tu ai Tmplinit ce ai grait catre robul Tau David, tatal meu; cdci ce ai grait
cu gura Ta, aceea astazi ai implinit cu mana Ta.
25. Si acum, Doamne Dumnezeul lui Israel, sa implinesti ceea ce ai grdit cu
robul Tau David, tatal meu, zicand: ,,Nu-ti va lipsi niciodata inaintea Mea un
urmas, care sa sada pe tronul lui Israel, daca fiii tai isi vor pazi drumul lor,
purtdndu-se aga cum te-ai purtat tu Tnaintea Mea!”
26. Si acum, Doamne Dumnezeul lui Israel, fa sa se adevereasca cuvantul Tau
care l-ai grdit cu robul Tau David, tatal meu!
27a. Oare adevarat sa fie ca Domnul va locui cu oamenii pe pamant?
27b. Cerul si cerul cerurilor nu Te incap, cu atat mai putin acest templu pe care
l-am zidit numelui Tau;
28. Insa cauti la rugiciunea robului Téu si la cererea lui, Doamne Dumnezeul
meu! Asculta strigarea si rugaciunea lui cu care se roaga astazi;
29. Sa-ti fie ochii Tai deschisi ziua si noaptea la templul acesta, la acest
loc, pentru care Tu ai zis: ,,Numele Meu va fi acolo”; sa asculti strigarea si

rugdciunea cu care robul Tau se va ruga in locul acesta.



30. Sa asculti rugaciunea robului Tau si a poporului Tau, Israel, cand ei se vor
ruga in locul acesta; sa asculti din locul sederii Tale cel din ceruri, sa asculti si

sa miluiesti.””

in cele ce urmeazd, ne-am propus si facem o scurtd analiza a rugiciunii lui
Solomon, dar si a contextului in care ea este rostiti. Intrebarea care ne va ghida
demersul va fi: Unde locuieste Dumnezeu? Sau, altfel formulat, ce conceptie /
conceptii despre locuirea lui Dumnezeu putem identifica in naratiunea despre
consacrarea templului (3 Regi 8)?

Inainte de discutarea problematicii, o prezentare a structurii capitolului 8 din
Cartea 3 Regi este necesard, avand Tn vedere ca textul utilizat Tn cult reprezinta doar
o selectie din ansamblul capitolului, iar in analiza noastra ne vom referi si la pasajele
nefolosite liturgic.

1-11  Aducerea si asezarea chivotului Tn ,,Debir”.

12-13 Cuvintele votive ale regelui

14-21 Rugaciunea anamnetica (de evocare istoricd)

22-53 Rugaciunea pentru consacrarea templului

54-61 Binecuvantarea finald adresata poporului

62-66 Jertfe si actiuni sfintitoare. Celebrarea sarbatorii (corturilor?) timp de
7 zile. Incheierea festivitatilor.

Asezarea chivotului in templu (vv. 1-11)

Credinta cd Dumnezeu locuieste in templul din Ierusalim transpare cel mai clar
in primele versete ale capitolului. Aceasta prima sectiune ar trebui cititd Tn contextul
mai larg al cartilor istorice. In fapt, prin relatarea despre depunerea chivotului in
incaperea numita ,,debir” (v.8), mai cunoscuta ca ,,Sfanta Sfintelor” (v.6), se incheie
naratiunea numita si ,,Istoria chivotului Domnului” (,,Ladeerzdhlung” — germ.).?
Aceasta naratiune este redata secvential, sub forma a trei episoade din istoria
judecatorilor si inceputul istoriei regalitatii (1Rg 4-6 / 1Sam 4-6 TM; 2Rg 6 /
2Sam 6 TM; 3Rg 8 / 1Rg 8 TM). Mai toate episoadele sunt relatdri ale caldtoriei
chivotului dintr-un loc Tn altul. Scopul istoriei chivotului este de a arata ca
indelungata si aparent haotica peregrinare a avut de la bun Tnceput o destinatia

7 Biblia sau Sfanta Scripturd (Bucuresti: IBMO, 2008), 369-70. In Biblia sinodald numerotarea
versetelor este identica cu cea din TM si LXX.

8 Existenta unei naratiuni de sine statdtoare a chivotului, introdusa 1n istoria deuteronomista,
este n general bine acceptata. Vezi Walter DieTricH, Samuel (Neukirchen-VIuyn:
Neukirchener, 2010), 215-9; Erik Evniker, ,The Relation between the Eli Narratives
(1 Sam. 1-4) and the Ark Narrative (1 Sam. 1-6; 2 Sam. 6:1-19),” in Johannes C. bE Moor
si Harry F. van Rooy. Past, Present, Future. The Deuteronomistic History and the Prophets
(Leiden: Brill, 2000), 88-106.
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precisa, Ierusalimul, iar acest loc a fost ales de Tnsusi Dumnezeu. Toate minunile
savarsite Tn timpul calatoriei chivotului sunt scrise din perspectiva acestui loc, de
unde lucrarea de binecuvantare si sfintire a lui Dumnezeu se revarsa asupra lui Israel.
Printre pelerinii veniti la templul din Ierusalim, faptele minunate ale chivotului vor
fi fost relatate ca o preistorie a templului, care sa i confirme legitimitatea®. Asadar,
relatarea despre asezarea chivotului in templu (3Rg 8,1-11) nu este doar o descriere
de factura ritualistica Tn cadrul sfintirii locasului sfant, ci reprezinta totodata si
happy-end-ul istoriei chivotului.

Odata cu chivotul intra in templu Domnul insusi, caci chivotul nu reprezinta
decat tronul sau mai degrabd doar piedestalul tronului Sau, pe care troneaza in chip
tainic (cf. Is 6). Relatarea din 3Rg 8,1-11 reprezinta o expresie istorica a teologiei
Sionului, al carei miez este credinta ca Dumnezeu a ales sa locuiasca in templul din
Sion pe veci'®.

Credinta ca Domnul locuieste Tn templu este, de altfel, bine ancorata si in
relatdrile despre construirea templului din Cartea a 3-a a Regilor (3Rg 5,16-32;
6; 7,13-51; 8,1-11). Nu poate fi Intamplator faptul cd aproape jumadtate din istoria
guvernarii regelui Solomon (3Rg 3-11) este rezervata descrierilor despre edificarea
templului. De remarcat si faptul ca edificarea templului precedd cronologic
constructia vestitului palat regal si a anexelor acestuia. Lucrarile au durat mai mult si
vor fi pretins eforturi tehnice net superioare in comparatie cu constructia templului.
Desigur, ordinea cronologica retinuta in textul biblic nu este imposibila tehnic.
Dar e mai probabil ca plasarea edificarii templului Tnaintea tuturor marilor constructii
solomoniene se datoreaza autorului relatarii biblice, care a dorit sa aseze prioritati
teologice: templul este menit sa rdmana in amintirea posteritatii ca prima, cea mai
importanta si impozanta constructie a regelui Solomon''. Edificiile ulterioare vor fi
doar confirmari ale gloriei acestui monarh intelept, iubitor de cultura si animat de un
spirit renascentist avant la lettre.

Cuvintele votive (vv. 12-13)

Vom utiliza in continuare denumirea de ,,cuvinte votive” pentru acest pasaj,
cunoscut sub denumirea de ,,Tempelweihspruch” in literatura biblica de limba
germand. Interpretul acestor doud versete se va confrunta cu o serie de dificultati. In
primul rand, textul grec se deosebeste de cel masoretic prin faptul ca asaza cuvintele
la sfarsitul rugdciunii lui Solomon. Diferente semnificative sunt si in continutul

9 Josef SCHREINER, Sion-Jerusalem, Jahwes Konigssitz. Theologie der Heiligen Stadt im Alten
Testament, (Miinchen: Késel, 1963), 23.

10 Teologia Sionului, cultivata in mediile sacerdotale din Ierusalim, este reflectatd in colectia
de psalmi intitulati ,,Cantarile Sionului”, dintre care Ps 46 TM / 45 LXX ilustreaza exemplar
aceasta conceptie.

' SCHREINER, Sion-Jerusalem, 140.



versiunii grecesti, iar asezarea celor doua variante in paralel le va scoate mai bine in
evidenta:

TM (1Rg 8,12-13) LXX Rahlfs (3Rg 8,53)

R 1907 VAR U Y RN TN | ¢ Tote  ehdnosy koo
VEP 10D 0iKoV, MG CLVETELEGEY
12:509978 30285 197 T2 221 1°2 N2 732° 1B | 1ob oikodopficar avtdy “Hitov

Eyvploey &V o0POVE KOPLOG,
giney 100 KOTOWKEW &V yvOQm
Oikodéuncov olkdév Hov, oikov
EKTIPENT OOVTH, TOD KOTOIKELV
€Ml KOWVOTNTOG. OVK 100V obTn
yéypoamton &v Biprie Thg QO T
13

Traducere Traducere

12. Atunci Solomon a zis: ,,Domnul a spus ca | 53a.Atunciazis Solomon despre
binevoieste sa locuiasca in intuneric.' casa pe care o terminase de
zidit: Domnul, [Cel care] a facut
cunoscut soarele pe cer, a spus'®
ca va locui 1n intuneric. Zideste
casa mea, casd aleasa pentru tine,
spre a locui innoit.” Iata, nu este
scris aceasta in Cartea Cantarii?

13. Eu ti-am zidit o casa spre a fi locuinta Tie',
in care Tu sa locuiesti In veci”. (£.n.)

(t.n.)

Desi mai lung, textul din LXX nu este neapdarat si mai clar decat cel masoretic.
O serie de intrebari se nasc dupa lecturarea sa. Cum trebuie privita relatia dintre
Domnul si soare in virtutea frazarii complicate? Nu este deslusita identitatea celui
care cere zidirea casei. Este vorba de o Tnsdrcinare a regelui de cdtre Dumnezeu
spre a zidi templul? Sau este vorba de rugdciunea lui Solomon pentru ca Domnul
sa 1i zideasca casa aleasd, ca ecou la 2Rg 7,11 (2Sam 7,11 TM)? in acest caz,

12 Biblia Hebraica Stuttgartensia: SESB Version, electronic ed. (Stuttgart: German Bible
Society, 2003), 1 Ki 8:12-13.

13 Septuaginta: With morphology, electronic ed. (Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft,
1979), 3 Kgdms 8:53a.

4 Biblia sinodala: ,,...In norul cel intunecos”. Traducerea este preferata de mai multi cercetatori
actuali, de pilda: Friedhelm HARTENsTEIN, ,,Wolkendunkel und Himmelsfeste. Zur Genese
und Kosmologie der Vorstellung des himmlischen Heiligtums JHWHSs,” in Bernd JanowskI
si Beate Eco, eds., Das biblische Weltbild und seine altorientalischen Kontexte (Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2001), 125-79.; Bernd Janowskl, ,,Gottes Wohnung bei den Menschen,”
Sacra Scripta 1 (2015): 21.

15 Traducere alternativa: ,,Eu ti-am zidit o casa mareata pentru Tine...”.

!¢ Traducere adaptata a unei afirmatii obscure.
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Solomon ar cere Domnului reconfirmarea promisiunii despre dainuirea dinastiei
tatdlui siu, David". In textul masoretic nu e mentionatd sursa cuvintelor votive
(,,Cartea Cantarii)'®. E de presupus ca traducatorul grec a folosit un text ebraic diferit
de cel masoretic, pe care 1-a preluat poate doar fragmentar sau nu l-a inteles nici el™.

Daca tinem cont de contextul ambelor versiuni, vom admite ca prin ,,casa
mea” autorul biblic a avut in vedere construirea templului. Doar cel care rosteste
cuvintele diferd, acesta fiind Solomon in TM (,,Eu ti-am zidit o casa mareata pentru
Tine”), respectiv Domnul, in lectura LXX (,,Zideste casa Mea, casa aleasa pentru
tine”). Dar menirea casei este aceeasi in ambele cazuri, si anume templul trebuie
sa fie o locuinta vesnica pentru Dumnezeu. Cuvintele votive ale lui Solomon vin sa
Intareasca conceptia despre locuirea Domnului Tn templul din Ierusalim, atestata si
n verstele 1-11 ale capitolului.

Informatia din prima partea a cuvintelor votive este Tnsemnata pentru schitarea
conceptiei despre locuirea lui Dumnezeu Tn templu. Solomon face cunoscuta intentia
Domnului de a locui Tn Intuneric (bDW,U) Afirmatia nu este o noutate, ci reprezinta o
reafirmare a traditiei teofaniei sinaitice. Dumnezeu s-a aratat lui Israel in munte, dar
invaluit de ntunericul norului (bD‘lU , Tes 20,21). Templul, mai precis intunericul din
Sfanta Sfintelor, trebuie sa asigure conditiile teofaniei sinaitice de pe muntele Sinai
si pe muntele Sion, in Ierusalim. In Sfanta Sfintelor, Dumnezeu este prezent, dar nu
poate fi vazut cu ochii. Templul 1i garanteazd prezenta, dar 1i apara totodatd misterul
si transcendenta Sa. Prin afirmatia din v.11, conceptia despre locuirea Domnului
in templu primeste o completare importantd, care ne atrage atentia ca accentul nu
cade Tn mod exclusiv asupra unei locuiri orizontale a lui Dumnezeu printre oameni.
Muntele exprimd verticalitatea prezentei lui Dumnezeu. In mod asemdntor, Tn
viziunea sa de la templu, Isaia vede doar marginea de jos a hainei Domnului, care
umple templul, caci tronul Sau e prealnalt pentru a putea fi cuprins (Is 6).

17 Astfel Martin RoskL, ,,Salomo und die Sonne. Zur Rekonstruktion des Tempelweihspruchs
I Reg 8,12f.,” Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 121 (2009): 413-4.

'8 Pentru propuneri de identificare a acestei surse, vezi Martin MEISER, ,,Vorstellungen der
Septuaginta zum Wohnen Gottes,” Sacra Scripta 1 (2015): 69; OANCEA, ,,«...Er selbst wollte
im Dunkel wohnen (1Ko6n 8,12)»,” 52.

19 Vezi Othmar KggL, ,,Der Salomonische Tempelweihspruch,” in Othmar Keer si Erich
ZENGER, eds., Gottesstadt und Gottesgarten. Zu Geschichte und theologie des Jerusalemer
Tempels (Freiburg im Breisgau / Basel / Wien: Herder, 2002), 14; Axel KNAUF, ,,Le roi est
mort, vive le roi!,” in Lowell K. Hanpy, ed., The Age of Solomon. Scholarship at the Age
of the Millenium (Leiden / New York / Berlin: Brill, 1997), 84; Friedhelm HARTENSTEIN,
»Sonnengott und Wettergott, in Jerusalem? Religionsgeschichtliche Beobachtungen zum
Tempelweihspruch Salomos im masoretischen Text und in der LXX (1Kén 8,12f / 3Reg
8,53),” in Julia MANNCHEN, Mein Haus wird ein Bethaus fiir alle Vélker genannt werden
(Jes 56,7). Judentum seit der Zeit des Zweiten Tempels in Geschichte, Literatur und Kult

(Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 2007), 53-69.



Rugaciunea de consacrare (vv. 15-53)

Accentul pe dimensiunea orizontala, terestra a locuirii Domnului in templu
1si pierde aproape integral greutatea Tn rugdciunea deuteronomistd de consacrare a
templului®. Tn vv.15-21 se aminteste de perioada timpurie din istoria lui Israel, cAnd
nu exista o casd a Domnului. In 2Rg 7,6 s.u. (2Sam 7,6 TM), lipsa locuintei in acea
vreme era un argument ca Domnul poate fi prezent in mijlocul poporului sau si daca
nu existd un templu. In rugiciunea anamnetici a lui Solomon, sanctuarul nu apare
din acele vremi pentru ca niciun alt loc nu era vrednic sa il salasluiasca pe Domnul.
Alegerea Iui David aduce si prilejul pentru alegerea unui loc de salasluire divina —
Terusalimul.?! Este de remarcat cd Domnul nu numeste templul ,,casa Sa”, precum
in cuvintele votive, ci ,,casa In care numele Sau este prezent”? — o variatiune a
formularii din Deut 12,11 (,,locul in care sa se salasluiasca numele Sau”):

29. Sa-ti fie ochii Tai deschisi ziua si noaptea la templul acesta, la acest
loc, pentru care Tu ai zis: ,,Numele Meu va fi acolo”; sa asculti strigarea si
rugdciunea cu care robul Tau se va ruga in locul acesta.

30. Sa asculti rugaciunea robului Tdu si a poporului Tdu, Israel, cand ei se vor
ruga in locul acesta; sa asculti din locul sederii Tale cel din ceruri (s.n.), sa

asculti si sd miluiesti.

Numele Domnului este prezent in templu prin invocarea Sa in rugaciune.
Domnul insusi ascultd rugaciunile rostite la templu, insa din cer, acolo unde
este locuinta Sa. Afirmatia din cuvintele votive, cd Domnul locuieste n templu
(v. 13 Tﬂ:le T1P7), este intentionat corectata prin afirmarea locuirii Sale in cer,
i versetele 30 (7AW 2X AN DIPR72X)si 30 AN PR DMED).
Prin functia sa de mijlocire, templul este adresabil in cele mai variate situatii
cotidiene din epoca postexilica®, fie din tara, fie din diaspora — caci prezenta fizica
in Terusalim a celui care se roaga nu reprezinta o conditie pentru ca rugaciunea sa
si fie ascultatd (vv. 46-51). In viziunea rugiciunii de consacrare, templul este o casi
de rugdciune, iar datoria de a aduce jertfe Domnului in acest loc nu este amintita.

% Textul dateaza — daca nu integral, atunci cel putin in vv. 23-53 — din perioada postexilica.

2l LXX mentioneaza explicit alegerea Ierusalimului (v. 16). TM nu mentioneaza Ierusalimul,
ci doar alegerea lui David, probabil pentru ca se subintelege ca acesta este orasul sau.

2 Oy ony Nia? N2,

23 Formuldrile din rugdciune corespund realitdtilor din epoca postexilicd. Vezi Erhard
GERSTENBERGER, Israel in der Perserzeit (Stuttgart: Kohlhammer, 2005), 221. Doar faptul ca
cultul de care se vorbeste in rugdciune este exclusiv evhologic ar sugera un context exilic,
caci cultul la cel de-al doilea templu era sacrificial. Pe de altd parte, e greu de imaginat ca un
templu aflat n ruine dupa anul 586 1.Hr. ar fi putut da nastere unei viziuni atat de optimiste
despre rolul acestuia n viata comunitatii.
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Pe de altd parte, chiar dacd se insistd asupra faptului ca Domnul locuieste Tn cer?,
templul din Ierusalimul se bucurd de un statut unic pe pamant. Caci chiar si atunci
cand cel care se roaga traieste departe de Ierusalim, el nu poate sa isi indrepte cererea
direct cdtre cer, pentru a fi ascultatd, ci va fi nevoit sa-si indrepte rugaciunea catre
orasul ales de Domnul si catre casa construita pentru numele Sau (v.48).

O viziune apofatica (v. 27)?
In opinia noastrd, afirmatia care nu pare a se incadra in niciuna din categoriile
conceptuale deja prezentate se gaseste In v. 27:

Oare cu adevarat va locui Domnul pe pamant? Iata, cerul si cerul cerurilor nu
pot sa te cuprinda pe Tine; cu atat mai putin aceasta casa, pe care eu am zidit-o!
(t.n)*

Tema principala a acestei afirmatii o reprezinta capacitatea de a-L circumscrie
(’713) pe Dumnezeu intr-un concept de locuire (1Z/). Ideea din v.23, anume
ca Dumnezeu nu suferd nicio comparatie cu vreun alt dumnezeu, fie acesta pe
pdmdnt sau in cer®, este potentata la maxim in versetul 27: Dumnezeu nu poate
fi legat de niciun loc de pe pdmant sau din cel mai ascuns si profund areal ceresc.
Orice legatura Intre templul din Ierusalim si ideea de locuire a Domnului este astfel
exclusa. Cu atat mai stranie apare in versetele urmatoare afirmatia insistenta despre
locuirea Domnului Tn cer (vv. 30.39.43.49).

Aceasta viziune de factura apofatica cu privire la locul unde se afla Dumnezeu
este apropiatd de cea din Is 66,1 s.u., si probabil ca textul profetic reprezinta si cheia
interpretativa pentru obscura afirmatie din 3Rg 8,27:

Asa zice Domnul: ,,Cerul este tronul Meu si pamantul piedestalul picioarelor
Mele! Ce fel de casa ati putea si Imi ziditi voi si ce loc de odihnd ar putea fi

pentru Mine?”
Intrebarea retorica a lui Dumnezeu vrea sa sublinieze ca lumea

4 Faptul ca locuinta Sa este In cer este explicit afirmat in vv. 30. 39. 43. 49 si subinteles in
vv. 32. 36. 45.

% LXX: ,Oare cu adevarat va locui Domnul cu oamenii pe pamant? Daca cerul si cerul
cerului nu sunt Indeajuns pentru Tine, cum ar putea sa fie aceasta casa, pe care am zidit-o
pentru numele Tau?” (t.n.)

%6 Vizate de autor sunt divinitatile adorate de alte neamuri nu pentru ca ele ar exista, ci pentru
ca altii — strdini sau israeliti — cred ca ele exista. Tonul autorului este cel al unui monoteist
condescendent.



(,,cerul si pimantul”) este templul pe care El Insusi si l-a zidit. De aceea, un templu
construit pentru El de méana omeneasca, care sa fie tronul Sau, este de prisos?”.
Prezenta Domnului nu poate fi tintuita de un loc anume.

Atat Is 66,1 cat si 3Rg 8,27 au 1n spate un proces de reflectie teologica®, care
in mod consecvent ar fi trebuit sa implice dezvoltarea conceptiei eshatologice despre
Terusalimul si templul ceresc. Insd in istoria postexilicd s-a pus mai mult accentul pe
Ierusalim ca orasul dumnezeiesc pe pamant. Cel de-al doilea templu nu a fost afectat
de o critica de genul celei din Is 66,1, si a dainuit ca centru al iudaismului pana la
distrugerea sa.

Concluzii

Capitolul 8 din cartea 3Regi este surprinzator prin faptul cd, din punct de
vedere conceptual, el contine trei viziuni diferite despre locuirea lui Dumnezeu in
templul din Ierusalim.

a. Conceptia ,,clasica” se regaseste In relatarea despre asezarea chivotului
(vv. 1-11) In templu si In ,,cuvintele votive” ale regelui la sfintirea acestuia:
,Eu ti-am zidit o casa spre a fi locuinta Tie, Tn care Tu sa locuiesti n veci” (v. 13).
Se reflectd aici credinta cd Domnul este vesnic prezent in templul din Ierusalim.
Intunericul (v. 12) fi invaluie si asigura transcendenta si inaccesibilitatea Sa fiintiala.

b. In cuprinsul rugiciunii de consacrare se insistd, In mod consecvent si repetat,
ca locul de unde Dumnezeu asculta rugaciunile oamenilor, deci locuinta Sa, este in
ceruri (v. 30.32.34.35.36.39.43.45). Desi diferite prin prisma localizarii prezentei
Domnului, ambele conceptii au Tn comun o viziune optimista asupra Ierusalimului si
exalta importanta templului din orasul sfant.

c. In fine, ideea locuirii lui Dumnezeu in templul din Ierusalim este privita
cu scepticism maxim in v. 27: ,,Oare cu adevarat va locui Domnul pe pamant?
Iata, cerul si cerul cerurilor nu pot sa te cuprinda pe Tine; cu atat mai putin aceasta casa,
pe care eu am zidit-o!”. Negat este aici orice posibil gand omenesc de circumscriere
spatiald a lui Dumnezeu. El este pretutindeni si, totodatd, mai presus de creatie.

Privit in ansamblu, capitolul 8 nu ofera o viziune unitara, ci viziuni
complementare despre templu ca locuintd a lui Dumnezeu. Ele se datoreaza faptului
ca textul reuneste elemente de provenienta diferita. Discursul deuteronomist este
usor de recunoscut Tn rugaciunea regelui (v. 14-61). Traditii mai vechi, din epoca

7 Pentru opinia ca v. 27 nu afecteaza templul, cdci nu e contestata functia sa de casa de
rugdciune, vezi MEISER, ,,Vorstellungen der Septuaginta,” 68-9.

8 Bernd Janowski, ,,Die heilige Wohnung des Hochsten. Kosmologische Implikationen der
Tempeltheologie,” in Othmar KekL si Erich ZENGER, eds., Gottesstadt und Gottesgarten. Zu
Geschichte und theologie des Jerusalemer Tempels (Freiburg im Breisgau / Basel / Wien:
Herder, 2002), 29.
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regalitatii, sunt pastrate Tn vv. 1-11 si 62-66, desi si acestea par a fi cunoscut prelucrari
exilice si postexilice?. Versetele 41-51 presupun perioada postexilica (cf. Is 2,2-4;
66,20-21).

Analiza noastra nu a urmarit receptia acestui text Tn cultul Bisericii, desi
structura de formular liturgic a Intregului capitol ar merita o discutie aparte. Nu ne-a
preocupat nici perspectiva socio-politica a textului, ca material propagandistic®.
Scopul consideratiilor de mai jos a fost acela de a scoate n relief conceptia despre
locul sau locuirea lui Dumnezeu in relatia sa cu poporul Israel.

Consideram ca aceastd abordare, in care interesul teologic primeazd, este
in consonanta cu preocuparile care l-au animat, de-a lungul apreciatei sale cariere
profesionale, pe Parintele Profesor loan Chirila, la a carui omagiere am dorit sa ne
aducem o umila contributie prin randurile de mai sus.

2V, 9 sustine conceptia deuteronomista a chivotului ca mobilier de depozitare pentru
tablele legii. Versetele 10-11 tradeaza influenta scrierii preotesti (cf. Lev 9,23; Num 17,7).
Vezi KEgL, ,,Der Salomonische Tempelweihspruch”, 13.

% Ca textul unei rugaciuni poate fi citit si prin prisma dimensiunii sale politice a aratat studiul
lui Marcel V. MACELARU, ,,Rugaciunea ca propaganda. Consacrarea templului lui Solomon in
literatura deuteronomistd,” in Hans KLEIN si Alexandru [ONItA, eds., Putere si abuz de putere.
Cercetari biblice (Cluj-Napoca: Presa Universitara Clujeana, 2020), 200-13.
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Preliminarii

Apocrifele vechitestamentare constituie o literatura vasta, cuprinzand lucrari
scrise in diferite locuri si intr-o perioada de timp destul de lunga. Pentru ca o
carte sa fie admisa 1n aceasta colectie virtuald, conditia esentiala este ca autorul
pseudoepigraf sa fie un personaj cunoscut din Vechiul Testament, iar tema tratata
sa fie una tipic iudaica. Autenticitatea acestor autori a fost contestatd din vechime.
Apocrifele sunt recunoscute ca scrieri pseudoepigrafe, cu continut variat.
Unele dintre ele — precum 4 Ezdra — sunt scrieri cu continut apocaliptic.
Cuvantul ,,apocalipsa” insemna ,,a indeparta valul”, adica in sens literal ,,0 revelatie”.
Daca pentru un elin timpul era ciclic, pentru omul Scripturii, dimpotriva, timpul era
linear, adica istoria avanseaza spre un final. Omul lui Dumnezeu = profetul intervine
Tn aceastd istorie, dezvaluind semenilor planul lui Dumnezeu care se va Implini.
Dumnezeu va stabili definitiv imparatia Sa in aceastd lume. Insi ziua aceea rimane
ascunsa, un ,,val” protejeaza sfarsitul istoriei de ochii oamenilor.

In perioada de crizd profetul stie ci e nevoie, pentru a mentine
speranta, pe langa cuvinte si de altceva. Ceva tainic, ascuns lumii de rand.
Astfel, profetia devine apocalipsa. Ca atare, autorii acestor carti folosesc un
limbaj simbolic, cu multe imagini, care pot sugera mult mai mult decat un
cuvant abstract. Procedeul de pseudonimie, adica punerea operei sub patronajul
unui personaj celebru din trecut, este prezent. Apocalipsele folosesc si un limbaj
cifrat, In care culoarea, numarul, imaginea traditionala sunt prezentate din belsug.
Ele sunt in general pesimiste. Lumea lor este una negativa, stapanita de Satana.
Istoria capata un sens determinist. Totul este scris si hotarat Tn cartile ceresti.

Intre personalititile religioase vechitestamentare, care apar ca ,autori” de
scrieri inter-testamentare, de continut apocaliptic, un loc aparte il ocupa Ezdra.

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2021). Textul de fata este o versiunea completata si
Tmbunatatita cu informatii si continuturi noi.



El a fost preot, carturar si reformator religios. Biblia 1l descrie ca ,,un cunoscator al
Legii lui Moise” (Ezd 7,6a). Traditia rabinica il apreciaza in mod deosebit pe Ezdra,
considerandu-l un ,,al doilea Moise”, in ceea ce priveste stiinta Torei. Autorul cartii
4 Ezdra, se intelege ca Ezdra, se adreseaza lui Dumnezeu, lamentandu-se ca Legea
lui Moise se risipeste (4Ezd 14,21), iar iudeii au pierdut in exil, nu numai patria, ci si
valorile spirituale. Iata de ce, Dumnezeu 1i da sa bea lui Ezdra (4Ezd 14,39) o cupa
plina, ca sa poata sa scrie lucruri, pe care oamenii cunoscandu-le sa nu-si mai piarda
calea.

Literatura biblica atribuita lui Ezdra

Sub numele lui Ezdra avem mai multe carti biblice, atat canonice cat si
necanonice’.

Cartea 1 Ezdra® cuprinde 10 capitole si prezintd, la Tnceputul ei, primii ani ai
restaurdrii iudaice. Edictul lui Cyrus a autorizat reintoarcerea exilatilor din Babilon
la Terusalim si Tnceperea lucrarilor de reconstructie a Templului. Locuitorii din
Samaria si Tmprejurimi se opun acestor lucrdri, dar Templul se inaugureaza n 516
1.d.Hr. Ezdra vine la Terusalim si promulgd, in mod oficial, Tora, ca lege a regelui,
dupa ce n prealabil preotul scrib ceruse desfacerea casatoriilor mixte dintre evrei
si femeile strdine de neamul evreiesc. Aceasta actiune e datata ca avand loc in 458
1.d.Hr. Cartea 1 Ezdra apare asa in traducerea latind si Ezdra B in Septuaginta®.

Cartea 2 Ezdra, sau Neemia (1-13), cuprinde activitatea lui Neemia, care se
ocupd de refacerea turnurilor cetatii Ierusalim si rezolvarea diverselor probleme
sociale si religioase. In acest sens el face doud calatorii la Ierusalim incepand cu anul
445°. Cartea 2 Ezdra apare asa in traducerea latind si in Septuaginta (Ezdra C), iar in
Biblia ebraica apare ca Neemia.

Cartea 3 Ezdra (numitd Ezdra A in Septuaginta®), relateaza ntoarcerea
la Terusalim a evreilor plecati in exil in Babilon, dupa edictul lui Cyrus.
Sunt relatate apoi chestiunea, discutata la curtea lui Darius, despre cine este mai
puternic in lume: vinul, regele, femeia, dar In final se impune ca fiind mai puternic
adevarul. La Ierusalim evreii restabilesc cultul, ridica un altar si raspund problemelor
ridicate de popoarele vecine. Reusind finalizarea lucrarilor la Templu, 1l inaugureaza

% Toan CHIRILA et al, Introducere in Vechiul Testament (Bucuresti: Basilica, 2018), 364-5.
3 John BowkeR, Le grand livre de la Bible (Paris: Larousse-Cerf, 1999), 160-1.

+ André PauL, ,,Autour des Prophétes et des autres Ecrits,” in Cahiers Evangile 153 (Paris:
Cerf, 2010), 38.

> Philippe ABapiE si Pierre de Martin DE Vivigs, ,Les quatres livres d'Esdras,” in
Cahiers Evangile 180 (Paris: Cerf, 2017), 17.

¢ Michael LancLors, ,,3-4 Esdras,” in Thomas RoMmEr, Jean-Daniel Macchi si Cristophe
NmaN, Introduction a I'Ancien Testament (Genéve: Labor et Fides, 2009), 823.

279



280

si celebreaza Pastile’. Cartea e numita 3 Ezdra in varianta latina, fiind considerata
deuteronomicad, si Ezdra A in varianta greacd, unde e considerata anaginoscomena
(= buna de citit)®.

Cartea 4 Ezdra a fost opera iudaica nonbiblica cea mai raspandita si cea
mai folositd in mediile crestine primare®. Inrudirea sa cu Apocalipsa siriacd a lui
Baruh'® este unanim recunoscuta. Data scrierii cartii este sfarsitul secolului I al erei
crestine, iar autorul un fariseu, nu neaparat locuitor al Palestinei. Aceasta apocalipsa
se limiteazd, de fapt, la cap. 3-14 ale cartii.

Cartea 5 Ezdra nu e altceva decat cap. 1-2 ale 4 Ezdra, fiind de sorginte
crestind. E dezvoltatad aici o teologie clasica a substituirii: Israel a fost parasit de
Domnul in favoarea noului popor, cel crestin''.

Cartea 6 Ezdra se constituie din doua capitole (15 si 16) ce incheie c. 4 Ezdra.
Acest apendice este de sorginte crestind'?. E evocat aici un conflict ntre Persi si
Romani din sec. I1T d.Hr., ceea ce indica si data redactarii cartii '*. Conflictul lasd in
urma teritorii depopulate, iar autorul le cere destinatarilor sa fie vigilenti, ntr-un stil
apropiat de 1Cor 7,29-31™.

Alte scrieri ce au circulat sub numele de Ezdra sunt: Apocalipsa greaca
a lui Ezdra, Vedenia binecuvantatului Ezdra (in latind) si Intrebérile lui Ezdra
(in armeana)®.

Prezenta cartii iIn Vulgata i-a asigurat o certa raspandire. Traducerea latina,
la fel ca unele versiuni orientale, a avut la baza un text grecesc, ce pare sa fi fost o
traducere a unui original semitic, probabil ebraic.

Cuprinsul cartii

Cartea 4 Ezdra se compune din trei parti:
a. un prolog (1-2)

b. o serie de sapte vedenii (3-14)'®

7 CHIRILA et al, Introducere, 780-7.
¢ In traducerile armene si in editiile slave e numit 2 Ezdra (LancLois, 3-4 Esdras, 822).
9 André PauL, ,,Intertestament,” in Cahiers Evangile 14 (Paris: Cerf, 1975), 66.

10 André DupPONT-SOMMER Si Marc PHILONENKO, La Bible. Ecrits intertestamentaires (Paris:
Bibliothéque de la Pléiade / Gallimard, 1987), CXVII-CXXII.

' ABADIE si DE VIVIES, Les quatres, 51.

12 T.aNGLO1S, 3-4 Esdras, 827.

13 ABADIE si DE ViviEs, Les quatres, 51.
14 ABADIE si DE VIVIEs, Les quatres, 51-2.

1> André Caquort si Marc PHILONENKO, ,,Quatriéme livre d'Esdras,” in SOMMER si PHILONENKO,
Le Bible, CXI.

16 1. Prima vedenie (3,1-5,19): incercarile celor drepti si bunastarea celor necredinciosi;
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c. un epilog (15-16).

Prologul (1-2) ni-1 prezinta pe Ezdra si chemarea lui la misiune. Dumnezeu Ti
descopera mesajul pe care trebuie sa-1 adreseze oamenilor. Cei necredinciosi vor fi
pedepsiti, iar cei drepti vor fi izbaviti. Respins de Israel, Ezdra isi indreapta atentia
spre lumea pagana. El contempla, apoi, intr-o vedenie o multime ce lauda pe Domnul
si primeste din partea Fiului lui Dumnezeu coroane si lauri .

Partea a doua a cartii constituie adevarata Apocalipsa a lui Ezdra (3-14), ce
cuprinde sapte viziuni. In mod real numai a patra, a cincea si a sasea pot fi calificate,
n sensul strict al termenului, ca ,,vedenii”!®. Primele trei parti ale cartii cuprind o
serie de Intrebari si raspunsuri, care Isi vor gasi rezolvarea In vedeniile ce vor urma.
Cadrul fictiv, ales de autor, cuprinde ,,convorbiri” si ,,vedenii”. Convorbirile au loc
in camera lui Ezdra, iar vedeniile se petrec afara, in exteriorul locuintei (4Ezd 9,26;
12,51)". Ezdra primeste un inger pe care il chestioneaza asupra unor probleme
de actualitate religioasa. Ingerul ii dezviluie anumite taine despre picat, sfarsitul
lumii si soarta celor alesi. Primele trei vedenii au o structura similara: introducerea,
rugdciunea lui Ezdra si dialogul cu ingerul, revelatii, preziceri si concluzie®.
Convorbirile pe care Ezdra le are cu ingerul sunt precedate de post (4Ezd 5,20;
6,35)?!. ,,Vedeniile” sunt pregdtite de tehnici ce predispun la extaz: mestecare de
iarba si flori (4Ezd 9,24; 12,51). Gandirea religioasa a ,,convorbirilor” se situeaza pe
linia cartii Tov si Eclesiast, in timp ce ,,vedeniile” au ascendent in Daniel si 1 Enoh?.
,Convorbirile” se poarta asupra destinului lui Israel si in general asupra destinului
fiecirui om. Intrebérile lui Ezdra sunt cauzate de catastrofa nationald suferitd de
Israel: ,,Sanctuarul nostru este parasit, altarul este rasturnat, Templul nostru distrus”
(4Ezd 10,21).

2. A doua vedenie (5,20-6,34): Judecata divina;
3. A treia vedenie (6,35-9,25): multimea celor osanditi si putinatatea celor alesi;
4. A patra vedenie (9,26-10,59): femeia Tndoliata;
5. A cincea vedenie (10,60-12,51): vedenia vulturului;
6. A sasea vedenie (13,1-58): vedenia unui om;
7. A saptea vedenie (14,1-49): reconstituirea Cartilor. CAQuoT si PHILONENKO, La Bible,
CXI-CXII.

7 Traduction oecumenique de la Bible (TOB), Notes intégrales, ,,Introduction au quatriéme
livre d'Esdras™ (Paris: Cerf, 2010), 2017-20.

18 L.aNGLo1S, 3-4 Esdras, 827.

19 Pierre GEOLTRAIN, ,,Quatriéme livre d'Esdras,” Tn DUPONT-SOMMER Si PHILONENKO, La Bible,
1440 si 1454.

20 Michael Epwarp StonE, Fourth Ezra (Hermeneia) (Minneapolis: Fortress Press, 1990),
VIIL

2 Mentionez ca trimiterile din 4 Ezdra le fac dupa GeorTrAIN, Quatriéme, 1400-65.
22 Caquor si PuiLonenko, La Bible, CXII.
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De ce Dumnezeu a ales un singur popor dintre toate popoarele, apoi l-a
imprastiat printre neamuri? Ezdra nu-si exprima aici decat propriile nelinisti.
El nu intrd Intr-o controversa teologica, unde sa-si exprime o teza pe care
sa o condamne, ci il lasa pe Inger sa o faca. Ar vrea sa gaseasca un sens la
nelinistea in care se gaseste comunitatea credinciosilor caruia si el 1i apartine.
Evenimentele din anul 70 d.Hr. sunt prefigurate prin cele petrecute in 587 i.d.Hr.,
care furnizeaza ,,tipologia” istorica a evenimentului.

a. Prima vedenie (3,4-5,20)

Aceastd vedenie, care s-ar putea numi mai bine revelatie, incepe printr-o lunga
lamentatie a lui Ezdra (3,4-36). Intrebandu-se despre originea raului, face o trecere
in revista a istoriei lui Israel, de la Patriarhi pana la Exod, timp in care cu toate
darurile Legii, natura omului nu s-a schimbat Tn bine (3,20-22)*. Paganii sunt la
randul lor mari pacdtosi. Pentru autor ,,Babilonul” (Roma) este mult mai pacdtoasa
decat Terusalimul. Atunci e fireasca Intrebarea: De ce paganii sunt cei care stapanesc?
Raspunsul la ntrebare se va afla din dialogul cu ingerul Uriel** (,,Dumnezeu este
luminarea mea”), care are rolul de a fi interpretul nelamuririlor destinatarului.
De fapt, Uriel 1l face pe Ezdra sa-si recunoascd propriile limite: ,,Cantareste-mi
focul, sau masoara vantul, ori fa sd revind ziua care a trecut” (4,5)*. Evident ca
Ezdra nu stie raspunsurile. Atunci cum ar putea intelege voia Celui Preainalt, daca
nu poate sti ceea ce se petrecea pe pamant. Totusi Ezdra are si intelepciunea si
capacitatea de a judeca corect anumite circumstante. El nu are pretentia sd cunoasca
tainele divine, ci doar sa stie de ce Israel este sub stapanirea celor necredinciosi®.
Raspunsul ingerului consta pur si simplu in afirmarea ca raul prezent in Adam
continua sa aiba in oameni o potentialitate malefica. Ezdra este nerabdator in a vedea
sfarsitul opresiunii pentru poporul sau. Arhanghelul Ieremiel? arata cd izbavirea nu
va veni pana cand numarul celor drepti va fi complet. Adica istoria 1si urmeaza cursul
stabilit de Dumnezeu®. Semnele prevestitoare ale sfarsitului lumii dupa 4 Ezdra,
ar fi parasirea adevarului si a credintei, inmultirea nedreptatii, astrele 1si schimba
menirea, dereglarea generalizata a naturii precum si o disperare universala.

3 ABADIE i DE V1IviEs, Les quatres, 36.

24 Uriel este Tmpreuna cu Gavriil, Rafail si Mihail, una din capeteniile Tngerilor, fiind cel mai
mare dintre ei. El 1l Tnsoteste pe Enoh in calatoriile sale vizionare, raspunzand la diferite
Intrebari (Andre Caquor, ,,Hénoch,” in Caquort si PHILONENKO, La Bible, 481, 495, 500.

% GEOLTRAIN, Quatrieme, 1402.
% GEOLTRAIN, Quatrieme, 1404.

27 Acest Inger, cu un nume putin schimbat — Jeremiel — in cartea 1 Enoh (Caquor, ,,Hénoch,”
471 u.).

8 ABADIE si DE VIViEs, Les quatres, 37.



b. A doua ,,vedenie” (5,20-6,34)

In prima parte a acestei sectiuni este prezentati alegerea lui Israel
(5,20-30). Poporul cel unic a fost ales de Dumnezeu dintre toate neamurile, iar acum
e supus acestora. Daca Dumnezeu are un litigiu cu poporul sau, de ce nu trateaza
problema direct cu el? Dialogul cu ingerul ia aceeasi turnurd, ca In prima vedenie.
Trebuie sa admitem ca Ezdra are limitele sale si ca nu stie multe. Cum ar putea el sa
Inteleagd tainele divine, Dezbaterea aluneca spre o problemad recurenta n literatura
apocalipticd: ce se va Intdmpla cu cei care au murit Tnainte de ziua judecatii?*
Imaginea descrisa de inger este cea a unui cerc, asa incat fiecare om sa fie la aceeasi
distanta de Judecata, dupa cum un punct de pe cerc se afla la aceeasi distanta fata de
centru (4Ezd 5,42)*. Pamantul este comparat cu o femeie, care nu poate da nastere
la zece copii in acelasi timp, ci doar la unul dupa altul. Asa este si cu generatiile care
traiesc pe pamant. Si pamantul este asemenea unei mame Tnaintate in varstd, a caror
copii sunt din ce Tn ce mai lipsiti de vigoare.

nainte de a preciza sfarsitul lumii, textul nostru evocd un timp al lui
Esau (= Roma) si un timp al lui Iacov (= Israel), care va sosi curand. Autorul considera
ca sfarsitul imperiului roman va fi urmat de stapanirea lui Israel asupra neamurilor.

Ingerul, la intrebarea lui Ezdra, va completa lista semnelor sfarsitului lumii:

= cartile de judecata vor fi deschise si vazute de toti

®= se vor naste copii prematuri si precoci

= pamanturile agricole vor deveni sterile

= rezervele de seminte vor disparea subit

= trambitele se vor auzi (tema clasica in apocaliptica iudaica si crestind
Mt 24,31; 1Cor 15,52; Is 4,16; Apoc 8 etc.)

= prietenii vor deveni dusmani®'.

c. A treia ,,vedenie” (6,35-9,2)

Dupa o pregatire similara vedeniei precedente — sapte zile de post — Ezdra
reia dialogul cu Domnul prin intermediul Tngerului mediator. Prima parte a acestei
vedenii e consacrata creatiei (6,35-39) 2. Autorul reia marile teme din Facere 1,
pentru a evoca actul creator, aducand insi si citeva modificari. In 6,47 el precizeaza
ca marile nu ocupa decat o septime din suprafata pamantului. Acorda o importanta
speciald crearii monstrilor mitici Behemot si Leviatan, sugerand ca aceste animale

» O ntrebare asemanatoare gasim si n literatura paulina, in 1Tes 4,15. ABADIE Si DE VIVIEs,
Les quatre, 38.

30 GeoLTRAIN, Quatrieme livre, 1411.
31 GEoLTRAIN, Quatrieme livre, 1413 u.
32 GEOLTRAIN, Quatriéme livre, 1415-7.
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fantastice vor servi ca fel principal la ospatul viitor®®. Autorul insista asupra faptului
ca lumea a fost creata pentru folosul lui Israel si numai pentru Israel (6,55)*.
El manifestd un profund dispret fatd de pagani (6,56)*. Ca atare stapanirea neamurilor
asupra lui Israel apare de neinteles.

Umilinta lui Israel si drumul lui pe calea cea stramta va duce poporul ales
la mantuire (7,12-14)%*. Gasim apoi abordata o tema originald, cea a unei imparatii
mesianice temporare (7,28-29)*. 4 Ezdra 7,29 evoca explicit moartea lui Mesia,
afirmand ca el se supune legii comune, pentru ca toti cei care au suflet omenesc
mor %, Moartea lui Mesia marcheaza nceputul marilor etape eshatologice: moartea
tuturor celor vii si judecata tuturor oamenilor, care vor merge in cuptorul cel de foc
al Gheenei, sau in raiul desfatdrii. In mod practic se pare cd doar neamurile vor fi
cele care vor umple Gheena®. Ingerul 1i precizeazd lui Ezdra ci tot ce este rar este
si scump. Dreptii sunt pretiosi Tn ochii Domnului, si El bucura de
mantuirea lor (7,49-58)®. Cei necredinciosi n-au nicio valoare (4Ezd 7,61).
Dupa 4 Ezdra 7,81-87 sufletul celor necredinciosi va fi supus unei judecati in sapte
etape, care se vor desfasura pe durata a sapte zile*'.

A treia viziune dezvolta, in mod cu totul original si detaliat, declinul sufletului.
Sufletul dreptilor va merge la Dumnezeu, iar sufletul necredinciosilor va cunoaste
un destin sinistru. Daca totul e hotarat, mai exista posibilitatea de a ne ruga pentru
cei morti? Ezdra considera ca dreptii se pot ruga pentru cei pacatosi, mai ales pentru
cei care le-au fost apropiati 2. Dar raspunsul este transant: judecata este irevocabild;
nimeni nu poate interveni pentru cineva (4Ezd 7,105)*. Ezdra contesta acest
raspuns, aducand argumente biblice: Avraam a mijlocit pentru locuitorii Sodomei

3 Albert-Marie Denis et alii, ,,L'’Apocalypse d'Esdras ou Quatriéme Livre d'Esdras,” Tn
Introduction a la littérature religieuse judéo-hellenistique, vol. I (Brepols, 2000), 821 u.

3 Ideea aceasta o gasim sugerata si in 2 Baruh 15,7 si 21,24, precum si Testamentul lui Moise
1,12. Caquor si PHiLoNENKO, La Bible, 1494-9.

% Avem aici o interpretare personala a textului din Is 40,15-17.

% Tema portii stramte este dese ori prezenta si in Tnvatatura Mantuitorului nostru Iisus Hristos
(ex. Mt 7,13-14).

% GEOLTRAINE, Quatrieme livre, 1420.

% Avem aici o reminiscentd a unei traditii vechi In care Mesia domneste peste o Tmparatie
pamanteasca o perioada de timp limitata. GEorLTRAIN, Quatriéme livre, 1420.

% ABADIE si DE VIViEs, Les quatres livres, 40.
40 GEOLTRAIN, Quatrieme, 1423.
4l ABADIE si DE VIVIEs, Les quatres livres, 41.

42 Avem aici un ecou al traditiei rabinice conform careia meritele parintilor pot rdiscumpara pe
fii. ABADIE si DE V1viEs, Les quatres livre, 40-1.

4 GEOLTRAIN, Quatrieme, 1428.



(Fac 18,26), Moise, la fel, pentru israelitii pacatosi (Ies 32,30), iar lista poate continua
(Iosua, Samuel, David, Solomon, Ilie, Iezechia ...). Dar in acest caz, ar trebui sa se
tind seama ca e vorba aici de un timp eshatologic, care are cu totul alta logica.

Ezdra se considera un pactos, datoritd pacatului adamic*. Ingerul i aminteste
ca mplinirea Legii lui Moise 1l scapa de soarta celor necredinciosi . Ezdra, in
ciuda celor afirmate mai Tnainte, face o lunga rugaciune de mijlocire pentru Israel
(8,20-36)*. Nimic Tnsa nu-l nu poate misca pe interlocutorul sau (8,51,55). Putini
oameni se vor mantui, echivalentul unui bob de strugure dintr-un ciorchine, sau a
unui pomisor dintr-o padure mare.

d. A patra vedenie (9,26-10,59)

Primele trei vedenii nu sunt propriu-zis ,,viziuni”, in sensul genului literar
apocaliptic, de vedenie tainicd, urmata de o interpretare. E vorba mai degraba de o
convorbire mai lung, cu Domnul, prin intermediul unui inger. Incepand cu vedenia
a patra intram propriu-zis in stilul clasic al acesteia. Acum avem o pregatire mult mai
tainicd, fara a mai fi vorba de vreo ajunare (9,23-25) #’. Hrana pe care o consuma e
strict vegetariana — iarba, flori — din camp, departe de oras. E aici un ecou al hranei
lui Adam. Florile ar putea facilita o vedenie. Renuntarea la post in faza pregatitoare
ar putea Insemna ca vremea plangerii a trecut, fara Insa ca vremea bucurie — marcata
de carne si vin — sd fi sosit. Centrul vedeniei e ocupat de o femeie Imbracata in
doliu (vesminte rupte si cenusd pe corp) ,care plange cu hohote. Intrebatd de
Ezdra care e cauza suferintei sale, ea 1si povesteste necazul: a fost stearpa timp de
30 de ani, apoi a nascut un fiu, care a murit n ziua nuntii sale *. Ezdra o mustra
pe femeie, amintindu-i ca Ierusalimul si Tntreaga tara au pierdut nenumadrati copii.
O indeamna la consolare pentru Sion (10,20). Vaduva dezolata se transforma ntr-o
femeie stralucitoare, care, subit, se metamorfozeaza ntr-o cetate ce se inalta vazand
cu ochii. Apeland la ingerul interpret afli ci femeia reprezintd Sionul. Intrevedem,
n aceasta a doua parte a vedeniei, slava viitoare a Ierusalimului.

“ La 4 Ezdra 7,119-121, autorul dezvolta o lamentatie mult prea pesimistd. GEOLTRAIN,
Quatrieme, 1429.

% Alici 1i sunt amintite lui Ezdra numele divine din Ies 34,6-7.

46 Rugdciunea lui Ezdra—una din cele mai frumoase parti ale cartii — se asemana cu rugaciunea
lui Manase (2Par 33,18) si cu a celor trei tineri aruncati in cuptorul de foc (Dan 3,23) precum
si cu rugdciunea aflata in Constitutiile Apostolice (VIII, VII). GEoLTRAIN, Quatriéeme, 1433.

47 GEoLTRAIN, Quatrieme livre, 1439-40.
48 ABADIE si DE Vivies, Les quatres livres, 44.
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e. A cincea vedenie (11,1-12,51)

Aceasta vedenie e legatd Tn mod direct de precedenta si se petrece in
cursul unui vis nocturn. Avem imaginea unui vultur cu doudsprezece aripi si trei
capete, din care cel din mijloc e mult mai mare decat celelalte doua*. Avem apoi
0 miscare ciudata a aripilor, apar unele noi, altele dispar, si unele domnesc asupra
pamantului®®. Un leu racnind se adreseaza vulturului anuntandu-i disparitia imediat.
Vulturul este in realitate al patrulea regat din vedenia lui Daniel (4Ezd 12,11;
Dan 7,7-8). Aripile si capetele vulturului sunt diferitii regi ce se succed, iar leul
il reprezintid pe Mesia davidic®'. In epoca lui 4 Ezdra situatia internationald era
alta decat cea din perioada lui Daniel. Grecii au facut loc romanilor si vulturul fi
reprezenta pe acestia din urma. Facand legatura cu cartea Daniel, autorul nostru
propune o actualizare: vedenia ramane aceeasi, dar se schimba interpretarea®?.

f. A sasea vedenie (13,1-58)

Cadrul acestei vedenii are legiturd cu Daniel 7. In Daniel figura marcantd
este cea a unei fiinte, ca fiul omului, care vine pe norii cerului si care puterea asupra
intregului pamant. In 4 Ezdra vedem un om care iese din mare si zboard pe norii
cerului. O multime de oameni, veniti de pe Intreg pamantul, se aduna spre a-1 ataca.
Vor fi Insa distrusi Tnainte de a incepe vreo lupta 3. Omul cheama apoi o altd multime
pasnicd de oameni veseli si tristi. Acest om este in realitate Fiul lui Dumnezeu (12,32),
care distruge neamurile necredincioase si aduna cele zece triburi ale lui Israel duse
in captivitate de Asirieni. Interpretarea se face ecoul unei relatdri legendare, conform
careia cei exilati vor sta ascunsi, pana la sfarsitul lumii, Intr-o regiune situata la
izvoarele Eufratului **. Mesia vine din apa, din mare. Marea simbolizeaza nu faptele
raului, ci caracterul ascuns, tainic, insondabil al lui Mesia. Ramane totusi o taina cine
sunt ,,cei care-1 insotesc” (13,52): Enoh? Ilie? sau ingerii?

“ LancLors, 4 Esdras, 827.

*% Unii autori au stabilit un plan in 15 secvente ale acestei vedenii a vulturului. Vezi ABADIE si
DE V1viEs, Les quatres livres, 45-6.

> Leul, Mesia din semintia lui David, evoca tribul lui Tuda din binecuvantarea lui Iacov (Fac
49,8-12). Esenienii au vazut in acest text evenimente mesianice, pe ,Mesia al dreptdtii”,
pe ,Samanta lui David”, care va veni la sfarsitul lumii Tmpreuna cu Maestrul dreptatii.
GEOLTRAIN, Quatrieme livre, 1452.

°2 Numerosi comentatori au propus sa vedem in aripile perechi pe Cezar, Augustus, Tiberius,
Caligula, Claudiu, Nero, Galba, Otho, Vitelie si pe uzurpatorii Vindex, Nymfidus si Pison.
Aripile mici ar putea corespunde conducatorilor ne-romani, sau generalilor. Cele trei capete
sunt Vespasian, Titus si Domitian. Vezi ABADIE si DE ViviEs, Les quatres livres, 47.

53 L.aNGLots, 4 Esdras, 828.

O asemenea legenda gasim si n losir FLaviu, Antichitdti iudaice, X1, 133. Vezi ABADIE si
DE VIVRES, Les quatre livres, 49.



g. Asaptea vedenie (14,1-5)

Ultima vedenie il situeaza ,in mod explicit, pe Ezdra, ca un continuator al
lui Moise. Scribul este chemat de Dumnezeu la o misiune de patruzeci de zile,
avand cu el numeroase tablite de scris. El va fi insotit de cinci companioni, al caror
nume 1l intdlnim 1n literatura biblica (Sareas = Seraia in Ezd 7,1; Dabrias = Dibri in
Lev 24,11; Selemia Tn Ezd 10,39; Etan in 1Par 2,6 si Aziel (incert) in 1 Par 4,3) *.
Ezdra ajunge intr-un camp plin cu flori, unde inghite o bautura care-1 face intelept.
Timp de patruzeci de zile Ezdra va vorbi fara intrerupere, iar cei cinci insotitori
se vor stradui sd-i aseze cuvintele in scris *. Ezdra reuseste sa scrie 94 de carti
(14,45-47). Sfarsitul cartii descrie o inaltare la cer a lui Ezdra, ca o implinire a ceea
ce a fost anuntat Tn 14,9 %,

Corecturile crestine

a. Cartea 5 Ezdra (4Ezd 1-2). Aceastd carte este de fapt o introducere crestind
la ,,apocalipsa” iudaica — 4 Ezdra — avand rolul sa orienteze lectura de ansamblu.
Autorul incepe prin a detalia genealogia lui Ezdra, inspirandu-se din 3Ezd 8,2,
Ezd 7,1-5 si 1Par 6,1-14. Misiunea lui Ezdra este una strict profetica. El va trebui
sa condamne pacatul lui Israel *. Autorul dezvolta apoi o clasica teologie a
substituirii. Israel este parasit de Domnul care-si va alege un nou popor (1,33-37).
Acest nou popor va beneficia de toate promisiunile facute lui Israel: ,Iata, ce zice
Domnul lui Ezdra: «Vesteste pe poporul meu ca-i voi da Tmparatia Ierusalimului,
pe care am promis-o lui Israel. Voi lua pentru mine slava lor si le voi da salasurile
vesnice pe care le pregdtisem pentru ei»” (2,10-11)*. Misiunea lui Ezdra se
Indreapta catre neamuri, pentru a le Tndemna sa-si primeasca si sa-si asculte pastorul
(ca in In 10,11). Partea introductiva se termina cu o vedenie In care un tanar
incoroneaza pe cei alesi (o multime nenumarata ca in Apoc 7,9) si care nu e altul
decat Fiul lui Dumnezeu in persoana.

b. A sasea carte a lui Ezdra (4Ezd 15-16). Autorul crestin reia cuvantul pentru
epilogul cartii. Esentialul, in acest discurs, consta in anuntarea conflictelor violente
in tara Asirienilor, Incdierarea popoarelor ,,dragonului arab” (o confederatiei de
triburi din jurul Palmirei) si a carmonienilor (Persii sasanizi) ®. Ar putea fi vorba de

> ABADIE §i DE V1Ivies, Les quatres livres, 50.

% Primele 24 carti sunt cele pe care iudaismul traditional le recunoaste ca scrieri sfinte si care
fac parte din corpul Bibliei ebraice. Celelalte 70 de carti sunt pentru cei Intelepti si reprezinta
literatura apocaliptica si pseudoepigrafa. GEoLTRAIN, Quatriéme livre, 1464.

°” La fel ca Enoh (1 Enoh 70,1) si Ezdra va fi 1anga Mesia, Intr-o companie a celor alesi.
°8 ABADIE si DE VIVIEs, Les quatre livres, 51.
% ABADIE $i DE V1Ivies, Les quatre livres, 51.

% ABADIE si de Viviés, Les quatre livres, 51.
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evocarea unui conflict intre Romani si Persii lui Sapur I (240-273), ceea ce indica o
redactare a acestui apendice spre sfarsitul secolului al I1I-lea al erei noastre. Conflictul
atrage Babilonul (adica Roma) in cadrul unei vaste scene de judecata a neamurilor
(15,46-16,16). Razboaiele lasa Tn urma un teritoriu depopula, iar autorul le cere
destinatarilor mai multa vigilenta (16,41-45)%. Ezdra 1si iTndeamna interlocutorii
sa-si recunoascd pdcatele, pentru a scdpa de judecata finala.

Alte opere atribuite lui Ezdra

Literatura asociata lui Ezdra a fost bine primita in lumea crestina. Diverse
citate din 4 Ezdra le intdlnim in literatura patristici — Constitutiile apostolice,
Clement Alexandrinul, etc. Vulgata, traducerea latina a Bibliei, a avut si 4 Ezdra in
cuprinsul ei, chiar si dupa sinodul tridentin. Aceasta i-a asigurat o larga raspandire
in crestinismul occidental. 4 Ezdra apare si in Bibliile slavone. Avem si alte opere
atribuite lui Ezdra:

a. Apocalipsa greaca a lui Ezdra (redactata n greaca in cursul primului mileniu
crestin)

b. Vedenia lui Ezdra, redactata in latina cu titlul Visio Beati Ezdrae (sec. X-XI

c. Apocalipsa lui Sedrac (in greaca, anterioara sec. XI)

d. Intrebarile lui Ezdra (in armeand, inspirate de 4 Ezdra)®

e. Revelatiile lui Ezdra (in latina, sec. IX).

Toate aceste scrieri marturisesc popularitatea scribului ca pseudonim.
O istorie putin anecdotica mentioneaza ca in 1492 Cristofor Columb avand nevoie de
sponsori pentru expeditia ce o pregatea, se foloseste de 4 Ezdra. Pentru a-i convinge
pe suveranii spanioli de existenta unor pamanturi inca neexploatate, el nu ezita sa
citeze din cartea 4 Ezdra 6,42: ,,A treia zi, vei porunci apelor sa se adune in a saptea
parte a pamantului. Tu vei asana si vei pastra celelalte sase parti, pentru ca ele sa
devina locuri folositoare, semadnate si cultivate” . Conform acestui verset oceanele
nu formeaza decat a saptea parte a planetei. Si tinand cont de imensitatea lor, raman
inca multe locuri stabile ce trebuie descoperite.

Originea si constituirea cartii

Cartea 4 Ezdra s-a pastrat in integralitatea ei doar in cateva surse latine.
Versiunea latina provine din limba greacd, la fel ca celelalte versiuni: siriaca,
armeand, etiopiand, georgiand, araba si copta. Sunt si alte versiuni (una in

61 Stilul acestei atentionari este aproape de 1Cor 7,29-31.
52 ABADIE si DE VIviEs, Les quatre livre, 52.
8 GEOLTRAIN, Quatriéme livre, 1416.



armeana si alta Tn georgiand) care provin din cea latind®. Capitolele 1-2 si 15-26
absenteaza din versiunile orientale. Ele au doar Apocalipsa lui Ezdra (cap. 3-14).
Numai versiunea latind si unele versiuni ce provin din ea, precum cea armeand,
pastreaza cele doud sectiuni. In unele manuscrise cele doud sectiuni apar ca 2
Ezdra si 5 Ezdra®. Prima sectiune care vorbeste despre Fiul lui Dumnezeu arata
ca autorul cunoaste Noul Testament. Se pare ca a fost redactat in secolul II d.Hr.
de un autor crestin®. Ultima parte, care face aluzie la evenimente ce ar fi putut
avea loc 1n sec. III al erei noastre, ar fi putut fi compilate la sfarsitul acestui secol.
Apocalipsa lui Ezdra, cu cele sapte vedenii, facand aluzii frecvente la distrugerea
lerusalimului, ar putea fi plasate, ca redactare, la sfarsitul sec. I al erei noastre,
sau Tnceputul secolului al II-lea®. Vedenia a cincea (4Ezd 11-12), a Vulturului,
face numeroase aluzii la evenimentele politice ce sunt fixate In timpul domniei lui
Domitian (81-96). Analizand sintaxa si vocabularul cartii, majoritatea specialistilor
au stabilit cd limba originala a Apocalipsei lui Ezdra a fost semiticd, fie ebraica, fie
aramaica®,

Concluzii

Autorul cartii 4 Ezdra se manifestd Tn duhul cap. al 8-lea din Neemia.
Acolo Ezdra citeste din cartea Legii, Tnaintea poporului, la Poarta Apelor din
cetatea lerusalim. Bautura pe care o consuma aici Ezdra (4Ezd 14,3) dezvaluie in
mod explicit tipologia ce face din Ezdra un nou Moise. El este insarcinat, dupa
ce textul Legii a ars Tn incendiul Templului din 586, sa primeasca textul scrierilor
tainice ce vor fi destinate doar celor initiati. Cartea noastra ar putea fi si o reactie la
incheierea canonului biblic ebraic, hotdrat de sinodul de la lamnia (90-100 d.Hr.).
Autorul cartii 4 Ezdra apara cu convingere legitimitatea literaturii apocrife si
apocaliptice. Intalnim in carte numeroase teme teologice: ideea ,,inimii rele”, titlul de
,Fiu” — dat lui Mesia; importanta cunoasterii. Idei eseniene, ca iluminism, ascetism
si ezoterism, apar adeseori In cuprinsul cartii. Comunitdtile religioase crestine de
dupa anul 70 fac, deseori, apel la marile figuri ale trecutului biblic, pe care si le
propun ca model. Mostenitori fideli, legitimi, continuatori, insotitori ai lui Ezdra,
scribii sunt cei inspirati sa transmita Bisericii o opera stralucitoare si profunda pe
care Sinagoga a respins-o.

64 L.aNGLos, 4 Esdras, 829.

% Bruce M. METZGER, ,,The Fourth Book of Ezra,” In James Hamilton CHARLESWORTH, ed.,
The Old Testament. Pseudoepigrapha, vol. 1 (London: Darton, Longman &Trad., 1983),
517-59.

% J. M. MYERs, ,,I and II Esdras: A New Translation with Introduction and Commentary,” Tn
The Anchor Bible 42 (New Haven: Yale University Press, 1995).

57 1L.aNGLo1S, 4 Esdras, 829.
% T.aNGLOIS, 4 Esdras, 830.
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Pornesc de la un cuvant neo-testamentar synalizomenos (Fapte 1,4), care literal
se traduce ,mancand cu ei sare”. In sens biblic, a manca pdine si sare, sau numai
sare, iTnseamna a stabili legaturi trainice, sarea fiind considerata chezasia dainuirii, un
mod de a pastra viata. Hristos ne cere sd innoim Legamantul, sd ne curatim faptura,
in vederea daruirii de sine lui Dumnezeu. Cam asa as rezuma legatura spirituala
si profesionald cu preotul si profesorul Ioan Chirila, o legaturd trainica si stabila.
Vorba romaneasca subliniaza ca ziua buna se cunoaste de dimineata. Am fost colegi
la Seminar cu parintele, iar prezenta permanenta la biblioteca ne-a adus pe frecvente
care s-au mentinute nebruiate pana astazi. Am stiut sa transformam regulile cazone
ale scolii din Cluj in ceva benefic, citind si lecturand cartile pe care biblioteca ni le
oferea. Caracteristica esentiala a profesorului Chirila, dupa umila mea parere, pe
care as putea concentra-o in doua cuvinte ar fi aceea cd: incurajeazd intotdeauna.
Fie ca e vorba de colegi, doctoranzi, studenti sau oricine altcineva, el a stiut sa
Incurajeze.

Un ucenic 1l intreaba pe un rabin:

- Ce sa fac rabine?

- Sa nu faci nimic rau.

- Asta-i tot?

- Asta-i foarte mult.

Dialogul acesta i se potriveste si parintelui Chirila.

Daca l-as intreba acum, la ceas aniversar: Ce e viata? Mi-ar raspunde: Foarte
multe si Tn acelasi timp nu foarte mare lucru. Dar la moment aniversar ar putea zice
ca regele Nabonide: ,,Inima mea s-a bucurat; fata mea a stralucit!”.

Cred, sunt convins, ca profesorului de la Cluj i se potrivesc versurile unei
poezii din lirica nordica:

,»Acolo unde exista dorintd, apare o cale.

Acolo unde exista setea, se deschid izvoarele.

Acolo unde existd apasare, apare rezistenta.

Acolo unde exista visul, dispare pustia.”

Fiind de formatie biblist, folosesc un cuvant scripturistic si 1i urez impreuna
cu Sfantul Pavel: ,,Domnul sa va daruiasca, dupa bogatia slavei Lui, sa fiti puternic
ntarit, prin Duhul Sau, Tn omul dinlauntru.” (Ef 3,16). Si pentru ca sunteti profesor
de Vechiul Testament zic Tmpreuna cu psalmistul: ,,Celui drept i se cuvine lauda”
(Ps 32,1).
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Introducere

Psalmii au ocupat o pozitie centrala in cultul public al Bisericii crestine inca
din perioada primara. Acest fapt s-a datorat in mare masura continutului lor teologic
si indeosebi dimensiunii mesianice' pe care aceste structuri lirice ale Scripturii Vechi
le dezvolta. Datorita acestei uzante, psalmii au fost asumati cu usurintd in cultul
particular de cdtre multi credinciosi, printre care se gaseau si copii’>. Monahii, insa,
i-au oferit Psaltirii o importanta covarsitoare. Pe langa familiarizarea cu continutul
scrierilor psalmice de care aveau parte Tn urma participdrii la slujbele cotidiene,
acestia au integrat psalmii in pravila lor particulara zilnica. Aceasta practica le-a
oferit calugdrilor posibilitatea de a se desavarsi sufleteste, de a Intelege tainele
Scripturii si de a intra in comuniune cu Dumnezeu. Datorita acestor considerente,
lucrarea psalmilor a intrat si Tn atentia Ispititorului care s-a straduit sa zadarniceasca
prin toate mijloacele beneficiile duhovnicesti ale citirii sau psalmodierii, adica ale
cantarii psalmilor.

In cercetarea de fati dorim si evidentiem modul in care citirea si cantarea
psalmilor au influentat parcursul duhovnicesc al celor care au cautat desavarsirea
in comunitdtile monahale sau in pustie. Pentru a restrange orizontul de cercetare

! Adela YarBo CoLins, ,, The Psalms and the origins of christology,” in Harold W. ATTRIDGE
si Margot E. FAssLER, eds., Psalms in community: Jewish and Christian textual, liturgical,
and artistic (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), 114; Konstantin NIKOLAKOPOULOS,
Studii de teologie biblicd. Ermineutica cea ortodoxd si cea occidentald. Semnificatia
notiunilor imnologice ale Noului Testament, trad. Ioan Vasile Leb si Ilie Ursa (Cluj-Napoca:
Renagterea, 2008), 150-1; Stelian Pasca-Tusa, Doamne miluieste — premisd a rugdciunii
inimii in Psalmi (Cluj-Napoca: Limes, 2015), 63-5. Alte surse pot fi identificate in ghidul
bibliografic coordonat de parintele Ioan Chirild la sectiunea mesianism: Vechiul Testament
in scrierile biblistilor ortodocsi romani: ghid bibliografic (Cluj-Napoca: Presa Universitara
Clujeand, 2018), 401-4.

2 Sfantul Grigorie consemneaza faptul cd sora sa, Macrina, care desi nu Tmplinise 12
ani, obisnuia sa citeasca frecvent din Psaltire. SF. GRIGORIE AL Nyssei, ,Despre viata
Sfintei Macrina,” trad. Ion Patrulescu, AB 1-3 (1993): 52.



al acestei lucrari, am optat pentru un anumit categorial de scrieri care Insumeaza
experientele parintilor filocalici. Am extras din cele 12 volume ale Filocaliei
romanesti care a fost realizata Tn urma traducerilor parintelui Dumitru Staniloae,
texte privitoare la lucrarea psalmilor in vederea surprinderii modalitdtilor Tn care
parintii si ucenicii lor se folosesc de citire si psalmodiere in lupta lor spre desavarsire.
Am considerat cd este oportun sa abordam acest areal de cercetare pentru a valorifica
literatura filocalica, un categorial de scrieri care pune In lumind spiritualitatea
rasdriteana. Totodata, cercetarea de fatd vine sa deschida noi perspective de raportare
la Psaltire care inca nu au fost abordate in literatura noastra de specialitate decat
tangential®.

Ca atare, 1n acest studiu ne propunem sa sistematizam maniera de raportare a
pdrintilor filocalici la scrierile psalmice. Dupa ce vom preciza locul pe care citirea si
psalmodierea 1l detineau 1n pravila particulara a monahilor si vom expune indicatiile
parintilor privitoare la deprinderea novicilor cu textul psalmic, vom sublinia modul
in care psalmii: m descopera prin Intelegerea continutului lor tainele Scripturii,
m fortificd deprinderea spre rugaciune continua, ® mijlocesc intrarea in comuniune,
m potolesc pornirile patimase, ® statornicesc calea spre desavarsire si ® sprijina pe
monahi n lupta lor nesfarsitd cu demonii. In cadrul acestui demers vom evidentia
modul unitar de raportare al parintilor la psalmi, fara a pune un accent major pe
aspectele de naturd cronologica, care raman, totusi, definitorii pentru aceastd cercetare.
Ca atare, accentul va cadea pe practicile comune si pe elementele care indica existenta
unor modalitati similare de asumare a psalmilor in urcusul spre desavarsire.

Pravila monahala si indicatiile privitoare la citire sau psalmodiere

Citirea psalmilor sau psalmodierea este inclusa de timpuriu, inca din
perioada cuviosului Isaia Pustnicul (sec. IV), In preocupdrile uzuale ale monahilor
alaturi de rugaciune si lucrarea mainilor*, indeosebi in timpul privegherilor®.

3 Psaltirii i-au fost dedicate cateva studii In care s-a evidentiat maniera patristica de raportare
la continutul acestor scrieri: Nicolae NEAGA, ,, Textele psalmilor mesianici in lumina scrierilor
Sfintilor Parinti,” MA 3-4 (1956): 234-9; Gabriel Popescu, ,,Psalmii in predica Fericitului
Augustin,” ST 3-4 (1963): 155-72; Teodor Bapa, ,Psaltirea Tn gandirea si viata Sfantului
Vasile cel Mare,” in Daniel ALic, ed., Rugdciune si Teologie (Caransebes: Diecezana, 2009),
24-45; Constantin NEcULA, ,,Calea virtutii. Pedagogia Psaltirii in exegeza la Psalmi a Sfintilor
Vasile cel Mare, Ambrozie al Mediolanului si a Fericitului Augustin,” RT 3-4 (2000):
182-91; Stelian Pasca-Tusa, ,, The Psaltyrion — Revelation of the Well-Received Prayer,”
ROOTS 2 (2009): 37-58; Stelian Pasca-Tusa, ,,Receptarea si interpretarea psalmilor in
Traditia patristica,” Studia TO 1 (2013): 25-40.

4 ,Sezand in chilia ta, Ingrijeste-te de trei lucruri: de staruinta in rugaciune, de meditarea
psalmilor si de lucrul de mana”. Cuv. Isaia PusTNICUL, ,,Douazeci si noud de cuvinte,” in
Filocalia 12, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: Harisma, 1991), 243.

> Sf. Isaac Sirul semnaleazd faptul ca psalmodierea este o practica uzuala in timpul
privegherilor de noapte. Sr. Isaac SiruL, ,,Cuvinte despre sfintele nevointe,” in Filocalia 10,
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Tn acest sens, Sfintii Varsanufie cel Mare si Ioan Proorocul (sec. VI) fac trimitere la
o randuiala de priveghere asumata de majoritatea monahilor din timpul lor in care
citirea psalmilor ocupa un loc central: ,,Cand te asezi la lucrul de mana, trebuie sa
spui din inima sau sd rostesti psalmi. lar la sfarsitul fiecarui psalm sa te rogi sezand:
«Dumnezeule, miluieste-ma pe mine ticalosul». Si de esti hartuit de ganduri adauga:
«Dumnezeule, tu vezi necazul meu, ajuta-ma». Cand deci ai facut trei randuri n
plasd, scoala-te la rugdciune. Si plecand genunchiul si sculandu-te, spune la fel
rugdciunea amintitd. Iar la vecernii, cei din Schit spun doisprezece psalmi si la sfarsitul
fiecaruia in locul doxologiei (Marire Tatalui etc.) spun: Aliluia, si fac o rugaciune.
La fel si noaptea spun doisprezece psalmi si dupa psalmi se asaza la lucrul de mana.
Si precum voieste, unul spune psalmi din inima, altul isi cerceteaza gandurile sale,
sau Vietile Pdrintilor. Acesta citind cinci sau opt foi, trece apoi la lucrul de mana. lar
cel ce canta sau rosteste psalmii din inima, trebuie sa-i rosteasca cu buzele daca nu-i
aproape de el un altul si daca nu vrea ca nimenea sa nu afle ce face.

Acestia mai recomandau ucenicilor sa cante trei psalmi si apoi sa
faca ingenuncheri. Numadrul psalmilor era influentat de lungimea noptii’.
Cu exceptia situatiilor cind monahii erau bolnavi®, ei trebuiau sa urmeze aceasta cale in
fiecare noapte. In felul acesta ispita somnului era biruita pe tot parcursul privegherii®.
Sf. Toan Scararul (sec. VII) ne aduce la cunostinta ca unul din marii batrani ai pustiei
obisnuia sa randuiasca ucenicilor sdi sa citeasca Tnainte de culcare mai multi psalmi,
in functie de nevoia si de ravna acestora. Unora le recomanda 30, altora 50 sau

trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1981), 38, 154, 156-8.

© Sr. VARSANUFIE sI I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” in Filocalia 11, trad. Dumitru Staniloae,
ed. electronica (Apologeticum, 2005), 215-.

7 SF. VARSANUFIE st IoaN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 219. Sf. Simeon Noul Teolog (sec. XI)
recomanda citirea celor 12 psalmi in cadrul privegherilor: ,,Cat priveste orele de priveghere,
trebuie ca doua ore sa citesti si doua sa te rogi Intru pocdinta cu lacrimi, urmand pravila pe
care o vrei. Daca voiesti, citeste si cei 12 Psalmi si pe cel neprihanit si rugaciunea Sfantului
Eustratie. Acestea in noptile cele lungi. Iar in cele scurte, fa randuiala mai scurtd, dupa
puterea data tie de Dumnezeu. Caci fara ea nu poti savarsi niciun bine, cum zice proorocul”.
Sr. SimeoN Nour Trorog, ,,Cele 225 de capete teologice si practice,” in Filocalia 6,
trad. Dumitru Stdniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 106. Patriarhul Calist II si Ignatie
Xanthopol recomanda ca in timpul privegherii sa fie cititi cei sase psalmi si Psalmul 50.
Tot ei iIndeamna ca pana la pranz, pe 1anga celelalte rugaciuni sa fie cititi in picioare psalmii
randuiti din Psaltire. CALIST s1 IGNATIE XANTHOPOL, ,,Metoda sau cele 100 de capete,” in
Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1979), 67-8.

8 Sfintii Varsanufie si Ioan 1i iTndemnau pe monahii care nu puteau sa psalmodieze din
pricina vreunei boli sau neputinte sa nu se necajeasca, deoarece boala tine loc nevointei lor.
SF. VARSANUFIE s1 [0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 134.

9 SF. VARSANUFIE si l0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 334.



chiar o suta'®. Acelasi Ioan aminteste de marturia ucenicului cuviosului Mina care
spunea despre Tnvatatorul sau ca rostea pe de rost Psaltirea cand sedea Tn genunchi
la priveghere. Unii credeau ca in timpul acela el se odihnea''. Din aceste marturii
sesizam ca monahii din perioada secolului al VI-lea obisnuiau sa citeasca in decursul
unei zile multi psalmi. Ceva mai tarziu, cuviosul Ioan Carpatinul (sec. VII) avea sa
fericeasca pe cei care se indeletniceau continuu cu citirea psalmilor ziua si noaptea'.

In Randuiala cea bund a vietii de sine, un document care a circulat in Tara
Romaneasca in prima parte a secolului al XIX-lea, este descrisa pravila pe care un
calugar care nu traieste Tn obste, ci petrece de sine, trebuie sa o tina pentru a fi in
consonanta cu recomandarile Parintilor de demult. Acestuia i se recomanda ca dis
de dimineata, dupa rostirea unor rugaciuni si savarsirea metaniilor si Tnchinarilor,
sd sdvarseasca Utrenia. In cadrul acestei randuieli liturgice pe care autorul o descrie
sintetic, pune un accent vizibil pe toate citirile psalmice, anume: pe cei sase psalmi,
cele doua catisme si cei trei psalmi de la laudele utreniei'. Pe langd aceasta randuiala
care se savarsea dupa tipicul schimonahilor atoniti, pustnicii obisnuiau sa citeasca
multi psalmi. Parintele Staniloae mentioneaza in studiul sau despre isihasmul ortodox
romanesc cativa batrani care s-au deprins sa rosteasca pe de rost Psaltirea in decursul
unei zile, aldturi de rostirea rugdciunii lui Tisus si de alte nevointe!4. Atanasie Malau'®
si batranul Onufrie'® fac parte din aceasta categorie de pustnici.

Referirile pe care Sfintii Varsanufie si Ioan le fac la citire si psalmodiere nu
se rezuma doar la precizari de naturd tipiconald sau la recomandari privitoare la
modul in care se realizeaza lucrarea psalmilor. Acestia ofera novicilor indicatii ce
vizeaza starile interioare ale celui care citeste. Spre exemplu, unul din ucenici i
madrturisea unuia dintre parinti faptul ca in timpul citirii este Tncercat de mandrie.
Dupa ce-l indeamna sa fie atent la cauza acestei ispite, batranul 1i spune ca in
general imprastierea din timpul citirii este cel mai probabil actiunea care determina
momentele de slavire desarta’’. Dintr-un alt raspuns aflam ca imprastierea mintii

10°Sk. ToAN SCARARUL, ,,Scara,” in. Filocalia 9, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO,
1980), 98.

1 Sk. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 98.

12 Joan CarraTiUL, ,,Una suta capete de mangaiere,” in Filocalia 4, trad. Dumitru Staniloae
(Sibiu: Tipografia Arhidiecezana, 1948), 150.

13 SciMoNAHUL GEORGE, ,,Randuiala cea buna a vietii de sine,” in Filocalia 8, trad. Dumitru
Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1979), 610.

4 Dumitru STANILOAE, ,Isihasii sau sihastri si rugaciunea lui Iisus in traditia Ortodoxie
romanesti,” in Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1979), 562-3.

1> STANILOAE, ,,Isihasii sau sihastri,” 570-1.

16

STANILOAE, ,,Isihasii sau sihastri,” 579.

17 Sr. VARSANUFIE s1 [0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 499-500.
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in timpul rugaciunii este de fapt una din ncercarile diavolului de a zadarnici
psalmodierea. Pentru Indepartarea acestei ispite, batranii recomanda perseverentd in
rugaciune si multa rabdare. Acestea doua 1l vor face pe diavol sa se rusineze si sa se
indepdrteze de-ndatd, vazand cad cititorul continua sa sldveasca pe Dumnezeu:

,De te-ai Tmprastiat, reia psalmul ce-1 rostesti de la cuvintele ce ti le amintesti.
Si daca incercand o datd, de doud, de trei ori, nu poti sa-ti amintesti de acele cuvinte,
sau amintindu-ti-le nu poti Tnainta la cele de dupa ele, reia psalmul de la inceput.
Caci scopul vrajmasului este ca prin uitare sd te impiedice de la slavirea lui Dumnezeu.
Iar a spune psalmul in continuare inseamna sa slavesti pe Dumnezeu”®.

Totodatd, acestia precizeaza ca imprastierea n rugdciune este proprie celor
care nu si-au curatit simturile si sunt slabi duhovniceste. Castigarea acestei lupte ne
va feri de multe neajunsuri si citirea psalmilor nu va deveni pricind de osanda.

Cei doi batrani recomanda citirea psalmilor cu voce tare mai ales daca monahul
este singur si nu este niciun frate 1anga el. Rostirea sa nu trebuie sa fie facutd cu
mintea sau numai 1n inimd, deoarece zic acestia, insusi psalmistul se roaga zicand:
,Doamne, buzele mele vei deschide si gura mea va vesti lauda Ta” (Ps 50,17)%.
Atunci cand calugarul participa la slujbele comune si aude cantarea psalmilor
el trebuie sa fie vigilent ca mintea sd nu i se Imprastie, robitd fiind de ganduri.
Dacasufletul sau va fi patruns de pace, atunci sa slaveasca pe Domnul si sa se foloseasca
de citirea fratelui care l-a strapuns la inima®. Strapungerea inimii este trairea care
certifica faptul cd psalmodierea sau citirea si-au atins obiectivele?'. In aceste conditii,
chiar si sezand?”> monahul se foloseste si slujirea lui 1i este placuta Domnului:
,Deci fie ca stai 1n picioare, fie ca sezi, fie ca te intinzi pe pat, inima sa vegheze spre
a savarsi liturghia psalmilor tai, plecandu-te la rugaciune si cazand neincetat inaintea
Lui, fie noaptea, fie ziua”.

18 SF. VARSANUFIE 1 [0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 514.
19 Sk, VarsanuUFIE si [oaN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 234.
20 Sk, VARSANUFIE s oaN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 516.

21 Sfintii Varsanufie si Ioan indicd modul Tn care psalmodierea si continutul psalmilor
1l poate ajuta pe credincios sa dobandeasca strapungerea inimii: ,,Cum agoniseste cineva
pocainta (strapungerea inimii) prin rugdciune, citire si psalmodiere? Cat priveste citirea si
psalmodierea, e de trebuinta ca mintea sa fie atenta la cele spuse si sufletul sau sa caute sa
Inteleaga cele cuprinse in ele, cd daca e vorba de bunatati sa ravneasca la ele; iar daca e vorba
de rasplatirea relelor, sa scape de amenintarea ce-i asteapta pe cei ce le savarsesc. Sa staruie
Tn pomenirea lui Dumnezeu si in amintirea pacatelor, chiar daca invartosarea continud.
Caci milostiv si Indurat si indelung rabdator e Dumnezeu si primeste straduinta noastra.
Aminteste-ti pururea de cel ce zice: «Asteptand, am asteptat pe Domnul si a luat aminte la
mine» (Ps 39,2). Stdruind n acestea, naddjduieste ca milele lui Dumnezeu se vor apleca la

£33

tine degraba”. Sr. VARSANUFIE s1 IoAN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 504.
22 SF. VARSANUFIE sI I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 576.

23 Sk, VARSANUFIE s I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 579.



intelegerea psalmilor si descoperirea tainelor Scripturii

Parintii  filocalici acordd o atentie sporitd 1intelegerii psalmilor.
Citirea sau psalmodierea lor, fard o implicare a mintii 1i pricinuieste mai mult
osanda monahului*, decat sd-i aduca vreun folos. Suplimentar, lipsa lui de atentie va
determina neintelegerea textului si implicit privarea acestuia de tainele dumnezeiesti.
Sf. Toan Scararul semnala faptul ca desi citim zilnic psalmi, nu suntem suficient de
atenti la ceea ce spunem. Desi cerem anumite lucruri de la Domnul prin cuvintele
psalmilor, noi nu suntem constienti de ceea ce solicitim. Spunem mereu aceleasi
lucruri si nu patrundem in taina cuvintelor. ,,Oare nu suntem datori sa stim ce spunem
n psalmi?” — Intreaba retoric acesta®®. Preocuparea Sfantului Ioan pentru intelegerea
continutului textelor psalmice nu este singulara. Si alti parinti au indemnat pe
ucenicii lor sa fie cu luare aminte la cele citite si se pare cd recomandarea lor a fost
nsusita. Sfintii Varsanufie si Ioan incearca sa tempereze tendinta unora de a patrunde
in taina psalmului cu orice pret. Acestia recomanda o lectura continua, cu precizarea
ca intelegerea textului nu trebuie fortata. Domnul se descopera fiecaruia in psalmi pe
masura stadiului duhovnicesc la care se afla: ,,Cat priveste psalmii, nu lasa invatarea
lor. Caci aceasta iti este in putere. Si lupta-te sa-i rostesti. Pentru ca mult folosesc.
Iar ceea ce intrece puterea, nu cauta sa auzi. Caci deocamdata ai invataturi care te
folosesc, pe masura ta”?.

Asadar, monahilor li se recomanda sa acorde atentie cuvintelor pe care le
rostesc sau le psalmodiaza®’. Nimic din cele spuse cu glas linistit, nu trebuie sa scape
cugetarii. Mintea trebuie sa patrunda n taina cuvantului pentru a intra Tn comuniune
cu Dumnezeu. Mitropolitul Teolipt al Filadelfiei (sec. XIIT) 1i Tndemna pe cei
care se deprindeau cu ostenelile calugdaresti sa-si constranga mintea sa fie atenta

* Tlie Ecdicul sustine ca cel care se roaga Tmprastiat si fara luare aminte nu poate intelege
mesajul teologic al psalmului, ci 1l vede ca pe o bolborosealda (1Cor 14,11). Pe un astfel
de om, diavolul 1l considerda nebun. ILie Ecpicut, ,,Culegere din sentintele Inteleptilor,” in
Filocalia 4, trad. Dumitru Staniloae (Sibiu: Tipografia Arhidiecezana, 1948), 317.

% De nimic nu ma mir mai mult ca de faptul ca nu stim ce spunem in psalmi. Caci in fiecare
zi spunem in psalmi si ne ocardm pe noi Insine, si totusi nu Intelegem. Oare nu suntem
datori sa stim ce spunem in psalmi? Caci pururea spunem: «De am rasplatit celor ce mi-au
rasplatit mie cu rele, sa cad din partea vrajmasilor mei desert» (Ps 7,4.5). Ce este: «Sd cad»?”.
SF. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 576.

%6 S, VARSANUFIE s I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 291.

27 Sf. Toan Scararul semnaleaza faptul ca dupa citirea psalmilor unii monahi zdbovesc asupra
textului si patrund in intelesurile tainice ale acestuia. Sr. IoAN ScAraruL, ,Scara,” 263.
Urmand recomandarilor Marelui Vasile, Sf. Grigorie Sinaitul sugereaza schimbarea lecturii
psalmice zilnic pentru a spori ravna si a oferi mintii placerea cunoasterii. Daca unul citeste
psalmii, celalalt poate sa zdaboveasca mai mult cu mintea la cele rostite. SF. GRIGORIE SINAITUL,
,Despre amagire,” In Filocalia 7, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 180.
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la ceea ce zice gura si Tn acelasi timp sad directioneze gandirea spre cele inalte?,
Acest exercitiu era menit sa-i facd pe ostenitori partasi unor descoperiri dumnezeiesti
prin intermediul textelor psalmice. In acest sens, Petru Damaschinul (sec. XI)
subliniaza faptul ca prin psalmi omul Tsi pregateste trupul si sufletul pentru a se
deprinde cu cugetarile dumnezeiesti pentru a ajunge intr-un final la intelegerea
tainelor dumnezeiestilor Scripturi®®. Acelasi parinte afirma ca psalmodierea i
lumineaza mintea celui care citeste Scriptura pentru a vedea cum aceasta se talcuieste
pe ea Insesi fara a se contrazice®.

Ava Filimon (sec. VII) certifica prin experienta sa cele afirmate.
Acesta da madrturie despre un nivel de intelegere maximala a textelor psalmice.
Taina cuvantului este experiatda prin intermediul unei identitati tainice intre
aghiograf si cel care Intrupeaza cuvantul lui. Silit fiind de insistenta ucenicului, ava
dezvaluie modul n care se raporteaza la Psaltire: ,,De ce, Parinte, mai presus de
toatd dumnezeiasca Scriptura te Indulcesti cu Psaltirea? Si de ce canti linistit, ca si
cand ai spune citre cineva cuvintele? Iar el zise citre acela: Iti spun, fiule, ca asa
a intiparit Dumnezeu puterea psalmilor Tn sufletul meu smerit, ca si in proorocul
David, si nu ma pot desparti de dulceata feluritelor vederi din ei. Caci cuprind toata
dumnezeiasca Scriptura”?'.

Pentru ava, psalmii sunt o sinteza a ntregii Scripturi, nu doar a Legii
Vechi. Tn aceste expuneri lirice 1l putem gisi cu usurinta si pe Hristos, nu numai

2 Tn opinia sa, aceastd lucrare a mintii nu este una dificild, dimpotriva este o manifestare
fireasca a capacitatilor cu care este Tnzestrata mintea omului: ,Psalmodiaza cu gura.
Dar cu glas linistit si cu supravegherea mintii, nerabdand sa lasi ceva necugetat din cele spuse.
Si daca iti scapa ceva mintii, repeta stihul ori de cdte ori se intdmpld asa ceva, pana-ti vei avea
mintea Insotind cele spuse. Caci mintea poate sa si cante cu gura si sa tina si amintirea lui
Dumnezeu. Aceasta poti s-o afli din experienta fireasca. Caci precum cel ce se intalneste cu
cineva, poate sa si vorbeasca, dar sa si caute la el cu ochii, asa si cel ce canta cu buzele poate
sd stea si atintit la Dumnezeu prin atentie”. TEoLIPT AL FILADELFIEI, ,,Despre ostenelile vietii
calugdresti,” In Filocalia 7, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 63.

29 Iar de cealalta rugdciune si de psalmi se cade sa aiba grija intru paza purtarilor sufletului si
ale trupului, ca sa vina la deprinderea cugetarilor dumnezeiesti, Incat sa poata Intelege toate
tainele aflatoare In dumnezeiestile Scripturi, si lucrarile cele minunate intru simtire multa;
ca, minunandu-se de darurile lui Dumnezeu, sa ajunga sa-L iubeasca numai pe El si sa
patimeasca cu bucurie pentru El ca toti sfintii”. PETRU DAMASCHINUL, ,,Invataturi duhovnicesti,”
n Filocalia 5, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1976), 100. Acelasi parinte afirma
ca psalmii pot fi folositi de catre novici pentru a se deprinde cu cele duhovnicesti Tn mai multe
etape. Mai intai prin rostirea cu voce tare a psalmilor, apoi intelegerea acestor cu mintea
si In ultimul rand contemplarea intelesurilor mai presus de cuvinte. PETRU DAMASCHINUL,
Invataturi duhovnicesti,” 59.

3 PETRU DAMASCHINUL, ,,Invataturi duhovnicesti,” 114.

3 ,Despre Avva Filimon. Cuvant foarte folositor,” In Filocalia 4, trad. Dumitru Staniloae
(Sibiu: Tipografia Arhidiecezana, 1948), 167.



in diferite momente ale activitatii Sale mantuitoare din lume, ci si In vesnicie.
Intdresc aceastd afirmatie si prin argumentul ci in actul profetic psalmistul care
a prevestit episoade din viata Domnului, le-a vazut deja ca pe niste evenimente
implinite. Acest nivel de raportare la textul psalmilor nu poate fi atins cu
usurinta de oricine. Ava Filimon era un ascet care avea parte de niste experiente
duhovnicesti la cel mai Tnalt nivel. Acesta mdrturisea ca atunci cand 1si Tnalta mintea
la cele ceresti prin contemplatie, nu mai stia daca se afla pe pamant sau in cer.
Suplimentar, mentionez faptul ca acesta psalmodia intreaga Psaltire zilnic in timpul
privegherii de noapte.

Psalmii, rugaciunea continua si comuniunea cu Dumnezeu

Rugdciunea si psalmodierea sunt asociate frecvent de catre parintii filocalici*.
Si unasi alta sunt parti integrante a pravilei monahale. Alternarea lor ofera calugarului
posibilitatea sa intre ITn comuniune continud cu Dumnezeu. Chiar daca psalmii sunt
integrati uneori in categoria citirilor din Sfanta Scriptura, ei sunt receptati de monahi
ca fiind rugdciuni inspirate. In opinia Sfintilor Varsanufie si Ioan, acestia pot fi folositi
de cei care se nevoiesc pentru a atinge nivelul duhovnicesc de rugaciune continua.
La intrebarea ,,Cum se poate ruga cineva neincetat?”, acestia raspund psalmodiind:
,Cand e cineva singur, trebuie sa psalmodieze si cu gura si sa se roage si In inima.
Dar de e cineva 1n piata sau cu altii, nu e nevoie sa psalmodieze cu gura, ci numai
cu cugetul. Dar trebuie sa-si pazeasca ochii, ca sa nu hoindreasca si sa nu cada in
cursele vrajmasului®”. Aceasta perceptie este pe deplin justificata de asocierea
frecventa a psalmilor cu rugaciunea inimii. Daca vom privi cu atentie la pravilele
sau recomandarile pe care le dau parintii ucenicilor lor, vom observa ca dupa citire
sau psalmodiere li se cere novicilor sa rosteasca numaidecat rugaciunea lui Tisus.
Atunci cand acestia Tntreaba care categorie de rugdciune primeazd, pdrintii Ti
indeamna sa nu renunte la niciuna dintre ele*. Ava Filimon recomanda rostirea
continua fie a psalmilor, fie a rugdciunii lui lisus: ,,Fie ca mananci, fie ca bei, fie ca
te intalnesti cu oarecine, fie ca esti afara din chilie, fie ca esti pe drum, sa nu uiti sa
rostesti aceasta rugdciune si sa canti si sa meditezi rugaciuni si psalmi, cu o cugetare
treaza si cu mintea neratacita” sau ,fie ca esti culcat, fie ca esti in picioare, fie ca
3 Sf. Grigorie Sinaitul recomanda ca rostirea psalmilor sa fie Impletita cu rugaciunea.
SF. GRIGORIE SINAITUL, ,,Despre amadgire,” 180. Patriarhul Calist II si Ignatie aseamand

cintarea de psalmi cu armétura unui zid. In cazul de fatid zidul este rugiciunea.
CALIsT s1 IoNATIE XANTHOPOL, ,,Metoda sau cele 100 de capete,” 37.

3 Sk, VARSANUFIE s1 IoaN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 750.
3 ,Oare e bine a starui In rugaciunea: Doamne Iisuse Hristoase, miluieste-ma? Sau e mai bine
a citi din Sfanta Scriptura si a rosti stihuri din psalmi? Trebuie facute amandoua, putin din
una si putin din alta. Caci s-a scris: «Aceasta sa o faceti si aceea sa n-o lasati» (Mt 23,23)”.
SF. VARSANUFIE s [0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 242-3.
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mananci, fie ca bei, fie ca te intdlnesti cu altii, inima ta sa se Indeletniceasca pe
ascuns in cuget, fie cu psalmii, fie cu rugaciunea: «Doamne lisuse Hristoase, Fiule al
lui Dumnezeu, miluieste-ma».

Experienta duhovniceasca a avei Filimon ne permite sa afirmam ca psalmii i
ofera omului posibilitatea de a se situa Tn proximitatea lui Dumnezeu si de a intra
in comuniune cu El. Aceasta realitate este confirmata si de cdtre alti Parinti printre
care sustin cd prin cantarea de psalmi monahul se lipeste statornic de Dumnezeu®.
Pentru Patriarhul Calist (sec. XIV) citirea psalmilor intdreste si fortifica sufletul
monahului, oferindu-i acestuia cadrul necesar pentru experierea vederii dumnezeiesti
in actul contempldrii. Altfel spus, psalmodierea, consolidata prin patrunderea in
intelesul tainic al textului psalmic, trezeste mintea si o alipeste de Dumnezeu®.
In acelasi sens, putem aminti si faptul c& Sf. Grigorie Sinaitul (sec. XIV) considera
cd rostirea de psalmi este o etapd premergatoare stdrii de iluminare, de vedere si de
rugdciune neincetatd® in care omul se impartdseste de harul Duhului Sfant®.

Curatirea sufletului de patimi si alungare demonilor prin psalmodiere

Pentru a ajunge la aceste stari duhovnicesti, monahul trebuie sa treaca mai ntai
printr-o lupta destul de dificila Tn care este nevoit sa-si biruiasca si sa-si controleze
propriile patimi. Psalmii sunt un ajutor de nadejde pentru el n aceastd etapa de
despatimire. Parintii filocalici pun un accent deosebit pe folosul pe care il poate

% Despre Avva Filimon,” 168. Aceasta alternanta de psalmi si rugdciune s-a generalizat
n toate mediile monahale. Parintele Dumitru Staniloae remarca faptul ca pustnicii romani
obisnuiau sa citeasca neintrerupt Psaltirea alaturi de rostirea rugdciunii lui lisus si de alte
nevointe: ,,Batranii comunei Tazlau povestesc si astazi cele auzite din gura inaintasilor lor,
cum ca acesti sihastri coborau in fiecare noapte la utrenie Tn manastire, iar dupa miezul
noptii se urcau din nou catre chiliile lor. Ei povestesc ca acesti venerabili sihastri erau foarte
cuviosi, se rugau neincetat, citeau neintrerupt Psaltirea, rosteau rugdciunea lui lisus, faceau
mii de matanii pe noapte, privegheau si vorbeau numai de Dumnezeu”. STANILOAE, ,,Isihasii
sau sihastri,” 562-3.

% Sr. MaxiMm MARTURISITORUL, ,,Capete despre dragoste,” Tn Filocalia 2, trad. Dumitru
Staniloae, ed. electronica (Apologeticum, 2005), 99.

3 CaLisT PATRIARHUL, ,,Capete care au lipsit,” in Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae
(Bucuresti: IBMO, 1979), 276, 278.

3 Sk, GRIGORIE SINAITUL, ,impotrivirea lui (Grigorie Sinaitul),” in Filocalia 7, trad. Dumitru
Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 178.

% Simeon Metafrastul sustine ca psalmodierea este o modalitate prin care aratam ca deja
suntem partasi roadelor Duhului. StMEON METAFRASTUL, ,,Parafraza la Macarie Egipteanul,”
n Filocalia 5, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1976), 311. Staretul Vasile de la
Poiana Marului afirma ca darul Sfantului Duh se dobandeste si prin intermediul psalmilor.
ns3, acest har nu il primim Tn urma unei lecturi fara luare aminte, sau a unei psalmodieri
cu buzele si limba. Cuv. Vasiie pE LA Poiana MAruLui, ,,Cuvant Tnainte sau calauza,” in
Filocalia 8, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1979), 590-1.



dobandi monahul care citeste sau psalmodiaza, fiindca prin continutul lor, psalmii au
menirea de a-l incuraja pe cititor in lupta duhovniceasca*. Sf. Petru Damaschinul,
chiar introduce psalmodierea intre cele sapte virtuti trupesti care curata trupul de
pofte*!. Datorita efectului puternic pe care deprinderea de a canta psalmi o are asupra
vietii duhovnicesti, acelasi parinte Tndeamna pe monah sd constientizeze ca
nu de unul singur a biruit poftele. De indatd ce incepe psalmodierea, Ingerii se
apropie de el si 1l ajuta sa biruiasca ispitele diavolilor. Daca nu va fi constient de
aceasta, el va fi parasit de Dumnezeu ca sa-si cunoascd numaidecat neputinta*.
In opinia Sfantului Ioan Scirarul, aceasta curatenie sufleteascd se pastreaza tot prin
psalmodiere care tine in frau toate patimile*® sau, dupa cum sublinia Talasie Libianul
(sec. VII), psalmodierea are menirea de a opri mintea de la ratacirea ei prin mijlocul
patimilor*.

Despatimirea se realizeaza cu adevarat numai atunci cand din sufletul omului
este stearsda orice urma de gand patimas. Pana nu este extirpata aceasta ultima
raddcind a raului, omul nu poate exclama, precum odinioara un parinte din Pateric,
ca este stapan peste propriile patimi. Din aceste considerente, omului i se recomanda
sa acorde o mare atentie gandurilor sale. Evagrie (sec. IV) compara gandurile omului
cu niste oi pe care Domnul i le-a dat omului spre pastorire. Atunci cand din nepurtare
de grija, gandurile se imprastie, acesta recomanda sa ne indeletnicim cu psalmii care
ne indeamna la implinirea virtutilor si sa urcam grabnic spre cele inalte, asemenea
lui Moise pe Sinai pentru ca Dumnezeu sa ne cheme si pe noi din rug*. Acest ava din
Pont ne atrage atentia ca este necesar sd ne indreptam gandurile (prin
psalmodiere*®) spre Dumnezeu pentru a oferi mintii o preocupare duhovniceasca.

40'Sr. VARSANUFIE s1 I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 349.

4l Cele sapte virtuti sunt: linistirea de griji, postul, privegherea, psalmodierea, rugaciunea
duhovniceasca, citirea cuvintelor si vietilor sfintilor, ntrebarea celor experimentati.
PETRU DAMASCHINUL, ,,Invitdturi duhovnicesti,” 19. Evagrie Ponticul zice cd psalmodierea
»potoleste patimile si face sa se linisteasca neinfranarea trupului”. Evacrie Ponticur,
,,Cuvant despre rugaciune,” n Filocalia 1, trad. Dumitru Staniloae (Sibiu: Institutul de Arte
grafice ,,Dacia Traiana” S.A., 1947), 85.

42 PETRU DAMASCHINUL, ,,Invatdturi duhovnicesti,” 47-8.
43 Sk. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 604.

4 Tavasie LiBiaNuL, ,Despre dragoste, infranare si petrecerea cea dupa minte catre Pavel

presbiterul,” in Filocalia 1, trad. Dumitru Staniloae (Sibiu: Institutul de Arte grafice
,Dacia Traiand” S.A., 1947), 28. In acelasi sens, Isaia Pustnicul indemna zicand:
,»Sileste-te pe tine la meditarea psalmilor, pentru ca aceasta te pazeste de robia Intindrii”.

Cuv. Isaia Pustnicut, ,,Douad zeci si noud de cuvinte,” 242.
4 EvAGRIE PonTicuL, ,,Cuvant despre rugdciune,” 61.

4% Sfantul Maxim zice cd psalmodierea respinge  gandurile  patimase.
SF. Maxmm MARTURISITORUL, ,,Capete despre dragoste,” 145.
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Contemplarea la cuvintele psalmilor determina Tmputinarea gandurilor rele si
indepartarea lor desavarsitd, deoarece ele nu mai gasesc loc in noi, de vreme ce
Domnul este prezent in mintea si In inima noastra*’. Datorita acestui fapt, lupta
cu gandurile Tncepe Inca din timpul psalmodierii cand vrajmasul incearca sa ne
indeparteze mintea de la cele pe care le citim sau cantam. Sfintii Varsanufie si Ioan
ne sfituiesc sa nu acordam atentie acestor ganduri, sa nu ne Tmpotrivim lor si sa
continuam lectura psalmilor: ,,Daca deci psalmodiez, sau ma rog, sau citesc si-mi
rasare un gand necuvenit, 1l voi lua In seama si voi intrerupe psalmodierea, sau
rugaciunea, sau citirea, ca prin alte ganduri sa ma Tmpotrivesc lui? Dispretuieste-1 pe
acesta si ia aminte cu toata grija la psalmodie, la rugaciune si la citire ca sa poti lua
putere de la cele spuse. Caci daca primim sa ne ocupam cu gandurile vrajmasului,
niciodata nu vom putea face nimic. $i aceasta o urmareste el. $i cand vezi staruinta
lor de a te impiedica de la psalmodie, sau rugaciune, sau citire, nici atunci sa nu te
lupti cu ele. Cdci nu e in puterea ta. Ci sileste-te sa chemi numele lui Dumnezeu si
El va veni n ajutorul tau si va alunga uneltirile vrajmasilor”#.

Psalmodierea sprijind pe monahi Tn lupta lor nesfarsita cu demonii.
Acest fapt poate fi constat cu usurinta din dialogul pe care l-am mentionat, dar si
din marturiile altor parinti filocalici care Tsi sfatuiesc si-si pregatesc ucenicii pentru
a face fata tuturor uneltirilor vrajmasilor. Cuv. Ioan Carpatiul compara lupta noastra
cu diavolii cu cea pe care David a purtat-o cu dusmanii sdi. Precum acesta a biruit
pe vrdjmasii sai prin psalmi si cantari duhovnicesti, asa si noi trebuie sa biruim pe
vrajmasii nostri, diavolii, care se cuibaresc Tn simturi si ne starnesc patimile, cu
»credintd mare, cu psalmi, cu imne si cu cantari duhovnicesti”*.

Sf. Toan Scararul ne atentioneaza asupra faptului ca diavolul acorda mare
importanta lucrarii psalmilor pentru a-i impiedica pe monahi sa culeaga roadele
Tnsusirii textelor sfinte*. In acest sens, sfantul evidentiazd modul in care diavolul
actioneaza atunci cand monahii participa la randuiala psalmodierii: ,,Din cei ce stau
la cantare de psalmi, pe cei molesiti 1i face barbati, iar pe cei fara glas, ii lauda ca
avand glas frumos si pe cei ce dormiteaza 1i lauda ca veghetori. Pe cel ce conduce
randuiala cantarii 1l linguseste si-1 roaga sa-i dea lui intdietatea; il numeste invatator
si parinte, pana la plecarea strainilor”!. Acelasi parinte semnaleaza faptul ca in
timpul cantdrii psalmilor poate sa apard o pldcere trimisa de diavolul desfraului.

47 Sr. Ioan CasiaN, ,,Cuvant despre Sfintii Parinti din Skit,” in Filocalia 1, trad. Dumitru
Staniloae (Sibiu: Institutul de Arte grafice ,,Dacia Traiana” S.A., 1947), 128.

“8 SF. VARSANUFIE s I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 504.
49 Toan CarpaTIUL, ,,Una suta capete de mangaiere,” 151.

% Voind sa invete pe de rost un psalm, Sfantul Varsanufie a constatat ca diavolii au pornit un
razboi crunt impotriva lui. SF. VARSANUFIE s1 [0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 553-4.

5! SF. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 276.



Aceasta placere trebuie deosebitd numaidecat de placerea pe care o simte
cititorul din cuvintele Duhului Sfant si din harul si puterea care se afla in ele.
Ispitirea monahului poate sa aiba loc si atunci cand el cugeta n timpul noptii la
cuvintele psalmilor. De aceea, se impune ca acesta sa asume o stare de trezvie ca nu
cumva sa fie prins in cursa diavolului si sd se mandreasca®.

Sf. Nichita Stithatul (sec. XI) indeamna si el la vigilenta maxima fiindca
uneori se intampla ca diavolul sa furiseze Intre stihurile psalmilor cuvinte nelegiuite,
blasfemii si huliri nebunesti impotriva lui Dumnezeu atunci cand cititorul nu este atent
la rugdciune. Acesta recomanda sa rostim cuvintele Mantuitorului (,,Mergi Tnapoia
mea, satano” Mt 16,23) pentru a ne izbavi de pdcatul unei rostiri necuviincioase.
Totodata, sfantul subliniaza faptul ca lucrarea celui rau nu se rezuma doar la aceasta
stratagema. Uneltirile lui sunt mult mai diversificate: ,,Rugandu-te si cantand psalmi
Domnului, ia aminte la viclenie. Cdci dracii sau ne insald, furisdndu-ne in simtirea
sufletului sa spunem unele in locul altora, abatand stihurile psalmilor spre hulire,
ca sd zicem cu gura cele ce nu se cuvin; sau, facand noi Tnceputul psalmilor, pun
sfarsit cuvantului nostru, risipindu-le pe celelalte din minte; sau ne intorc mereu la
acelasi stih, nelasandu-ne, din pricina uitarii, sa gasim stihul urmator al psalmului;
sau, aflandu-ne la mijlocul psalmului, iau deodata din mintea noastra toata amintirea
stihurilor rostite, Tncat nici nu ne mai aducem aminte ce stihuri am avut Tn gura si
nu mai putem sa le aflam si sd le aducem iarasi pe limba. Iar aceasta o fac ca sa ne
arunce n negrija si n trandavie si ca sa zadarniceasca roadele rugdciunii noastre,
punandu-ne Tn minte ca s-a facut tarziu>”.

In fata acestor ispite, Sfantul Nichita indeamna la rabdare si perseverents,
recomandand reluarea textului psalmic chiar daca mintea se va rataci de mai multe ori
intr-un ceas. In felul acesta, diavolii nu vor putea suferi stiruinta si se vor indeparta
de la noi rusinati: ,,Tu Insd staruieste cu putere si urmdreste psalmul cu si mai multa
liniste, ca sa culegi folosul rugaciunii din stihuri, prin vedere (contemplare), si sa
te Tmbogatesti cu luminarea Duhului, care se iveste In sufletele celor ce se roaga.
Cand ti s-ar Intampla una ca aceasta in vreme ce te rogi cu luare-aminte, sa nu te
lenevesti si sa cazi In nepasare, nici sa nu pretuiesti mai mult odihna trupului, decat
folosul sufletului, ludnd seama ca e ceasul tarziu. Ci unde ti se va intampla robirea
mintii, acolo sd stai pe loc. Daca ti s-ar Intampla spre sfarsitul psalmului, revino din
nou cu toata ravna la inceput si, pornind de la inceput, urmareste iarasi psalmul pe
calea lui, chiar daca ti s-ar intimpla de mai multe ori Intr-un ceas robirea mintii.

52 Sr. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 235.
%3 Sr. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 267.

* Cuv. NicHitA StiTHATUL, ,,Cele 300 de capete despre faptuire, despre fire si despre
cunostinta,” in Filocalia 6, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: IBMO, 1977), 234.

303



304

Facand tu aceasta, dracii nu vor putea suferi rabdarea staruintei si incordarea ravnei
tale, si umplandu-se de rusine, se vor departa de la tine”>>.

Sfintii Varsanufie si Ioan invata ca psalmodierea tine loc de cerere catre
Dumnezeu pentru nimicirea vrajmasilor. Cu alte cuvinte, nu e necesar sa ceri
Domnului sa te izbaveasca de uneltirile diavolilor, ci e suficient doar sa psalmodiezi,
fiindca efectul este acelasi. Aceasta o recomanda sfintii, indeosebi cand cel rdu ne
aduce in minte ganduri urate pentru a zadarnici patrunderea in Intelesul tainic al
psalmului®®. Mai mult, acestia recomanda lectura psalmilor si atunci cand mintea
nu este atenta la ceea ce se citeste si inima se Invartoseaza. Chiar daca monahul nu
simte puterea celor spuse, e important sd stie ca acea putere o simt demonii si se
infricoseaza: ,,Cand ma rog sau psalmodiez si nu simt puterea celor spuse, pentru
invartosarea inimii mele, cu ce ma folosesc? Daca nu o simti tu, o simt dracii si
auzindu-te, tremurd. Deci nu Inceta sa psalmodiezi si sa te rogi. Si, pe Tncetul, se va
in muia prin Dumnezeu invartosarea”’.

Aceste realitati i-au determinat pe mai multi parinti sa recomande ucenicilor
citirea sau psalmodierea pentru a birui puterile vrajmase. Psalmii sunt priviti ca
niste stavile impotriva ispitelor si din acest motiv ei sunt neaparat trebuinciosi in
lupta cu diavolii. Pardsirea rostirii de psalmi, zice Sf. Isaac Sirul (sec. VI), ofera
diavolului posibilitatea de a se Tnstdpani in om®. Calist II si Ignatie (sec. XIV)
atentioneaza ca parasirea lecturii psalmice permite demonilor sa intre in suflet™.
Ilie Ecdicul (sec. XI) afirma ca multimea psalmilor 1i bate pe draci®, iar Sfantul Toan
Scararul mentioneaza ca diavolul considera psalmodierea si lucrul mainilor dusmani
ai sdi care 1l tin in legaturi®'.

°> Cuv. NicHITA STITHATUL, ,,Cele 300 de capete,” 234.

% Sk, VARSANUFIE s1 I0oaN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 506.

%7 SF. VARSANUFIE s IoAN, ,,Scrisori duhovnicesti,” 576.

%8 Sf. Isaac SiruL, ,,Cuvinte despre sfintele nevointe,” 218.

5 Paziti-va, iubitilor, de nelucrare, fiindcd in ea se ascunde moartea sigurd. Caci fara
ea nu e cu putintd sa se cada in mainile celor ce se straduiesc sa robeasca pe monah.
Nu pentru psalmi ne va judeca Dumnezeu in ziua aceea, nici pentru pregetarea in rugaciune.
Ci pentru ca parasirea acestora da putinta de intrare demonilor. Iar cand vor gasi loc si vor
intra si vor inchide usile ochilor nostri, ne vor coplesi cu tirania si necuratia lor; caci ei
stapanesc, dupa hotararea dumnezeiasca, pe slujitorii lor, cu cea mai cumplita razbunare”.
CALIsT s1 IoNATIE XANTHOPOL, ,,Metoda sau cele 100 de capete,” 68-9.

60 Dracii au multd dusmanie Tmpotriva rugdciunii curate. Pe acestia 1i bate nu multimea
psalmilor, ca o oaste pe dusmanii dinafard, ci conglasuirea celor trei: a mintii cu ratiunea si a
ratiunii cu simtirea”. ILie Ecpicut, ,,Culegere din sentintele inteleptilor,” 311.

61 Sr. IoAN SCARARUL, ,,Scara,” 214.



Concluzii

Citirea, psalmodierea, asumarea si Intruparea textelor psalmice de catre
monahi ne-a oferit posibilitatea de a constientiza rolul pe care psalmii 1l au in viata
duhovniceasca. Lectura zilnica sau psalmodierea acestora pana la nivelul realizarii
unei identitati tainice intre aghiograf si cititor (vezi exemplul Avei Filimon) il poate
aseza pe omul contemporan, monah sau mirean, In proximitatea lui Dumnezeu, in
campul vederii nemijlocite. Chiar daca atingerea acestui nivel de experiere este
rezervat misticilor, cei care 1si dedica zilnic un timp pentru citire sau psalmodiere
au parte de roadele duhovnicesti ale Psaltirii. Intai de toate, rostirea cuvintelor pe
care Duhul Sfant le-a inspirat aghiografului 1i ofera omului posibilitatea de a se face
pdrtas aceluiasi har care-l va caldauzi spre priceperea descoperirilor dumnezeiesti.
Cititorul va putea sa-L cunoasca pe Dumnezeu Insusindu-si trairile autorilor sfinti
care au ajuns la un nivel de intelegere a realitatilor ceresti. Apoi, psalmii ofera
omului discernamantul necesar pentru a deosebi raul de bine si pentru a alege calea
ce duce la mantuire. In felul acesta cititorul isi va stdpani patimile si va avea o
vietuire virtuoasa. Si nu in ultimul rand, va dobandi puterea de a-1 birui pe cel viclean
si de a nimici din fasa ispitirile acestuia.

Consideram ca aceastd cercetare sintetica poate fi dezvoltata si Tn alte studii
care sd aiba in vedere doar pe unul din parintii filocalici amintiti. Sfintii Varsanufie si
Ioan sau Sfantul Ioan Scararul pot deveni obiectul unor cercetari mult mai amanuntite
care sa analizeze Tntr-un context mult mai restrans modul Tn care acestia se raporteaza
la citirea psalmilor sau la psalmodiere.

Elisei a cerut Profetului Ilie sa-i dea Indoit duhul care era n el. A ravnit un
lucru greu de dobandit, dar, ramanandu-i in preajma, 1-a primit si astfel duhul lui Tlie
s-a odihnit peste ucenic (4Rg 2,9-15).

Eu m-as multumi si cu jumadtate din duhul care este peste Parintele...

Intru multi, sinatosi si tihniti ani, parinte Ioane!
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De la inceput, trebuie sa subliniez ca sunt Intru totul de acord cu Matthias
Henze, care afirma ca intelegerea noastra a lexicului eshatologic din 2 Baruh este
impiedicatd de doud circumstante?. In primul rand, cartea este de fapt o traducere a
unei traduceri, iar reconstituirea Vorlage-ului grecesc (si, intr-o anumitd masurd, a
celui ebraic) pe baza traducerii siriene s-ar putea sa nu fie intotdeauna o sarcina destul
de usoara. In al doilea rand, in afard de concordanta oferiti de Daniel M. Gurtner in
noua sa editie critica Second Baruch?, nu exista un text siriac care sa poata fi cautat
(scriere siriaca sau transliterare). As dori sa adaug aici un al treilea factor important
de care toti cei care lucreaza cu acest text ar trebui sa tind cont. Daca presupunem
ca 2 Baruh a fost initial o scriere iudaica“, datata la sfarsitul secolului I sau inceputul
secolului al II-lea, atunci textul siriac ar fi putut fi ,,crestinat” pana la momentul
includerii sale in Codex Ambrosianus din secolul al VI-lea, un manuscris de origine
crestind a carui piesa centrala este Peshitta®. O situatie similara se Tntalneste in cazul

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in Fourth Ezra si Second
Baruch: Reconstruction after the Fall, ed. Mathias Henze si Gabriele Boccaccini, Suplimente
la Journal of the Study of Judaism 164 (2013), 309-26.

> Matthias Henze, ,Jewish Apocalypticism in Late First Century Israel: Reading in Second
Baruch in Context,” Texts and Studies in Ancient Judaism 142 (2011): 286, nota 95.

* Second Baruch: A Critical Edition of the Syriac Text: With Greek and Latin Fragments,
English Translation, Introduction, and Concordances (Edinburgh: T&T Clark International,
2009).

“ Printre cei care au sustinut o provenienta crestind pentru 2 Baruh, il putem mentiona pe
T. ZanN, Die Offenbarung des Johannes: Kap. 1-5 mit ausfiihrlicher Einleitung (Leipzig:
A. Deichertsche Verlagsbuchhandlung, 1924); si Rivka Nir, The Destruction of Jerusalem
and the Idea of Redemption in the Syriac Apocalypse of Baruch (Atlanta: Society of Biblical
Literature / Leiden: Brill, 2003); a se vedea, de asemenea, recenzia lui Matthias Henze la
cartea lui Rivka Nir, publicata Tn Review of Biblical Literature (2004).

> Despre Nachleben-ul liturgic crestin (siriac de vest) al apocalipsei evreiesti din 2 Baruh, vezi
Liv Ingeborg LieD, ,,Nachleben und Textual Identity: Variants and Variance in the Reception
History of 2 Baruch,” (lucrare nepublicata citita la cel de-al VI-lea Seminar International
Enoh, Milano, 2011).
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textului grecesc al Septuagintei, initial o interpretare evreiasca, care a fost In cele
din urma copiat de scribi crestini si inclus in celebrele codice Vaticanus, Sinaiticus
si Alexandrinus din secolele IV-V. In semn de recunoastere, pentru a avea o buni
intelegere a lexicului eshatologic din 2 Baruh, ar trebui mai intai sa analizam termenii
sai cheie In contextul textual si lexico-gramatical mai larg al Peshitta, traducerea
siriacd a Bibliei. Cu alte cuvinte, o concordanta a textului siriac din 2 Baruh necesita
in mod inevitabil o concordanta a textului siriac din Peshitta.

Ca o ilustratie, aleg aceasta afirmatie din 2 Baruh: ,,el [Mesia] se va Intoarce in
slava” (2Bar 30,1). Aceasta ,,intoarcere” va avea loc la sfarsitul activitatii revelatoare
a lui Mesia si va fi urmata de Tnvierea trupeasca a urmasilor lui Mesia. Acesta este un
text cheie care contine o raddcina verbala siriacd cheie h-p-k a cdrei redare corecta
ar putea avea ca efect nclinarea spre o provenientd fie iudaica, fie crestina a lui
2 Baruh. Daca h-p-k este redat prin ,,intoarcere” (in slava), atunci aceasta apocalipsa
pare a fi o scriere crestina cu lisus deghizat®. Dar daca h-p-k este tradus prin
,»a se transforma in”” (a se schimba 1n) glorie, adica a deveni glorios, Mesia din
2 Baruh ar putea fi deopotriva de origine iudaica sau crestina®.

Nu m-as mai opri asupra acestui verb care ar putea face obiectul unui Intreg
studiu datoritd importantei sale semnificative pentru determinarea provenientei
(iudaica sau crestind) a lui 2 Baruh. Este necesar un studiu serios asupra sensurilor

¢ Acest lucru ar putea fi interpretat ca o aluzie la misiunea lui Iisus, de pe o pozitie apocaliptica,
intre doud momente semnificative. Prima sa aparitie Tn umilintd ca parte a unui proiect
teologic mai mare, golirea de sine a lui Dumnezeu (kenosis), asa cum a sugerat Pavel in
Fil 2, urmata de ,,intoarcerea” lui lisus la gloria sa ,,initiala” pe care a impartasit-o cu Tatal
Tnainte de crearea lumii (In 17,5; Tn v. 22, 24, unde Tatal i-a dat lui Iisus gloria ca semn de
iubire care depaseste crearea lumii; cf. FAp 7,55). Aceasta ,,Intoarcere ,,in glorie” in ceea
ce-l priveste pe Iisus se traduce prin Inviere si Tnaltare. La finalul mini-creionului pastrat in
1 Timotei se citeste ca lisus a fost ,,primit in slava” (aneléphthé en doxé), aluzie la Tnaltarea
si sederea sa la dreapta Tatalui), ,,Dumnezeu S-a manifestat in trup, a fost justificat Tn Duhul,
a fost vazut de ingeri, a fost propovaduit neamurilor, a fost crezut in lume, a fost primit Tn
slava” (1Tim 3,16).

7 Radacina verbala siriaca h-p-k plus particula dativa I- este de obicei redata prin ,a se
transforma in, a deveni” (cf. 2Bar 51,3, ,,si forma fetei lor va fi transformata in lumina
(wtthpk I-nwhr’) frumusetii lor”; observati etpeelul radacinii h-p-k ,,a se Intoarce (in jurul);
a fi transformat in ,,a se schimba, a se transforma” (reflexiv/pasiv) urmat de obicei de particula
dativa I- ,a, In”. Cu toate acestea, 2Bar 30,1 foloseste pealul din h-p-k, ,,a se intoarce, a
se schimba, a se muta, a se Intoarce” (intranzitiv) urmat de prepozitia b-, ,,in (spre), cu”.
Este nevoie de mai multe investigatii in ceea ce priveste utilizarile lui Peal de h-p-k In Peshitta
pentru a vedea daca Peal al acestui verb urmat de prepozitia b- ar putea avea sensul de ,,a se
transforma, n, a deveni”.

8 Motivul ,,devenirii glorioase” este destul de evident in transfigurarea/metamorfoza lui lisus
(Mt 17,1-9). Spre sfarsitul misiunii Sale pamantesti, lisus i-a dus pe Petru, Ioan si Iacob pe
un ,,munte Tnalt” si le-a oferit o avanpremiera a viitoarei Sale glorificari (adica a invierii).
A se vedea mai jos discutia despre motivul ,,recunoasterii”.



specifice ale lui h-p-k si a utilizarilor sale Tn Peshitta (in special in pasajele
eshatologice din Noul Testament). Observatiile mele de aici sunt preliminare si nu
au alt scop decat sa sensibilizeze asupra necesitatii unei analize textuale si lingvistice
mai multe si mai profunde a lui 2 Baruh in mediul sau textual si teologic, adica
in Peshitta. Dupa cum am observat in timpul Seminarului de la Milano din 2011,
exista o avalansa de analize literare, redactionale si teologice foarte patrunzatoare
ale acestei scrieri apocaliptice, dar nu s-a produs prea mult pana acum in domeniile
de cercetare stiintificdi mentionate mai sus. O situatie similard se ntalneste in
studiile patristice grecesti, pe care le cunosc destul de bine. Un mare accent cade
pe vesmantul literar-teologic al scrierilor parintilor bisericii, ceea ce este bine, dar,
spre deosebire de studiile asupra Bibliei ebraice, de exemplu, s-a lucrat foarte putin
asupra textului grecesc. Dacd lucrarea textuala nu precede analiza literard, teologica,
acest lucru s-ar putea Intoarce impotriva noastra mai tarziu si ar putea slabi, daca nu
chiar darama, intreaga constructie si, astfel, o mare cantitate de munca va fi irosita.
Cred ca ar trebui luate in considerare doua etape: (1) transformarea textului siriac
2 Baruh intr-un text care sa poata fi cautat si (2) alcatuirea unui lexicon-concordanta
detaliat al acestei apocalipse, cu referire speciala la lexiconul din Peshitta.

Dupa acest avertisment, voi continua cu o analiza destul de timida a
textelor de inviere din 2 Baruh, concentrandu-ma asupra naturii trupurilor inviate.
Esenta lucrdrii mele revizuite, pe care am avut pldcuta ocazie sa o citesc la
Seminarul de la Milano din 2011, este o viziune sinopticd asupra subiectului
trupurilor inviate, asa cum este tratat in 2 Baruh si in scrierile Noului Testament.
As putea mentiona ca subiectul a primit o tratare frumoasa in articolul lui
Liv Ingeborg Lied: ,Recunoscand rdmisita neprihanitd? Inviere, recunoastere si
rasturnari eshatologice n 2Bar 47-52”9, Cu toate acestea, asa cum sugereaza si titlul
contributiei lui Lied, accentul cade pe ,,motivul recunoasterii”. Ceea ce Incerc eu
sa fac aici este sa aplic acest motiv literar la episodul transfigurarii mentionat de
evangheliile sinoptice. Cu toate acestea, lucrarea mea revizuitd se concentreaza
asupra unor asemanari si diferente intre 2 Baruh si Noul Testament Tn ceea ce priveste
natura trupurilor inviate, mai precis, kerygma apostolica consemnatd de evanghelii si
invatatura complicata a lui Pavel pe aceasta tema.

skksk

Principalele capitole ale lui Baruh care trateaza tema invierii sunt: 29-30;
42; 49-51. Piesa centrala este capitolul 51, care abordeaza subiectul acestei lucrari:
natura trupurilor inviate. Dupa cum se poate vedea mai jos, aceste capitole urmeaza

9Tn Turid K. SEm si J. KLAND, eds., Metamorphoses: Resurrection, Body and Transformative
Practices in Early Christianity (Berlin: W. de Gruyter), 311-36.
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o ordine cronologica in seria de evenimente care succed sfarsitul timpului:
1. Desavarsirea timpului (29)
2. Tnvierea trupeasca (30)
3. Drepti si rdi (42)
4. Care va fi natura trupurilor Tnviate? (49)
5. Timpul pentru recunoasterea reciproca (50)
6. O serie de schimbari (51)

Desavarsirea timpului (29)

Capitolul 29 pregdteste terenul pentru Tinvierea trupeascd finala.
Tn acest capitol sunt abordate cinci aspecte principale n legatura directd cu sfarsitul
timpului si cu domnia mesianica.

(1) Evenimentele din timpul sfarsitului vor fi experimentate de ,toti cei
vii” (v. 1). Mai mult, v. 2 afirma ca Dumnezeu i va proteja ,,doar pe cei care se
gasesc Tn aceasta tara” (adica In tara lui Israel) la sfarsitul timpului (,,chiar in acele
zile”). Astfel, comunitatea ramasitei lui Israel va fi beneficiara fericirii mesianice
si este tara lui Israel asupra careia Mesia incepe sa-si reverse binecuvantarile.
Acest detaliu este in concordantd cu B. Pesachim 113a, care 1i enumerd pe cei care
locuiescinIsrael printremostenitoriilumiiviitoare'*. Deremarcat, totusi, monografialui
Liv Ingeborg Lied pe tema ,pamantului” in 2 Baruh'. Spre deosebire de
Pierre-Maurice Bogaert, care considera ca ,,pamantul” se refera la un spatiu geografic
concret, Lied sugereaza ca ,pamantul” apartine acelor ,,spatii imaginate” ca parte a
povestirii in intertextualitatea sa retorica. ,,Pamantul” este de fapt un spatiu care
poate fi descris in termeni de relatii sociale si religioase. Lied remarca: ,,[ Taramul]
a fost intotdeauna constituit de praxisul localizat, respectuos al legii si observant
al cultului celor drepti”2. Cel mai ldudabil este accentul pus de Lied pe spatiu ca o
categorie eshatologica, care este destul de bine sustinuta de 2Bar 29,1-2.

(2) ,,Mesia va ncepe sa se reveleze” (v. 3)!3. Pierre-Maurice Bogaert'
considera ca ,va Incepe sa se reveleze,, este un aramaism', ca in Lc 3,23,
,Cand Tisus Tncepea (én Iésous archomenos)”'®. Astfel, ,Mesia va incepe sd se

10P. M. BoGaErT, Apocalypse de Baruch, Introduction, Traduction du Syriaque et Commentaire
(2 vol.; Sources Chretiennes 144-145; Paris: Editions du cerf, 1969), 2:62.

11 The Other Land of Israel: Imaginations of the Land in 2 Baruch,” JSJSup 129 (2008).
12 The Other Land of Israel,” 12.

13 Cf. 4Ezd 7,28: ,,Caci Mesia al meu se va arata”.

14 Apocalypse de Baruch, 2,63.

> A se vedea C. C. Torrey, ,,The Aramaic of the Gospels,” JBL 61 (1942): 71-85.

'8 Vorbind despre ,,inceput” la Luca ca punct de plecare al unui proces, Frangois Bovon

remarca: ,,inceputul” este intotdeauna semnificativ din punct de vedere teologic pentru Luca



reveleze” ar putea fi citit ca o aluzie la un proces de revelatie cu o initiere si un
punct culminant, ceva asemanator cu misiunea lui lisus, asa cum este ea consemnata
in evanghelii. Potrivit textului din In 1,31, aparitia sau revelatia publica a lui Tisus
(ina phanerété, ,pentru ca El sa se arate”) a fost mediata de slujba de botez a lui
Toan. In opinia lui Pavel, parousia (a doua venire a lui Hristos) va avea loc prin
coborarea lui Hristos din cer, ,la descoperirea (té apokalypsei) Domnului lisus din
cer” (2Tes 1,7). Se poate observa un crescendo de la prima ,aparitie” a lui lisus
in ziua botezului si ,revelarea” lui lisus Tnaltat la eshaton (timpul sfarsitului).
Iar Intre aceste doua puncte de Tncadrare exista un moment culminant in calatoria
pamanteasca a lui lisus, metamorfoza (,transformarea” sau ,transfigurarea”) sa
neasteptata pe un ,,(Tnalt) munte” in fata celor trei ucenici intimi ai sai, Petru, Toan si
Tacob (Mt 17,1-9; Mc 9,2-10; Lc 9,28-36; cf. In 12,28-30).

(3) ,,Si Behemoth se va arata din locul sau si Leviatanul se va inalta din
mare” (v. 4). Observati paralela interesanta dintre Mesia, pe de o parte, si Behemot
si Leviatan, pe de alta parte, care se vor dezvalui toti la desavarsirea vremurilor'’.
De remarcat este faptul ca autodezvaluirea celor doi mari monstri este calificata de
loc. In ceea ce-L priveste pe Mesia, este ca si cum ar aparea de nicaieri, sau nu ar
aparea deloc, ci mai degraba S-ar afla la Inceputul unui proces de revelare treptata.
Detaliul ,,acei doi mari monstri pe care i-am creat in a cincea zi a creatiei” isi gaseste
ecoul scriptural in Facere 1,21, unde se spune cd in a cincea zi a creatiei Dumnezeu
a facut ,,marii monstri marini”. Mentiunea lui Baruh despre cei doi monstri care
au fost pastrati pentru ultimele zile ca hrana pentru cei rdmasi in viata are o
buna paralela in scripturile din al doilea Templu, precum Is 25,6; 27,1; Ps 74,14.
Aceste scrieri sugereaza ca cei doi monstri au fost pastrati deoparte ca meniu ales
pentru cei drepti care vor participa la banchetul mesianic (cf. 4Ezd 6,49-52).

(cf. FAp 10,37) ca inceput al unei noi etape in istoria mantuirii [...] Luca da precizari atente
cu privire la directia in care se indreapta acest inceput: de la Galileea la Ierusalim, de la botez
lainaltare, de la Cincizecime la parusie”. Francois Bovon, Luke 1: Commentary on Gospel of
Luke 1:1-9:50, trad. Christine M. Thomas (Minneapolis: Fortress Press, 2002), 136).

17 Tov 40,15 este singurul loc din Biblia ebraica Tn care acest monstru este mentionat pe
nume. In Tov 40,19, Behemoth este descris ca fiind »inceputul cailor (sau lucrarilor; cf.
LXX: ,fiurirea Domnului”) lui Dumnezeu”. In ceea ce priveste ,locul” aparitiei sale,
retineti Iov 40,21, unde Behemoth este prezentat ca traind Tn mlastini. Cei ,,doi monstri”
(Behemoth si Leviatan) au fost creati in ziua a cincea (cf. 4Ezd 6,49-52) - un cadru temporal
sustinutdemultetexterabinicesipseudopigrafice (vezi, printrealtele, Targum Ps-JonlaFac1,21;
B Bathra 75a; Enoh etiopian 60,7-9). Spre deosebire de 4 Ezdra, unde se pune accentul pe
crearea acestor monstri in ziua a cincea, In 2 Baruh accentul cade mai degraba pe banchetul
mesianic. Cu privire la mitul monstrilor marini, vezi 1Enoh 60,7-11. 24; Apoc 13,1-18 si
4Ezd 6,49-52.
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(4) ,Desdvarsirea timpului,, (shwlmh dzbn’)'® (v. 8) se traduce prin:
(a) fertilitatea excesiva a solului (v. 5)*% (b) ,,minuni”?® (v. 6); (c) vanturi venite din
prezenta lui Dumnezeu vor aduce celor vii ,,mireasma fructelor aromate” (v. 7)?! si
»hori care distileaza roua sanatatii”?*; (d) ,tezaurele de mana se vor cobori din nou
de sus” (v. 8)*® (d) ,,tezaurele de mana se vor cobori din nou de sus” (v. 8).

Referindu-se la capitolul 29, Matthias Henze remarca urmatoarele: ,,Aparitia
lui Mesia este descrisa ca o forma de revelatie: el va fi «revelat» (2Bar 29,3).
Limbajul implica cd Mesia este o figurd transcendentala si ca El este preexistent. In
afara faptului ci textul spune putine lucruri despre Mesia Insusi, el rimane pasiv,
iar noi nu aflaim nimic despre activitatile sale sau chiar despre locul unde se afla*.
Sunt de acord cu Henze Tn ceea ce priveste trasaturile pasive si misterioase ale

18 Cf. pléroma tou chronou (,,implinirea timpului”) in Gal 4,4.

19 Fertilitatea solului israelit Tn ultimele zile, care 1i hraneste pe locuitorii sai, este o tema
predilectd in literatura rabinica, dar, asa cum spune BoGaerT (Apocalypse of Baruch, 2,64)
a remarcat bine, cea mai apropiatd paraleld cu 2 Baruh este lucrarea Sr. IRiNEU, Impotriva
ereziilor, 5.33.3.

2 Syr. tdmrt’; cf. Gk. thaumata. In Tes 34,10, minunile divine (endoxa, ,fapte glorioase”
/ thaumasta, ,lucruri [minunate]”) sunt primele semne ale reinnoirii legamantului dintre
Dumnezeu si Israel. In mijlocul necazurilor vietii, psalmistul (Ps 76 [LXX]) repetd ,,minunile
(thaumasién) lui Dumnezeu din vechime” (v. 12) si exclama: ,,Tu esti Dumnezeu care faci
minuni (thaumasia)” (v. 15). Aceasta repetitie liturgica a faptelor minunate ale lui Dumnezeu
functioneaza ca o autoterapie eficienta Tmpotriva angoasei si a disperarii mereu gata sa se
strecoare in viata omului. Intr-un context eshatologic, revirsarea Duhului peste toata fiptura
este urmata de ,,minuni” (erata) savarsite de Dumnezeu atat in ceruri, cat si pe pamant
(Ioil 2,30).

I Bogaert (Apocalypse de Baruch, 2,64) sugereazd B. Ketubot 111b la Ps 72,16 ca o posibila
paralela literara cu textul nostru. Cu privire la ,fructele aromatice”, vezi Enoh etiopian
25,3-6. Deoarece 2Bar 29,7 afirma ca parfumul fructelor aromatice 1i va Tncanta pe cei drepti
1n fiecare dimineatd, Tnseamna ca, in timpul domniei lui Mesia, copacii vor avea intotdeauna
fructe - o imagine similara cu cea gasita in Apoc 22,2, unde pomul vietii situat in mijlocul
Noului Terusalim va da roade 1n fiecare luna.

22 Tn ceea ce priveste ,roua”, vezi Is 26,19 (LXX) intr-un scenariu de inviere. A.F.J. KLuN,
,»2 (Siriac Apocalypse of) Baruch,” in The Old Testament Pseudepigrapha 1, ed. J. H.
Charlesworth (Garden City: Doubleday, 1983-85), 631) sugereaza citirea lui 1Enoh 60,20;
75,5 si B Hag 12b - despre roud ca dar eshatologic. Ps 109,3 (MT) vorbeste despre ,,roua
tineretii” ca un semn al regenerdrii vesnice cu care va fi binecuvantat regele lui Israel
(Mesia). In Ps 132,3 (LXX), ,,roua” simbolizeazé binecuvantarea lui Dumnezeu tradusa in
viata vesnica.

2 A se vedea Ant. 19:10; Ps-Philo 19:10; Mekilta de-R. Ismael, B. Hagiga 12b; 1n
Apoc 2,17: Dumnezeu va da celor victoriosi sa manance din ,,mana ascunsa” (tou manna tou
kekrymmenou). Ps 77 (LXX) numeste mand ,,painea cerului” (arton ouranou) (v. 24) care
coboara imediat dupa ce Dumnezeu a deschis ,,usile cerului” (v. 23).

¢ Apocalipsa evreiascd, 295.



profilului lui Mesia. El apare de nicdieri sau a fost dintotdeauna acolo, adica in tara
lui Israel. Dupa pdrerea mea, doud episoade scurte inregistrate In Cartea Facerii,
Enoh (Fac 5,22-24) si Melchisedec (Fac 14,18-20), pot fi invocate ca paralele literare
cu 2Bar 29,3 si 30,1. Ca si In cazul lui Mesia din 2 Baruh, Enoh si Melchisedec
sunt prezentati pe scurt, fara o introducere lind sau o continuare clar logica.
Daracestmod enigmatic deosebit de a face fata unor figuri misterioase nuimplica faptul
ca Enoh si Melhisedec erau preexistenti sau transcendenti. In semn de recunoastere,
nu cred cd limbajul folosit in 2Bar 29,3 indica, nici macar in mod aluziv, transcendenta
si preexistenta lui Mesia. Probabil ca afirmatia lui Henze cu privire la preexistenta
agentului mesianic a fost declansatd de interpretarea comuna a frazei-cheie din
2Bar 30,1 nhpwk btshbwcht’ (,,se va Intoarce in slava”)®. Dacd Mesia se va Intoarce
n slavd, aceasta inseamna ca El a fost candva Tnainte pe un taram diferit de cel al lui
Israel, de unde concluzia fireasca pe care o putem trage cd Mesia era transcendent
si preexistent®. Dar, dupa cum se poate vedea pe parcursul acestei lucrari, exista
si 0 buna probabilitate ca radacina verbald h-p-k sa fie redata prin ,,a se transforma
in” sau ,,a se schimba, a deveni” in ceea ce priveste glorificarea treptata a lui Mesia.
Daca o analiza textuala ulterioara va valida aceasta traducere, atunci Mesia din
2 Baruh nu vine sau se Intoarce intr-un loc anume?.

Termenul m’tyt’ (,,a veni”), folosit doar Tn 2Bar 30,1, nu trebuie luat literal ca
»a ajunge”, implicand In mod necesar o miscare bine definita dintr-un loc in altul.
El indica destinatia finala in termenii unei aparitii bruste intr-un loc. Accentul cade
pe faptul cd Mesia si-a facut aparitia, ajungand in tara lui Israel. Punctul sau de
plecare este tinut secret. Este ca si cum ar fi fost dintotdeauna in tara lui Israel.
Daca s-a intamplat ceva cu Mesia, a fost el in devenirea sa mai glorios sau mai vizibil
decat era cand a Inceput sa se arate (2Bar 29,3)? Ceva asemanator la nivel de limbaj si
teologie se obtine Tntr-un alt text apocaliptic, Dan 7,13. In timpul unei viziuni nocturne,

% R. H. CHarres, The Apocalypse of Baruch (Londra, 1896), 56, afirmd cu emfaza:
»Acest lucru poate avea un singur inteles, si anume ca la sfarsitul domniei Sale, Mesia se
va intoarce n glorie la cer”. Cu privire la radacina verbala h-p-k, a se vedea remarcile mele
succinte din deschiderea acestui articol.

%6 NIRr, Destruction of Jerusalem, 152, remarca: ,, Expresia «si se va intoarce in glorie» trebuie

nteleasa ca o intoarcere in ceruri, ceea ce implica faptul ca este vorba de un Mesia care a
existat anterior in ceruri Tnainte de venirea sa si care se intoarce 1n locul de unde a venit”.
Nu cred ca simpla folosire a verbului ntgl’ (,,el a fost revelat, a aparut”) este un argument
convingator care sa ne faca sa acceptam cu usurinta concluzia lui Nir: ,,Nu este vorba de o
simpla revelatie sau aparitie a lui Mesia 1n fata poporului; mai degrabd, avem de-a face aici
cu o miscare dintr-o sfera in alta” (N1r, Destruction of Jerusalem, 156).

7 Existd unii cercetatori (de exemplu, Violet Charlesworth) care interpreteaza expresia ,se
va Intoarce in glorie” ca o aluzie la venirea lui Mesia in glorie pe pamant ca loc al invierii
trupesti finale. Vezi N1r, Destruction of Jerusalem, 152, nota 101.
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Daniel se uitd la o figura misterioasd, ,,[unul] ca un fiu de om (ke-bar ,enosh)®,
care venea cu (pe) norii cerului”. Venirea lui este descrisa ca o actiune progresiva,
de unde si folosirea participiului peal ateh urmat de perfectul hawah, ,venea”.
In cele din urmd, figura misterioasd ,,ajunge” (ajunge la, meta’) Batranul zilelor
(,attiqg yomayya’)®, fiind prezentat in mod oficial acestuia din urma. Doua verbe
similare sunt folosite Tn aceste pasaje (,t’si mt’), ambele lasand punctul de plecare
invaluit Tn mister, subliniind Tn acelasi timp aparitia si sosirea personajului misterios
in prezenta ,,Stravechiului de zile”. In mod similar, in 2 Baruh, ,,venirea” lui Mesia
subliniaza aparitia sau prezenta sa in tara lui Israel. In ambele texte apocaliptice este
transmisa nu o actiune epocala, ci mai degraba una generica (,,venirea”).

invierea trupeasca (30)

Capitolul 30 se concentreaza pe perioada imediat urmatoare Tmplinirii
domniei lui Mesia. Domnia lui Mesia apartine acestui ,,veac”, de unde si caracterul
sau temporar. Ea puncteaza sfarsitul lumii actuale si o deschide pe cea care va veni.
Rolul lui Mesia In evenimentele din timpul sfarsitului este cu totul preeminent:
el 1l Tnvinge pe ultimul conducator rau, isi protejeaza poporul si prezideaza invierea
trupeasca®. Accentul din acest capitol cade pe Invierea mortilor.

,,Cand se va Tmplini venirea®! lui Mesia” (v. 1). Aparent, revelatia (aparitia sau
venirea) lui Mesia are loc in etape Tncadrate de un inceput si de o Tmplinire.

,El se va intoarce Tn [cu]** slava” (v. 1). Potrivit lui Pierre-Maurice Bogaert®,
Mesia se va Intoarce la Dumnezeu la sfarsitul domniei Sale*, care va fi urmata
imediat de Invierea tuturor.

28 Pentru diverse interpretari ale expresiei aramaice bar enosh (,,fiu al omului, fiinta umana”),
vezi John CoLLins, Daniel: A Commentary on the Book of Daniel (Minneapolis: Hermeneia,
1993), 304-9. Pentru o interpretare etimologica a acestei expresii, a se vedea Eugen J. PENTIUC,
Jesus the Messiah in the Hebrew Bible (New York / New Jersey: Paulist Press, 2005), 52-6:
aramaicul ‘enosh este inrudit cu verbul akkadian eneshu(m) (,,a fi slab, muritor”), prin urmare
bar ‘enosh ar Tnsemna ,,slab, muritor”.

2 Pentru expresia aramaica ‘attiq yomayya’ (,,Stravechiul zilelor”), vezi CoLLins, Daniel,
305. A se vedea, de asemenea, PenTIUC, Jesus the Messiah, 56, unde ‘attiq este inrudit
cu akkadianul etequ(m) (,a avansa”); astfel, ‘attiq yomayya’ poate fi redat prin sintagma
,»Cel care avanseaza / devanseaza zilele (timpul)”, de unde un sens mai rafinat, ,,Vesnicul”.

* Henze, Jewish Apocalypticism, 177, 233, 255.

*! Siriacd mtyt’; cf. greacd parousia.

32 Particula siriaca b- poate fi redata aici fie ,,cu”, fie ,,in” (cf. In 17,5). Primul sens (,,cu”)
presupune ca Mesia se va Intoarce la Dumnezeu cu slava Sa nealterata sau chiar mai bine

crescuta datoritd domniei Sale intermediare; NIr, Destruction of Jerusalem, 123, reda:
,»Cu slava”, in timp ce majoritatea cercetatorilor opteaza pentru ,,in slava”.

3 8C, 145, 65.

* Klijn (,,2 Baruch,” 1:631) subliniaza ca Mesia este preexistent (1Enoh 46,1-2; 48,3; 62,7;
4Ezd 12,32; 13,26); slava Sa este vesnica, deci anterioara si ulterioara ,aparitiei” Sale in
lume (cf. In 17,5).



Rivka Nir interpreteaza aceasta replica ca fiind o aluzie la revenirea lui
Mesia 1n slava: ,In ultima sa aparitie, El [Mesia] se va intoarce 1n slava”®.
Acest detaliu care face aluzie la o parusie crestina (cf. Mt 24,3; 1Cor 15,23; 1Tes
2,19) face ca provenienta lui 2 Baruh sa para crestina. Cu toate acestea, revenirea lui
Mesia pe pamant presupune o ,,plecare” de pe acest pamant. Dar textul este complet
tacut cu privire la o astfel de calatorie. Baruh vorbeste in termeni generici doar
despre ,,venirea” (adica aparitia) lui Mesia, incadrata de un inceput (2Bar 29,1) si de
o implinire (2Bar 30,1), Inteleasa ca glorificare.

,,Cei care dorm cu nadejdea® lui vor invia” (v. 2) (cf. Ps 15,9 [LXX]). Matthias
Henze sustine ca nu exista niciun alt text iudaic timpuriu care sa promita invierea
timpurie a celor care spera Tn Mesia. Acest detaliu unic, crede Henze, este suficient
pentru a ne face sa ne gandim la o posibild influenta crestind”. O idee similara se
gaseste Tn Noul Testament, unde Pavel subliniaza ca cei care cred in Iisus vor fi
primii care vor invia la sfarsitul timpului (1Cor 15,23; 1Tes 4,16).

Iatd descrierea succinta a lui Baruh despre Tnvierea mortilor:

,»Se vor deschide tezaurele in care se pastrau numarul sufletelor celor drepti si
vor iesi si multimile de suflete* se vor arata Tmpreund, intr-o singura adunare, cu un
singur gand. Si cei dintdi se vor bucura si cei din urma nu vor fi tristi” (v. 2).

,Comorile” este un termen recurent in 2 Baruh®. Exista doud tipuri de
,comori”: cele lumesti (de ex. ,,comori de ploaie”, 2Bar 10,11)* si cele din lumea
cealalta (referindu-se la sufletele sau faptele bune ale dreptilor). Tezaurele de fapte
bune se gasesc in 2Bar 14,12, intr-un context care subliniaza diferenta abrupta
dintre cei drepti si oamenii ,,de rand” care experimenteaza nenorocirile sfarsitului

% Distrugerea Ierusalimului, 133, 151.

% Dupa cum remarca Bogaert, In 4 Ezdra ,speranta” este folositd destul de rar
(4Ezd 7,18.120), iar in 2 Baruch foloseste ,speranta” ca pe una dintre cele mai puternice
resurse in argumentare (2Bar 14,12-13; 25,4; 30,1; 44,11; 48,19-22 etc.). BoGAERT,
Apocalypse de Baruch, 2:66.

3% Charles crede ca (speranta) ,,de el” care se refera la Mesia este o interpolare tarzie. CHARLES,
Apocalypse of Baruch, 56.

% Henze, Jewish Apocalypticism, 297.

3 Observati ca acest pasaj vorbeste doar despre ,,suflete”, nu despre trupuri. Ar trebui sa
considerdm ca termenul ,suflete” se referd la intreaga persoand? In Fac 2,7, prima fiintd
umana (,adam, ,umanitate”) este descrisd ca ,,suflare vie” sau ,,suflet” (nephesh hayyah) al
lui Dumnezeu.

40 Sir. ,wtsr’, care inseamna ,,un loc unde se depoziteaza ceva, un depozit, o vistierie” (plural:
,hambar, granar”) deriva din radacina verbala ,-ts-r (,,a inchide/inchide, a ingramadi”).

4 Un alt exemplu de tezaure lumesti se gaseste In 2Bar 59,11-12: ,[T]reasuri de lumina,
schimbari de timpuri si cercetari ale legii. Acestea sunt cele patru ape stralucitoare pe care
le-ai vazut”.
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de veac. Cei neprihdniti vor pleca cu speranta din aceasta viata ,,pentru ca au la Tine
[Dumnezeu] o rezerva de fapte pastrate in tezaure”.

Se poate mentiona ca al doilea tip de ,,tezaure” atestat in 2 Baruh este detectat
si n evanghelii. Pe de o parte, Iisus vorbeste despre ,,comorile” din ceruri, presupuse
a fi o colectie de fapte bune. Interesant este faptul ca ,,comorile” pot adaposti fie
,comoara” (faptele bune), fie ,,inima” (sufletul): ,,Dar strangeti (thésaurizete) pentru
voi comori (thésaurous) in ceruri [...]. Caci unde este comoara voastra, acolo va fi si
(Mt 6,20-21). Omul bogat din parabola lui lisus a facut contrariul si
in mod deliberat: ,,Si a zis: Aceasta voi face. Voi darama hambarele mele [apothékas]
si voi zidi altele mai mari; si acolo voi pune toate roadele si bunurile mele”

=»

inima voastra

(Lc 12,18). Aceste cuvinte sunt reluate de o alta zicere a lui lisus: ,,Priviti la corbi,
ca ei nici nu seamand, nici nu secerd; n-au nici camara [tameion], nici jitnita
[apothéké], si Dumnezeu 1i hraneste. Cu cat mai de pret sunteti voi decat pasarile?”
(Lc 12,24). Drept dovada, faptele bune savarsite aici pe pamant se traduc in cele din
urma n ,,comoara in ceruri” (Mt 19,21). Inima omului este o ,,comoara” din care
porneste lucrarea buna sau rea (Lc 6,45), iar cunoasterea lui Dumnezeu mijlocita de
Iisus Hristos este o ,,comoara In vasele pamantesti [trupuri omenesti]” (2Cor 4,7).
In mod ironic, prin acumularea faptelor de coruptie, bogatul ,,depoziteazi o comoard”
(thésaurizo) pentru zilele din urma (Iac 5,3), adica pedeapsa.

Pe de alta parte, Iisus vorbeste despre niste locuinte ceresti sau locuinte care
trebuie ,,pregatite” pentru perioada dintre plecarea Sa la cer si revenirea Sa in slava
la eshaton. In discursul siu de adio, Tisus le impartiseste apostolilor Sdi un fel de
informatie-promisiune: ,,In casa Tatalui meu (oikia) sunt multe locuri de asteptare sunt
(monai); daca n-ar fi fost asa, v-as fi spus. Ma duc sa va pregatesc un loc” (In 14,2).
Termenul monai (,,locuinte de sedere”), redat de versiunea King James ca ,,conace”,
deriva din verbul mend (,,a ramane, a locui, a astepta”), de unde si interpretarea
mea ,,locuri de asteptare, camere”, ceva asemanator cu ,tezaurele sufletelor” din
2 Baruh, unde sufletele celor drepti vor astepta pana la invierea trupeasca finala.
Pe langa forma de plural, cuvantul moné (singular) mai apare doar o singura data in
acelasi capitol 14 al Evangheliei lui loan, cand lisus promite oricui crede in El cd El
si Tatal ,,vor veni la el si vor face loc de asteptare (monén) cu / langa el (par’ aut6)”
(In 14,23). O idee similard, potrivit careia sufletele erau pastrate in niste locuinte
inchise, ,,camere”, se gaseste in Liber Antiquitatum Biblicarum 32,13 al lui
Pseudo-Philo: ,,Mergeti, pamant; mergeti, ceruri si fulgere; mergeti, ingeri; mergeti,
voi, osteni; mergeti si spuneti parintilor Tn camerele sufletelor lor (in promptuariis
animarum eorum) si spuneti: Domnul nu a uitat nici cea mai mica dintre promisiuni”#.

42 Apud Henze, Jewish Apocalypticism, 164.



Rugaciunea destul de pasionala a lui Baruh foloseste ,,tezaure” Tn paralel cu
Sheol*?: ,,Puneti capat, asadar, de acum Tnainte, mortalitatii. Si mustra-1 Tn consecinta
pe Ingerul mortii si fa sa se arate slava Ta si sa se cunoasca puterea frumusetii Tale,
si fa ca Sheol-ul sa fie sigilat pentru ca de acum Tnainte sa nu mai primeasca mortii
si ca tezaurele sufletelor sa restituie pe cei care sunt inchisi in ele” (2Bar 21,22-23).
Nu exista aici nicio distinctie intre cei drepti si cei rai. De fapt, Baruh cere eliberarea
Intregii recolte de suflete pastrate in tezaure. Aceasta imagine este Tn contradictie cu
cea descrisa Tn 2Bar 30,2-4, unde existd o distinctie clara Intre cele doua grupuri.
In plus, acest din urma text subliniaza faptul cd numai sufletele celor drepti care au
fost pastrate Tn tezaure vor iesi din aceste locuri. Se pastreaza tacerea asupra tipului
de loc din care vor iesi sufletele celor rai. Un lucru este clar. Cand ,,se va implini
timpul venirii lui Mesia”, cand ,,se va transforma in slava” (va deveni glorios),
sufletele celor neprihaniti vor fi eliberate din tezaure si se vor aduna Intr-un singur
loc in vederea Invierii trupesti finale. Sufletele celor rdi, fiind martore la Tnvierea
celor drepti, isi vor da seama ca tocmai a sosit timpul sfarsitului, ceasul chinurilor
(2Bar 30,4-5).

in 2Bar 24,1, ,tezaurele” in care este depozitatda dreptatea celor drepti
contrasteaza cu ,,cartile” in care sunt inregistrate pacatele celor rdi: ,,Caci iata ca vin
zile si se vor deschide cartile Tn care sunt scrise pacatele tuturor celor care au pacatuit
si iarasi si tezaurele in care este adunata dreptatea tuturor celor care au fost drepti in
creatie”.

Secventa primii-ultimii din 2Bar 30,2 nu transmite ideea de totalitate (contrar
opiniei lui Pierre-Maurice Bogaert), ci mai degraba doua grupuri diferite de indivizi**:
cei care au murit si nu au fost martori ai nenorocirilor mesianice si cei care au fost
martori si au supravietuit nenorocirilor. Spre deosebire de 4Ezd 13,24 (,Intelegeti
deci ca cei care au ramas sunt mai fericiti decat cei care au murit”), in 2 Baruh nu
exista nicio distinctie intre cele doua grupuri. Potrivit lui Michael E. Stone®, cei
,ramasi” din 4 Ezdra sunt cei care vor supravietui nenorocirilor mesianice (adica
evenimentelor terifiante care vor avea loc Tnainte de Invierea finald): ,,Caci, dupa
cum ma gandesc In mintea mea, vai de cei care vor ramane in acele zile! Si inca si
mai mult, vai de cei care nu vor ramane! Caci cei care nu vor fi ramasi vor fi tristi,
pentru ca inteleg ceea ce este rezervat pentru zilele din urma, dar nu pot ajunge la
ele” (4Ezd 13,16-18).

43 Despre Sheol 1n 2 Baruch, vezi Eugen J. PenTIUC, ,,«Renewed by Blood»: Sheol’s Quest in
2 Baruch 56:6,” Revue Biblique 4 (2007): 535-64.

“ Doua texte, 4Ezd 13,16-18 si 1Tes 4,15 (,,Noi, cei care vom fi inca 1n viatd pentru venirea
Domnului, nu vom avea niciun avantaj fata de cei care au adormit”) sprijina sugestia lui
Pierre-Maurice Bogaert.

4 Fourth Ezra (Fortress: Hermeneia, 1990), 392.
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Drepti si rai (42)

Capitolul 42 1i juxtapune pe cei care au respectat Legea si pe cei care au
dispretuit-o, delimitand clar soarta fiecaruia la sfarsitul timpului. ,,Cei care au crezut”
(v. 2) sunt cei drepti, cei care au trait conform Legii (cf. 2Bar 54,5; 59,2; 4Ezd 6,27;
1Enoh 37,8). Matthias Henze este exact la tinta cand scrie: ,,Intentiile lui Baruh sunt
parenetice, nu condamnatorii. El vrea sa isi convinga auditoriul sa actioneze acum —
sa fie Tntelept, plin de Intelegere, sd adere la Tora in aceasta viata si sa doreasca ceea
ce este promis pentru lumea viitoare — astfel incat sa fie numarati printre cei drepti si
sa fie rasplatiti din plin in lumea viitoare™*.

,»o1 vremurile vor mosteni vremuri, iar perioadele perioade perioade, si vor
primi unele de la altele. Si atunci, In vederea sfarsitului, toate vor fi comparate dupa
durata timpurilor si dupa orele perioadelor” (v. 6). Acest verset ar putea fi o aluzie la
desfasurarea istoriei umane intre mortile individuale si Tnvierea tuturor (v. 7).

,o1 praful va fi chemat si i se va spune: Dati Tnapoi ceea ce nu va apartine si
ridicati tot ceea ce ati pastrat pand la vremea lui” (v. 8). Daca citim v. 8 impreuna cu
Fac 2,7, unde omenirea este modelatd de Dumnezeu din tarana si din propria suflare,
ne dam seama ca tarana nu este doar tarana, ci mai degraba o parte din ,,suflarea vie”
a lui Dumnezeu. Prin urmare, cererea de mai sus este bine justificata. Cel care respira
viatd revendica ceea ce este al sau, suflarea vie, praful impregnat de viata.

Retineti ca invierea este descrisa in doud faze: (1) deschiderea tezaurului
sufletelor (2Bar 30,2) si (2) tarana care Intoarce lui Dumnezeu ceea ce nu-i apartine
(2Bar 42,8).

Care va fi natura trupurilor inviate? (49)

Autorul pune aici o intrebare importanta (cf. 1Cor 15,35): Este Invierea finala
o simpla intoarcere la conditia fizica anterioara, inzestrata cu ,,membre inlantuite”
care duc la rau sau este o ,,schimbare” radicala a naturii, astfel Tncat trupurile inviate
sa se potriveasca lumii transformate?

,In ce forma vor trai cei vii in zilele tale? Sau cum va rimane splendoarea lor
care va fi dupa aceea? Vor lua, poate, din nou aceasta forma prezenta si vor imbraca
membrele cdtuselor [Tncurcate] in rele si prin care se savarsesc relele? Sau, poate,
veti schimba aceste lucruri care au fost in lume, ca si lumea insasi?” (vv. 2-3).

Baruh este interesat de fizicalitatea trupurilor nviate, mai exact, de forma
pe care o vor avea dupa reunirea cu sufletele. Dupa cum bine a remarcat Matthias
Henze, ,,interesul intens pentru integritatea fizica a trupului inviat este cu atat mai
frapant cu cat Baruh nu manifesta Tn alte parti niciun interes pentru evenimentul

4 Apocalipsismul evreiesc, 285.

47 Potrivit lui Bogaert, acest verset ar indica un tip de confuzie asemdnadtor cu cel descris in
2Bar 27,14-15. BocatrT, Apocalypse de Baruch, 2:78.



mortii fizice [...]. Si totusi, exista o paralela uluitoare intre Intrebarea lui Baruh si
Intrebarea similara pusa de anchetatorul imaginar pe care Pavel 1l citeaza cu dispret
in 1Cor 15. Paralela sugereaza — exceptand orice ipoteza speculativa potrivit careia
2 Baruh raspunde aici direct la 1 Corinteni, ca si cum ar raspunde la intrebare in
locul lui Pavel — cd Baruh nu era singurul cu preocuparea sa”*. Diferenta dintre
Baruh si Pavel este urmatoarea: In timp ce primul a raspuns la aceasta intrebare
retorica intr-un mod destul de detaliat (2Bar 50,1-51,16), cel de-al doilea o respinge
pe moment, dar revine mai tarziu pentru a da un raspuns: ,,Cat de nebun (aphrén)!
Ceea ce semanati nu prinde viata decat daca moare” (1Cor 15,36).

Baruh se intreaba daca trupurile Tnviate vor fi la fel ca trupurile mai vechi, si
anume, ,,membre de lanturi [Incalcite] in rele” (hdm’ d-’swr’ I-bshyn) (2Bar 49,3)*.
Raspunsul este oferit de insasi logica. Daca lumea care va veni va fi diferitd de lumea
actuala, la fel si trupurile Tnviate vor fi distincte de actualele ,,membre ale catuselor”.
Atunci, relele atat de contingente cu acele trupuri Tnvechite, cu Incetinitorul, vor fi
eradicate din lumea viitoare datorita trupurilor transformate dupa inviere.

Timpul pentru recunoasterea reciproca (50)

,Pentru ca pamantul va reda mortii in acel moment; el 1i primeste acum pentru
a-i pastra, fara sa schimbe nimic in forma lor. Dar asa cum i-a primit, asa 1i va da
Tnapoi” (v. 2)°.

Aparent, 2Bar 50,2 descrie scena unei Tnvieri universale, atat a celor drepti, cat
si a celor rai. Aceastd interpretare, imbratisatd de majoritatea cercetdtorilor, este in
acord cu 2Bar 51,2, care sugereaza cd va exista o judecata pentru ambele grupuri de
oameni Tnviati. Recompensele pentru cei drepti si pedepsele pentru cei rdi presupun
o inviere generala. Dar unii cercetatori, bazandu-se pe afirmatia din 2Bar 30,2
(,Cei care dorm cu nadejdea in El vor invia”), sustin ca Apocalipsa lui Baruh se
ocupa de un tip special de Tnviere care 1i priveste exclusiv pe cei drepti®.

Caracteristic pentru 2 Baruh, existd o perioada de tranzitie intre Tnvierea
trupurilor si transformarea lor glorioasa sau mizerabila. Acest interval vizeaza o
recunoastere generala si reciproca* intre cei vii si cei Inviati. Judecata urmeaza

8 Apocalipsa evreiascd, 338.

49 Ideea este ca raul este facut in epoca de dinaintea Tnvierii prin intermediul unui corp fizic.
Klijn leaga aceasta fraza de Ode 17,4, ,Lanturile mele au fost tdiate de mainile lui” si Ode
21,2, ,,Pentru cd el a aruncat legaturile mele pentru mine”. Krun, ,,2 Baruch,” 1:637.

0 Expresii similare se gasesc in Enoh etiopian 51,1; Ant Bib [L.A.B.; Pseudo-Philo] 3:10;
4Ezd 7,32.

°! Gwendolyn B. SayLEr, Have the Promises Failed? A Literary Analysis of 2 Baruch (Calif.:
Scholars Press, 1984), 66. Vezi scurtele mele comentarii despre 2Bar 30,2.

52 Invierea finald va fi un bun prilej pentru ,,reuniuni familiale” (vezi Testamentul lui Iosua
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imediat dupd aceastd recunoastere reciprocd. Redarea obisnuita a v. 4b este
urmadtoarea: ,,Atunci judecata se va intdri si vor veni lucrurile despre care s-a vorbit
mai Tnainte”. Dar, din cauza paralelismului membrilor, cred ca ,,atunci judecata va
deveni sigura”>, va face mai multa dreptate acestui dispozitiv poetic decat traducerea
obisnuita. Asadar, tot ceea ce s-a spus in trecut despre judecata finalda devine acum
realitate. Realitatea judecatii finale valideaza scripturile si profetiile din vechime.
As putea adauga ca aceasta este prima data cand Baruh face distinctie intre cei drepti
si cei rai. Aceastd distinctie este implicatd de insdsi notiunea de judecata (vv. 3-4).
Decorul scenei judecatii este extrem de sdracacios: nicio sala de judecatd, niciun
tron, nicio carte deschisa, Dumnezeu si Mesia al Sau nici macar nu-Si cer scuze
pentru absenta lor evidenta. Baruh este extrem de laconic, descriind in doar cateva
cuvinte un subiect atat de important pentru orice scriitor apocaliptic. Accentul cade
pe un singur detaliu: judecata se va face cu sigurantd dupa invierea trupeasca si
recunoasterea interimard. Se poate simti rasucirea polemica a scurtei declaratii a lui
Baruh. Este ca si cum el le-ar raspunde celor care neaga realitatea judecatii finale:
,Oameni buni, judecata va avea loc cu sigurantd, indiferent de situatie, conform
celor spuse anterior!”.

,Caci atunci va fi necesar sa aratam celor vii cd cei morti au inviat si ca cei
care au plecat s-au intors (,tw)>*. Si cand se vor fi recunoscut unii pe altii, cei care
se cunosc In acest moment, atunci judecata mea va fi puternica si vor veni lucrurile
despre care s-a vorbit mai Tnainte” (vv. 3-4)>,

Versetul 4, ,ylyn dhsh’ yd’yn, a fost tradus fie prin ,,cei care se cunosc in acest
moment”5, fie prin ,,cei pe care i cunosc acum,,”’. Liv Ingeborg Lied>® a propus totusi
o interpretare usor diferita, ,,cei care se cunosc acum”, impreund cu o scurtd nota,
»traducerea mea este mai aproape de manuscrisul siriac”, si o explicatie expeditiva:
,,Cu alte cuvinte, statutul lor de cunoscatori este cel care favorizeaza recunoasterea,
nu doar posibilitatea ca ei sa se fi cunoscut In acelasi timp Tnainte de inviere”.
Astfel, cei care stiu acum (care sunt inzestrati cu o cunoastere speciala derivata
din studierea Legii) se vor putea recunoaste unii pe altii in ziua Tnvierii finale.
lar Lied pune o Intrebare pertinenta: ,,Asadar, cine pe cine recunoaste in 50,4? Daca

62,9: Tonatan si David; cf. BocaEert, Apocalypse de Baruch, 2:92).
53 Unul dintre sensurile verbului ‘shn este ,,a fi sigur”.

** Verbul ‘t’ «a veni» folosit aici se refera la inviere (mortii se Intorc [la viatd]), ca si n
2Bar 51,4; in alte pasaje, invierea este exprimatd mai clar prin sintagma verbala ‘t’ twb
(,,a se Intoarce”).

> A se vedea interpretarea lui Klijn.
6 KLIN, ,,2 Baruch,” 615-52.
°7 CuARrLES, The Apocalypse of Baruch, ad loc.

%% ,Recunoasterea ramasitei neprihanite?” 315.



«cei care stiu acum» se refera la «cei care stiu» in 48,33, 50,4 descrie recunoasterea
reciproca a «celor care stiu». Aceasta inseamna ca actul de recunoastere este un
eveniment intern al grupului”.

In frumosul sdu articol, Liv Ingeborg Lied analizeaza functiile ,,motivului
de recunoastere” in 2Bar 47-52 si, mai precis, obiectul acestuia in 50,1-51,6.
Potrivit lui Lied, acest motiv are doud functii de bazi. In primul rand, cei rai sunt
pedepsiti prin recunoasterea victoriei celor drepti. In al doilea rand, cei drepti
experimenteaza o ,exaltare marturisita”. Obiectul recunoasterii in 2Bar 50,1-51,6
este ,,statutul juridic al omului, asa cum acest statut, la un moment dat, este vizibil
pentru observator in infatisarea oamenilor drepti si rai”*.

Din moment ce Lied mentioneaza povestirea de la Emaus din Lc 24% ca fiind
unul dintre exemplele biblice ale motivului recunoasterii, ma intreb daca cele patruzeci
de zile petrecute de Iisus Tnviat cu apostolii Sai (FAp 1,3) si aparitiile sale la mai mult
de cinci sute de persoane (1Cor 15,6) nu ar putea fi enumerate sub acelasi motiv.
Sau, asa cum se poate vedea mai jos, una dintre functiile episodului transfigurarii ar
putea fi considerata ca o varianta a motivului anagnérisis (,,recunoastere”).

In momentul nvierii nu toti vor fi morti. Invierea va fi un semn pentru cei vii
ca sfarsitul timpului este aproape. Interesant este faptul ca, ca raspuns la mesagerii
trimisi de Toan Botezatorul cu intrebarea ,,Tu esti cel care va veni, sau trebuie sa
asteptam pe altcineva?” (Mt 11,3), lisus enumera mai multe lucrari ale Sale, printre
care si invierea mortilor (,,mortii inviaza”), ca semn al erei mesianice (v. 5) initiate
de el.

O serie de schimbari (51)

Capitolul 51 descrie invierea finala ca un proces de transformare; de aici si
folosirea frecventa a verbului chlp (,,a schimba, a transforma”) in tot acest capitol.
Potrivit lui Pierre-Maurice Bogaert, transformarea trupurilor ar avea loc dupa
judecatd®. Tn mod paradoxal, aceste transformdri nu sunt consecinta unei decizii
emise de o instantd de judecata sau de un judecator care prezideaza. Ele se produc
in mod natural si sunt conditionate de lucrdrile anterioare. Ceva asemanator se
intampla in cazul acuzatorilor femeii prinse in adulter, a carei poveste este relatata
doar in Evanghelia lui Ioan. Acuzatorii o aduc pe femeia pacdtoasa la lisus pentru a

% ,Recunoasterea ramasitei neprihanite?” 326.
% Recunoasterea ramasitei neprihanite?” 334.
51 Alte texte biblice care evidentiaza acest motiv literar: Fac 42; 1Rg 28; Is 53,2; Tob 5,4-5.

52 Apocalyps of Baruch, 2:92. Aceasta idee nu este indicatd cu precizie In 2 Baruh, asa cum
este Tn Oracolele sibiline (4,182 si urm.). Literatura rabinica tace asupra acestei distinctii; in
schimb, rabinii trateaza problema daca mortii vor fi goi sau imbracati Tn momentul invierii lor
(B. Sanhedrin 90b: conversatie intre R. Meir [circa 150 d.Hr.] si Cleopatra).
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vedea daca o va condamna, dar sfarsesc prin a fi condamnati de propria lor constiinta
(In 8,9).

,Dupd ce se va sfarsi ziua aceasta® pe care a randuit-o, atat forma (dmwt’)
celor care sunt gasiti vinovati, cét si slava (tshbwcht’) celor care s-au dovedit a fi
drepti se vor schimba (chlph)” (v. 1).

In mod demn de remarcat, 2Bar 51,1-2 subliniazi valoarea vietii pAmantesti.
Fiecare grup (rdi sau drepti) aduce cu sine din viata trecuta fie raul, fie gloria care va
fi sporitd in faza de dupa Inviere. Exista o legdtura cauza-efect intre viata actuald si
cea care va fi descoperita®.

,otralucirea lor (zyghwn) va fi atunci glorificata prin transformari, iar forma
fetei lor va fi schimbata Tn lumina frumusetii lor® pentru ca ei sa poata dobandi si
primi lumea nemuritoare® care le este promisa” (v. 3).

Cei care se afla sub puterea celor indltati vor fi in cele din urma mai Tnaltati si
mai slaviti decat cei dintai. Astfel, a fi umilit sau adus la umilinta prin cauze externe
este o virtute Tn sine®.

,Prin urmare, cand vor vedea ca aceia peste care sunt inaltati acum vor fi mai
naltati si mai slaviti decat ei, atunci atat acestia cat si aceia vor fi schimbati, acestia
n splendoarea (zyq’) ingerilor® si aceia in imagini uimitoare si forme oribile; si se
vor risipi si mai mult” (v. 5).

Cei rai vor fi transformati ,,in chipuri infricosatoare si in forme oribile; si vor
pieri si mai mult”® (v. 5). Aceastad afirmatie se potriveste cu descrierea anterioara:

% Aceasta este o referire la ,,ziua judecadtii”. B. Violet sugereaza sa se citeasca ,,ziua invierii”,
dar aceasta lectura conjecturala, respinsa de Gressmann, nu este sustinutd de context;
cf. BocaerT, Apocalypse de Baruch, 2:93.

64 Cf. Dan 12,2-3, unde soarta celor drepti dupa inviere este cauzata de dreptatea lor.

% Sir. y’ywt’ (,,frumusete, gratie”); Bogaert sugereaza sd se citeasca ,,o frumusete stralucitoare”.
Cu privire la soarta celor drepti, vezi B Berakot 17a. BocagrT, Apocalypse de Baruch, 2:93.

% Sir.’Im’dl’ mt’ (,,Jume lipsitd de moarte”).

7 A se vedea parabola lui Lazar, unde saracul este mangdiat in sanul lui Avraam pentru
simplul motiv ca in timpul vietii sale ,,a primit lucruri rele” (Lc 16,25) si nu datorita profilului
sdu moral, asupra cdruia parabola tace. De asemenea, retineti spusele lui Tisus: ,,Si oricine
se va Indlta pe sine va fi smerit, iar cel ce se va smeri pe sine va fi Tnaltat” (Mt 23,12) - daca
n spusele lui lisus, ,,a se smeri pe sine” este o alegere morala a cuiva, In 2 Baruh doar a fi
sau a fi mentinut smerit de altii (similar lui Lazar si bogatului care 1-a ignorat) este o virtute.

6 Splendoare angelica” - asa este descris Noe in Enoh etiopean 106. Potrivit lui Bogaert,
2 Baruh evitd tema ,slavei lui Adam” deoarece prin Adam a intrat pacatul in lume, prin
urmare el nu are nicio valoare paradigmatica pozitiva; Adam nu este o figura biblica care sa
fie imitata. BoGAEerT, Apocalypse de Baruch, 2:93-94,

% Tn mod similar, Henze traduce astfel: ,cei care se transforma in aparitii uimitoare si
contururi fantomatice - vor disparea cu totul”. Dar retineti interpretarea lui R. H. Charles: ,,si
cei dintdi vor pieri si mai mult Tn uimirea viziunilor si in contemplarea formelor”.



,Dar sufletele celor rdi, cand vor vedea toate aceste lucruri, vor pieri si mai
mult”. Caci vor sti cd a venit chinul lor si cd a sosit pieirea lor” (2Bar 30,4-5).
Raddcina verbald sh-w-ch (,,a se topi, a se mistui, a se risipi”) introduce imaginea
unei lumandri a cdrei ceard se topeste la flacdra care arde. Asadar, cei rai, din cauza
schimbarilor lor repetate n ,,imagini uimitoare si forme oribile”, se vor topi in cele
din urma ca si cum nu ar fi fost niciodata, ,,caci mai intai vor privi si apoi vor pleca sa
fie chinuiti” (2Bar 51,6). In ceea ce-i priveste pe cei rai, topirea trupurilor lor inviate
nu se va sfarsi niciodatd. Dimpotriva, aceasta topire va fi agravata de ,torturile”
(chinurile) pe care cei rdi trebuie sa le sufere Tn permanenta.

As sugera sa punem in legatura conceptul de tortura sau chin final exprimat
in siriaca prin radacina verbalda sh-g-n cu termenul basanizé din greaca biblica
(Septuaginta si Noul Testament) care inseamna ,,a testa cu piatra de Tncercare, a pune
la indoiala prin aplicarea torturii, a tortura, a chinui”. Din rugamintea demonilor
catre lisus de a nu-i trimite in abis, se poate deduce o teamd mult mai mare care
planeaza asupra sufletelor neincarnate, si anume tortura de la sfarsitul timpului:
,oi iatd ca ei [demonii] au strigat, zicand: Ce avem noi de-a face cu Tine, lisuse,
Fiul lui Dumnezeu? Ai venit aici ca sa ne chinui (basanisai) Tnainte de vreme?”
(Mt 8,29). De remarcat ca bogatul din parabola lui Lazar se plange de Hades (hadé)
ca fiind ,loc de tortura” (topon tés basanou, Lc 16,28). Forma basanismos (,,tortura,
chin”) apare doar in Cartea Apocalipsei. In Apoc 9,5, basanismos desemneaza chinul
care se va abate asupra omenirii dupd cea de-a cincea trdmbiti. In Apoc 18,7 si
urmatoarele, aceeasi forma se referd la suferintele pe care le va indura Babilonul
nedrept la sfarsitul timpului pentru faptele sale rele.

Baruh vorbeste mai mult despre soarta vesnica a celor drepti decét despre cea
a celor rai. Caracteristic antropologiei optimiste a lui 2 Baruh este faptul ca gloria
celor drepti va depasi gloria Ingereasca™.

,,Caci ei vor vedea lumea care acum le este invizibila si vor vedea un timp care
acum le este ascuns” (v. 8). Lumea si timpul care va veni, desi reprezinta o realitate
paraleld cu lumea fizica actuald, sunt totusi invizibile pentru cei vii in timpul vietii
actuale.

,Caci ei vor locui in Tnaltimile acelei lumi si vor fi asemenea Tngerilor si vor
fi egali cu stelele” (v. 10)". Expresia ,indltimile acelei lumi” nu echivaleaza cu
7* Bogaert remarca faptul ca la Philon (De sacrif. Abelis et Caini, 5), Avraam, dupa moartea
sa, devine isos angelois ,egal cu ingerii”. BoGAERT, Apocalypse de Baruch, 2:94

7t Acest pasaj pare a fi un comentariu la Dan 12,3: ,,Cei Intelepti vor straluci ca stralucirea
firmamentului, iar cei ce intorc pe multi la dreptate, ca stelele, in vecii vecilor”.
Retineti urmatoarele doua pasaje din Noul Testament: ,,O slava a soarelui, o alta slava a lunii
si o alta slava a stelelor; caci o stea se deosebeste de o altd stea prin slava” (1Cor 15:41).
w»Atunciceidreptivorstralucicasoareleinimparatia Tataluilor. Cineareurechideauzit,saauda!”.
(Mt 13,43).
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»ceruri”, ci apartine mai degraba repertoriului temei ,,muntelui sfant” (Iez 28,14;
Enoh etiopian 32,1; Apoc 21,10) bine atestat in literatura crestina timpurie, mai ales
la Efrem Sirianul.

Locuind pe Tnaltimile lumii noi’?, si cu asemanarea lor cu Tngerii care i scutesc
pe cei drepti de Tmbatranire, noul timp nu va avea niciun control asupra lor asa cum
are timpul actual (v. 9).

Dupa ziua judecatii, cei neprihaniti vor avea posibilitatea de a alege dintr-o
mare varietate de forme sau infatisari (frumusete, frumusete, lumind, splendoare a
slavei) Intr-un mod treptat (v. 11).

,»o1 excelenta celor drepti va fi atunci mai mare decat cea a Tngerilor” (v. 12).
Potrivit lui P. M. Bogaert, invatatura despre superioritatea celor drepti fata de ingeri
este bine atestata Tn scrierile rabinice”.

Fiind cei care au refuzat lumea viitoare, cei rai nu vor gusta gloria acelei lumi
(v. 16).

In cele ce urmeazi vom prezenta citeva puncte proeminente desprinse din
textele din 2 Baruh, impreuna cu dovezile Noului Testament referitoare la acestea.

a. invierea universala

In timp ce 2 Baruh vorbeste despre o inviere universala, care include atat pe
cei drepti, cat si pe cei rai, Pavel pune accentul pe Invierea urmasilor lui Hristos.

Bazandu-se pe texte pauline precum 1Tes 4,13-18; 1Cor 15,12-58;
2Cor 4,14-5,10; Rom 8,19-25; 13,11-12; Fil 1,21-26; 3,10-11. 20-21; 4,5,
R.N. Longenecker observa ca Invierea credinciosilor nu este o simpla revigorare, ci
mai degraba o transformare (1Cor 15,51-52; Fil 3,21). Punctul de vedere al lui Pavel
cu privire la invierea finala este intotdeauna strans legat de invierea lui Hristos si de
parusia sa finald, ca model si declansator’.

2 Adela YarBrO CoLLINS, ,,Ancient Notions of Transferal and Apotheosis in Relation to the
Empty Tomb Story in Mark,” Metamorphoses, 46-47. Ea vorbeste despre transfer Tn cazul
lui Tisus, evidentiat de mormantul gol, In paralel cu transferul trupurilor inviate din 2 Baruh.

73 Cf. Apocalypse of Baruch, 2:95. A se vedea Sifre Num paragraful 103, unde se spune ca
»,Moise este mai demn de Incredere decat ingerii slujitori, afirma R. Yose” (circa 150 d.Hr.);
Bereshith Rabba 78:1 explica faptul ca Iacob este mai mare decat Tngerii care au venit sa-1
priveasca (Fac 28); B Sanhedrin 92b-93a despre Dan 3,25 observa ca ingerul este citat doar
dupa cei trei tineri. Aceasta Invatatura se regaseste si in Noul Testament: ,,Nu stiti ca noi vom
judeca ingerii?” (1Cor 6,3); si: ,,Lor li s-a descoperit ca nu lor, ci noua ne slujeau lucrurile
care acum v-au fost relatate prin cei care v-au propovaduit Evanghelia prin Duhul Sfant
trimis din ceruri - lucruri pe care Ingerii doresc sa le priveasca” (1Pt 1,12).

74 ,Is There a Development in Paul’s Thinking About the Resurrection?,” In Life in the Face of

Death: The Resurrection Message of the New Testament, ed. R. N. Longenecker (Eerdmans,
1998), 171-202.



In 1Cor 15, Pavel se referd exclusiv la invierea si transformarea celor drepti,
in timp ce 2Bar 50,1-51,3 se referd la ambele grupuri, atat la cei drepti, cat si la cei
rai. Potrivit lui Turid K. Seim, intrucat scurta apocalipsa din 1Cor 15,23-28 se refera
doar la invierea urmasilor lui Hristos si la supunerea dusmanilor lui Dumnezeu,
inclusiv a mortii, nu este nevoie de judecata sau de timp pentru recunoastere, ca in
2 Baruh. ,,Continuitatea exprimata prin recognoscibilitate nu joaca niciun rol — la fel
ca in textele apocaliptice precum 2 Baruh, unde un scop principal este acela de a-i
linisti pe cei drepti c4, in final, dreptatea va fi victorioasa printr-un dublu rezultat””.

b. inviere si transformare

In timp ce 2 Baruh postuleazi o perioada de timp trecitoare intre inviere si
judecata, cand trupurile nu vor suferi nicio schimbare, Noul Testament proclama fara
echivoc ca transformarea trupurilor urmasilor lui Hristos va avea loc in ziua invierii,
fara nicio Intarziere.

Conform textului din 1Cor 15,51-53, timpul transformarii coincide cu
momentul Tnvierii si cu parusia lui Hristos. Textul din Rom 6,4 vorbeste despre timpul
care urmeaza parusiei ca fiind ,,0 noutate de viata”. Descrierea ,,intr-o clipa (atomos),
intr-o clipeald de ochi” (1Cor 15,52) contrasteaza cu acele transformari oarecum
,amanate” si ,graduale” din 2 Baruh. Acestea fiind spuse, cred ca ,transformarea”
lui Pavel se refera in primul rand la trecerea de la mortalitate la nemurire si nu are
semnificatia polivalenta a termenului ,,transformari” intalnit Tn 2 Baruh’.

Invierea trupeascd si, mai precis, transformarea trupurilor credinciosilor
este conditionatd de parusia lui Hristos, care are puterea de a ,transforma”
(metaschématisei) aceste trupuri de ,,umilinta” (tapeinéseds) dupa trupul sau de
»slava” (doxés) (Fil 3,20-21). Pe langa parusie, propria inviere a lui Hristos are
capacitatea de a-i aduce pe cei care doresc sa participe la suferinta Sa pana la punctul
de a experimenta propria lor inviere trupeasca (Fil 3,10-11).

In 1Cor 15, parusia, Tnvierea trupeasci si transformarea au loc simultan,
spre deosebire de 2 Baruh, unde exista o perioada de tranzitie intre invierea finala
si momentul transformarii. Mai mult, Tn 2 Baruh nu existd o legdtura clara intre
invierea finala si venirea lui Mesia.

75> Turid Karlsen Sk, ,,The Resurrected Body in Luke-Acts: the Significance of Space,” In
Turid K. Semv si J. @kranD, eds., Metamorphoses: Resurrection, Body and Transformative
Practices in Early Christianity (Berlin: W. de Gruyter), 28-30.

76 Tn scrisorile pauline, nemurirea nu este nici apanajul faptului ci omul a fost creat dupa

chipul lui Dumnezeu, nici statutul pe care il primeste automat la moarte, ci mai degraba

un rezultat al invierii lui Hristos si al parusiei Sale finale. Avand In vedere experienta

apropiata de moarte a lui Pavel Tnainte de scrierea celei doua epistole catre corinteni, se poate

discerne o identificare personala cu credinciosii care vor muri inainte de parusie, de unde si
=

interesul lui Pavel in 2 Corinteni pentru un fel de ,nemurire sufleteasca” conferita la moarte.
A se vedea LONGENECKER, ,,Is There a Development in Paul’s Resurrection Thought?,” 196-7.
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Turid K. Seim analizeaza aparitiile de dupa inviere ale lui Tisus si inaltarea Sa,
asa cum sunt relatate Tn Luca si Faptele Apostolilor, comparandu-le cu transformarile
si schimbarile pe care trebuie sa le experimenteze trupurile inviate dupa trecerea
interioard a recunoasterii. Teza lui Seim este ca transformarile din cele doua surse
literare sunt declansate de schimbarea locului. In timp ce se afld inci pe pamant,
atat trupurile Tnviate din 2 Baruh, cat si lisus Tnviat din relatarile din Luca nu sufera
transformari radicale. Ei sunt fiinte pamantesti care traiesc pe pamant. De indata ce
sunt admise pe un alt tardm (,,paradis” in 2Bar 51,11 [,,Caci se vor intinde Tnaintea
lor intinderile Paradisului”] si ,,cer” in FAp 1,9-11), ambele grupuri de trupuri
inviate suferd schimbari semnificative”’. Trupurile, pentru a deveni adecvate noilor
resedinte, 1si asuma noi calitati, iar schimbarile sunt potrivite cu aceste noi calitati
(2Bar 51,12: ,Mai mult, atunci va fi o onoare n cei drepti care va Intrece pe cea a
ingerilor”). Aici trebuie sa nu fiu de acord cu Seim care foloseste acelasi cuvant,
,»splendoare” pentru doua cuvinte siriene diferite: mytrwt’ (,,excelenta”, 2Bar 51,12)
si zyq’ (,vant violent, stea cazatoare, splendoare””®, 2Bar 51,10) concluzionand
ca ,,in cele din urma splendoarea lor va depasi chiar si splendoarea ingerilor”
(2Bar 51,13 [sic]). Textul din 2Bar 51,12 afirma ca excelenta sau demnitatea (mytrwt”)
trupurilor inviate va depasi onoarea Ingerilor. Se poate mentiona cd promovarea
trupurilor Tnviate In ,,paradis” sau ,rai” nu inseamna o schimbare de natura, ci mai
degraba de rang, pozitie sau demnitate, care acum devine mai Tnalta decat cea de
care se bucura ingerii. in semn de acest lucru, trupurile Tnviate din 2 Baruh nu se
transforma in entitati angelice, ci continua sa ramana ceea ce au fost dintotdeauna,
trupuri umane. Insusi actul invierii finale vorbeste in primul rand despre continuitatea
in natura. Corpurile umane, eliberate de pamant si unite cu sufletele, trec prin
episoade de recunoastere si judecata ajungand la nivelul unor transformari treptate.
Dar aceste transformdri nu vor schimba niciodata natura umana a pamantenilor inviati.
Intr-adevir, ei vor deveni mai gloriosi si mai onorabili decat in viata lor anterioara,
dar nu-si vor pierde niciodata umanitatea pentru o natura diferita.

c. Natura trupurilor inviate

Ceea ce diferentiaza viziunea paulina asupra Invierii de cea din 2 Baruh este
ca, pentru prima, invierea credinciosilor este modelatd dupa Invierea lui Hristos.
Potrivit textului din Romani 8,17, (,,patimim Tmpreuna cu El, ca impreuna cu El sa
ne si preamarim”), credinciosii vor impartasi gloria Domnului lor datorita faptului ca
au Impartasit suferinta Lui Tn timpul vietii. Exista o legatura teologica intre invierea
lui Hristos si invierea finala.

7 SEmM, ,, The Resurrected Body in Luke-Acts,” 28.

78 Printre cognate: akkadiana zaqiqu (,,vant”), ebraica zq I (,,rachetd, scanteie, foc”); poate ca
se Intoarce la o radacina semitica comuna z-q-q (,,a rafina, a purifica”).



Cu toate acestea, se poate observa un contrast puternic intre ,banalitatea
sarcastica”” a aparitiilor lui Tisus de dupa inviere, atestate in Evanghelii, si
proiectiile futuriste pauline centrate pe un ,,corp pnevmatic” al urmasilor lui Hristos.
Nu se regdseste nicio trasaturd transformatoare Tn aparitiile lui Iisus de dupa
inviere®, iar Indltarea sa de pe pamant la cer este descrisa ca o disparitie fizica din
ochii apostolilor.

In contrast cu aceste aparitii ,sarcastice” ale lui lisus Cel fnviat, scena
transfigurdrii descrisd de Evangheliile sinoptice se ridica in picioare, plina de
trasaturi transformatoare. Aspectul fetei Sale se schimba, iar hainele Sale devin de
un alb orbitor (Lc 9,29). Este interesant faptul ca relatarile sinoptice sunt de acord cu
privire la transformarea hainelor lui Iisus, dar difera n ceea ce priveste aspectul fetei
Sale?!. K. P. Sullivan® considera ca acest caz (schimbarea aspectului fetei lui Iisus)
este 0 anghelofanie - singurul loc 1n care Iisus ar putea fi considerat anghelomorfic.
Indicatorii traditionali ai epifaniei sunt prezenti: munte inalt, nor, voce cereasca,
oaspeti ceresti, albie stralucitoare si luminoasa. Luca este singurul evanghelist care
mentioneaza ca cei doi oaspeti ceresti ,s-au ardtat in slava” (hoi ophthentes en
doxé, Lc 9,31). Care este scopul episodului schimbarii la fata in vestirea apostolica
(kerygma)? Poate ca a avut un dublu scop: sa dezvaluie gloria preexistenta a lui
Iisus si sa previzioneze transformarea Sa de dupa inviere, astfel incat sa poata fi
recunoscut mai tarziu®. Potrivit lui Turid K. Seim®, transfigurarea lui Iisus nu ar
trebui privita ca un proces de transformare, ci mai degraba ca o revelatie a trasaturilor

% SkiM, ,,The Resurrected Body in Luke-Acts,” 35.

8 Yarbro Collins considerd cd aparitiile lui lisus inviat in fata celor unsprezece
(Mt 28,16-20) sunt de tip teofanic sau vizionar, la fel ca aparitiile mentionate de Pavel in
1Cor 15,5-9. Aparitia lui Iisus in fata Mariei Magdalena in In 20,11-18 este de asemenea
teofanicd, deoarece ea nu l-a putut recunoaste mai intai pe Ilisus pana cand nu i s-a adresat.
Seim prezinta aparitiile lui Iisus Inviat lui Pavel ca fiind hristofanii (FAp 9,3-9; 22,6-11).
Aparitia catre Maria Magdalena si cealalta Maria din Mt 28,9-10 este realistd. Aparitia catre
apostoli si Toma In In 20,26-29 este din nou realista: Iisus 1l invita pe Toma sa-si pund mana
n coasta Sa ranitd. In In 21,9-13, chiar daci autorul nu mentioneaza ca lisus manca, cel
putin 1l aratd pregdtind micul dejun pentru ucenicii sdi. Aparitiile lui Iisus inviat din Lc 24 si
FAp 1 sunt realiste.

8 Mt 17,2 ,fata Lui a stralucit (elampsen) ca soarele”; Marcu 9,2-8 nu spune nimic despre
Infatisarea fetei lui Iisus; Lc 9,29: ,,infatisarea fetei Lui s-a schimbat (heteron)”.

8 Fighting with the Angels: A Study of the Relationship between Angels and Humans in
Ancient Jewish Literature and the New Testament (Leiden: Brill, 2004), 114-6.

8 Scopul transfigurarii Tn Marcu este probabil acela de a anticipa transformarea trupului Tnviat
al lui Tisus; Cf. YarBro CoLLINS, ,,Ancient Notions of Transferal,” 45. Aceasta observatie este
valabila mai ales in textul din Lc 9,29, care insista asupra faptului ca aspectul fetei lui Iisus
a devenit ,diferit” (heteron).

8 The Resurrected Body in Luke-Acts,” 37.
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anghelomorfe inerente lui Tisus sau pur si simplu ca ,,multe momente de dezvaluire”.
Condacul Schimbarii la Fata accentueaza aceeasi idee de ,,descoperire” a slavei lui
Hristos si de contemplare a acesteia de citre apostoli: ,,In munte Te-ai schimbat
la Fata (transfigurat) si pe cat au putut ucenicii Tai au vazut Slava Ta, Hristoase
Dumnezeule, pentru ca, atunci cand Te vor vedea Rastignit, sa inteleaga patima Ta
cea de bunavoie si sa propovaduiascad lumii cd Tu esti cu adevarat Raza Tatalui”.

Sa ne intoarcem acum la Pavel. Existda o schimbare semnificativa In opinia
lui Pavel cu privire la invierea finald de la 1Tes 4,13-18 la 1Cor 15,12-58. Aceasta
schimbare distinge invatatura lui Pavel de apocaliptismul evreiesc In care, cu putine
exceptii (2Bar 51,1-16; 1 Enoh 90,28-42), invierea finala este doar o Tnviere®.

La fel se intampla si cu invierea mortilor: ceea ce este semanat este pieritor,
dar ceea ce este inviat este nepieritor; ceea ce este semanat este dispretuitor, dar ceea
ce este Tnviat este glorios; ceea ce este semanat este slab, dar ceea ce este Inviat este
puternic; ceea ce este semadnat este un trup natural (séma psychikon), iar ceea ce este
inviat este un trup spiritual (séma pneumatikon). Daca exista un trup natural, exista
si un trup spiritual (1Cor 15,42-44).

Nu sunt de acord cu Matthias Henze®® n ceea ce priveste asemdnarea pe care
o gaseste intre 2 Baruh si Pavel in raspunsul la Intrebarea despre natura trupurilor
inviate. Cred ca Baruh si Pavel (cel putin in 1Cor 15) sunt destul de diferiti Tn
ceea ce priveste opiniile asupra naturii trupurilor Tnviate. Daca in 2Bar 50,1-51,16
existd o continuitate detectabild ntre trupurile de dinainte si de dupa inviere, in
1Cor 15,42-44 exista o discontinuitate evidentd, o ruptura ntre un ,,trup natural”
de dinainte de Tnviere si un ,trup spiritual” dobandit dupa invierea universala.
Nu sunt sigur cd capacitatea celor Inviati de a-si schimba nfatisarea si formele din
2Bar 51,10 (,,Se vor schimba in orice forma pe care o doresc, din frumusete In
frumusete si din lumina in splendoarea slavei”) ar implica o schimbare de natura
(esentd), asa cum sugereazd 1Cor 15 prin contrastul dintre trupurile ,naturale” si
cele ,,spirituale”.

Cu toate acestea, 1Cor 15,44 (,,Ceea ce este semanat este un trup natural,
iar ceea ce este Inviat este un trup spiritual. Dacd existd un trup natural, existd si
un trup spiritual”) poate fi citit intr-un mod diferit, aplanand astfel diferenta dintre
Pavel si Baruh. Cuvintele psyché (,suflet, viata”) si psychikon (,,ceea ce apartine
vietii, natural”) sunt folosite rar de Pavel. Dar 1n acest caz, psychikon (,,natural”) este
folosit in contrast cu pneumatikon (,,spiritual”). V. Songe-Mgller®” sugereaza redarea

% LONGENECKER, ,,Is There a Development in Paul’s Resurrection Thought?,” 190-1.

% Apocalipsa evreiascd, 338-9.

8 ,What Kind of Body Will They Come in? Metamorphosis and the Concept of Change:
From Platonic Thought to Paul’s Notion of the Resurrection of the Dead,” Metamorphoses,
117.



séma psychikon ca ,trup natural”. In 1Cor 15,44, Pavel vorbeste despre trupurile
de dinaintea Tnvierii in lumina textului din Fac 2,7, unde omul, prin respiratia lui
Dumnezeu, devine o ,,suflare/un suflet viu” (LXX: psychén z6san). Prin elaborarea
expresiei sma psychikon, Pavel interpreteaza relatarea creatiei omului ca fiind
centratd pe unitatea dintre ,tarana” si ,respiratia” lui Dumnezeu transformata in
,umanitate”. De aceea, eu as reda soma psychikon prin ,,trup sufletesc” mai degraba
decat prin ,,trup natural”. Astfel, In viziunea lui Pavel, prima umanitate a fost creata
pentru a fi (deveni) un ,trup sufletesc”, in timp ce a doua este conceputa ca ,trup
spiritual”. Aceastd noud interpretare subliniaza continuitatea si transformarea.
Continuitatea este asigurata, in mod paradoxal, de elementul ,,trup” existent Tn ambele
fraze. Transformarea de la un corp ,,sufletesc” la un corp ,,spiritual” nu este atat de
»radicala” (contrar opiniei lui Songe-Mgller care considera ca viziunea lui Pavel
este foarte apropiata de Platon) sau ,,disruptiva”® cum este cazul In interpretarea mai
obisnuitd, ,,corp natural” versus ,,corp spiritual”.

d. Transformari graduale

Transformarile treptate din 2 Baruh gasesc o paralela justa in 2Cor 3,18:
,Noi, care oglindim (katoptrizomenoi) slava Domnului, vom fi transformati
(metamorphoumetha) in acelasi chip, din slava In slava (apo doxés eis doxan), dupa
Duhul Domnului”. Spre deosebire de 2 Baruh, unde cei neprihdniti au libertatea de
a alege Intre diferite Infatisari in timpul procesului de transformare de dupa inviere,
in viziunea lui Pavel, modelul transformarii eshatologice (ca proces intr-un singur
punct) este Persoana inviata si glorificata a lui Hristos®. Slava credinciosilor inviati
va fi conform Duhului Domnului. Astfel, acelasi Duh care 1-a glorificat pe Iisus in
invierea Sa, 1i va glorifica pe urmasii Lui 1n ziua invierii. Expresia ,,acelasi chip”
(tén autén eikona) indica o continuitate in imagine. Acest punct este in concordanta
cu trupul Inviat al lui Tisus in acele aparitii de tip teofanic in care a fost cu greu
recunoscut.

Ce fel de transformare vor experimenta urmasii lui Hristos in ziua invierii?
Potrivit lui T. Engberg-Pedersen®, 1n texte precum 1Cor 15; Fil 3; 2Cor 3-4, Pavel
vorbeste despre trei tipuri de schimbari. Prima schimbare este o transformare

% T. Engberg-Pedersen sustine ca Pavel a urmat traditia interpretativa a textului din Fac 2,7,
gasita la Filon din Alexandria, Tn special atunci cand Pavel vorbeste despre doi ,,Adami”.
T. ENGBERG-PEDERSEN, ,,Complete and Incomplete Transformation in Paul-A Philosophical
Reading of Paul on Body and Spirit,” Metamorphoses, 125.

8 Cf. 1Cor 15,38: ,,Dar Dumnezeu 1i da un trup, asa cum a hotarat, si fiecarui fel de samanta
1i da un trup propriu”.

% Complete and Incomplete Transformation in Paul-A Philosophical Reading of Paul on
Body and Spirit,” Metamorphoses, 121-46.
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,»cognitiva” completa. Ea coincide cu momentul initial Tn care Pavel a fost ,,cuprins
de Hristos”. A doua schimbare este o transformare ,,treptata” care Incepe In aceasta
viata si care are ca scop ,cunoasterea” lui Hristos si a puterii invierii Sale. Este o
transformare ,,materiala” in vederea dobandirii ,,Spiritului” (pneuma). Cea de-a treia

=»

schimbare este preponderent ,,materiala” si ,,treptatd” si coincide cu experimentarea
de cdtre Pavel a mortii lui Hristos.

In cele din urmd, trebuie si subliniez cd observatiile de mai sus privind
asemanarile si diferentele dintre 2 Baruh si Noul Testament Tn ceea ce priveste natura
trupurilor inviate sunt destul de preliminare si au nevoie de o analiza filologica mai
aprofundata la nivelul textului siriac din 2 Baruh, precum si la nivelul textului Peshitta
din Noul Testament. Examinarea lui 2 Baruh Tn contextul sdu textual si teologic, si
anume n Peshitta, va scuti cititorul educat al acestei importante apocalipse iudaice

de orice interpretare gresita.

Articolul meu publicat Tn acest Festschrift este un semn de profunda apreciere
a serioasei activitdti stiintifice si literare a celui mai drag prieten al meu, Pr. Profesor
Dr. Ioan Chirila. Parintele Ioan si cu mine ne-am cunoscut prin intermediul profetului
nord-israelit Osea din secolul al VIII-lea 1.Hr. Amandoi am scris comentarii la
aceeasi carte biblica ca teze de doctorat, din pacate, datorita unor circumstante
anecdotice apartinand unor vremuri demult apuse. Pentru mine, cercetarea pe Osea
a dus la prima mea diploma de doctorat (urmata de un doctorat in Limbi si culturi din
Orientul Apropiat la Universitatea Harvard). Chiar daca am studiat teologia la Sibiu
si Bucuresti, prin bunavointa Parintelui Chirila si colegialitatea extinsa a facultatii
care mi-a acordat titlul de Doctor Honoris Causa in 2019, scoala ortodoxa de teologie
a Universitdtii Babes-Bolyai din Cluj-Napoca a devenit chiar alma matter-ul meu!

Parintele Ioan nu este doar un mare cercetdtor biblic si teolog, ci un adevarat
,Om al lui Dumnezeu” (,ish ha-’elohim) cu o inima mare.

Va multumesc, Parinte Ioan si La multi ani!
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Secularizarea suveranitatii divine.
Saul si Samuel — rege si profet!

Viorel-Cristian Popa
preot conferentiar universitar dr.
Facultatea de Teologie Ortodoxa

,,Episcop Dr. Vasile Coman”
Universitatea din Oradea

La momentul dorintei tranzitiei de la guvernarea teocratica la conducerea
monarhicd, evreii au crezut ca problema lor politica are o rezolvare pur politica.
In schimb, Domnul le-a oferit lectia lui Saul, a decaderii sale militare si morale,
dezvaluindu-le cd nicio criza istorica nu se poate solutiona doar imanent.
Fiind poporul ales al lui Dumnezeu, Israel poate fi liber si integru numai
teo-politic. Pentru Israel nu exista nicio rezolvare care sa abandoneze teologia.
Aceasta pentru cd misiunea si menirea sa finala nu este doar politica, ci eminamente
eshatologica. Secularizarea este posibila, dar niciodata fezabila istoric.

Vocea lui Samuel razbate pe tot parcursul acestui episod, indeplinind o
importanta functie anamnetica: ultimul judecator al lui Israel aminteste poporului
de legamantul sau si de destinul liber asumat. Israel s-a jurat fata de Dumnezeu sa
fie poporul Sau, iar nu un simplu neam printre neamuri. De aceea, Samuel insista
mereu ca nu 1i este permis sa calce pe caile politice batatorite de celelalte neamuri,
Intrucat numai respectarea Legamantului va aduce cu adevarat Implinirea in Israel.
Nu doar Samuel si Saul vor fi actorii principali analizati, ci si vocea (mijlocitd) a
lui Dumnezeu, precum si glasul colectiv al poporului ,impovarat” de misiunea sa
singulara.

Din acest ultim punct de vedere, vom incerca sa trasam dilema rabinica mai
veche, conturata mereu divergent, cu privire la legitimitatea teologica a monarhiei,
atat timp cat legamantul cu Dumnezeu ramane operativ, iar suveranitatea deplina
apartine numai lui Yahve. Poate poporul ales sa ,,ceara” rege si sa ramana credincios
Domnului si propriei meniri? Cat de departe poate fi extinsa vocea comunitatii in
legitimarea unui regim atunci cand el pare a stirbi domnia lui Dumnezeu asupra
poporului ales?

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2021).



Provocarile tranzitiei — decaderea regelui Saul

Persoana lui Saul din referatul biblic joaca un dublu rol, istoric si pedagogic.
Pe de o parte, el exprima o Tncercare initiala de iesire din starea de anarhie care
domnea n Israel spre sfarsitul epocii judecatorilor. Un conducdtor puternic, dar
impulsiv si incoerent politic, marcand solutia pur imanenta a poporului ales de a-si
lua singur controlul asupra destinului. Istoric vorbind, episodul domniei lui Saul
marcheazd, pe 1anga complicata ,tranzitie de la o structura tribala la una statala”?,
trecere grea si pentru alte popoare.

Pe de alta parte, esecul guvernarii lui Saul, o guvernare neconsolidata
de un nou legamant divin, are o profunda semnificatie simbolic-educativa.
Intr-adevir, daci Saul nu ar fi existat, nimeni nu l-ar fi inventat}, cici e un
contra-exemplu de lider teo-politic. Regalitatea sa nepotrivita, desi acceptata de
Dumnezeu, il pune pe judecatorul Samuel in fata unui fapt implinit. Pana la urma,
Dumnezeu le ofera oamenilor ceea ce isi doresc, cu toate consecintele, fie ele si
tragice*. Totodata, le arata si faptul ca orice decizie luata dincolo de hotarele legii
divine va submina chiar libertatea poporului ales.

Din punct de vedere structural, aceasta parte a cartii 1 Regi, care vizeaza
aparitia monarhiei in Israel, Tncercarea si esecul lui Samuel, este mult mai complexa
decat cea anterioara. Mai exact, pot fi identificate cinci elemente structurale:

1. Un prim episod descrie cererea poporului de a avea si el un rege ca
,neamurile”, pe fondul unei crize de legitimitate a succesorilor lui Samuel.

2. Ulterior, Saul este uns rege in taina, de cdtre Samuel, la indemnul lui
Dumnezeu.

3. Mai apoi, Saul 1i conduce pe evrei In lupta impotriva amonitilor si, victorios,
cere o mare celebrare publica, unde este din nou uns rege in fata intregului popor.

4. Fara o baza a puterii consolidata, Saul uzurpa temporar functia lui Samuel,
aducand singur jertfa si atragand asupra sa pedeapsa divina.

5. Desi reuseste sd 1i infrangd din nou pe filisteni, prin vitejia fiului sau lonatan,
iar apoi si pe amaleciti, In cele din urma Saul Tnsusi este lepadat de Domnul.

Pentru a contura acest parcurs al lui Saul si tensiunile sale cu Samuel, vom
proceda la parcurgerea cronologicd a naratiunii, apeland la digresiuni istorice ori
conceptuale, atunci cand episodul respectiv necesita o abordare mai ampla.

? Siegfried KREUZER, ,,Saul — not always — at War: A New Perspective on the Rise of Kingship
in Israel,” in Carl S. EnrricH, ed., Saul in Story and Tradition (Tiibingen: Mohr Siebeck,
2006), 39.

 Walter DietricH, The Early Monarchy in Israel: The Tenth Century B.C.E. (Leiden: Brill,
2007), 166.
4 Gerhard von Rad a aratat ca din toate episoadele biblice, cel al lui Saul este, poate, cel mai

apropiat de forma unei tragedii eline. A se vedea Gerhard von Rap, Old Testament Theology,
vol. I (Edinburgh: Oliver & Boyd, 1962), 325.
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Israel cere rege

Punctul de inceput al noii transformari teo-politice ia o forma profund
comunitara. Din proprie initiativa, barbatii lui Israel se aduna pentru a exprima in
mod unitar vointa poporului ales. Cererea lor nu este un simplu capriciu popular,
ci marcheaza o schimbare de paradigma. Ei i motiveaza judecatorului decizia lor,
insa doar din punct de vedere socio-politic, care vizeaza integritatea functiei civile.
De aceea, barbatii lui Israel invocad atat varsta inaintata a lui Samuel, dar si argumentul
destramarii legitimitatii conducerii (1Rg 8,5).

Reprosul nu este adresat lui Samuel in mod direct, Tnsa evidentiaza un fenomen
mult mai amplu: preocuparea poporului de insasi reforma propusa de judecatorul
sau. Nu este contestatd persoana lui Samuel, ci paradigma de guvernare inaugurata
de el. Problema esentiala este ca intreaga comunitate uita dimensiunea teologica
a existentei lui Israel, aceasta fiind scoasa si mai tare Tn evidenta prin absenta din
argumentatie. In niciun moment poporul nu indici o abatere morald de la Legea
mozaicd, ci invocd argumente pur utilitare: varsta si faptul ca fiii lui Samuel nu 1i
urmeaza tatalui. Astfel, poporul subliniazd neconcordanta dintre Samuel, judecator
autentic si izbavitor, si succesorii sdi, iar nu dintre comportamentul nedemn al
acestora si imperativele Torei. Ei par a fi respinsi de Israel pentru ca nu se ridica la
Tnaltimea tatdlui lor, iar nu pentru ca nu se conformeaza Legii divine.

Urmand acest fir logic, poporul vine tot cu o solutie pur politica, cerandu-i lui
Samuel: ,,Si au zis catre el: ,,De aceea pune peste noi un rege, ca sa ne judece acela,
ca si la celelalte popoare!” (1Rg 8,5). Israel nu este nevoit sa fie ca alte neamuri, dar
doreste sa fie astfel. Prin dorinta de a fi oranduit strict imanent, poporul ales pare a
ignora povara si binecuvantarea alegerii sale divine. Tocmai aceasta parte a cererii
poporului frizeaza blasfemia. Caci daca existase un fundament imutabil al istoriei
sale, el s-a manifestat tocmai sub forma ideii ca Israel nu este ca niciun alt neam, ca
Israel este singurul ales, ca Israel este unic.

De aceea, Samuel Tsi reia rolul legitim si singurul permanent de reprezentant
al keter Torah (coroanei Torei) si mediaza intre Dumnezeu si popor. El constata de
indata urmarea nefasta a deciziei lui Israel si cauta sfatul Domnului. Dumnezeul
cel Viu nu pedepseste si nici nu revoca Legamantul sdu, ci ii spune lui Samuel:
»Ascultad glasul poporului in toate cate iti graieste; caci nu pe tine te-au lepadat,
ci M-au lepadat pe Mine, ca sa nu mai domnesc Eu peste ei” (1Rg 8,7). Domnul
dezbara cererea poporului de toata argumentatia politica si dezvaluie semnificatiile
ei teologice ultime: dorinta de a fi un simplu neam printre neamuri echivaleaza cu un
refuz al suveranitatii divine.

Nu este respins Samuel si nici proiectul sau reformator, ci insusi Dumnezeu
este lepadat de Israel®. De aceea, chiar Dumnezeu 1i spune lui Samuel ca trebuie sa

® Iain Provan, V. Philips LonG si Tremper LoncMaN, A Biblical History of Israel (Louisville



le asculte cererea si sa nu o considere o jignire personald. Sfantul Toan Gura de Aur
aratd ca ,cererea lor 1l descurajase atat de mult pe Samuel, incat era nevoie de foarte
multa mangaiere”®, mangaiere pe care Domnul nu ezita sa o ofere.

Astfel, lui Samuel i se spune de indata: ,,Asculta deci glasul lor, dar sa le spui
si sd le arati drepturile regelui, care va domni peste ei” (1Rg 8,9). Drepturile regelui
constituie punctul central al instaurarii monarhiei. Noul mod de guvernare aduce
o schimbare radicala de perspectiva in realizarea libertatii poporului, libertate care
va fi acum structural redefinita si limitatd. Concentrarea permanenta a puterii civile
si militare Tn mana unui singur om va duce, inevitabil, la diminuarea autonomiei
semintiilor, familiilor si a persoanelor in Israel.

Samuel le prezinta un ntreg evantai de drepturi pe care noul rege le
va avea asupra poporului, Incheind cu avertizarea: ,,...voi veti fi robii lui.
Veti suspina atunci sub regele vostru, pe care vi l-ati ales, si atunci nu va va raspunde
Domnul” (1Rg 8,17-18). Dupa cum remarca si Clement Alexandrinul ,,poporul
evreu ceruse un rege, dar Cuvantul nu le-a fagaduit un rege iubitor de oameni, ci 1i
amenintd cu un tiran aspru si petrecaret, cu un rege care sa ii stapaneasca cu legea
razboiului, nu sa le dea o viata pasnica”’. Drepturile regelui enumerate de profet sunt
cele de care autocratii orientali contemporani israelitilor (din Canaan, Mesopotamia
si Egipt) se bucurau, tindndu-si popoarele subjugate®, Daca Israel vrea sa fie ca
celelalte neamuri, aceasta este situatia In care se afla ele.

Totusi, adunarea barbatilor lui Israel nu este convinsa: ,,Poporul insa nu s-a
Invoit sa asculte pe Samuel, ci a zis: ,,Nu, lasa sd fie rege peste noi, Si vom fi si noi ca
celelalte popoare, ne va judeca regele nostru, va merge Tnainte si va purta razboaiele
noastre” (1Rg 8,19-20). Daca profetul actioneaza defensiv, prezentand o imagine
negativa, poporul 1si enunta propriile asteptari de la monarhie si accepta implicit
deficientele ei. Astfel, luand Tn considerare atributele descrise de adunare, reiese
dorinta ca monarhul sa Indeplineasca un triplu rol: de judecator civil, de reprezentare
diplomatica si de conducere militara. Toate sunt roluri seculare, fara vreo conotatie
sacra. Israel isi laicizeaza coroana regala (keter malkhut).

Domnul le ingaduie sa isi urmeze liber alegerea, spunandu-i lui Samuel:
»Asculta glasul lor si pune-le rege!“ (1Rg 8,22).

/ London: Westminster John Knox Press, 2003), 208.

¢ Sr. IoaN GURA DE AUR, ,,Despre necazuri si biruirea tristetii,” in Despre mdrginita putere a
diavolului, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti: IBMO, 2005), 109.

~

7 Sr. CLEMENT ALEXANDRINUL, ,,Pedagogul,” in PSB 4, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti:
IBMO, 1982).

8 Robert ParteErsoN GORDON, 1 & 2 Samuel (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1993), 42-3.
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Limitele puterii politice. Dinamica ketarim-urilor (coroanelor)

Asadar, numirea unui rege i revine profetului. Dumnezeul lui Israel tolereaza
instaurarea unui regim centralizat si secularizat, Insa selectia concretd a persoanei
regelui o va face El, prin ména lui Samuel. Intre keter Torah si keter malkhut se
inaugureaza o noud dinamicd, una care va marca trei mii de ani de istorie iudaica
dar si crestind. Tensiunea dintre cele doua sfere ale conducerii poporului devine
in anumite momente distructiva (episodul Saul - Samuel) ori concurentiala.
Insd, de cele mai multe ori, se va instaura un echilibru organic, perturbat numai de
personalitatea cate unui rege care sa doreasca uzurparea celeilalte ,,coroane”.

In ceea ce priveste desemnarea lui Saul drept primul candidat al monarhiei
iudaice, Domnul i-l indica lui Samuel spunandu-i ca ,,Mdaine pe vremea asta
voi trimite la tine pe un om din tinutul lui Veniamin si tu 1l vei unge carmuitor
al poporului Meu Israel; acela va izbavi pe poporul Meu din mana Filistenilor...”
(1Rg 9,16). Dreptul de a unge regii i se confera profetului, pastratorului legii divine
si mediatorului sacru. Asadar, din punct de vedere al mecanismului de legitimare,
regele devine dependent de keter torah.

Samuel procedeaza la ungerea lui Saul departe de ochii poporului, aducandu-i
mandatul de drept divin: ,,Atunci, ludnd Samuel vasul cel cu untdelemn, a turnat
pe capul lui Saul si 1-a sarutat, zicand: ,]Jata Domnul te unge pe tine carmuitor
al mostenirii Sale; vei domni peste poporul Domnului si-1 vei izbavi din mana
vrajmasilor celor dimprejurul lor.” (1Rg 10,1).

La fel ca Moise, Samuel noteaza in scris coordonatele noului regim®, dupa ce
a explicat fundamentele adunarii lui Israel: ,Si a insirat Samuel poporului
drepturile regelui, le-a scris in carte si le-a pus Tnaintea Domnului...” (1Rg 10,25).
Noul document constitutional este oferit spre consacrare lui Dumnezeu. De acum,
Israel are un aranjament institutional diferit.

Pe de alta parte, pe tot parcursul acestui episod razbate o tensiune ideologica
ntre structura politica imaginata de popor si cea acceptatd de Samuel in numele lui
Dumnezeu. Termenii folositi sunt foarte ilustrativi in acest sens. Adunarea lui Israel
solicita mereu un rege (melekh), In timp ce profetul promite ca va numi un domn,
un carmuitor (nagid — 1Rg 9,16). Varianta elind urmeaza si ea aceasta diferentiere,
utilizand dialectic termenii basileus si archon. Astfel, in timp ce poporul isi asuma
realitatea deplina a unei autocratii personaliste, la fel ca celelalte neamuri din
Canaan, Mesopotamia si Egipt, Dumnezeul lui Israel cedeaza numai pana in punctul
de a le oferi un lider unic, puternic, dar care indeplineste un mandat militar'® si
administrativ specific.

9 J. Gordon McConviLLE, God and Earthly Power: An Old Testament Political Theology
(London: T&T Clark, 2006), 139.

10 Daniel J. ELAZAR, ,,Dealing with Fundamental Regime Change: The Biblical Paradigm of
the Transition from Tribal Federation to Federal Monarchy Under David,” in From Ancient
Israel to Modern Judaism, vol. 1, ed. Jacob Neusner et al. (Atlanta: Scholars Press, 1989),
176.



Mai precis, distinctia hermeneutica Tntre cei doi termeni se poate reliefa prin
,perspectiva ideologica a fiecaruia asupra relatiei dintre Iahve, Israel si conducatorul
lui Israel. Melekh e cel care vede puterea conferita de Iahve ca susceptibila de
utilizari arbitrare personale, care intervine nepermis, discretionar si disproportionat
intre Iahve si Israel, In timp ce nagid e cel care 1si percepe puterea ca pe conferire
suverana si inviolabila de la Iahve, care actioneaza strict sub ordinele lui Iahve pentru
beneficiul poporului si care se considera pe sine ca pe un simplu subiect voluntar al
Monarhului divin”!!.

Desi Samuel si Dumnezeu vor continua sa vorbeasca despre persoana
monarhului ca nagid (archon), glasul poporului e transant in a descrie modul in
care el Intelege noua functie constitutionala — ,,Sa traiasca regele” (1Rg 10,24).
Intregul capitol se termind in aclamarea generald a lui Israel care isi salutd monarhul
(ca melekh, iar nu ca nagid), mai putin o mana de oameni care nu sunt multumiti
de alegerea ficutd (1Rg 10,27). Insa nici acestia nu contesta functia regala deplind,
ci persoana aleasa. De acum incolo, poporul Israel traieste sub un regim monarhic
deplin.

Saul - keter malkhut. Samuel - keter torah

Debutul domniei lui Saul apare ca o confirmare a virtutilor sale militare.
Ca guvernare care se bazeaza strict pe calitatile personale ale monarhului, regalitatea
iudaica primara are nevoie permanenta de dovedire a acestora. Legitimitatea initiala
a ungerii se mentine numai daca domnitorul persista Tn moralitate si devotament fata
de popor. Asigurarea securitatii externe primeaza in fata tuturor celorlalte sarcini.
De aceea, primul episod semnificativ de dupa ungerea lui Saul descrie confruntarea
dintre Israel si amoniti. Actionand stralucit din punct de vedere tactic, Saul zdrobeste
oastea amonita.

Foarte relevant este modul n care el intelege, in aceasta faza, functionarea
monarhiei in raport cu celelalte institutii. Mai precis, Saul pare a fi ajuns la un model
de ,,simfonie bizantina” in care regalitatea si profetismul se completeaza reciproc in
conducerea poporului, o putere asigurand administrarea efectiva, iar cealalta jucand
rolul unui mecanism de legitimare-confirmare. Astfel, Saul indica trei conditii
implicite ale functionarii politice eficiente Tn Israel si in biruirea inamicilor externi:

1. unitatea poporului;

2. urmarea lui Saul-regele;

3. urmarea lui Samuel-profetul.

Aceste conditii nu au sens decdt cumulativ. Saul Tnsusi nu isi imagineaza ca
poporul poate rezista fara a tine la acelasi grad de respect si persoana lui Samuel.

' Donald F. Murray, ,,Divine Prerogative and Royal Pretension,” JSOT 264 (1998): 299.
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Cei doi confera doar impreuna legitimitate guvernarii. Keter malkhut si keter torah
se suplinesc si, in raport de complementaritate, cea din urma actioneaza ca garant
teologic al monarhiei politice.

Dupa batdlia cu amonitii, initiativa este a lui Samuel care Tndruma poporul
spre Ghigal pentru a ,innoi domnia”, ungandu-l pe Saul rege in fata Domnului
pentru a doua oara: ,,Ilar Samuel a zis catre popor: ,,Sa mergem la Ghilgal, si acolo sa
innoim domnia!“ Si tot poporul a mers la Ghilgal. Acolo 1-a uns Samuel pe Saul, sa
fie rege 1n fata Domnului, la Ghilgal” (1Rg 11,14-15). Imediat dupd aceasta, Samuel
renunta deplin la ultimele simboluri ale functiei sale de judecator, lasand intregul
keter malkhut numai Tn mainile regelui. In discursul siu de pardsire a demnitatii
civile, Samuel le arata rezumativ greseala de a fi cerut un rege, in conditiile in care
,»peste voi Impdratea Domnul Dumnezeul vostru.” (1Rg 12,12).

Totusi, desi chiar si poporul incepe sa realizeze eroarea teologica fundamentala
in care s-a aflat — ,la toate pacatele noastre am mai adaugat unul: acela de a cere
pentru noi un rege* (1Rg 12,19) — Samuel le aratd ca raul nu e insurmontabil in
fata Domnului, atat timp cat monarhia nu ia o turnura idolatrd. De aceea, i
avertizeaza asupra pericolelor paganismului, trimitand discret la ideea ca o regalitate
de tipul celor profesate in Mesopotamia si Egipt trebuie evitatd cu orice pret.
Noul regim este acceptat si binecuvantat de Domnul atat timp cat poporul lui Israel
ramane fidel Domnului si de neclintit in credinta sa.

Spre sfarsit, Samuel arata ca detine toate atributele profetiei, ramanand
pastratorul legii si mediator sacru, unic depozitar al autoritatii din keter torah:
,»S1 eu de asemenea nu-mi voi Ingadui sa fac Tnaintea Domnului pacatul de a inceta
sa ma rog pentru voi si va voi povatui pe cdi bune si drepte.” (1Rg 12,23).

El continua sa indice poporului directia de urmat', pastrand controlul
nediminuat asupra rolului hermeneutic moral. Activand n paralel cu regele, in alta
sfera a autoritatii, Samuel este primul din istoria lui Israel care ,,detine mandatul
de observator profetic pe care referatul biblic 1l ofera ca nsotitor si corectiv pe
langa regele care domneste”!3. Aceasta este premisa unei monarhii binecuvantate de
Domnul.

Declinul regelui Saul. Campania impotriva filistenilor

La scurt timp, Saul incepe campania militara Impotriva filistenilor care ar
fi trebuit sa fie Tncununarea domniei sale. Aceasta fusese Tnsasi motivatia ungerii
sale ca rege, mandatul sau primar randuit si binecuvantat de Dumnezeu. Ceea ce
incepe ca o insurectie a vasalilor iudei impotriva celor care detineau monopolul
12 David M. Gunn, ,,The Fate of King Saul: An Interpretation of a Biblical Story,” JSOT 14
(1998): 65.
13 DietricH, The Early Monarchy in Israel, 35.



asupra constructiei de armament, se dezvolta treptat intr-un razboi propriu zis.
Episodul luptei cu filistenii nu are doar o puternica fundamentare istoricd, ci si una
teo-politica. Acum ies la iveald limitele domniei omenesti si slabiciunile personale
ale lui Saul.

Mai precis, aflat intr-o situatie militara deosebit de grea, Saul se abtine de
la Tnceperea atacului principal, asteptandu-1 pe Samuel care 1i poruncise anterior:
,Dar sa te duci Tnainte de mine in Ghilgal, unde am sa vin si eu la tine, ca sa aducem
arderi de tot si jertfe de impacare. Sd astepti sapte zile, pdnd voi veni la tine si atunci
am sd-ti spun ce ai sd faci.” (1Rg 10,8). Indicatiile lui Samuel fusesera clare, aratand
ca si in situatii pur militare profetul trebuie sa indice regelui calea de urmat, aducand
impreund jertfa Domnului. Mandatul regal al lui Saul fusese circumscris ab initio
acestui echilibru institutional intre keter torah si keter malkhut.

Asadar, regele apare ca dependent de profet Tn exercitarea functiei sale,
iar Saul trebuie sd ,satisfacd proba ascultrii”'*. In aceastd proba, regele esueaza.
Neavand rabdare si temandu-se pentru deteriorarea situatiei militare, regele isi aduna
oamenii si le zice: ,,Aduceti-mi cele pentru jertfa de curatire. Si a adus ardere de tot.
Dar nu apucase el bine sa aduca ardere de tot, si iata veni si Samuel. Saul iesi Tnaintea
lui ca sa-1 Intampine si sa-i ureze de bine.” (1Rg 13,9-10).

Confruntarea este de natura teo-politica. Saul uzurpa functia lui Samuel
si aduce singur jertfa. Nu este doar un conflict Intre institutii, ci si o dovada de
neincredere in promisiunea Domnului. Ca mereu in istoria lui Israel, tragedia este
de naturd teologica. Saul lasa ratiunile militare sa dicteze in fata celor sacre',
temandu-se pentru soarta campaniei sale, desi Dumnezeu anuntase eliberarea.
Astfel, caderea lui Saul are o dubld natura: institutionald, uzurpand alt keter si
soteriologica, crezand ca eliberarea vine prin propria mana. Dupa cum arata si sfantul
Toan Gurd de Aur, ,,Saul a adus jertfa Tmpotriva vointei lui Dumnezeu”'®. Domnul,
iar nu Samuel este cel sfidat de incdlcarea de catre rege a legilor Torei.

Samuel arata consecintele de durata ale unui asemenea pacat: ,Jar Samuel
i-a zis: Rau ai facut, ca nu ai implinit porunca Domnului Dumnezeului tau care
ti s-a dat, caci acum ar fi intdrit Domnul domnia ta peste Israel de-a pururi.
Acum insd nu va dura domnia ta; Domnul Isi va gisi un barbat dupa inima Sa si-i
va porunci Domnul sd fie conducatorul poporului Sdu, deoarece tu nu ai implinit
ceea ce ti s-a poruncit de la Domnul” (1Rg 13,13-14). Cdaderea din credinta a lui
Saul duce la o delegitimare administrativd. Mai precis, greseala sa teologicd are
urmari politice radicale: demnitatea regalitatii nu mai poate fi conferita unui om care

4 GorpoN, 1 & 2 Samuel, 55.
> DietricH, The Early Monarchy in Israel: The Tenth Century B.C.E., 43.

16 Sr. IoaN GURA DE AUR, ,,Despre necazuri si biruirea si tristetii,” 109.
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a Tncalcat porunca Domnului. Monarhia va supravietui, dar Saul trebuie inlaturat.
Pe de alta parte, din perspectiva lui Saul, desi intelege principial cauzele verdictului
divin, situatia e presanta. El continua sa conduca armatele lui Israel, iar cu ajutorul
fiului sau Ionatan obtine o victorie impotriva filistenilor. Totusi, interpretarea
cuvintelor lui Samuel poate lua mai multe directii: fie Saul nu va fi intemeietorul
unei dinastii, fie el Insusi va Inceta sa fie rege in scurt timp'’.

Panda la un nou semn din partea Domnului, monarhul continua sa isi
indeplineascd mandatul militar si o face cu succes: ,Saul s-a luptat cu toti
vrajmasii de primprejur: cu Moab si Amonitii, cu Edom, cu regii din Toba si cu
Filistenii si pretutindeni, Tmpotriva oricui a mers, a avut izbanda.” (1Rg 14,47).
De aceea, victoriile sale par a ameliora caderea anterioara, ntrucat Saul isi
indeplineste menirea regala de a elibera poporul Israel si de a-i asigura securitatea
externa. Episodul jertfei ilegitime s-a estompat in memoria colectiva, iar Samuel nu
manifesta niciun interes In a duce direct la abdicarea monarhului.

Delegitimarea regelui. Campania impotriva amalecitilor

Un nou episod, marcand un nou inceput si o noua sansa pentru Saul de a-si
demonstra obedienta, Tncepe cu campania impotriva amalecitilor, ,,inamic arhetipal
implacabil al lui Israel”8. Prin vocea profetului, Domnul 1i ordona lui Saul o
purificare totala a teritoriului de amaleciti. Nimic viu nu trebuie sa supravietuiasca si
niciun bun nu trebuie pastrat sub nici un pretext.

De data aceasta, instructiunile sunt foarte clare, neldsand loc de interpretari si
dubii hermeneutice. Orice deviere de la vorbele lui Samuel va constitui un pacat de
netrecut. Poate ca aceasta este si sansa sa de a rascumpara greseala aducerii de jertfe,
cdci nimic nu se aminteste de verdictul anterior al Domnului de a-i lua demnitatea
regala'®. Scena este pregdtita pentru Saul cu o noua sarcind si o noua posibilitate de
a fi confirmat ca monarh.

Totusi, regele lui Israel cade din nou. Porunca Domnului nu este urmatd
intocmai, iar Saul 1l cruta pe regele amalecitilor si permite poporului sa pastreze o
parte considerabild din prada de razboi. Ceea ce trebuia distrus complet e apropriat
de Israel ca al sau. Acesta nu este doar un act de ldcomie si iubire de bogdtie, ci unul
de idolatrie. Insusi Samuel profetul pune acest diagnostic duhovnicesc cand afli de
faptele regelui si armatelor sale: ,,Caci nesupunerea este un pacat la fel cu vrajitoria
si Tmpotrivirea este la fel cu inchinarea la idoli.” (1Rg 15,23). Aceastd Incalcare a
poruncii duce la retragerea irevocabila a mandatului divin. Cuvantul Domnului din

7 Gunn, The Fate of King Saul, 67.

'8 Robert ALTER, The David Story: A Translation with Commentary of 1 and 2 Samuel (New
York: W.W. Norton, 1999), 87.

19 Gunn, The Fate of King Saul, 70.



Torah este incalcat in mod flagrant, iar Suveranul divin al lui Israel lasa fara echivoc
verdictul sdu: ,,Imi pare rau ca am pus pe Saul rege, cici el s-a abatut de la Mine si
cuvantul Meu nu l-a Implinit” (1Rg 15,10).

Totusi, lui Saul i se da posibilitatea de a se apara, fiind intrebat de ce nu a
urmat porunca imperativa, insa da un raspuns total nesatisfacator: ,,Eu am ascultat
glasul Domnului si am plecat la drum incotro m-a trimis Domnul si am adus pe
Agag, regele amalecit, iar pe Amalec l-am pierdut. Poporul insa a luat din prazi, din
oi si din vite, a luat cele mai bune din cele afierosite ca sa le aduca jertfa Domnului
Dumnezeului tau in Ghilgal” (1Rg 15,20-21). Vina lui apare ntreita in acest moment:

a. oferd mai mare importanta glasului poporului decat celui divin;

b. incearca sa se justifice prin aruncarea culpabilitatii asupra comunitatii pe
care el a fost randuit sa o conduca;

c. ofera o scuza ritualica falsa.

Asadar, in primul rand, Saul apare verosimil politic, insa nedemn pentru un
rege uns de Domnul, ca temandu-se de glasul poporului si actionand dupa dorintele
acestuia, iar nu dupa propriile principii dictate de imperativul divin. De aceea, In
cadrul lui Israel se petrece o noua mutatie (patologicd) a suveranitatii. Dupa ce Domnul
1si limitase propria domnie politica si 1i conferise regelui un mandat administrativ-
militar deplin, Saul lasa suveranitatea cereasca inoperativa, transferand autoritatea
finala asupra vointei poporului®.

Totodata, aruncarea vinei asupra poporului este o ,,strategie verbala” deficitara.
Saul incearca sa arate cd nu trebuie sa duca intreaga povara a responsabilitatii, desi
el fusese singurul binecuvantat sa conduca poporul. Astfel, regele ,,depune marturie
si cu privire la incapacitatea sa de a-si stapani poporul”?, deci despre indeplinirea
defectuoasa a atributiilor sale monarhice.

Samuel continua discursul profetic de delegitimare a monarhului, aratand
modul Tn care numai keter torah poate sta la Tnceputul si la sfarsitul demnitatii regale
si ofera verdictul final: ,,Dar Samuel a zis catre Saul: ,,Pentru ca ai lepadat cuvantul
Domnului, si El te-a lepadat, ca sa nu mai fii rege peste Israel“ (1Rg 15,23)

Nu va fi abolita monarhia, ci va fi inlocuitd persoana conducatorului. Astfel, se
vede ca noul regim constitutional este consolidat. Pentru analiza noastra teo-politicad,
firul narativ se incheie Tntrucat avem un ciclu complet de legitimare si delegitimare a
unui monarh, observand coordonatele divine si umane ale demnitatii regale.

20 Tn acest sens, a se vedea Yisca ZIMrAN, ,, The Lord Has Rejected You As King Over Israel:
Saul’s Deposal From the Throne,” Journal of Hebrew Scriptures 5 (2014): 12.

2! Barbara GreeN, ,,How are the Mighty Fallen? A Dialogical Study of King Saul in 1 Samuel,”
JSOT 365 (2003): 255.
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Concluzii

Profetul, judecatorul si preotul Samuel arata in mod cat se poate de neechivoc
unde se poate ajunge daca poporul ales renuntd la modelul sdu unic teo-politic.
Cererea poporului simbolizeaza, la nivel esential, drama fintregii umanitati:
o cadere previzibild, dar evitabild, in istorie. Desi i s-a ardtat calea cea dreapta, ca si
noua ortodoxia, si i s-a promis mantuirea deplina sub suveranitatea lui Dumnezeu,
Israel, ca icoand a omenirii, alege lumea, alege (d)eficienta politica, neglijandu-si
Proniatorul. Poporul cauta implinirea aici si acum, Intorcandu-si privirea dinspre
eternitate cdtre imanent. Ca un Adam politic, Israel musca din nou din singurul fruct
interzis: de a fi ca celelalte neamuri. Cata actualitate pentru crestinii veacului nostru,
noul popor al lui Dumnezeu!

Prin Samuel, Dumnezeu descopera poporului limitele politicii secularizate.
Tirania este mereu fundatura in care guvernarea pur umana tinde sa esueze.
De aceea, lectia oferita in episodul Samuel-Saul (1Regi 8-15) nu este doar una
teoretica, ci cat se poate de pragmatica din punct de vedere istoric.

Nu poate fi facil sa vorbesti despre o personalitate polivalentd, un Om nzestrat
de Dumnezeu cu o multitudine de daruri. Un Preot dedicat, Domn impecabil si Om
de exceptie. 1l stiu pe Ioan Chirild preotul, profesorul teolog, scriitorul, eseistul,
poetul, decanul de facultate, conducatorul de doctorat in domeniul teologie,
presedintele Senatului Universitatii Babes-Bolyai din Cluj-Napoca... Un castig al
epocii contemporane pentru studiul teologic ortodox din Romania, si nu numai, un
Om implicat in buna asezare a Tnvatamantului teologic ortodox preuniversitar si a
celui de grad universitar. Slujitor al credintei stramosesti, al culturii neamului si
duhului ortodox, Ioan Chirila ramane un Om intre oameni, vrednic de toata pretuirea!
La cei 60 de ani de vietuire, 1i urez sa traiasca ani multi, ani suficienti pentru castigarea
mantuirii, ani binecuvantati de Dumnezeu cu multa sanatate, bucurii si cu noianul cel
mare al darurilor Sale.

La Multi Ani, Parinte Profesor Ioan Chirila!
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Denumirile date Gradinii Edenului

Dumnezeu, potrivit Sfintei Scripturi, a creat pentru Adam si Eva un spatiu vital,
din care au fost alungati dupa caderea 1n pacat. Pentru traditia ebraica este vorba de
un loc mitic, care la Tnceputul creatiei a fost un paradis terestru al primilor oameni,
si care s-a transformat intr-un simbol eshatologic, astfel incat gradina Edenului
a devenit imaginea paradisului ceresc, in care se vor bucura sufletele dreptilor.
In textul ebraic (TM) al Sfintei Scripturi a Vechiului Testament citim ci
»Domnul Dumnezeu a sadit o gradind in Eden (742" 13), la résarit, si l-a pus acolo pe
omul pe care-1 plasmuise” (Fac 2,8). Reiese din acest text ca gradina nu ocupa intreg
teritoriul Edenului, ci numai un spatiu bine delimitat®. Versiunea greaca a Vechiului
Testament, Septuaginta (LXX) si cea latind, Vulgata (Vg), precum si comentatorii
de dupa, care au urmat aceste doua traduceri au remarcat ca substantivul eden era
derivat de catre evrei de la acelasi radical care se referea la ,,a fi fertil, imbelsugat™?;
cu toate acestea multi cercetatori nu considera termenul Eden ca pe un substativ
propriu, ci ca pe un substantiv comun, care deriva din sumeriana (cf. edin = ,,campie,
stepa”) sau prin filiera acadiand (cf. edinu). Exista si este atestata si o localitate:
Bit Adini, situatd pe Eufratul mijlociu si numita astfel incepand cu ocupatia asiriana“.

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2022).

2 A se vedea Giulio Bust, ,,Eden,” in Simboli del pensiero ebraico. Lessico ragionato in settanta
voci (Torino: Giulio Einaudi Editore, 1999), 39-44; M. BockMUEHL si G. STROUMSA, eds.,
Paradise in Antiquity. Jewish and Christian Views (Cambridge: Cambridge University Press,
2010); G. P. LuTTIKHUIZEN, ed., Paradise Interpreted. Representations of Biblical Paradise in
Judaism and Christianity (Boston: Brill, 1999); J. DELumeau, Grddina Desfdtarilor. O istorie
a Paradisului (Bucuresti: Humanitas, 1997).

3 Cf. G. WIGODER, ed., Enciclopedia Iudaismului (Bucuresti: Hasefer, 2006), 191. A se vedea
si A. MiHAILA, ,,Temple and Paradise. Some Remarks on the Dynamics of Sacred Place,”
Review of Ecumenical Studies 2 (2021): 145-59.

4 Cf. J. A. SocaiN, Genesi 1-11. Commento esegetico-filologico (Torino: Casa Editrice



Gradina, asadar, s-ar afla Intr-o regiune joasa, de campie. Dat fiind faptul ca gradina
se afla in Eden a primit numele de ,,gradina Edenului” (cf. Fac 2,15; 3,23; Tez 36,35;
Ioil 2,3).

In Sfanta Scripturd se intalneste si cu numele de ,gridina Domnului”
TIP7I) (Fac 13,10; Is 51,3), ,gradina lui Dumnezew” D12 773 (lez 28,13;
31,8-9), sau pur si simplu, pe scurt, Eden (Is 51,3; Iez 28,13; 31,9). Versiunea greaca
a Vechiului Testament, Septuaginta (L.XX) reda termenul gan (,,gradina”) din Fac 2,8
si chiar termenul Eden din Is 51,3 printr-un termen de origine persana mopddgi00g
care insemna ,parc ingradit” sau ,gradina a desfatarii” (,,paradisus voluptatis”),
de unde deriva si termenul de ,paradis”, pentru a indica grddina Edenului.
In limba roméana a fost redat prin rai, un cuvant de origine slavona, care a intrat In
vocabularul teologic ca ,,gradina Raiului”.

Asadar, in prima mentionare a cuvantului Eden din cartea Facerii, observam ca
acesta este cuprins intre o gradind si un punct cardinal, rdsdritul. Aceasta mentionare,
asadar, are in primul rand o valoare topografica, de vreme ce naratiunea biblica face
deosebire Tntre gradind si spatiul in care este amplasatd, adaugand detaliul esential al
punctului cardinal. In realitate, exactitatea acestui inceput este numai aparenta, pentru
ca particularitatile textului care urmeaza ne introduc intr-o geografie simbolica a
Edenului, una din temele cele mai evazive din intreaga Scriptura®. Trebuie remarcat,
in primul rand, ca Edenul este introdus in relatare fara nicio anticipare, ca si cum
cititorul ar fi trebuit sa fi fost deja familiar cu acel loc, si sa fie capabil sa confere
adevarata valoare specificarii geografice, ,la rasarit”, care incheie fraza. Sa fi fost
Edenul ,la rasarit” din punctul de vedere al celui care priveste? Sau gradina este
asezata ,la rasarit” de acea regiune? O astfel de indicatie ar putea sa se refere la
pozitia relativa a gradinii fata de Eden, dupa cum pare sa sugereze versetul din
Fac 2,10: ,,Si un rdu iesea din Eden ca sa adape gradina, iar de acolo se impartea
in patru brate”. Gradina pare localizata acolo unde s-au nascut cele patru rauri ale
lumii, la nord-vest de Mesopotamia si la nord-nord-est de Cannan®.

Ceea ce face si mai ambigua naratiunea sunt termenii Eden si gradina, care
n partea centrala a episodului se contopesc Tn locutiunea ,,gradina Edenului” care
insoteste cea mai intensa faza emotiva a relatarii. Cu siguranta ca relatarea continua
intr-un fel de miscare retroscenica spre rasdrit, ca si cum Edenul ar fi amplasat
in occident; cand Dumnezeu i-a alungat pe Adam si Eva din gradina Edenului, si
,»a asezat la rasdrit de gradina Edenului heruvimi si flacara sabiei rotitoare ca sa
pazeasca drumul catre pomul vietii” (Fac 3,24), in timp ce Adam insusi se va stabili,
dupa izgonire, ,,la rasarit de Eden” (Fac 4,16).

Marietti, 1991), 63.
> Cf. Busy, ,,Eden,” 39.
6 Cf. SoGGIN, Genesi 1-11, 63.
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Cei doi pomi din mijlocul gradinii Edenului

Am vazut din context ca denumirea locului este Tntarita de valoarea etimologica
a termenului eden, care, in ebraica biblica Tnseamna ,,desfatare”, ,,placere”. Gan Eden
este atunci si o ,,gradind a desfatarii”, in care Dumnezeu ,,a facut sa odrasleasca din
pamant tot pomul placut la vedere si bun de mancare” (Fac 2,9); un spatiu, asadar,
al frumusetii si odihnei pe care vegetatia il evoca, si care face parte din imaginarul
omului oriental, inca din cele mai vechi timpuri. Cu toate acestea ,,gradina Edenului”
este un spatiu rezervat lui Dumnezeu, care are in mijlocul ei doud plante simbolice,
care se substrag sferei obisnuite: ,,pomul vietii si pomul cunoasterii binelui si raului”
(Fac 2,9). In acest cadru care pare s predispuna la pace si desfitare, este In vigoare,
totusi, o interdictie, deoarece omul, din porunca lui Dumnezeu, poate sa se hraneasca
din roadele fiecarei plante, insa numai din ,,pomul cunoasterii binelui si raului” nu
poate, deoarece, in momentul in care va manca, va muri. Tn istorisirea despre ispitirea
venitd din partea sarpelui, ,,pomul vietii” pare cd devine invizibil, deoarece intreaga
atentie a Evei este atrasa de ,,pomul cunoasterii binelui si raului”: ,,Si femeia i-a spus
sarpelui: ,,Din rodul oricarui pom al gradinii mancam; dar din rodul pomului care
este in mijlocul gradinii, Dumnezeu a spus: ,,Sa nu mancati din el, si sd nu va atingeti
de el, ca sa nu muriti” (Fac 3,2).

Primul din cei doi pomi este ,,pomul vietii”, un element care se regaseste in
istoria religiilor; in contextul de fata nu ni se spune la ce folosea, nsa implicit, si
dupa cum reiese din contextul imediat, Fac 3,22 el oferea viata vesnica celui care
manca din el. Un element asemdnator intdlnim in Poemul lui Ghilgames, eroul si
regele sumerian: acesta porneste In cautarea plantei care daruieste viata, o gaseste,
insd o pierde deoarece, in timp ce se imbadia si a ldsat-o nepdzitd, un sarpe i-a
mancat-o. In mitul Adapa in schimb, protagonistul refuzd painea vietii si apa vietii
si cunoasterea pe care acestea i-o confereau, stiind ca este vorba de alimente si de
prerogative rezervate zeilor.

In naratiunea biblicd ,,pomul vietii” nu are nicio functie in mod explicit
declaratd, ca de altfel Tn restul Bibliei ebraice: reapare foarte pe scurt numai in
Pilde 11,30; 13,12 si 15,4, Tnsa este folosit in sens metaforic, precum si la sfarsitul
Noului Testament, in cartea Apocalipsei (Apoc 2,7), unde devine un element
important al restaurdrii eshatologice. Pe langa ocurentele deja citate, alte referinte
pot fi intdlnite Tn Mesopotamia si Egipt, Tn budismul chinez si chiar in lumea celtilor.
In Mesopotamia figura cea mai legatd de ,,pomul vietii” este cea a regelui, si este
reprezentat Tn bazoreliefuri sau pe sigilii 1anga ,,pomul vietii”, in calitate de custode
al acestuia.

Celalalt pom, cel al ,,cunoasterii binelui si raului”, indeplineste, In schimb,
o functie principald in naratiunea noastra, in special in Fac 3; Tn acest context el
constituie motivul caderii Tn pacat al primilor oameni. Este important, asadar, sa



stim exact ce Tnseamna si de ce Dumnezeu a pus o interdictie, care s-a dovedit ca a
fost greu de respectat. Au fost formulate mai multe incercdri de a explica expresia
,cunoasterea binelui si raului”.

In primul rand ,,cunoasterea binelui si rdului” s-ar referi la maturitatea fizica,
intelectuala si morala”, o Tnsemnatate care se intalneste sporadic in Sfanta Scriptura
ebraica; Tnsd o astfel de explicatie nu pare a fi legitima, deoarece Dumnezeu nu a
impus niciodata omului limitari in aceasta sfera, pentru a-I tine imatur, intr-o vesnica
pruncie.

A doua explicatie tine de sfera sexualitatii, cunoscuta deja de Ibn-Ezra;
insd mentionarea raporturilor matrimoniale Tn Fac 2,24 pare sda excluda aceasta
explicatie. O astfel de explicatie este favorizata din punct de vedre istoric si religios,
prin binomul ,,eros” — ,,thanatos” in lumea clasica, insa nu apare mentionat in Sfanta
Scriptura.

Foarte des intdlnita este interpretarea care poate fi numita , pedagogica”:
omul trebuie sa stie sa recunoasca ca el nu este Dumnezeu, si ca trebuie sa asculte
poruncile Lui, independent de continutul lor intrinsec, si implicit sa-L recunoasca pe
Dumnezeu ca Domnul si Stapanul vietii sale.

J. Alberto Soggin propune sd cautdm solutia Intelegerii acestei sintagme
plecand de la forma stilistica a expresiei. ,,Binele si raul” este o firgura retorica
numita ,,merism”. Ea vrea sd indice totalitatea prin folosirea termenilor contrari sau
extremi. In cazul nostru ,,binele” si ,,raul”, doud categorii opuse, indica totalitatea,
obiectul verbului jada = ,,a cunoaste”. Un verb cu o sfera semantica larga: se refera
in primul rand la actul ,,cunoasterii”, atat teoretice cat si practice; iar in al doilea
rand la ,raporturile de naturd sexuala”. Pare deci ca expresia ,,cunoasterea binelui
si raului” se refera atat la ,atotstiinta”, cat si la ,,atotputernicie”, doua prerogative
exclusiv dumnezeiesti si prin urmare in nici un caz accesibile omului. Acest fapt ne
trimite din nou cu gandul la mitul babilonian al lui Adapa, potrivit caruia omului
1i sunt oferite deopotriva apa si painea vietii, tocmai o cunoastere dumnezeiasca.
Acest fapt explica interdictia pusa mai ntai, si pedeapsa de mai tarziu a Tncalcarii
poruncii divine. Identificarea pomilor din punct de vedere botanic (cu smochinul sau
marul spre pilda), cum s-a intamplat in istoria interpretarii nu-si are justificarea in
textul biblic’.

Dupa calcarea poruncii si gustarea din fructul oprit, gradina a devenit
pentru moment spatiul cunoasterii, care s-a manifestat in primul rdnd ca teama de
goliciune si ca nastere a sentimentului rusinii; Tncalcarea poruncii divine a avut ca
prima consecintd, cunoasterea propriei goliciuni sau nuditati; un efect legat de sfera
trupeasca. ,,Gradina Edenului” devine un loc in care primii oameni se ascund, iar

7 Cf. SoGGIN, Genesi 1-11, 64. A se vedea si A. MiHAILA, In multe randuri si in multe chipuri.
O scurtd introducere ortodoxd in Vechiul Testament (Iasi: Doxologia, 2017), 113-4.
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pomii nu mai sunt placuti si de dorit, ei devin de fapt paravanul dupa care sa se
ascunda de la ,,fata Domnului Dumnezeu” (Fac 3,8). In Incheierea acestui episod,
intreaga vegetatie a Edenului va ramane ascunsa de blestemul dumnezeiesc, care il
va margini pe om intr-un peisaj pamantesc, ostil: ,,Pamantul...spini si ciulini i va
odrasli si vei manca iarba campului” (Fac 3,17-18). Numai pomul vietii va reaparea
n naratiune, evocat In cuvintele tainice cu care Dumnezeu i alungd pe Adam si Eva:
,Ca Nu cumva sa-si intinda mana si sa ia din pomul vietii si sa manance si sa traiasca
in veci” (Fac 3,22). Fructul pomului vietii ar fi asadar un antidot care, ar vindeca
incalcarea poruncii divine, si ar putea reda primilor oameni nemurirea pierduta,
insd — dintr-un motiv pe care textul nu-l ilustreaza — acest antidot va fi interzis de
Dumnezeu, care va ageza, ca sa apere accesul la pomul vietii, ,,heruvimi si flacara
sabiei rotitoare” (Fac 3,24).

Cele patru rauri si tinuturile invecinate

,S1 un rau iesea din Eden ca sa adape gradina, iar de acolo se impartea in
patru brate. Numele celui dintdi este Pison (1”D); el Inconjura toati ara Havila
(_iz?’]ﬂ_l) unde se gdsegte aur. Iar aurul din {ara aceea este bun; acolo [se gdsesc
si] bdeliu si piatra de onix. Numele celui de al doilea rau este Ghion (J171°3); el
Inconjura toata tara Cus (WD). Numele celui de al treilea rau este Tigru; el curge de
la rasarit de Agur; iar cel de-al patrulea rau este Eufrat (Fac 2,10-14)”.

Din Eden iegea un rau care iriga gradina, un adevarat rau primordial®. Trebuie
remarcat ca termenul ebraic ro’s (W'N.T), este folosit ca ,,origine, inceput, cap” al
unui rau, pentru ,,izvor”. Situatia este din punct de vedere topografic neobisnuita: in
mod normal exista unul sau mai multe cursuri de ape care se aduna in unul singur,
in timp ce contrariul se constatd numai Tn cazul unui estuar in forma de delta.
Insi o astfel de situatie neobisnuita isi are o explicatie Tn text: este dat tocmai de
faptul ca din raul primordial se nasc toate celelalte. Motivul rdului primordial este
cunoscut In istoria religiilor: in contextul nostru indeplineste rolul de rau originar,
care din izvorul lui alimenteaza intreg sistemul hidric al lumii si este cunoscut in
toate religiile, din India si pana la bastinasii din America de Nord. Conceptul pare
sa fie legat de cel de ,centru” al lumii (tabbur), aceasta fiind imaginata ca un cerc
plat; un astfel de centru detine o sfintenie aparte deoarece ea emana si iradiaza in
fiecare lucru. Biblia ebraicd, nsasi, cunoaste doua astfel de sanctuare care poarta
numele semnificativ de ,centrul sau mijlocul pamantului, buricul pamantului” —
tabbur ha’aret (Y"7)X13 11210); muntele Garizim deasupra Sichemului (cf. Jud 9,39;
devenit mai apoi sanctuarul samarinenilor) si Sionul (Iez 38,12); aceasta denumire
va continua pana in Evul Mediu si pentru desemnarea Sfantului Mormant.

~

8 Cf. J. A. SocalN, ,,PiSon e Gihon. Osservazioni su due fiumi mitici nell’ EDEN,” In
M. VERVENNE si J. LusT, eds., Deuteronomy and Deuteronomic literature (Leuven: Leuven
University Press, 1997), 587-9.



,Centrul sau mijlocul pamantului” (6p@aAdc T1ic yAc) este denumita pestera lui
Calipso in Ode 1,50 si din ea izvorasc (Ode 1,70) patru rauri®. Chiar si numarul de
patru era folosit Tn Israel si Tn Vechiul Orient Apropiat pentru concepte topografice
precum cele patru puncte cardinale (cf. Zah 2,1); uneori folosit pentru a indica
totalitatea, perfectiunea (cf. cele patru regate in Deut 2,34).

Gradina se prezintd agsadar ca un loc simbolic din care iradiaza numai ceea este
bun, frumos si folositor, un adevarat centru al lumii si chiar al universului.

Numele primelor doua rauri, in special al celui de al doilea, sunt incarcate de
sensuri mai mult simbolice decat topografice'. Pisonul (ﬂ@/’@) pare sa fie ,,izvorul
originar” (cf. radicalului pws, ,,a sari”, insa folosit si pentru ,,a tasni”, ,,a iesi dintr-un
izvor”). Radicalul a fost pus de catre exegetii biblici n legatura cu termenii egipteni
Inruditi care indica ,,apele mari” sau ,,canalele”. Termenul nu este atestat in alta parte
a Scripturilor ebraice i se regdseste numai in textul grec al cdrtii lui Ben Sirah (Sir
24,25 — @owv). Acesta curge in jurul (,,inconjoard”) tarii Havila (ﬂ’?’][lg__l), ,cea
, de la hol ,,nisip”. In Fac 25,18 Havila este unul din numele Arabiei de
Nord, iar Strabon (XVI, 4,2) 1i numeste pe arabi yavAotaiot, o transcriere greacd a

=

nisipoasa

radacinii ebraice. Zona de coasta era cunoscuta in vechime pentru nisipurile sale
aurifere, care detinea aur 1n stare pura. ,Bdeliu” era o rasina cleioasa folosita in
farmacopeea antica, si desi, era foarte apreciata, nu era o piatra pretioasa; si aceasta
provenea tot din Arabia. Piatra de ,,soham” (O UWTC) este probabil piatra de ,,onix”;
LXX traduce cu o AiBog 0 mpdoivog, ,piatra cea verzuie”, probabil ,,smarald”. Nu
este clar cum autorul referatului biblic a vazut un rau care curge printr-o regiune
pe care autorii clasici o numesc Arabia deserta; unii comentatori cred ca ar fi fost
confundat raul cu Marea Rosie in golful ei oriental (azi Golful Agaba), insa lucru
acesta nu poate fi verosimil, dat fiind faptul ca cei vechi faceau deosebire Intre apele
dulci si cele sarate, dupa cum se stia in cazul Mesopotamiei, chiar daca acest element
nu apare in referatul biblic al creatiei. Descrierea este oricum destul de vaga si de
aceea se pune intrebarea daca autorul a avut Tn minte o regiune concreta sau avem de
a face cu o geografie simbolico-mitica.

Ghihonul (J1771°3) a fost identificat In trecut cu diferite rauri: Nilul (deja de
catre Ieremia — Ier 2,18 LXX; Josephus Flavius etc.) sau fluviul Gange din India.
La Ghihon pare ca se referda pomenirea ,tarii Cus” (W’I:;)), antica Aethiopia, azi
Nubia si Sudanul, pe care pare ci o inconjoara. Insd una din aceste identificri
ipotetice nu poate sa explice cum Nilul a putut face un astfel de parcurs, chiar daca
trebuie sa recunoastem ca Intr-o topografie simbolico — mitica orice este posibil!
E. A. Speiser a incercat identificarea ,,tarii Cus” cu Kassitii din Babilonia care au
9 A se vedea Robert Graves, Miturile Greciei Antice, trad. Ciprian Siulea (Iasi: Polirom,
2018), 608.

10 Cf. SocaIn, ,,PiSon e Gihon,” 587.
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ocupat Mesopotamia pana la sfarsitul sec. XII 1.Hr., insa lucrul acesta pare imposibil
deoarece ar presupune alaturi de Tigru si Eufrat un al treilea rau'.

Realitatea Tnsa este diferita si mult mai complexa: ,raului primordial”
(daca asa putem numi ,,Pisonul”) 1i corespunde ,izvorul primordial, originar”,
potrivit radicalului ebraic gyh / gwh, ,,a tasni cu putere” (despre apa unui izvor), care
pare atestat n Iov 38,8 (1 ﬁ’.}), unde apa marii ,,tdsneste din sanul matern”.

Ghihonul este numele pe care Biblia ebraica il da izvorului situat in valea
din partea de Sud-Est a lerusalimului, la poalele Ofelului, actualul ,Izvor al
Fecioarei”, singurul de altfel din Cetate, si ale carei ape au fost captate si introduse
intre zidurile Cetdtii printr-un ingenios si complex sistem hidric. In timpul regelui
Iezechia s-a construit un tunel care ducea apa izvorului pana in bazinul Siloamului.
Cu acest ,izvor” deja Ibn-Ezra identifica gith6n — Ghihonul fara nicio ezitare.

In Cartea Intaia a Regilor (1Rg 1,33.38.45 TM) izvorul Ghihon este pus in
legatura cu ceremonialul de incoronare a regelui (cf. si Ps 110,7 — o compozitie
de altfel recenta, potrivit caruia suveranul abia Tncoronat trebuia sa mearga la
Ghihon sa bea apa pentru Tmplinirea ritualului). Si fiindca in vechime Sionul era
numit ,,Buricul pamantului” (cf. Iez 38,12), ne putem intreba daca in geografia
straveche plasata in illo tempore nu a existat o legatura intre Paradisul pamantesc
(locul in care este asezat omul cel dintai creat de Dumnezeu), raul la care ne referim,
regele din Tudeea si sanctuarul Sionului, cf. Ps 46,5 care recita: ,lata un rdu mare
si paraiele lui inveselesc Cetatea Domnului, templul si cortul Celui Prea Inalt”, si
aceasta o afirmatie pe care nu este posibil sd nu o legam de topografia lerusalimului.
Si in Iez 47,1 un astfel de izvor se afla la originea riului eshatologic care va face
fertil pustiul oriental la sfarsitul veacurilor; iar un astfel de izvor cu paraul sdau pare
sa corespunda, 1n cult, izvorului arhetipal al originilor. Se pare asadar ca este destul
de clar ca avem de a face cu o geografie simbolica si nu, dupa cum citim destul de
des, cu rauri sau fluvii reale n sensul geografic al termenului'2.

Gan Eden si Gheena (Raiul si Iadul)

Alaturi de aceasta reprezentare a gradinii Edenului pe care Dumnezeu a
pregadtit-o omului ca sa traiasca fericit, exista in Sfanta Scriptura si imaginea unui
alt loc, privit cu dezgust, antonimul Paradisului, si anume Gheena, o rapa la Sud
de Cetatea ITerusalimului, care mai poarta si numele de ,Valea fiilor lui Hinom”
(Ghe ben hinnom). Valea Hinomului se afld in apropierea muntelui templului din
Ierusalim, a Ofelului, Cetatea lui David si a izvorului Ghihon. Potrivit Bibliei
ebraice, Tn locul acesta, se aduceau In vechime sacrificii umane zeului Moloh

' Cf. Socaln, ,,PiSon e G1hon,” 588.
12 Cf. Socain, ,,PiSon e Gihon,” 588-9.



(4Rg 16,3), si era privit cu dezgust, fiind considerat locul peste care va veni urgia
lui Dumnezeu. Valea a fost folositd mai tarziu ca loc de depozitare a gunoaielor din
Ierusalim. Focurile sale urat mirositoare si neincetate au fost evocate de Iisus cand,
la randul Sau, se refera la ele ca la un semn al judecatii lui Dumnezeu si a infrangerii
definitive a diavolului (cf. Mt 5,22; Mc 9,47-49) si astfel a Tnceput o indelungata
asociere a Gheenei cu ladul, un loc infricosator, de chin si suferintd.

Invitatii evrei din perioada postbiblici au considerat izgonirea primilor
oameni din Gradina Edenului ca fiind numai temporara, deoarece credeau ca o forta
inevitabila ar fi readus toate sufletele la starea lor originara. Calea acestei reveniri
era totusi diferitd, deoarece reflecta o fundamentala dihotomie a lumii: contrastul
dintre fiii lui Israel si celelalte neamuri (goim), care necesita o impartire a spatiului
supranatural In Gradina Edenului si Gheena, primul rezervat fiilor lui Israel, iar
cel de al doilea conceput, ca un loc de chin si suferinta pentru celelalte neamuri.
In timp ce fiii lui Israel s-ar fi ntors in Gridina Edenului prin urmarea ciii marcate
de simbolismul coerent al prescriptiilor biblice, reintoarcerea neamurilor parea a fi
un proces anevoios, pentru ca era lipsit de constientizare si era suferit pasiv. Gheena
de aceea era vazuta ca un fel de imagine in oglinda a Edenului, menita pacatosilor
care nu si-au primit pedeapsa meritata Tn decursul vietii, si ca sa confere mai mare
valoare recompensei pregatite pentru evrei.

Chiar si 1n diferenta esentiald de calitate, cele doua locuri erau imaginate ca
fiind foarte aproape unul de celalalt, dupa cum se citeste Tn Ecclesiastul Rabbah,
VIL14, o culegere midrasica, redactatda probabil in secolul al VIII-lea d. Hr. cu
materiale provenite din antichitatea iudaica tarzie: ,,Gheena si Edenul. Care este
distanta dintre ele? O palma de mand. Rabbi Yohanan zicea: Sunt paralele, astfel incat
se poate vedea dintr-o parte in alta”. Gheena si Edenul sunt asadar foarte apropiate
intre ele precum distanta dintre faptele morale si Incalcarile legii si adeseori foarte
subtila Incat rezulta a fi imperceptibila.

Adaug la aceste cateva randuri urarea mea de ad multos annos,
Parintelui Profesor Ioan Chirild, prieten si coleg de la Facultatea de Teologie
Ortodoxa din Cluj.
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Introducere

Ca ,,deschidere™, ,,metatext™, ,scanteie initiala”4, ,instructiune de lectura”>,
Huvertura”, etc. a corpusului de text care urmeazd, prologul Evangheliei dupa Ioan
marcheaza inceputul unei actiuni si al unei naratiuni’. Astfel, el detine o functie
introductiva, care anunta pregatitor principalele aspecte ale expunerii urmatoare.
Relatia dintre prologul ioaneic si corpusul aceleiasi Evanghelii a fost evaluata si
analizatd in mai multe moduri®. In pofida imensei productii bibliografice pe aceasta
temd®, In cadrul cercetarii se poate observa un interes predominant pentru determinarea

! Acest text reprezinta traducerea in limba roméana a studiului meu intitulat ,,«Der Logos
in uns». Wohnen des Logos und dessen Sinnverbindungen im Johanneskommentar des
Origenes”.

2 Eroffnungstext”. Vezi M. THEOBALD, Im Anfang war das Wort. Textlinguistische Studie zum
Johannesprolog, in SBS 106 (Stuttgart, 1983), 129.

3 ,Metatext”. Vezi M. THEOBALD, Die Fleischwerdung des Logos. Studien zum Verhdltnis des
Johannesprologs zum Corpus des Evangeliums und zu 1 Joh, in NF 20 (Miinster, 1988), 297.

4 Initialziindung”. Vezi J. RAHNER, ,,Er aber sprach vom Tempel seines Leibes“. Jesus von
Nazareth als Ort der Offenbarung Gottes im vierten Evangelium, in BBB 117 (Bodenheim,
1998), 188.

> ,Lektiireanweisung”. Vezi H. Tuven, Das Johannesevangelium, in HNT 6 (Tiibingen,
2005), 64.

6 ,Ouvertiire”. Vezi J. A. T. RoBinson, ,,The Relation of the Prologue to the Gospel of John,”
NTS 2 (1963): 120-9, aici p. 122.

7 Vezi U. ScHNELLE, Das Evangelium nach Johannes, in ThHK 4 (Leipzig, 2004), 36.

8 Pentru o istorie a cercetdrii dependentei literar-critice dintre prolog si corpus, vezi THEOBALD,
Die Fleischwerdung des Logos, 6-161.

9 Graitoare Tn acest sens sunt cuvintele lui Robinson, care, desi afirmate in urma cu 60 de
ani, sunt la fel de actuale: ,Indeed, the effect of reading too much on the Fourth Gospel is
to make one feel either that everything has been said about it that conceivably could be said
or that it really does not matter what one says, for one is just as likely to be right as anyone
else. And both of these feelings are particularly strong as one approaches the Prologue”.
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literar-critica a prioritatii dintre cele doua texte. A hotari daca Evanghelia s-a
ndscut din Prolog sau Prologul din Evanghelie, pare sa ramana Inca un deziderat.
Cu toate acestea, perspectiva de mai sus este insotita Tn mod constant de un anumit
scepticism, potrivit caruia intreaga chestiune ar putea fi descrisa ca o ,,problema a
oului si a gainii”'?. Aceastd abordare cvasi ,,clasica” este nsotita de o Tncercare de a
reflecta asupra relatiei mentionate mai sus si din perspective orientate spre continut
si, Tn consecinta, de a stabili asa-numitele referinte literal-tematice intre prolog si
corpus.

Un exemplu orientativ Tn acest sens ar putea fi Michael Theobald.
El examineaza relatia dintre prolog si corpus din perspectiva continutului (numita de
el si,,perspectiva directa”) si face diferenta intre un prim nivel de referinte literale si un
nivel mai complex de conexiuni tematice'!. Pentru determinarea conexiunilor literale,
Theobald formuleaza si o metodologie concisa: ,,Hat man einen Bezug zwischen
Prolog und Corpus Evangelii festgestellt, ist zu entscheiden, wie das Gefille verlauft
[...] Stimmen parallele Texte nur im Gebrauch eines einzelnen Begriffs (Motivs)
iiberein, wird man Riickbeziige mit letzter Sicherheit nicht behaupten. Anders verhalt
es sich, wenn die Ubereinstimmungen sich auf Wendungen, Wortsequenzen oder
den parallelen Gebrauch mehrerer Begriffe erstrecken [...] Allgemeine Regel fiir
solche Bestimmung des Geflles zu erheben, ist schwierig”'?. O a doua perspectiva
directd, potrivit lui Theobald, se refera la ,,inhaltlich-strukturelle Verbindungen mit
den «Denkstrukturen» des corpus narrativum”!®, Dupa cum el insusi scrie, Theobald
adopta termenul ,,structuri de gandire” (germ. Denkstrukturen) de la Jan Biihner, desi
Theobald este probabil interesat doar de termenul in sine si mai putin de abordarea
istoric-religioasa a lui Biihner. Theobald descrie structura de gandire astfel:
,Lunter jenen Denkstrukturen sind Grundlinien zu verstehen, die sich im Ev
durchhalten und die dem Evangelisten vor allem bei der Gestaltung seiner
Jesusreden [...] als Konstruktionsprinzipien gedient haben”'*, Concret, in cadrul
acestor structuri de gandire, Theobald face diferenta intre hristologia Logosului
din prolog si hristologia Trimisului din corpus, punandu-si urmatoarele intrebari:
Ce rezulta din comparatia dintre structurile de gandire hristologica din prolog si
corpus? Se continua hristologia din prolog cu cea exprimata n corpus'?

RoBINsON, ,, The Relation of the Prologue,” 120.

10 C. K. Barertr, ,,The Prologue of St John’s Gospel,” n C. K. Barett, New Testament Essays
(Eugene, 1972), 27-48, aici p. 29.

I Cf. TueoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 297.

2 THeoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 297.

13 TueoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 298.

4 TueoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 374.

15 Cf. TueoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 298: ,,Was ergibt sich aus dem strukturellen



Desi unele aspecte ale prezentdrii sale sunt interpretabile!®, interesul lui
Theobald de a examina legaturile tematice dintre prolog si corpusul Evangheliei
dupa Toan nu este unic in mediul biblic. Ceea ce Theobald defineste drept ,,conexiuni
structurale/de continut” sunt denumite, printre altele, si linii de sens'’, legaturi
ale cuvintelor cheie care se repetd', sau conexiuni de termeni fundamentali®,
de motive?, de cuvinte de baza si leitmotive?, de teme® si concepte de baza*.
Pe baza perspectivei prezentate mai sus, aceasta lucrare incearca sa raspunda la
Intrebarea daca astfel de linii de sens sau conexiuni tematice Intre prolog si corpus ar
putea fi observate si in legatura cu textul din In 1,14b despre locuirea Logosului in/
printre noi. In acest scop, prima parte a studiului de fati este dedicata unei prezentari
rezumative a abordarilor exegetice care Tncearca sa observe legdturi tematice Tntre
prolog si corpus cu privire la conceptul de locuire. Intr-o a doua parte sunt examinate
posibilele conexiuni dintre prolog si corpus in legatura cu conceptul de locuire, pe
baza Comentariului lui Origen la Evanghelia dupa Ioan.

Vergleich zwischen den christologischen Denkstrukturen des Prologs und des Corpus
Evangelii? Ist die Logoschristologie des Prologs mit der Gesandtentheologie des Corpus
Evangelii fortgesetzt?”.

18 Functioneaza aici referintele literale ca preconditii pentru conexiunile structurale respective?
Cu alte cuvinte, ceea ce corespunde literal, corespunde si din punct de vedere al continutului?
Sau, astfel de conexiuni structurale pot fi observate si dincolo de sau independent de referintele
literale? Si, in cele din urma, pot fi ilustrate structurile de gandire mentionate mai sus doar
prin intermediul celor doua categorii, si anume, hristologia Logosului in prolog si hristologia
Trimisului Tn corpus?

17 ,Sinnlinien”. Vezi K. SCHOLTISSEK, ,,In ihm sein und bleiben.“ Die Sprache der Immanenz
in den johanneischen Schriften, in HBS 21 (Freiburg im Breisgau, 2000), 138. In plus, vezi
K. ScHorTIssEK, ,,Die Textwelt des Johannesevangeliums,” in K. ScHorTissek, Textwelt und
Theologie des Johannesevangeliums. Gesammelte Schriften (1996-2020), in WUNT 1/452
(Tiibingen, 2020), 38f.

18 Ketten von sich wiederholenden Schliisselworten”. Vezi T. Popp, ,Die Kunst der
Wiederholung. Repetition, Variation und Amplifikation im vierten Evangelium am Beispiel
von Joh 6,60-71,” in J. Frey si U. ScuneLLE, Kontexte des Johannesevangeliums. Das
vierte Evangelium in religions- und traditionsgeschichtlicher Perspektive, In WUNT 1/175
(Tibingen, 2004), 559-92, aici p. 572-3.

19 Cf. RAHNER, ,, Er aber sprach vom Tempel seines Leibes,” 185f.

2 Cf. S.W. Hann, ,,Temple, Sign, and Sacrament: Towards a New Perspective on the Gospel
of John,” Letter&Spirit 4 (2008): 107-43, aici p. 107.

21 Cf. J. STALEY, ,, The Structure of John’s Prologue: Its Implications for the Gospel s Narrative
Structure,” CBQ 2 (1986): 241-64, aici p. 242f.

22 Cf. B. Viviano, ,,The Structure of the Prologue of John (1:1-18): A Note,” RB 2 (1998):
176-84, aici p. 183.

2 Cf. T. Popp, Grammatik des Geistes. Literarische Kunst und theologische Konzeption in
Johannes 3 und 6, in ABG 3 (Leipzig, 2001), 68.
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Stadiul cercetarilor

1. Conexiuni literale intre Ioan 1,14 si corpus

Daca se tine cont de faptul ca oknvéw apare o singura data in prolog si apoi nu
mai apare deloc Tn corpus, pare de la sine Tnteles ca eventualele conexiuni de cuvinte
intre cele doud parti amintite mai sus (in raport cu intregul verset In 1,14) au lasat
deoparte conceptul de locuire. Aceasta considerare atentd a corespondentei literale
dintre texte ca o conditie prealabila a posibilei lor relatii determind o serie intreaga
de investigatii, care observa urmatoarele legaturi literale dintre prolog si corpus:

- oapé, preluat in In 3,6; 6,63; 8,15%;

- 86&a Logosului, preluata in In 7,18; 8,50; 8,54; 11,4; 11.40; 12,28; 12,41;
17,5.22.24%;

- legdtura dintre vedere si marturisire, dezvoltata n In 1,34; 3,11.32; 19,35%;

- plindtatea Logosului, dezvoltata in In 4,24; 8,32; 14,6; 17,17; 18,387

- Fiul Cel Unul nascut, preluat in In 3,16%.

In ciuda pozitiei comune cu privire la legiturile literale dintre prolog si
corpus, se diferentiaza unele perspective mai stricte, precum cea a lui Robinson,
care localizeaza o paraleld terminologica cu In 1,14 nu In corpus, ci in epistolele
ioaneice?, de unele mai relaxate, precum cea a lui Miller, care propune o limitare a
efectului unor astfel de referinte literale®.

2. Legaturi tematice intre Ioan 1,14 si corpus

2.1. Templul

Pe de altd parte, alti autori au cautat mai mult asa-numitele conexiuni de continut
sau tematice si, ca urmare, au ajuns In primul rand la tema majora a ,templului”
sau a ,hristologiei templului”. Pe aceasta linie de argumentare, locuirii din prolog
(cu aluziile sale la cort, tabernacol) i s-a atribuit functia de punct de plecare sau de

24 Cf. TuroBaLD, Die Fleischwerdung des Logos, 344-50.

» Cf. TueoBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 356-60; E. MiLLER, ,,The Johannine Origins
of the Johannine Logos,” JBL 3 (1993): 445-57, aici p. 447.

% Cf. TuroBALD, Die Fleischwerdung des Logos, 350-6; RoBinsoN, ,, The Relation of the
Prologue to the Gospel of John,” 122.

27 Cf. MILLER, ,,The Johannine Origins of the Johannine Logos,” 447.

28 Cf. RoBiNsoN, ,, The Relation of the Prologue to the Gospel of John,” 122.

2 Cf. RoBINSON, ,,The Relation of the Prologue to the Gospel of John,” 128: , Nevertheless,

for anything like a parallel to the terminology of John 1,14 we have to go not to the Gospel,
but to the Epistles — to the formula Jesus Christ come in the flesh of 1 John 4,2 and 2 John 7”.

3 Cf. MILLER, ,, The Johannine Origins of the Johannine Logos,” 447: ,, [...] such a list of
correspondences can hardly capture all of the Johannine themes and certainly not the most
important, because they are sometimes so pervasive and involve so many elements as to
resist this sort of categorizing”.



etapa preliminara a prezentei ,efective” a templului. Din punct de vedere tematic,
locuinta sau cortul din In 1,14b a fost corelata cu urmatoarele pasaje din corpus:

- 1,51 (lisus ca un nou Bet-El) — 2,21 (Iisus ca un nou templu) — 4,21 (depasirea
templelor din Terusalim si Garizim) — 7,37-39 (Tisus ca un templu eshatologic)*!;

-2,13-25 - 4,1-45 - 7,1-8,59 — 10,22-42 — 14,1-13 — 18,1-19,42%;

-1,51-2,13-22 -4,16-24 -7 - 13 - 14 - 17%.

Tuturor acestor analize le este comund ideea de baza ca Evanghelia lui Ioan
argumenteaza in mod hotdrat in directia implinirii sau inlocuirii templului din
Ierusalim mai intdi de catre Logosul intrupat si, mai tarziu, de catre comunitatea
ucenicilor Sdi. Aceasta perspectiva nu este considerata ca fiind de la sine inteleasa,
ci se loveste de critici, cum ar fi cea exprimata de Judith Lieu, mai ales c&, odata cu
Inlocuirea templului, se dezvaluie un model traditional al relatiilor dintre crestini si
evrei®,

2.2. Cortul?

In acelasi context al legiturilor tematice sau de continut intre prologul si
corpusul Evangheliei dupa Ioan, din perspectiva hristologiei templului, poate fi
plasat si studiul lui Craig Koester®. In primul rand, Koester observa faptul cd, pentru
exegeti, cortul implicat de verbul oknvéw nu a fost analizat la fel de intensiv ca
templul sau semnificatia templului®*. Mai mult, autorul ofera o perspectiva diferita,
facand o diferenta Intre cort (tabernacol) si templu si exprimandu-si convingerea ca
Evanghelia dupa Ioan prezinta cortul Intr-o lumina mai pozitiva (vezi In 1,14b), iar
templul intr-o lumind mai negativa (In 2,21), fara Tnsa a oferi explicatii suplimentare.
O legatura tematica acceptatd ntre cort si templu ar putea fi ilustratd, potrivit

3 Cf. J. R. GREENE, ,Integrating Interpretations of John 7, 37-39 into the Temple Theme:
The Spirit as Efflux from the New Temple,” Neotestamentica 2 (2013): 333-53.

32 Cf. Mary L. Corok, God dwells with us. Temple Symbolism in the Fourth Gospel
(Collegeville, 2001). A se vedea si J. BEnr, John the Theologian and his Paschal Gospel.
A Prologue to Theology, (Oxford, 2019), 137-93.

3 Cf. A. Kerr, The Temple of Jesus” Body. The Temple Theme in the Gospel of John, n
JSNTSS 20 (New York, 2002).

3 Vezi J. Liry, ,,Temple and Synagogue in John,” NTS 45 (1999): 51-69, aici p. 66-7:
»At no time in the Johannine ministry does Jesus speak words of judgment against or
anticipate the destruction within the divine dispensation of the Temple [...]. Yet equally,
there is no indication that Jesus establishes a new temple or that such is constituted by the
community”.

% Cf. C. KoesTER, The Dwelling of God. The Tabernacle in the Old Testament, Intertestamental
Jewish Literature, and the New Testament, Tn CBQMS 22 (Washington, 1989).
% Cf. KogsTER, The Dwelling of God, 2: ,,Scholars have sometimes considered the tabernacle

and temple to be virtually indistinguishable, but early Christians actually perceived the two
sanctuaries in different ways”.
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lui Koester, pe baza Shechina (Shechina prezenta atat in cort, cat si In templu).
Insd aceastd argumentare poate fi respinsd pe baza faptului ci Shechina nu reprezinta
o0 idee ulterioara a lui In 1,14 din doud motive: datarea mai tarzie a mentionarii
ideii de Shechina in literatura presupusa de Koester®” si incapacitatea postulata a
destinatarilor Evangheliei dupa Ioan de a intelege nuantele lingvistice si aluziile la
Shechina ascunse in oknvow®. Singura functionalitate verificabila a diferentierii
propuse de Koester Intre cort si templu si a accentuarii primului termen Tn detrimentul
celui de-al doilea, acesta o observa 1n rolul reconciliator al cortului pentru crestinii de
origine iudaica si samariteana. Koester afirma in acest sens: ,,Although Jews rejected
Gerizim and Samaritans opposed the Jerusalem temple, the tabernacle was respected
by both groups [...] Therefore the tabernacle was a suitable image with which to
introduce the testimony to Jesus” glory and divine origin that united Christians of
Jewish and Samaritan origin within the Johannine community [...] By portraying
Jesus as the tabernacle, the evangelist may have wanted to show that the Christian
community had a center that was distinct from the Jerusalem temple and from
Gerizim, yet had continuity with Israel’s cultic heritage. Again the image would
have been an appropriate introduction to the Johannine community’s testimony to
Jesus, since its testimony distinguished its members from non-Christian Jews.”*

In ciuda faptului ci poate pirea o abordare interesantd, argumentatia lui
Koester nu reuseste sa convinga cu adevdrat. Semnificatia teologiei Shechina pentru
hristologia ioaneica a fost discutata destul de intens Intre timp si se pare ca exista un
oarecare acord n cercetare pe aceastd temd. O trimitere la volumul editat de Bernd
Janowski si Enno Edzard Popkes* pe aceasta tema ar trebui sa fie suficientd pentru
a arata ca Shechina in Cartea lui lisus Sirah (de exemplu), ar fi atestatda mai devreme
decat Shechina descrisa de Koester ca un cuvant-substitut rabinic pentru numele
lui Dumnezeu. Pe de alta parte, se pare ca prin aceastd explicatie reconciliatoare
% Cf. KoEester, The Dwelling of God, 106: ,First is the problem of date. The Shekinah is
mentioned occasionally in sayings attributed to rabbis who lived in the early second century
and more frequently in sayings attributed to later rabis. The term also appears in targums that
date from the late second or third centuries. The Shekinah idea was probably beginning to

develop in the late first century but is not well-attested until later. Therefore it may not have
been known to the Fourth Evangelist”.

% Cf. KoesTeR, The Dwelling of God, 106: ,,The evangelist probably expected his readers to
detect a word play on the Greek root oknv-, which connoted both the tabernacle (okfjvog) of
the body and the Israelite tabernacle (oknvr)). But probably he did not expect them to make
a connection between the Greek word oknvow and the Semitic SKHN [...] Since he did not
expect his readers to understand the word rabbi, it is unlikely that he would expect them to
catch a veiled reference to the Shekinah in 1:14”.

% KogsTeRr, The Dwelling of God, 108.

40 Vezi B. Janowskr si E. E. Popkes, Geheimnis der Gegenwart Gottes. Zur Schechina-
Vorstellung in Judentum und Christentum, iIn WUNT 1/318 (Ttbingen, 2014).



termenul actual de cort/locuire este poate supraincarcat cu un sens mult prea derivat.
Koester vede cortul mai degraba ca pe un termen de compromis eclesiologic.
Atat evreii, cat si samaritenii se puteau referi la cortul initial. Dar o astfel de
argumentare nu este sustinutd, de exemplu, nici de In 4. In plus, referirea la persoana
lui Tisus din versetul 14b nu este suficient dezvoltata. Construirea unei astfel de
dinamici de separare si, in acelasi timp, de unificare, doar pe baza unui singur termen,
care, totusi, nu apare deloc in restul Evangheliei, ar fi, Tn opinia mea, un pic prea
riscantd si ar presupune o nuanta teologica, pe care Koester nu o asteapta cu adevarat
de la destinatarii Evangheliei dupa Ioan. Daca prologul face trimitere la Facere si
apoi la evenimentele din Sinai, in versetele 14 si 16, atunci acest lucru este — contrar
opiniei lui Koester — recognoscibil pentru cititor.

2.3. Dezvoltari tematice

In afard de conexiunea tematica orientatd spre simbolismul templului, care
este cel mai apropiat ca si continut de locuire, oknvow a fost integrat si in alte linii
tematice ale Evangheliei dupd loan. Aici, insd, existd posibilitatea confruntarii cu
provocarea de a transfera sau de a traduce locuirea Tn concepte teologice inteligibile.
Dupa Coloe, Elna Mouton, subliniaza importanta cuvantului peveiv la continuarea
motivului locuirii din prolog in corpus si coreleaza In 1,14b cu urmatoarele pasaje
din corpus: In 1,39; 6,56; 14,15-17; 15,1-17; 16,5-15; 17,23-254. In acelasi timp,
Mouton impartdseste convingerea ca linia tematica Tn care s-ar putea Tnscrie
locuirea Logosului vizeaza, de fapt prezenta/absenta Logosului®. Intr-un mod
asemanator argumenteaza Scholtissek, potrivit cdaruia perechea conceptuala de
receptare/ne-receptare a Logosului constituie nu doar o linie tematica a teologiei
ioaneice, ci ,,axa semantica” a acesteia®. Dar, in opinia mea, o astfel de clasificare a
locuirii 1n linii tematice structurate pe baza unor termeni mult prea generali, comporta
pericolul de a descoperi referinte de continut teologic peste tot Tn Evanghelia dupa
Ioan. Daca localizam locuirea Logosului din punct de vedere teologic in astfel de
conexiuni tematice, atunci locuirea poate fi legata de aproape toate episoadele si/sau
de aproape toti termenii importanti ai Evangheliei.

Cele prezentate mai sus cu privire la posibilele conexiuni tematice intre prologul
si corpusul Evangheliei lui Toan, cu un accent special pe textul de la In 1,14b, arata
ca perspectiva clasica si dominanta pana in prezent este cea a hristologiei templului.
Aceasta legatura tematica poate fi insotita sau completata si de alte referinte tematice
similare, cum ar fi prezenta-absenta Logosului. Astfel, locuirea se poate corela cu
4 Cf. E. Mouron, ,,Torah Reimag(in)ed between odp§ and §6&a? Implied Household Ethos
in the Fourth Gospel,” Neotestamentica 3 (2016): 93-112, aici p. 103-4.

42 Cf. Mouron, ,,Torah Reimag(in)ed between cap& and 60&a?,” 104.
4 Cf. SCHOLTISSEK, ,,In ihm sein und bleiben*, 194.
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alti termeni, cum ar fi rimanerea (peveiv). In cele ce urmeazi, vom examina daci
Origen stabileste o astfel de conexiune tematica in contextul Comentariului sau la
Toan. Intelege Origen, in mod similar, oknvéw din In 1,14b ca punct de plecare al
unei linii de semnificatie care trimite cdtre tempul? Sau plaseaza el oknvdw in alte
conexiuni tematice? Si daca da, care este scopul interpretdrii sale?

Comentariul la Evanghelia dupa Ioan al lui Origen, ca si cadru de
receptare

Comentariul lui Origen la Evanghelia dupa Ioan este perceput si evaluat in
mod diferit*. Pe de o parte, el este recunoscut ca o realizare exegetica exceptionala.
n aceasta privinta, Ronald Heine afirma: ,,Perhaps no book of the Bible, certainly
none of the New Testament, was so suited to Origen’s exegetical approach as the
Gospel of John. In his Commentary of the Gospel of John we have the greatest
exegetical work of the early church”®. John Anthony McGuckin este de acord:
,This Commentary is an undoubted masterpiece of exegesis”*. Henri Crouzel
argumenteaza intr-o maniera similard si caracterizeaza Comentariul la Ioan al lui
Origen drept ,,le chef-d’oeuvre d"Origéne”. Pe de alta parte, s-a sustinut si ca
acest comentariu nu reflecta n totalitate exegeza Noului Testament a lui Origen, din
cauza nuantelor sale apologetice. Karen Jo Torjesen exprima aceasta convingere:
,»1he commentary is very long with the result, for instance, that Book I contains
a commentary on only 10 verses. This makes it difficult to study the exegetical
procedure for a single verse. [...] this commentary was written with twin objectives,
to exegete John’s Gospel and to refute Heracleon’s commentary on the same. Thus
the exegesis of John is not typical of Origen’s exegesis of New Testament texts”.
In orice caz, comentariul lui Origen constituie pe de o parte primul comentariu
patristic la Evanghelia dupa Toan, din care s-au pastrat parti substantiale®, iar pe de

4 Pentru mai multe informatii privind posibilele datari si locuri Tn care au fost alcatuite
diferitele carti ale Comentariului la Ioan al lui Origen, vezi P. Nautin, Origéne. Sa vie et son
ceuvre, in Christianisme Antique 1 (Paris, 1977), 61f. 377-380; H. CrouztL, Origéne (Paris,
1985), 63-78 si J. W. TriGa, Origen (London / New York, 2002), 17f. 36f.

“Ronald E. HEINE, ,,Introduction,” in OriGeN, Commentary on the Gospel according to John.
Books 1-10, in FOTC 80, trad. Ronald E. Heine (Washington, 1989), 3.

4 J. A. McGuckin, ,,Structural Design and Apologetic Intent in Origen’s Commentary on
John,” in G. DorivAL si A. LE BouLLUEC, eds., Origeniana Sexta. Origéne et la Bible / Origen
and the Bible. Actes du Colloquium Origenianum Sextum, Chantilly, 30 aolit — 3 septembre
1993, in BETL 118 (Leuven, 1995), 441-57, aici p. 457.

47 CrouzgL, Origene, 70.

4 K. J. TorseseN, Hermeneutical Procedure and Theological Method in Origen’s Exegesis, in
Patristische Texte und Studien 28 (Berlin / New York, 1986), 21.

49 Cf. C. KANNENGIESSER, ed., Handbook of Patristic Exegesis. The Bible in Ancient Christianity



alta parte un text important pentru analiza exegezei biblice a lui Origen®, ca ,,der
eigentliche Begriinder der wissenschaftlichen christlichen Exegese”>".

Studiile asupra Comentariului la Ioan al lui Origen, cu un accent deosebit
pe descoperirea posibilelor traiectorii ale unor termeni si/sau concepte teologice,
nu sunt noi. Agnes Aliau-Milhaud, de exemplu, discutd modul in care termenul
npoxkort) a fost dezvoltat in cadrul comentariului mentionat mai sus, din perspectiva
celor trei categorii exegetice tipice lui Origen (literald, morala si alegoricd)®. La
nivel literal aceasta dezvoltare are loc, potrivit lui Aliau-Milhaud, pe de o parte prin
extinderea orizontului de receptare a termenului® si pe de alta parte prin explicitarea
contextului in care apare el**. La nivelul moral al interpretdrii, Aliau-Milhaud observa
fenomenul de re-scriere (réécriture) metaforica a textului biblic de catre Origen,
prin adaugarea de sensuri suplimentare cuvintelor analizate si prin introducerea de
contraste intre cuvinte pentru a obtine o aprofundare a sensului termenului®®. In fine,
dezvoltarea conceptului din punct de vedere alegoric se poate realiza prin crearea unei
progresii tematice Tntre elemente (cuvinte) cu semnificatii similare, dispersate Tn mai
multe unitati textuale ale Evangheliei dupa Ioan, pornind de la un singur termen.
Mai ales re-scrierea (réécriture) metaforica a textului de analizat®” si construirea

(Leiden / Boston, 2006), 346.

50 Cf. McGuckin, ,,Structural Design and Apologetic Intent,” 457. In plus, vezi KANNENGIESSER,
Handbook of Patristic Exegesis, 346: ,He (Origen — CP) is almost the only ancient
commentator who systematically studied the key terms of John, such as «spirit», «truth»,
«life», «light», «knowledge», and «glory» [...]”.

» A
1

1 E. PrREUSCHEN, ,Einleitung. B. Litterargeschichtliches,” in E. PreuscHEN, ed., Origenes
Werke IV. Der Johanneskommentar, in GCS 10 (Leipzig, 1903). In plus vezi C. MARKSCHIES,
,,Origenes und die Kommentierung des paulinischen Romerbriefes. Einige Bemerkungen
zur Rezeption von antiken Kommentartechniken im Christentum des dritten Jahrhunderts
und ihrer Vorgeschichte,” in C. MaARkscHIES, Origenes und sein Erbe. Gesammelte Studien,
in TU 160 (Berlin / New York, 2007), 63-89, aici p. 75: ,,Der urspriinglich aus Alexandria
stammende und hochgelehrte Origenes ist nach allem, was wir wissen, der erste christliche
Theologe gewesen, der die allmédhliche und punktuelle Rezeption der textphilologischen
Methoden alexandrinischer Kommentartechnik entschlossen und durchgingig in seine
Arbeitsmethode und Veroffentlichungen integriert hat”.

52 Cf. A. ALiau-MiLHAUD, ,,Progrés du texte, progrés de 1’individu dans le Commentaire de
Jean d"Origene,” in G. Hempt si R. Somos, eds., Origeniana Nona. Origen and the Religious
Practice of his Time. Papers of the 9th International Origen Congress, Pécs, Hungary, 29
August — 2 September 2005, in BETL 228 (Leuven, 2009), 13-23.

53 Cf. ALiau-MILHAUD, ,,Progrés du texte,” 14.
% Cf. ALiau-MILHAUD, ,,Progreés du texte,” 15.
° Cf. ALiau-MILHAUD, ,,Progreés du texte,” 15-6.
% Cf. ALiAu-MILHAUD, ,,Progreés du texte,” 20-3.

> A se vedea aici principiul hermeneutic numit Réécriture al lui Scholtissek, care preia
si aprofundeaza principiul Relecture al lui Dettwiler. Scholtissek defineste Réécriture
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unei progresii de sens pornind de la un concept central®® par sa reprezinte doua
abordari interpretative care isi gasesc un mediu optim de aplicare mai ales in
Evanghelia dupa Ioan si se apropie de modelul hermeneutic al conexiunilor tematice.
De altfel, in cadrul studiilor dedicate exegezei biblice origeniste, se poate percepe
convingerea ca analizele anterioare s-au concentrat prea putin asupra legaturilor mai
ample de semnificatie din cadrul aceleiasi opere exegetice®. O astfel de observatie
ar sustine si justifica interesul studiului de fata de a explora posibilele linii tematice
orientate spre locuirea Logosului in ansamblul comentariului lui Origen la Evanghelia
dupa Ioan.

1. Textul

Aparent, toate manuscrisele existente ale comentariului Iui Origen la Ioan
se bazeaza pe Codex Monacensis graecus 191 (secolul XIII), asa cum au aratat n
mod convingator Alan E. Brooke® si Erwin Preuschen®. Desi editii anterioare ale
comentariului se bazau pe alte manuscrise (Ambrosius Ferraris — Codex Venetus
Marcianus, Petrus D. Huet — Codex Regius, Carolus si Carolus Vincetius de la Rue/
Delarue — Codex Barberinus si Codex Bodleianus, Carl Lommatzsch si Jacques
P. Migne similar lui Delarue®), editia critica a lui Preuschen pare sa se fi impus in

drept ,,variierende Wiederaufnahme und vielschichtige Um-Schreibung ein und derselben
Grundkonstellation durch den gleichen Autor” si afirma ca acest fenomen este sesizabil In
Evanghelia dupa loan atat din punct de vedere literal, cat si din punct de vedere conceptural.
Vezi ScHOLTISSEK, ,,In ihm sein und bleiben“, 135-6. De asemenea, SCHOLTISSEK, ,,Relecture
und réécriture. Neue Paradigmen zu Methode und Inhalt der Johannesauslegung aufgewiesen

am Prolog 1,1-18 und der ersten Abschiedsrede 13,31-14,31,” In ScrHoLTISSEK, Textwelt und
Theologie des Johannesevangeliums, 173-202.

% A se vedea modelul hermeneutic Repetition — Variation — Amplifikation, asa cum a fost
formulat de Thomas Popp. Cf. Porp, ,,Die Kunst der Wiederholung,” 572-3. Pentru o discutie
a conceptelor propuse de Popp vezi ScHOLTISSEK, ,,Die Textwelt des Johannesevangeliums,”
22-5.

% Cf. Torsesen, Hermeneutical Procedure and Theological Method, 11-2: ,,All of the above
studies are based upon the interpretation of general concepts in Origen’s work, or the study
of individual terms, or the comparison of individual sample of exegesis. But no one has
taken a continuous commentary or homily and attempted to analyze the recurring structure
of procedures and steps which Origen follows in the course of interpreting a complete text”.

0 Cf. A. E. BROOKE, ed., The Commentary of Origen on S. John’s Gospel, vol. 2 (Cambridge,
1896).

61 Cf. E. PREUSCHEN, ed., Origenes Werke IV. Der Johanneskommentar, in GCS 10 (Leipzig,
1903).

2 Pentru o discutie detaliata a acestor manuscrise, vezi PREUSCHEN, ,Einleitung. A.
Die Uberlieferung,” In PreuscreN, ed., Origenes Werke IV. Der Johanneskommentar,
XXII-LXI. In plus, vezi E. Corsini, ed., Commento al Vangelo di Giovanni di Origene
(Torino, 1968), 93-4 si HEINE, ,,Introduction,” 27.



timp. Acest lucru este poate demonstrat si de faptul ca textul lui Preuschen serveste
drept baza pentru traducerile moderne (italiana®, engleza®, germana® si franceza®®).
Pentru acest studiu s-a folosit textul grecesc 1n editia lui Preuschen, fiind consultate
si traducerile germane ale lui Thiimmel si Gogler.

In afard de cele noud carti (I, II, VI, X, XIII, XIX, XIX, XX, XXVIII,
XXXII) ale Comentariului la Evanghelia dupa Ioan, care s-au pastrat fragmentar,
existd si o serie de fragmente atribuite Iui Origen, care contin in esenta afirmatii
disparate ale aceluiasi autor cu privire la unele pasaje din Evanghelia dupa Ioan.
Autenticitatea lor a fost evaluatd in mod diferit. In timp ce fragmentele reproduse
in Filocalia Sf. Vasile cel Mare si a Sf. Grigore de Nazianz, in Istoria bisericeascd
a lui Eusebiu de Cezareea si in Apologia pro Origene a lui Pamphilus au fost in
general considerate ca fiind autentice®, autenticitatea fragmentelor preluate din
Catenae poate fi considerata drept controversata®. Acesta constituie principalul
motiv pentru care ele (Catenae) nu sunt luate in considerare in acest studiu. In
ciuda autenticitatii presupuse a fragmentelor din Filocalie, Istoria bisericeascd si
Apologia, si acestea trebuie lasate deoparte pentru studiul de fata, deoarece contin
doar observatii generale si, prin urmare, par irelevante pentru analiza posibilelor

83 Cf. Corsini, Commento al Vangelo di Giovanni di Origene, 110.
64 Cf. OriGeN, Commentary, 28: ,,Our translation is based on the text of Preuschen”.

% Cf. R. GoGLER, ,Einfithrung,” in Oricenes, Das Evangelium nach Johannes, trad.
Rolf Gogler (Ziirich / K6ln, 1959), 89: ,Der Ubersetzung liegt die kritische Textausgabe
zugrunde von E. Preuschen”. A se vedea si H. G. THUMMEL, ,Einleitung,” in Origenes”
Johanneskommentar. Buch I-V, In STAC 63, trad. Hans-Georg Thiimmel (Tiibingen, 2011),
21: ,Meiner Wiedergabe des griechischen Textes liegt die Ausgabe von Preuschen zugrunde”.

% Cf. C. BraNg, ,,Avant-propos,” in OriGENE, Commentaire sur Saint Jean, in SC 120, trad.
Cécile Blanc (Paris, 1966), 41: ,,[...] il nous a semblé pouvoir nous en tenir au texte de
1"édition de Preuschen [...]".

7 Cf. HeINE, ,,Introduction,” 9: ,,The authenticity of five of these fragments, which are drawn
from the Phylocalia by Basil and Gregory of Nazianzus, the Church History of Eusebius, and
the Apology for Origen by Pamphilus, is not questioned”.

% Cf. R. HeINE, ,,Can the Catena Fragments of Origen’s Commentary on John be trusted?,”
VC 2 (1986): 118-34, aici p. 131: ,,It seems to me that the evidence presented here should also
warn us against placing too much confidence in any catena fragments attributed to Origen”.
A se vedea si J. Reuss, ed., Johannes-Kommentare aus der griechischen Kirche, in TU 89
(Berlin, 1966), 368; apoi, foarte convingator, R. DEVREESSE, ,,Notes sur les chaines grecques
de Saint Jean,” RB 2 (1927): 192-215. Tmpotriva acestei opinii se pozitioneazi R. Gogler,
desi el descrie catenele drept mostenire origeniana prelucratd. Vezi GoGLER, Einfiihrung,
88-9: ,Von den 106 aus Catenen gesammelten griechischen Fragmenten in der Ausgabe
E. Preuschen ist zweifelsohne das Meiste echtes origenistisches Gut. Aber auf grund ihrer
oft so tiberraschend pragnanten Definitionen und Zusammenfassungen und ihrer haufigen
aristotelischen Terminologie halte ich sie fiir kommentierende Abschriften origenistischer
Texte eines aristotelischen ausgerichteten Theologen”.
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conexiuni tematice bazate pe conceptul de locuire®, Extrasele reproduse in Filocalie,
probabil din cartile pierdute 4 si 5 ale comentariului lui Origen la Evanghelia dupa
Ioan, abordeaza, pe de o parte, erorile lingvistice si limbajul simplu al Bibliei
(ITepi goAoikiouddv kai e0teAol¢ Ppdocws ths ypagiic. Ex 100 &6’ topov 1oV €i¢ 10
kata Toavvnv peta tpia OAAa TA¢ dpyfic’”® — Cartea 4) si pe de alta parte utilitatea
numeroaselor cuvinte si cdrti si recunoasterea intregii Scripturi inspirate ca o singura
carte (Tig 1j moAvAoyia kal tiva 1@ moAra BifAia- Kai 61t néoa np Oedmvevatog ypaon Ev
BBAiov éav. 'Ek 100 €’ TOHOL TGV €16 TO Katd Todvvny €i¢ 10 mpooipiov’ — Cartea 5).
Mai mult, Eusebiu se refera, de asemenea, la informatii din cartea a cincea a
comentariului lui Origen la loanin contextul Istoriei bisericesti, dar chiar siin acest caz,
fragmentul selectat nu cuprinde nimic mai mult decat informatii introductive despre
epistolele nou-testamentare ale apostolilor lui lisus: Kai év t@ néumteo 8¢ tdv €l 10 kata
Toodvvny EEnyntik@v, 0 adtog tadTa mepl mepi TGV EMOTOADY GMOOTOAWY QNaivv’2.
In sfarsit, o serie de extrase din acelasi comentariu la Ioan al lui Origen pot fi
identificate Tn Apologia pro Origene alcatuita de Pamphilus, care exprima in mod
similar observatii teologice generale, n special cu privire la descrierea Fiului lui
Dumnezeu. Pentru a ilustra acest lucru, sd mentionam doar un singur exemplu:
,Pamphilus. De eisdesm in quinto Libro de Evangelio secundum Joannem. Origenes.
«Unigenitus Filius Salvator noster, qui solus ex Patre natus est, solus natura et non
adoptione Filius est»”7,

Cu toate acestea, investigatia posibilelor conexiuni tematice din comentariul
lui Origen la Ioan, orientate spre locuirea Logosului, se confrunta cu o serie de
dificultiti. In primul rand, evidenta textuald existentd indicd faptul ca, probabil,
comentariul mentionat mai sus nu a interpretat intreaga Evanghelie dupd Ioan.
Ca urmare, perspectiva lui Origen asupra liniilor tematice mentionate mai sus poate
fi dedusa doar Intr-o masura limitatd, deoarece pana la ultima carte existenta (X XXII)
a comentariului sdu, el a reusit sd interpreteze mai putin de jumadtate din Evanghelia
dupa Toan (pana la In 13,33)™%. Acest lucru nu inseamna absolut deloc cd pana la
In 13,33 Origen comenteaza intregul text al Evangheliei. Cu alte cuvinte, interpretarea
facutd asupra textului ioaneic se referd la urmatoarele pasaje:

% Vezi BraNg, ,,Avant-propos,” 40: ,Le commentaire des versets 6 a 18 s’est perdu avec
les livres III, IV et V, dont les courts fragments, conserves par la Philocalie et |"Histoire
Ecclésiastique d"Eusebe, sont des digressions qui ne commentent pas 1"évangile selon Jean”.

70 ORiGENE, Philocalie, 1-20 sur Les Ecritures, in SC 302, trad. Marguerite Harl (Paris, 1983),
1V, 270.

71 ORIGENE, Philocalie, V, 284.

72 EuseBius PampHILUS, Historia ecclesiastica, In PG 20, VI, 581.
73 Apologia Pamphili Martyris pro Origene, in PG 17, V, 580.

74 Cf. GOGLER, ,,Einfiihrung,” 88; THUMMEL, ,,Einleitung,” 7.



-In 1, 1-7: Cartile I si II;

-In 1, 19-29: Cartea VI;

-In 2, 12-25: Cartea X;

- In 4, 13-53: Cartea XIII;

-In 8, 19-25: Cartea XIX;

- In 8, 37-53: Cartea XX;

-In 11, 39-57: Cartea XXVIII;

-1In 13, 2-33: Cartea XXXII™>.

Desi nici Intregul verset In 1,14 si nici partea de verset In 1,14b nu se regasesc
printre pasajele de text enumerate mai sus, pe care Origen le-ar fi interpretat, acesta
tematizeaza atat Intruparea Logosului, cat si locuirea Lui 1n sau printre oameni in
cursul comentariilor sale la alte pasaje. Mai mult, unele dintre pasajele analizate
de Origen in comentariul sau la Ioan au fost identificate de catre cercetatorii biblici
actuali ca fiind relevante pentru dezvoltarea liniilor de sens Tn legatura cu locuirea
Logosului (in special In 2,12-25; 4,13-53; 13,2-337°).

La intrebarea cu privire la varianta de text a Evangheliei lui Ioan folosita de
Origen pentru comentariu sau, exista doar raspunsuri sub forma unor presupuneri.
Bart Ehrmann 1si exprima opinia ca Origen este in general mai apropiat de traditia
alexandrind a textelor Noului Testament, care include Codex Sinaiticus si Codex
Vaticanus”. William Petersen examineaza mai Indeaproape textul primelor cinci
carti din comentariul lui Origen la Ioan si concluzioneaza ca ,,in the Alexandrian-
authored Comm. Io., the major families [...] are virtually equal”’®. Cu toate acestea,
potrivit lui Williams se poate detecta o usoard accentuare a variantei vestice de text
nou-testamentar in cadrul comentariului la Ioan: ,,it would be difficult not to point
to the Western text: it has the most agreements, fewest disagreements, and most
singular agreements””®. Daca aceasta tendintd se poate observa si in cartile ulterioare
ale aceluiasi comentariu, scrise In Cezareea, ramane incert.

2. Locuirea Logosului ca asumare generica a existentei omenesti

O prima linie de interpretare a textului din In 1,14b si a locuirii Logosului
sau a lui Tisus continutd Tn cadrul comentariului la Ioan a lui Origen face
referire la Tntrupare si, in consecinta, prezinta locuirea n general ca o prezenta

> Cf. GOGLER, ,,Einfiihrung,” 88.

76 Cf. GREENE, ,,Integrating Interpretations of John 7, 37-39,” 333-53; CoLok, God dwells with
us, 65f. 85f.; KErR, The Temple of Jesus” Body, 67f. 167f.

7 Cf. B. D. EnrMANN, Studies in the Textual Criticism of the New Testament, Tn NTTS 33
(Leiden, 2006), 292.

78 W. PETERSEN, ,, The Text of the Gospels in Origen’s Commentaries on John and Matthew,”
Tn C. KANNENGIESSER $i W. PETERSEN, ed., Origen of Alexandria. His World and His Legacy, in
Christianity and Judaism in Antiquity 1 (Notre Dame, 1988), 34-47, aici p. 43.

79 PETERSEN, ,,The Text of the Gospels in Origen’s Commentaries,” 43.
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omeneasca-trupeasca a Logosului printre oameni. Origen descrie aceasta forma
de prezentd si manifestare a Logosului ca forma a ,prezentei istorice trupesti
a Mantuitorului printre noi” (tfj¢ (0TOPOLUEVNG TWUATIKIG TOD OWTPOG NUAV
émdnpiag®) sau ca ,,venirea lui trupeasca” (cwpatikr éménuia®’). In acest sens, Iisus
este supranumit de Origen ,,Iisus Cel dupa trup/cu trupul vazut” (o BAenduevog kata
odpka ’Inaodc®).

2.1. Locuirea ca oknvow

In cadrul cartilor pastrate ale comentariului la Ioan, Origen se refera
la textul versetului In 1,14b o singurd datd, din cdte se poate constata.
Acest lucru nu se intdmpla in contextul unui citat, ci al unei parafraziri. In prima
carte a comentariului, cu ocazia discutiei ample despre primul verset al Evangheliei
lui Toan si despre cuvantul dpyr continut in el ca fiind Tnceputul/originea
cunoasterii, Origen face o diferenta intre doua tipuri de cunoastere: o cunoastere
conform naturii (1} pev 1j pboer®®) si o cunoastere care se manifestd in raport cu noi
(fiintele umane) (n 8¢ w¢ mpog nudgs). Transferand aceastd dubld intelegere
a cunoasterii la Logos, se poate sustine ca, potrivit naturii, Tnceputul Sau este
Dumnezeirea, dar Tn raport cu noi umanitatea Sa. Cunoasterea manifestarii omenesti
a lui Hristos de catre fiintele umane are loc ca urmare a intruparii si a locuirii sale
printre oameni: ,,dar pentru noi «Logosul S-a facut trup», ca sa locuiasca Intre noi,
care, in primul rand, numai asa putem sa-L intelegem” (npog nuacg &¢ <t0> 6 Adyog
oapé éyévero, iva aknveon v nuiv, oltw Hovov mpToV a0TOV Ywphoat SUVAUEVOLE.)
Astfel, Tn viziunea lui Origen atat intruparea, cat si locuirea Logosului apar ca
semne ale condescendentei sale, in sensul ca ambele au fost orientate po¢ nuag.
Referirea lui Origen la prima parte a versetului In 1,14 este realizata prin citare si
parafrazare®. In timp ce Intruparea este exprimat cu ajutorul unei redari literale a
textului biblic respectiv, partea imediat urmatoare a textului, referitoare la locuire, este

8 OriGeNES, Der Johanneskommentar, XX, 12 (PREUSCHEN, 341).
8 OriGenEs, Der Johanneskommentar, V1, 4 (PREUsCHEN, 110).

82 OriGeNES, Der Johanneskommentar, 1, 37 (PREUSCHEN, 48).

8 ORIGENES, Der Johanneskommentar, 1, 18 (PREUSCHEN, 22).

8 ORIGENES, Der Johanneskommentar, 1, 18 (PREUSCHEN, 22).

8 OriGeNEs, Der Johanneskommentar, I, 18 (PREUSCHEN, 23).

8 Preuschen Tsi exprimd opinia potrivit careia citatele biblice din comentariu nu sunt

dictate de Origen, ci au fost adadugate ulterior de caligrafi. Vezi PreuscHEN, ,,Einleitung.
B. Litterargeschichtliches,” LXXXIX: ,Hat aber Origenes diktiert, so ist es durchaus
unwahrscheinlich, dass er die grossen Citate aus dem Alten und Neuen Testamente mit
diktiert hat. Vielmehr darf man annehmen, dass er (Origenes — CP) das Ausschreiben der
Citate aus dem Alten und Neuen Testamente, die er in seinem Diktat irgendwie angegeben
hatte, den Kalligraphen iiberliess, die ihm von Ambrosius gehalten wurden”.



mentionata prin intermediul unei parafrazari, care reflecta poate mai bine intelegerea
reala a exegetului. Spre deosebire de textul biblic ioaneic, in care Intruparea si
locuirea Logosului sunt juxtapuse paratactic (prin kai), aici textul comentariului
nlocuieste kai cu iva, precum si indicativul (éokrvewoev) cu subjonctivul (oknvaon),
profiland astfel locuirea Logosului printre oameni ca finalitate sau scop al intruparii.
Mai mult, urmdtoarea adaugire (o0tw poévov mpdTOV AVTOV Ywpoal SUVAUEVOILG)
sustine ideea ca locuirea de aici indica ramanerea trupeasca a lui Iisus printre oameni.

Comentariul lui Origen la Evanghelia dupa Ioan Ioan vorbeste despre locuire
ca kataoknvoéw nu numai in legdturd cu Logosul sau lisus. In contextul celei de-a doua
carti, atunci cand interpreteaza versetul In 1,6 despre aparitia Sf. Ioan Botezatorul,
Origen discuta despre faptul, mentionat in text, ca Ioan a fost trimis de Dumnezeu.
Printre variantele de explicatii ale trimiterii lui loan identificate de exeget se numara
si posibilitatea ca Toan sa fi fost un inger®”. Ca inger, Ioan ar fi putut fi trimis Tn
trup omenesc, asa cum se deduce dintr-o scriere apocrifa care circula printre evrei,
numita Rugdciunea lui Iosif®. Se pare ca Origen citeazd din ea un pasaj care sustine
presupunerea sa si reproduce o afirmatie a ingerului lui Dumnezeu Uriel, care afirma
ca s-a coborat pe pamant si a locuit printre oameni (kateokvwoa €v avOpwmoic®).
Atat din contextul mai restrans al scrierii apocrife citate Rugdciunea lui Iosif, cat
si din logica interpretdrii lui Origen in aceasta privinta, s-ar putea argumenta ca
locuirea ingerului sus-numit printre oameni poate fi interpretatd nu n directia
unei prezente (poate) spirituale Tn interiorul omului, ci ca o acceptare a modului
de existentd umana. In consecintd, Ingerul se manifestd Tntr-un mod perceptibil din
partea oamenilor, si anume trupeste.

2.2. Locuirea ca éménuéw

In afard de oknvéw, Comentariul lui Origen la Ioan prezintd locuirea
Logosului si prin intermediul altor concepte sinonime. Spre sfarsitul primei
carti, Origen se intoarce din nou la distinctia dintre divin si uman Tn Logos.
Tipic pentru caracterizarea Logosului ca Dumnezeu este versetul In 1,1, in timp ce
umanitatea sa este exprimatd Tn mod adecvat de In 1,14. In calitate de Fiu Intrupat,
Logosul primeste, potrivit lui Origen, rolul de mediator si mesager si, in consecinta,
proclamarea vointei Tatalui pare sa devina una dintre cele mai importante sarcini ale
Sale. Origen asociaza acestei activitati de proclamare a Logosului intrupat o imagine
preluatd din Apocalipsa, in care Logosul credincios si adevadrat sta pe un cal alb®.

8 ORIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 31 (PREUSCHEN, 88).

% OriGenEs, Der Johanneskommentar, 11, 31 (PrReuscHeN, 88): ,[...] 1@v nap’ Efpaioig
PEPOUEVV GTTOKPLPV TNV EMYPAPOUEVNV «Iwan® TIPOOoELYTIV»”.

8 OriGeNEs, Der Johanneskommentar, 11, 31 (PREUSCHEN, 88).

% OrIGENES, Der Johanneskommentar, I, 38 (PREUSCHEN, 49).
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Un astfel de portret al Logosului are ca scop sa evidentieze vocea Logosului care
locuieste cu noi (6 nuiv émdnudv Adyog®). Conotatia de aici a expresiei de locuire
a Logosului confirma opinia, asa cum a aratat si Lampe, ca locuirea mentionata ar
putea fi inteleasa ca locuire trupeasca pe pamant, ca urmare a intruparii Sale®.

De asemenea, la inceputul cartii a 28-a din comentariul sau, cand Origen
face o exegeza a textului care tematizeaza invierea lui Lazar, el foloseste éménpéw
intr-un mod similar, Tn sensul ca prezenta trupeasca a Logosului pe pamant este
exprimatd de doud ori prin intermediul acestui cuvant. In contextul interpretarii
pasajului mentionat mai sus, Origen isi Tndreapta atentia si asupra multimii care
participa la scena Invierii. Origen 1i caracterizeaza drept oameni care nu credeau
inca ca Dumnezeu L-a trimis pe lisus, si ca acest Cuvant, venind de la Dumnezeu,
isi luase locasul printre oameni (Inoodv dnéoteidev 6 Oeog kai 611 6 Adyog 0bTOg
Be6ev avBpodmolg émdedrpnkev®). In urma minunii savarsite de Iisus, trecatorii
au fost uimiti si au ajuns sa creada ca acel Cuvant, care a facut viu pe acela
(Lazar - C.P.) este de la Dumnezeu si locuieste printre oameni (Qavudoag moteboat
Gv mote 10 {womnoujoavtl a0TOV A0yw. w¢ Bedbev avBpwnoig éménunoavi®™).

3. Locuirea Logosului ca prezenta duhovniceasca in om

Daca prima linie de interpretare a locuirii Logosului sau a lui Tisus se refera
la prezenta Sa trupeasca pe pamant printre ceilalti oameni, un al doilea nivel de
explicare a aceleiasi locuiri, conform interpretarii lui Origen, se refera la accentul
pus pe prezenta (locuirea) interioara-spirituala a Logosului In om. Astfel, se poate
observa o dinamica interpretativa potrivit cdreia locuirea Logosului ar putea fi
consideratd atat exterioara-trupeasca, ct si interioard-duhovniceasca. In consecintd,
Origen scrie despre prezenta Logosului Tn fiecare (Adyov 100 €v ékdotw™), despre
Logosul din noi (tov €v nuiv Adyov*®) sau despre Logosul desavarsit in noi (1@ €v nuiv
OUUTTANPOVUEVE® AOYwY).

Cu toate acestea, se pare ca o astfel de locuire duhovniceasca a Logosului in
om (in sufletul omului), nu se Intampla, conform intelegerii origeniste, independent
de disponibilitatea umand, ci mai degraba are aceasta ca o conditie prealabila.
In prima parte a cartii a 10-a a Comentariului sdu la Toan, Origen discutd importanta

91 ORIGENES, Der Johanneskommentar, I, 38 (PREUSCHEN, 49).

92 Vezi ,éménuéw,” in Lamek, A Patristic Greek Lexicon, 521.

9 ORrIGENES, Der Johanneskommentar, XXVIII, VI (PREUSCHEN, 396).
9 ORIGENES, Der Johanneskommentar, XXVIII, VI (PREUSCHEN, 396).
% ORIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 15 (PREUSCHEN, 71).

% ORIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 15 (PREUSCHEN, 72).

97 ORIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 24 (PREUSCHEN, 81).



trupului omenesc asumat de Logos, pentru perceperea si intelegerea revelatiei de
catre oameni: ,Fard om (fara umanitatea asumata a Logosului), nu am fi inteles
semnificatia mantuitoare a Logosului, daca El ar fi ramas asa cum era la inceput
cu Dumnezeu Tatal si nu si-ar fi asumat un om (natura umana)”®. Modul in care
umanitatea Logosului interactioneaza cu El sau 1l primeste, functioneazd, potrivit
lui Origen, ca model pentru fiintele umane, care se pot inspira de aici pentru a primi
acelasi Logos: ,,Dupa El, si noi vom putea acum sa primim Logosul, fiecare dupa
madsura lui si dupa cat si ce loc 1i facem 1n sufletele noastre”* (6moiav adTQ mO100pEV
Kal IAiknv yopav v i Yoy nudvi®). Desi Origen nu discuta aici in detaliu modul
in care cineva ar putea face loc Logosului in sufletul sau, el revine in alta parte
a Comentariului sau asupra conditiilor de implinit pentru dobandirea Logosului:
,»Atat timp cat pastram samanta adevarului, asezata in sufletul nostru, (ta évorapévra
NUAV 1] Yoy ¢ aAnbeiag oméppata’®™) si principiile adevarului, atat timp cat
cuvantul nu s-a depadrtat de la noi (00dénw dmeAntvbev ¢’ nuadv 6 Adyog'®) [...]
Dar daca suntem corupti de influenta raului din noi, atunci El va spune: «Ma duc
de aici»”1%, De aici rezulta necesitatea unui comportament moral adecvat din
partea oamenilor, ca o conditie pentru a obtine sau a pastra Logosul in sufletele lor.
Altfel s-ar putea intdmpla ca Logosul sa paraseasca aceste suflete.

Origen este insa constient si de faptul ca sufletul uman poate fi nu numai
locul de odihna al Logosului, ci si al lui Satana si, prin urmare, campul de lupta
intre bine si rdu. In interpretarea textului din In 13,26 privind descoperirea lui lisus
despre tradarea lui Iuda, Origen Incearca sa descrie cum s-a produs aceasta tradare:
,Dupa ce pacea [prietenia cu Iisus] a fost luata de la Tuda, a intrat in el Satana,
care cauta mereu prilejuri de intrare Tn sufletul lui (6 émmpdv kapovg 1A gig Vv

% OriGenEs, Das Evangelium nach Johannes, X, 6 (GOGLER, 215): ,,Ohne den Menschen
(ohne die angenommene Menschheit des Logos), hétten wir die Heilsbedeutung des Logos
nicht erfaflt, wenn Er geblieben wiére, wie Er im Anfang bei Gott, dem Vater, war und nicht
einen Menschen (Menschennatur) angenommen hétte”.

9 OriGENES, Das Evangelium nach Johannes, X, 6 (GOGLER, 215): ,Nach Thm werden nun
auch wir imstande sein, den Logos aufzunehmen, jeder nach dem Mal§ und der Weise, wieviel
und welchen Raum in unserer Seele wir Thm machen”.

190 ORriGENES, Der Johanneskommentar, X, 6 (PREUSCHEN, 176).
11 OriGENES, Der Johanneskommentar, X1X, 12 (PREUSCHEN, 312).
192 OriGENES, Der Johanneskommentar, XIX, 12 (PREUsCHEN, 312).

103 OriGenes, Das Evangelium nach Johannes, XIX, 12 (GOGLER, 295): ,Solange wir
den Samen der Wahrheit, der in unserer Seele gelegt ist, und die Prinzipien der Wahrheit
bewahren, solange ist das Wort noch nicht von uns weggegangen [...] Wenn wir aber vom
Einfluss der Bosheit in uns verdorben sind, dann wird Er sagen: «Ich gehe dahin»”.
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yoynv €igodov avtod!?)”1%, Prezenta lui Satan in sufletul lui Tuda are ca premisa
indepartarea din acelasi suflet a pacii aduse de Tisus. In acelasi timp, Origen subliniazi
disponibilitatea constantd a Satanei de a intra in acele suflete umane, care 1i fac loc.

3.1. Locuirea ca évoikéw

Intorcandu-si atentia asupra versetului al doilea din primul capitol al
Evangheliei dupa Ioan in cadrul celei de-a doua carti a comentariului sau, Origen
concluzioneaza, printre altele, cd tot ceea ce face Logosul lui Dumnezeu, face in
dreptate (év Sikatootvi'®). In consecintd, Logosul judeca si lupta in dreptate (kpiverv
v Sikatoovvn kal moAepelv év Sikatoavvn'®). Aceasta lupta trebuie purtata mai ales pe
plan spiritual: ,,[...] El (Logosul - CP) se lupta astfel impotriva dusmanilor cu ratiunea
(logos) si cu dreptatea, pentru ca cele alogice si nedrepte sa fie Tnlaturate, Logosul
locuind n acelasi timp <in suflet> si facandu-1 drept (évoikron kai Sikaicon'®), prin
alungarea adversitatii din sufletul celui (ékBdAAwv Ta Evavrtia ¢ Yuyijc'®) care a fost,
ca sd zicem asa, dus captiv la mantuire prin Hristos”'!°. Spre deosebire de pasajele de
mai sus despre locuirea Logosului, care reprezinta sederea Sa omeneasca-trupeasca
pe pamant, modul de locuire exprimat pe seama verbului évoikéw indica cel mai
probabil prezenta duhovniceasca a Logosului in sufletul omului. Prezenta Sa acolo
nu ramane ineficienta, ci determina o curdatire a sufletului prin indepartarea din el a
ceea ce este alogic, potrivnic si nedrept. Astfel, obtinerea mantuirii este influentata
de o pregatire corespunzatoare a sufletului omului.

3.2. Locuirea ca éménuéw

Locuirea Logosului ca prezenta duhovniceasca a acestuia in fiintele umane
sau 1n sufletele oamenilor poate fi descrisa in Comentariul lui Origen la Ioan si prin
intermediul verbului émdénuéw. In contextul cirtii a 32-a, atunci cAnd Origen se
ocupa de interpretarea textului din In 13,20, el subliniazd importanta apostolatului

104 OriGENES, Der Johanneskommentar, XXXII, 22 (PREUSCHEN, 464).

105 OriGgenes, Das Evangelium nach Johannes, XXXII, 22 (GOGLER, 387): ,,Nachdem der
Friede [die Freundschaft mit Jesus] von Judas genommen war, fuhr der Satan in ihn, der
schon immer Gelegenheiten suchte zum Einzug in seine Seele”.

196 PreuUSCHEN, Der Johanneskommentar, 11, VI, 61.

197 PREUSCHEN, Der Johanneskommentar, 11, VI, 61.

198 PreuscHEN, Der Johanneskommentar, 11, VI, 61.

109 PreuscHEN, Der Johanneskommentar, 11, VI, 61.

"0 THomMEL, Johanneskommentar, 11, VII, 123: ,[...] er (der Logos — CP) so gegen die Feinde
mit Vernunft (Logos) und Gerechtigkeit streitet, dal das Alogische und das Ungerechte
weggenommen wird, der Logos «der Seele» sowohl einwohne wie sie gerechtmache, indem
er das Widrige aus der Seele dessen hinauswirft, der sozusagen zum Heil durch Christus
gefangengefiihrt wurde”.



si sustine opinia potrivit cdreia nu numai cei doisprezece ucenici ai lui lisus,
ci si Ingerii, profetul Isaia, Sf. Ioan Botezatorul si chiar Iisus Hristos ar putea fi
numiti apostoli. Origen face o diferenta intre doua moduri de primire a lui Iisus.
Un prim mod este primirea mediata, adica primirea Logosului prin intermediul
celor care 1l propovéduiesc. A doua modalitate de primire a lui Iisus este, potrivit lui
Origen, cea nemediata: ,,Dar cel care nu Ma primeste prin intermediul unuia dintre
apostolii Mei, ci vrea sa Ma Inteleaga ca pe Cel care locuieste in sufletele celor care
s-au pregdtit sa Ma primeasca (émdnuodvia Tai¢ TV EOTPEMIAVIWV EXVTOVG TTPOG
v éunv mapadoxnv yuyaic'™), acela 1l primeste pe Tatil, care M-a trimis pe Mine,
astfel incat nu numai Eu, Hristosul, sunt 1n el, ci si Tatal”''. Si in acest pasaj Origen
coreleaza locuirea Logosului in sufletele oamenilor cu pregatirea corespunzatoare a
lor pentru primirea Logosului. Conform intelegerii lui Origen, aceasta a doua forma
nemijlocita de primire este in mod clar superioara primei forme mediate.

4. Lectura Evangheliei dupa Ioan din perspectiva locuirii duhovnicesti a
Logosului in oameni

Spre deosebire de locuirea ca petrecere trupeasca a Logosului printre oameni,
Origen arata o tendintd clara de a intelege locuirea aceluiasi Logos predominant ca o
prezenta spirituald in oameni sau in sufletele oamenilor. In consecintd, el intreprinde
o lectura a Evangheliei dupa Ioan din aceasta perspectiva si identifica unele pasaje
care favorizeazi o astfel de interpretare. In acest context, Origen subliniazi in mod
decisiv functia prepozitiei €v, care a fost interpretata acum ca ,,in” si nu (mai) ca
,printre” sau ,,intre”.

4.1. Ioan 1,26: In mijlocul vostru std Cel pe Care nu-L cunoasteti

In cea de-a doua carte a comentariului siu la Evanghelia dupa Ioan, Origen
abordeaza exegetic acest pasaj, folosind cuvintele Sf. Ioan Botezatorul ca o marturie
a prezentei interioare-spirituale a Logosului in fiinta umand. Origen scrie dupa cum
urmeaza: ,,In acest sens, este vorba de un pasaj de la inceputul lui Ioan: ,,Si pentru
ca In mijlocul intregului trup se afla inima (¢v péow 100 MOVTOG ElVAL GOPATOG THV
kapdiav''®) siin inimd se afld principiul calauzitor (év 8¢ t] kapdig TO yepOVIKOV!Y),
vezi dacd nu cumva <cuvantul> «In mijlocul vostru este cel pe care nu-I

111 ORrIGENES, Der Johanneskommentar, XXXII, 17 (PREUSCHEN, 454).

112 OriGenes, Das Evangelium nach Johannes, XXXII, 17 (GOGLER, 378): ,,Wer Mich aber
nicht durch einen meiner Apostel aufnimmt, sondern Mich fassen will als Den, der den Seelen
derer einwohnt, die sich zu meinem Empfang bereit gemacht haben, den nimmt der Vater auf,
der Mich gesandt hat, so daR nicht nur Ich, der Christus, in ihm ist, sondern auch der Vater”.

13 OrIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 35 (PREUSCHEN, 94).
14 OrIGENES, Der Johanneskommentar, 11, 35 (PREUSCHEN, 94).
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cunoasteti» poate fi inteles ca vorbind despre Logosul, Care este in fiecare
(ToV &v ékaote A6yov''5)”16, Tn scopul de a ilustra prezenta spirituald a Logosului
in om, Origen recurge aici la o comparatie. Asa cum in centrul corpului se afla
inima, iar In centrul inimii se gaseste principiul calauzitor (ca cea mai importanta
parte a sufletului/intelectul'”), tot asa Logosul se afla in fiecare persoana umana.
Toshio Mikoda 1l identifica pe njyepiovikdg ca fiind ,,the essential bearer of the Adyog“'8
in fiinta umana. In acest sens, dupid parerea mea, poate fi ilustratd centralitatea
prezentei Logosului Tn fiinta umand, caruia nu i se acorda astfel un rol secundar, ci
mai degraba partea cea mai importanta a fiintei umane.

4.2. Ioan 2,12: Si acolo n-a ramas decdt putine zile; Ioan 13,33: Fiilor, incd
putin timp sunt cu voi

Desi la prima vedere ar fi greu de stabilit o legatura intre tema locuirii
spirituale a Logosului in om si textul din In 2,12, Origen subliniazd importanta
termenului ,,rdmdnere” si 1l pune in legatura cu textul din Mt 28,20. Ca urmare,
exegetul se intreaba daca dupa toate zilele acestui timp al lumii, Logosul nu va mai fi
acolo. Pentru a clarifica aceasta chestiune a formei de prezenta a Logosului, Origen
face o distinctie Tntre ramanerea Logosului sau a lui lisus cu oamenii si ramanerea
sa in oameni: ,,Dar trebuie spus cd «Eu sunt la voi» nu inseamna acelasi lucru cu
«Eu sunt in voi»”!'®, Ramanerea Logosului in reprezinta o forma de prezenta
superioara In comparatie cu ramanerea Sa cu: ,,Poate ca nu ar trebui sa spunem, de
fapt, cd Mantuitorul este «in» cei care exerseaza ucenicia la El, ci mai degraba ca
este «cu» ei, atdt timp cat nu au ajuns incd in Duh la «timpul sfarsitului lumii»”!%,
Cu alte cuvinte, Logosul este sau ramane in cei care sunt avansati duhovniceste,
n timp ce Incepdtorii pot experimenta doar ramanerea Logosului cuw/la ei.
Atunci cand acesti incepatori au dobandit suficienta experienta spirituala si astfel
progreseazd, ei pot percepe si Logosul ca fiind sau ramanand in ei: ,,Dar cand ei

15 OriGeNEs, Der Johanneskommentar, 11, 35 (PREUSCHEN, 94).

116 OriGenes, Johanneskommentar, 11, 35 (TuHoMMEL, 179): ,,Und siehe, ob, da inmitten des
ganzen Korpers das Herz und im Herzen das Leitprinzip ist, das «Wort» Mitten unter (in)
euch steht der, den ihr nicht kennt, nicht von dem Logos, der in jedem ist, verstanden werden
kann”.

7 Vezi ,,nyepovikog,” in Lampe, A Patristic Greek Lexicon, 600.

118 Mikoba, ,,HTEMONIKON in the Soul,” 462.

19 OriGeNEs, Das Evangelium nach Johannes, X, 10 (GOGLER, 216): ,,Dazu ist aber zu sagen,
dass «Ich bin bei euch» nicht dasselbe besagt wie «Ich bin in euch»”.

120 OriGENEs, Das Evangelium nach Johannes, X, 10 (GOGLER, 216-7): ,,Vielleicht sollte man
nicht eigentlich sagen, der Erloser sei «in» denen, die sich in seine Jiingerschaft eintiben, Er
sei vielmehr «bei» ihnen, solange sie noch nicht im Geiste ans «Ende der Weltzeit» gelangt
sind”.



privesc sfarsitul «lumii rastignite pentru ei» ca pe un lucru prezent, Tn masura in
care acest lucru se bazeaza pe propria lor vointa, atunci lisus nu mai este «cu ei»,
ci «In ei» si pot spune: «Nu mai sunt eu cel care trdieste, ci Hristos care traieste in
mine»”!?!, Aceastd schimbare sau acest progres in modul de prezenta a lui Tisus este
determinata de un comportament moral corespunzator al oamenilor, care consta in
renuntarea lor la tot ceea ce este lumesc.

Mai tarziu in comentariul sau (Cartea 32), cand Origen analizeaza textul din
In 13,33, el oferd o interpretare diferita. Mai precis, In acest caz Origen compara
ramanerea lui Tisus cu ucenicii sai (asa cum este exprimata in In 13,33) cu faptul ca
[isus sta in mijlocul celor care nu-L cunosc, asa cum scrie in In 1,26: ,,Dar observati
ci nu este acelasi lucru atunci cand El este «cu» cineva (elvat petd tivog'??) (care,
conform promisiunii, este acordat [doar] celor vrednici) (6mep €v énayyelig wg déioig
Sidotar’?®), ca aceasta, cd El, ca necunoscut, este si «in mijlocul» necunoscatorilor”!4,
Dupa cum s-ar putea concluziona cu usurintda din textul citat mai sus, Origen
atribuie de data aceasta o semnificatie mai mare ramanerii Logosului sau a lui Iisus
cu oamenii, in comparatie cu ramanerea lui in mijlocul lor. In opinia mea, ceea ce
ar fi important in aceasta diferentiere facuta de Origen nu este neaparat sensul in
sine al cuvantului cu sau in mijlocul oamenilor, ci caracterizarea publicului care
percepe aceasta locuire a Logosului. Cu alte cuvinte, Origen ar trebui sa se decida
Intre ramanerea lui lisus cu ucenicii sai si deci cu cei vrednici si ramanerea Lui Tn
mijlocul celor care nu-1 recunosc.

4.3. Ioan 2,13-25: Curdtirea templului

La fel ca unii exegeti biblici moderni, Origen intelege scena ioaneica a curatirii
templului ca un semn clar al depasirii sau anularii de catre Iisus a cultului traditional
al templului. In acest sens, el scrie in cartea a 10-a a comentariului sdu urmétoarele:
»L...] Tisus a dat un semn [...] si anume ca nu mai sunt jertfe vazute (unkén [...J
Katd ta¢ aiontag Buoiag'®) care sa fie oferite Tn acest templu de catre preoti ca
inchinare”'?%, In schimb, Origen propune practicarea unui cult spiritual, in contextul

121 OriGenes, Das Evangelium nach Johannes, X, 10 (GOGLER, 217): ,,Wenn sie aber das Ende
der «Welt, die ihnen gekreuzigt ist», als ein [fiir sie] Gegenwartiges schauen, soweit das auf
ihrer eigenen Bereitschaft beruht, dann ist Jesus nicht mehr «bei ihnen», sondern «in ihnen»
und sie konnen sprechen: «Nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir»”.

122 OriGenEs, Der Johanneskommentar, XXXII, 30 (PREUSCHEN, 477).

123 OrIGENES, Der Johanneskommentar, XXXII, 30 (PREUSCHEN, 477).

124 OriGenEs, Das Evangelium nach Johannes, XXXII, 30 (GOGLER, 401).
125 ORIGENES, Der Johanneskommentar, X, 24 (PREUSCHEN, 196).

126 OriGeNES, Das Evangelium nach Johannes, X, 24 (GOGLER, 226): ,[...] Jesus gab ein
Zeichen [...] dafiir ndmlich, da8 in diesem Tempel von den Priestern keine sichtbaren Opfer
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in care functia templului ar putea fi preluata de sufletul uman: ,,Un templu natural,
nsd, poate fi si sufletul, bine format n spiritualitatea sa (dUvatat 8¢ kai pioet iepov
elvar 1) e0QUIG [...] Yuxn'?’), in care Tisus se urca [...] Inainte de a-I lua sub obladuirea
Lui, El gaseste in acel suflet doar impulsuri pamantesti nerezonabile si potrivnice
(év 1j evpiokeran [...] yrjiva kai avonta kai yadenda kwvrjpata'?®). Ceea ce acolo apare
1n mod fals ca fiind bun este alungat de Iisus prin cuvantul Sau impletit din invataturi
care povatuiesc si conving”!?. Paralela dintre templul din Ierusalim si sufletul uman
ca templu este clard. Asa cum lisus se Tnaltd in acel templu istoric, tot asa intra si in
templul sufletului. Daca Iisus gaseste acolo obiecte si animale nepotrivite, pe care
le alunga, el gdseste si impulsuri pamantesti si potrivnice Tn sufletul uman, pe care
le alunga prin cuvantul Sau. Un astfel de transfer al functiei de templu catre sufletul
uman sugereazd, pe langa conotatia spirituala clara, posibilitatea de a multiplica
templul sau locatia templului. Daca templul istoric era legat de un singur loc, templul
spiritual poate fi gasit Tn mai multe locuri, si anume n fiecare suflet uman care
primeste Logosul sau invatatura Sa.

Concluzii

Daca se compara liniile tematice identificate si discutate Tn contextul cercetarii
si exegezei biblice a Noului Testament Tn legatura cu locuirea Logosului din In 1,14b
cu modul in care astfel de conexiuni de sens au fost tematizate Tn comentariul lui
Origen la Evanghelia dupa Ioan, pot fi evidentiate urmatoarele aspecte:

a) Dupa toate aparentele, Origen observa posibilele conexiuni tematice datorate
termenului oknvow nu dintr-o perspectiva literald, ci contextuald sau tematica.
Ca urmare, Origen este mai putin interesat de cuvantul in sine (oknvow) si mai
mult de semnificatia care trebuie dedusa din el (locuire ca prezenta sau manifestare/
accesibilitate a Logosului), pe care o urmareste sau o dezvoltd;

b) Locuirea Logosului ca oknvow este din partea lui Origen mentionata
exclusiv pentru descrierea prezentei trupesti a Logosului si, prin urmare, asociata
cu intruparea Sa. In acest context, Origen intelege textul din In 1,14b (éokrjvewoev év
fuiv) ca fiind petrecerea Logosului ca om printre oameni;

c) In scopul descrierii locuirii duhovnicesti a Logosului in sufletele umane,

mehr als Gottesdienst dargebracht werden sollten”.

127 OrIGENES, Der Johanneskommentar, X, 24 (PREUSCHEN, 196).

128 ORrIGENES, Der Johanneskommentar, X, 24 (PREUSCHEN, 196).

129 OriGeNES, Das Evangelium nach Johannes, X, 24 (Gogler, 226-7): ,,Ein naturhafter Tempel
kann aber auch die in ihrer Geistigkeit wohlgestaltete Seele sein, in die Jesus emporsteigt
[...] Bevor Er sie in Zucht nimmt, findet Er in dieser Seele nur irdische und unverniinftige

und widrige Regungen. Was darin falschlicherweise als gut erscheint, wird von Jesus durch
sein aus aufweisenden und tiberfiihrenden Lehren geflochtenes Wort ausgetrieben”.



Origen foloseste évoikéw si émdnuéw. Mai mult, In contextul lecturii Evangheliei
dupa Ioan din perspectiva locuirii spirituale, prepozitia €v joaca un rol central,
exprimand cu exactitate localizarea acestei locuiri iIn oameni. Semnificatia mai
profunda a lui év este subliniatd si de Origen prin comparatia cu prepozitia perd;

d) In consecintd, la Origen se observd o dezvoltare tematicd a intelegerii
locuirii Logosului in trei etape:

i. Locuirea Logosului ca locuire trupeasca-pamanteasca printre oameni, cu
accent clar pe intruparea Sa;

ii. Locuirea Logosului ca prezenta spirituala in fiintele umane sau in sufletele
oamenilor;

iii. Lectura altor pasaje din Evanghelia dupa Ioan din aceasta perspectiva a
prezentei spirituale a Logosului in sufletele oamenilor.

e) Spre deosebire de mediul actual al cercetarii si exegezei biblice a Noului
Testament, linia de semnificatie a locuirii Logosului identificata de Origen in
Evanghelia dupa Ioan si dezvoltata in comentariul sau nu se refera, din cate am putut
constata, Tn primul rdnd la o hristologie a templului, ci la o hristologie orientata atat
spre locuirea trupeasca-pamanteasca, cat si spre cea spirituala-interioara a Logosului
ntre sau in fiintele umane. Prin urmare, se pot observa aici accente antropologic-
soteriologice;

f) Aceasta dubla linie tematica (locuirea trupeasca si spirituala a Logosului)
corespunde structurii teologice a exegezei si Intelegerii biblice a lui Origen, care se
caracterizeaza prin dezvoltarea atat a sensului literal, cit si a sensului spiritual al
textelor biblice'®;

g) Daca in cadrul interpretdrii biblice a lui Origen, se poate discerne o miscare
de la sensul literal la sensul spiritual, atunci, de asemenea, in legatura cu linia de sens
observata aici, se poate detecta o schimbare de accent sau de dinamica de la locuirea
trupeasca initiala la prezenta spirituala ulterioara in sufletele oamenilor;

h) Desi Tn partile pastrate ale comentariului la Ioan, doar patru pasaje (In
1,26; 2,12; 2,13-25; 13,33) au fost lecturate de Origen in lumina prezentei interioare
a Logosului in fiintele umane, se poate presupune pe buna dreptate ca in cartile
acum pierdute si alte pasaje din Evanghelia lui Toan ar fi putut fi reflectate dintr-o
perspectiva similara.

130 Cf. TowrseseN, Hermeneutical Procedure and Theological Method, 138-9.
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La ceas aniversar, trimit parintelui profesor Ioan Chirila gandurile mele de
bine si de apreciere pentru maniera in care, competent si echilibrat, s-a impus in
spatiul teologic academic national si international, devenind pentru noi, cei mai
tineri, un model demn de urmat.
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Introducere

In contextul realititii vietii crestine a zilelor noastre, constatim, din pacate,
ca vorbim tot mai mult despre credinta in termini conceptuali, trecand cu vederea
modul Tn care Sfanta Scriptura ne descopera credinta, semnificatia si folosul ei.
Lipsa unei relatii personale cu Dumnezeu si Tnstrdinarea de semeni ne conduce, in
mod inevitabil, spre abstractizarea credintei, pe care, potrivit Scripturii, nu o mai
intelegem in termeni de ,relatie si act” prin care noi ne raportam sau relationam cu
Dumnezeu si cu semenii. Acest lucru poate fi schimbat doar prin ,,faptuire”, prin
lucrarea poruncilor care-1 aseza pe om, cu adevarat, In realitatea credintei pe care o
face vie si roditoare. In cadrul Sfintelor Scripturi, Cartea Psalmilor, prin caracterul ei
de sintezd teologica in forma imnica/doxologicd, are menirea de a oferi o multitudine
de posibilitati in planul aprofundarii unor teme fundamentale pentru credinta si
formele ei concrete de manifestare prin lucrarea poruncilor. De aceea, In lucrarea
de fata ne-am propus sa realizam o prezentare cu caracter general a modului in care
pazirea si Implinirea poruncilor este reflectata in Cartea Psalmilor, cu un accent mai
mare pe asa-zisii Psalmi ai Torei, Tncercand sa surprindem, in special, aspecte de
actualitate pentru viata duhovniceasca a credinciosilor nostri.

Functiile psalmilor din perspectiva patristica

Despre Cartea Psalmilor s-a spus ca a devenit atat de cunoscuta si atat de intens
folosita Tn Biserica crestina a primelor veacuri gratie emulatiei pe care a generat-o in
lumea crestina, de la un capat la celalalt, lucrarea Sfantului Atanasie cel Mare despre
,» Viata Sfantului Antonie cel Mare”, Tn care se gasesc cateva mentiuni despre ajutorul
pe care cantarea psalmilor i le-a dat marelui parinte al pustiei egiptene Tn lupta sa cu
ispitele diavolesti.

! Acest studiu este preluat partial si adaptat din lucrarea autorului Credinta si formele ei de
manifestare dupd Vechiul Testament (Craiova: Mitropolia Olteniei, 2023).



Acesta se pare ca a fost elementul determinant care, in cea de-a doua jumatate
a secolului al I'V-lea, a facut din Cartea Psalmilor cel mai Insemnat mijloc pentru
rugiciune si pentru lucrarea duhovniceascd a crestinilor de pretutindeni. In viata
Sfantului Antonie, Psalmii nu sunt citati mai frecvent decat alte texte scripturistice.
Totusi, cele cateva referinte ale Sfantului Antonie despre lupta sa Tmpotriva
demonilor cu ajutorul psalmilor au generat un val de entuziasm fard precedent,
ce a cuprins Intreaga Biserica in ultimele decenii ale veacului al TV-lea. Aceasta
adevaratd miscare psalmodica a facut ca Psaltirea sa ia treptat locul altor texte biblice
n cultul ascetic si nu numai?. Cu toate acestea, nu trebuie sd Intelegem ca Psalmii,
n primele trei veacuri ale Bisericii crestine, nu ar fi avut un rol important n cantarea
liturgica comuna, care era legatd in continuare de traditia iudaica anterioara.
De asemenea, trebuie sa intelegem ca aceastda adevarata miscare psalmoldica
declansata in sanul Bisericii in ultima parte a ,,veacului de aur” depasea cu mult
granitele vietii liturgice, avand multiple implicatii Tn viata si lucrarea duhovniceasca
a crestinilor.

Deducem acest lucru din comentariile care privesc Cartea Psalmilor ale
Sfantului Atanasie cel Mare si Sfantului Vasile cel Mare. Astfel, Sfantul Atanasie
scrie in Epistola cdtre Marcelin ca psalmii nu sunt destinati doar cantarii liturgice,
ci pot fi deopotriva un model pentru imbunatatirea propriei vieti. ,,Psaltirea — spune
Sfantul Atanasie — are un har specific ce meritd o atentie particulara. In afard de
tot ceea ce are In comun si de relatia cu celelalte carti, ea mai are si acest lucru
extraordinar: contine toate trairile sufletului, schimbdrile si revenirile sale sunt
reprezentate cu deosebitd maiestrie. Deci unul neexperimentat, daca doreste, se
poate instrui si forma conform modelului descris in Psaltire”. Pentru marele teolog
alexandrin, Psaltirea este ca o oglinda in care cei care se roaga se pot vedea pe ei Tnsisi
asa cum sunt sau cum ar trebui si fie. In acest sens, Sfantul Atanasie face o adevaratd
portretizare a celor care, atat n calitatea lor de cantareti, cat si de ascultatori isi
impropriaza Psalmi, care, in marea lor varietate, misca sufletele, generdnd diverse
trairi si sentimente Tncarcate de credinta. ,,Daca trebuie sa ma exprim si cu mai multa
claritate — zice Sfantul Atanasie — Intreaga Scriptura este Invatatoare de virtute si de

> Edme’e KingsmiLL, ,,The Psalms. A Monastic Perspective,” Tn The Oxford Handbook
of the Psalms, ed. William P. Brown (Oxford: Oxford University Press, 2014), 596;
James W. McKinnoN, ,,Desert Monasticism and the Later Fourth Century Psalmodic
Movement,” Music and Letters 75 (1994): 506.

3 Stelian Pasca-Tusa, Doamne miluieste-premisd a rugdciunii inimii in Psalmi (Cluj-
Napoca: Limes, 2015), 63-5. De asemenea, a se vedea The Psalms in the New Testament,
ed. Steve Moyisk si Marten J. J. MENKEN (New York: T&T Clark International, 2004).

4 Sr. ATANASIE CEL MARE, ,,Epistola cdtre Marcelin despre interpretarea Psalmilor,” in PG 27,
11-46, in limba romana diponibila la: http://ekladata.com/sie-hIyxk_3PnPCEs32WBkriRv0/
Despre-Psalmi.pdf.
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credinta adevarata, Insa Psaltirea ne ofera in plus imaginea starii sufletesti”®.

Tot astfel se exprimad si Sfantul Vasile cel Mare in Omiliile sale la Psalmi, cand
spune despre Cartea Psalmilor ca ,,este o vistierie obsteasca de Tnvataturi bune, dand
fiecaruia, dupa sarguinta lui, ce i se potriveste”®. Totodata, marele ierarh capadocian
se intreaba: ,,Ce descoperire inteleaptd a Invatitorului, care a mestesugit ca odati
cu cantarea sa invatam si cele ce ne folosesc! De se si Intiparesc bine in sufletele
noastre. Ce nu poti invata din Psalmi? Nu oare maretia barbatiei? Nu oare
exactitatea dreptatii? [...] Nu oare tot ce ai putea spune despre faptele cele bune?”’
Prin urmare, marii parinti ai veacului de aur al Bisericii nu raportau Psaltirea doar la
uzul liturgic, ci o considerau a fi de folos in toate laturile vietii crestine, inclusiv in
planul formdrii deprinderilor morale si a dobandirii virtutilor. Insd aceasti atitudine
nu este noud, fiind in mare masura similara cu cea a vechii traditii iudaice, care
atribuia Psaltirii un rol foarte important in instruirea tinerilor in conformitate cu
Legea. De altfel, Psaltirea era considerata ,,expresia lirica a Torei”®, a carei Tmpartire
in cinci mari parti reflecta structura Pentateuhului.’

Psalmii Torei

Importanta Legii si implicit a Tmplinirii poruncilor pe care le cuprinde este
subliniatd, in mod deosebit, in Cartea Psalmilor in asa-zisii psalmi ai Torei. Inci
de la primele stihuri ale Psaltirii, autorul sfant fericeste pe cel care se lasa calauzit
de Legea Domnului la care cugeta neincetat si care-1 face sa sporeasca pe calea
dreptilor (Ps 1,1-2). Psalmistul doreste sa atraga atentia mai ales asupra necesitatii
respectdrii si Tmplinirii preceptelor Legii de catre credinciosul israelit, care vrea sa
ramand Tn ascultare fatd de voia Domnului. Prin aceasta, Psalmul 1 are un caracter
introductiv, nu numai pentru Cartea Psalmilor, ci si pentru cea de-a treia sectiune
a cartilor numite Scrierile (Chetubim) din canonul ebraic, pe care, de asemenea, o
deschide, si pentru care Legea ramane punctul central de referinta.

In Ps 1,1-2, Legea devine pentru cel ce ,va cugeta ziua si noaptea la ea”
(Ps 1,2) o ,,calauza” (Ios 1,8) ,,pe calea dreptilor” (Ps 1,6), in care ,toate cate va
face vor spori” (Ps 1,3). Calea dreptilor este, asadar, calea Legii, calea celor care
implinesc poruncile, calea celor care sporesc in Domnul. Este calea celor care
asculta de poruncile Domnului si le implinesc, facand cu spor ,,pasii lor” (Ps 1,1),

°> SF. ATANASIE CEL MARE, ,,Epistola cdtre Marcelin despre interpretarea Psalmilor”.

® SF. VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Psalmi,” Tn PSB 17, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti:
IBMO, 1986), 183.

7 SF. VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Psalmi,” 184.
% Toan CHIRILA et al., Introducere in Vechiul Testament (Bucuresti: Basilica, 2018), 445.

9 Tmpérgirea Psaltirii este realizata astfel: I, 1-40; II, 41-71; III, 72-88, IV, 89-105; V, 106-150,
fiecare parte fiind incheiata cu o doxologie/binecuvantare.



adica cresterea lor duhovniceasca. n limba ebraica, s-a constatat chiar o relatie de
natura formala ntre ,,fericit (ashrei) si ,,pasi” (ashurim), comentatorii subliniind prin
aceasta importanta pe care o da psalmistul asocierii respective!’. Numai ,,pasii” bine
calauziti pe calea Domnului aduc ,fericirea”, adica implinirea omului potrivit cu
chemarea si scopul harazit lui de bunul Dumnezeu. Omul (Adam), reprezentandu-i
deopotriva atat pe barbat, cat si pe femeie, este ,fericit” de psalmist pentru faptul
ca ramane pe ,,calea dreptilor”, nevoindu-se astfel, ca sa nu se intoarca din nou, ,,pe
calea pacatosilor” (Ps 1,7) ce duce la pieire.

Asadar, intelegem de ce ,,porunca lui Dumnezeu il ajuta pe Adam sa nu iasa
de pe calea pe care fusese pus de la crearea sa si sa-si pastreze astfel firea sa in starea
de inceput”!'. Cuvintele Sfantului Simion Noul Teolog sunt elocvente in acest sens:
,Pazeste poruncile sau mai degraba pazeste-te pe tine insuti prin porunci, ca sa nu
patesti ceea ce a patit Adam”!2. ,De aceea poruncile nu trebuie privite ca obligatii
— si cu atdt mai putin ca interdictii sau tabuuri de natura legalista — ci ca un parapet
care 1l Tmpiedica pe cel ce ascultd de ele sa se intoarca la ,,nebunia pacatului”'®.
Pe calea dreptilor, omul credincios care implineste poruncile se misca catre
Dumnezeu, pe care il cunoaste atit ca Domn, cat si ca Pedagog, Legea
descoperind-si astfel dimensiunea instructiva. Prin Tmplinirea poruncilor, omul cel
drept Tsi gaseste Tn Dumnezeu atat refugiu sau scapare pentru sufletul sau Tncercat de
ispitele acestei vietii, cdt si calea pe care trebuie sa o urmeze. ,,Calea Domnului” ca
metafora se impleteste adesea cu ,,scaparea/refugiul”'4, ea insasi devenind o forma
de a scapa sau, viceversa, scaparea oferind ea insdsi o cale. Conceptul de ,,a merge
in caile Domnului” implica faptul ca ,,viata morala este o calatorie sau un pelerinaj
continuu in prezenta lui Dumnezeu”'. Aceasta calatorie vizeaza formarea graduala
a caracterului moral, care nu trebuie vazut In niciun caz ca un fenomen static, ci
ca un efort continuu de a te perfectiona ca persoana la potentialul tdu maxim'®.
A urma Domnului nu inseamna doar a te limita la o ascultare obedienta fata de
voia Domnului, ci implica cu adevarat o imitare a caracterului lui Dumnezeu, care

10 Robert ALTER, The Book of Psalms, A Translation with Commentary (New York / London:
W. W. Norton and Company, 2009), 153.

1 Jean-Claude LarcHET, Terapeutica bolilor spirituale (Bucuresti: Sophia, 2001), 327.

12 LarcHeT, Terapeutica bolilor spirituale, 328.

3 LarcHeT, Terapeutica bolilor spirituale, 328.

4 Hans-Joachim Kraus, Theology of the Psalms (Minniapolis: Fortress Press, 1992), 130.

> Eryl W. Davies, ,,Walking in God’s ways. The Concept of Imitatio Dei in the Old Testament,”
in In Search of True Winsdom, Essays in Old Testament Interpretation in Honor of Ronald
E. Clemens, ed. Edward Ball, JSOT Supplement Series 300 (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1999), 114.

1 Davies, ,,Walking in God’s ways,” 114.
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este atat sursa poruncilor, cat si modelul desavarsit de urmat. ,,Fiti sfinti, pentru
cda Eu, Domnul Dumnezeul vostru, sunt sfant” (Lev 19,2) trebuie inteles ca un
indemn, o chemare adresata poporului de a urma Domnului, imitandu-I caracterul.
Pentru Eryl W. Davies, conceptul de ,Imitatio Dei”, prezentat atat de explicit in
Lev 19,2, nu reprezinta un ideal abstract, utopic, ci se refera la caracterul propriu al lui
Dumnezeu, care trebuie urmat prin implinirea obligatiilor sociale, comportamentul
moral de zi cu zi nefiind limitat la datoriile cultice'.

In aceastd ordine de idei, observim ci psalmistul fericeste pe cel ce-si pune
nadejdea in Domnul Dumnezeul lui, care este vazut nu numai ca ,,Cel ce a facut cerul
si pamantul, marea si toate cele din ele” (Ps 145,6), ci si ca ,,Cel ce face judecata
celor napastuiti, Cel ce da hrana celor flimanzi. Domnul dezleaga pe cei ferecati in
obezi; Domnul indreaptd pe cei garboviti, Domnul intelepteste orbii, Domnul iubeste
pe cei drepti; Domnul pazeste pe cei strdini; pe orfan si pe vaduva va sprijini si calea
pacatosilor o vei pierde” (Ps 145,7-9).

De altfel, Tn Cartea Psalmilor, Dumnezeu este prezentat, in mod frecvent, ca
un Dumnezeu al dreptatii, al milei si compasiunii (Ps 24,6; 32,5; 36,28; 118,156),
atribute morale ale lui Dumnezeu care se doresc a fi impropriate de cei drepti care
vor ,,sa mearga Tnaintea Domnului” (Ps 55,13; 118,3; 127,1). Virtutile pe care omul
credincios le poate dobandi ,,mergand pe calea Domnului” sunt pentru Psalmist ele
nsele o reflexie a divinului, aspect ilustrat, indeosebi, in Psalmii 110 si 111 realizati
n tehnica acrostihului.

Asa cum observam din primul verset al Ps 111: ,,Fericit barbatul care se teme
de Domnul, intru poruncile lui va voi foarte”, pe care il putem pune In raport direct
cu primul verset al Ps. 1, este evident si faptul ca psalmistul asociaza, in mod direct,
,calea Domnului”, ca o cale a celor drepti, cu ,frica de Dumnezeu”. Potrivit lui
H.J. Kraus ,,frica de Dumnezeu” este expresia cel mai frecvent utilizata pentru a
descrie relatia cu Dumnezeu (Ps 21,25; 24,13; 30,19; 33,7. 9; 60,5; 65,15; 102,11.13;
111,1; 127,1; 146,11)'8, Cel cu frica de Dumnezeu traieste intre o permanenta ascultare
fata de voia divina, dand dovada de o permanenta stare de atentie/trezvie fata de
poruncile Domnului. Frica de Dumnezeu apare astfel ca un angajament neincetat
fata de Dumnezeu si fata de poruncile sale. Chiar daca sensul de baza al fricii reale
fatd de Dumnezeu ca Judecator si Suveran nu dispare, aceastd frica nu exclude
iubirea poporului credincios fata de Yahwe, care se poate Tntoarce la El cu nadejdea
scaparii si a izbavirii sale: ,,lubi-te-voi Doamne, virtutea mea, Domnul este intdrirea
mea si scaparea mea si izbavitorul meu” (Ps 17,1). Astfel, cei cu fricd de Dumnezeu
cauta totdeauna sa fie intr-o relatie de apropiere fata de Dumnezeu, care le asculta

7 DaviEs, ,,Walking in God’s ways,” 101-2.
18 Kraus, Theology of the Psalms, 157.



si le implineste cererile si 1i ocroteste pe toti cei ce-L iubesc: ,,Aproape este
Domnul de toti cei ce-1 cheamad pe El, de toti cei ce-L cheama pe El intru adevar.
Voia celor ce se tem de El o va face si rugaciunea lor o va auzi si-i va mantui pe
dansii. Domnul pazeste pe toti cei ce-L iubesc pe El si pe toti pacatosii 1i va pierde”
(Ps 144, 18-20). Asadar, omul cu frica de Dumnezeu se lasa purtat de dragostea pentru
Domnul prin Tmplinirea poruncilor. Acesta este si fundamentul care il determind pe
Psalmist sa afirme ca: ,,Frica de Domnul este curata, ramane in veacul veacului”
(Ps 18,10). Cel cu frica de Dumnezeu este omul cel drept, este ,,0 persoana in relatie”
care doreste sa fie Tndrumat de Domnul: ,,Tnva;é—rné safac voiaTa, ca tu esti Dumnezeul
meu, Duhul tau cel bun sda ma povatuiasca la pamantul dreptatii (Ps 142,8.10).
Pentru majoritatea comentatorilor, dreptatea, neprihanirea nu trebuie inteleasa ca un
ideal absolut, ci — asa cum subliniazd marele teolog german G. von Rad — ca ,,0
relatie specifica in care partenerul trebuia sa isi dovedeasca implicarea deplina”®®.
Dreptatea nu este o norma, ci o relatie care implica credinciosia intregii comunitati ce
trebuie pastrata in cadrul relatiei de legamant®. Prin urmare, dreptatea nu este o stare
statica, conceptuald, ci una ce implica posibilitatea unei continue deveniri a omului.
Tn aceastd ordine de idei, trebuie inteleasa ,,dependenta de Domnul pe care o reclama
permanent cel drept in raport cu cel pacatos. Aceastd ,,dependentda” fata de Domnul
este caracteristica fundamentala a celui drept?.

Potrivit lui G. Wenham, trei verbe diferite au rolul In Psaltire de a exprima
aceasta stare de dependenta a celui drept fata de Dumnezeu: ,,yare” (frica), ,,batah”
(increderea) si ,,hasa” (nddejdea/scdparea)®. Toate aceste verbe, a caror frecventa
in Cartea Psalmilor este mult mai mare decat in intreg Vechiul Testament, indica
o relatie foarte personald, motivatd de o dragoste profunda fata de un Dumnezeu
caruia i se poate vorbi direct pentru a fi laudat sau pentru a se multumi, dar si pentru
a i se plange si a naddjdui in ajutorul Sau: ,Fericit barbatul care naddjduieste in
El” (Ps 33,8), caci ,,mai bine este a te Tncrede in Domnul decét a te increde Tn om.
Mai bine este a naddjdui in Domnul decat a naddjdui in capetenii” (Ps 117,7-8).
In raport cu cel drept, cel picitos nu are frici de Dumnezeu, nu se increde in
El, nu isi pune ndadejdea in Domnul. Pe acesta il aseamdnd psalmistul cu un
,nebun” (nabal) care, In adancul inimii sale, zice ca nu este Dumnezeu (Ps 13,1).
Aceasta cugetare a sa, care pare a fi o Intrebare filozofica despre existenta lui
Dumnezeu, este mai degraba o expresie a lipsei de constiinta, determinata de faptul

19 Gerhard von Rap, Old Testament Theology, vol. 1 (New York: Harper and Row, 1962),
371.

20 Kraus, Theology of the Psalms, 154.

I Gordon WENHAM, Psalms as Torah. Reading Biblical Song Ethically (Grand Rapids: Baker
Academic, 2012), 150.

22 WENHAM, Psalms as Torah, 150.
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ci el crede cd nu trebuie si se teamd de o retributie divind?. In Psalmul 1, pacitosul
este prezentat in antiteza cu cel drept, pentru ca, prin aceasta imagine detestabila
data celor pacatosi, sa se descurajeze urmarea comportamentului imoral al acestora
de cadtre cei drepti.

Legea devenea astfel un instrument in functie de care omul este chemat sa
isi ordoneze viata. Prin intermediul Torei, omul credincios se regaseste n ordinea
voitd de Dumnezeu, care, prin implinirea poruncilor, nu da dovada doar de ascultare
fata de Domnul, ci 1si ordoneaza si isi conduce intreaga viata in acord cu planul lui
Dumnezeu si cu ordinea creatiei?*. Tora este nteleasa ca expresie a integrarii lui
Israel in ordinea creatiei sau, asa cum se exprima W. Bruggemman, ,,buna ordonare a
creatiei este traitd concret de Israel ca Tora”?. Contrastul dintre cel drept si cel pacatos
evidentiat de Psalmul 1 este, asadar, un contrast intre cei care se conformeaza vointei
lui Dumnezeu, planului si ordinii bine randuite de Dumnezeu in creatie, si cei care
ignora vointa Sa si perturbd ordinea creatiei prin comportamentul lor. Nu existd nicio
cale de mijloc, o viata bine orientata, fundamentata pe asteptarile Torei, este una
care aduce fericire si bunastare, lipsa acestei orientari si, mai cu seama, incalcarea
si violarea ei ducand inevitabil la dezintegrare si pieire (Ps 1,1-3). W. Bruggemman
afirma: ,,Psalmul 1 nu genereaza si nu permite ambiguitdti. Acesta este vocea unei
comunitati care este obisnuitda cu riscurile, pericolele, consecintele si limitele.
Este expresia aprecierii depline a darului lumii lui Dumnezeu si are Incredere ca Tora
este singurul raspuns la darurile creatiei”?.

Legatura dintre creatie ca ordine si Lege este magistral ilustrata Tn Psalmul
18, care aduce un frumos elogiu Legii (v. 8-15), dupa ce, in prealabil, intr-un context
aparent paradoxal, psalmistul lauda frumusetea nemarginitd a ordinii creatiei
(v. 1-7). Prin urmare, Legea si poruncile sale corespund intru totul scopului
pentru care au fost randuite lui Israel, pentru a deveni ceea ce Domnul cerea pe
Muntele Sinai sa constituie ,,0 Tmparatie preoteasca, un neam sfant” (Ies 19,6).
Aceeasi idee se desprinde si din prima parte a Psalmului 23, considerat si el un psalm
al Torei. Dumnezeu este laudat In creatia Sa (v. 1-2), pentru ca mai apoi psalmistul
sda conditioneze apropierea de Dumnezeu, trairea in prezenta Lui, de Tmplinirea
poruncilor: ,,Cine se va sui Tn Muntele Domnului, cine va sta in locul cel sfant al
Lui? Cel nevinovat cu mainile si curat cu inima, care nu a luat in desert sufletul
sau si nu s-a jurat cu viclesug aproapelui sau (Ps 23,3-4). Numai prin implinirea
poruncilor, omul se regdseste, prin ordinea pe care o pune in viata sa, in relatie

23 ArTER, The Book of Psalms, 238.

**Walter BRuGGEMMAN, The Message of the Psalms. A Theological Commentary (Minniapolis,
1984), 38.

%> BRUGGEMMAN, The Message of the Psalms, 38.
%6 BRUGGEMMAN, The Message of the Psalms, 39.



cu Dumnezeu, a carui prezenta ordoneaza, Intareste si calauzeste lucrarea omului.
Implinirea poruncilor nu este reclamati de o ascultare oarba fard de inteles fata de
Domnul, ci de nevoia ca omul sa nu cada in acel derizoriu al vietii, ,,Judnd n desert
sufletul sau” (v. 4), cautdnd, totodatd, sa dobandeasca prezenta izbavitoare a lui
Dumnezeu care pune ordine n viata sa si da sens acesteia. Altfel spus, prezenta lui
Dumnezeu Tn viata omului este conditionata de atingerea acestui standard al implinirii
poruncilor. Cel care atinge acest standard este identificat de psalmist ca fiind:
,Cel nevinovat cu mainile si curat cu inima [...]” (Ps 23,4) sau asa cum marturiseste
in alt psalm care sintetizeaza poruncile Torei: ,,Cel ce umbla fara prihana si face
dreptate, cel ce are adevarul Tn inima sa. Cel ce n-a viclenit cu limba, nici nu a facut
rau Tmpotriva vecinului sau si ocara n-a rostit Tmpotriva aproapelui sau” (Ps 14,2-3).
In cheie nou-testamentar3, acestia sunt acel ,,pamant bun”, ,,cei cu inima curata si
buna, care aud cuvantul, il pastreaza si rodesc intru rabdare” (Lc 8,15).

Spre deosebire de Psalmul 14 si Psalmul 23, care sintetizeaza poruncile,
Psalmul 118 (119) dezvolta si prezinta exhaustiv modul de raportare si intelegere a
poruncilor. Ps. 118 este cel mai lung psalm, cu 176 de versete, fiind scris in tehnica
acrostihului, fiecare litera a celor 22 de caractere ale alfabetului ebraic constituind un
bun prilej de a stiliza si aprofunda Legea prin intermediul a opt versete care se succed
odata cu literele alfabetului ebraic?”. Din pacate, prin traducere, aceasta tehnica
extraordinara in care este realizat psalmul isi pierde iIn mod evident din valoare,
devenind greu deductibila. Psalmul 118 este in esenta lui un poem didactic, avand un
,caracter mnemonic extravagant”?, tehnica acrostihului ajutandu-i pe cei tineri sa
memoreze cu mai multd usurinta si bineinteles sa se instruiasca Tn normele de baza
ale Torei. Desi Psalmul 118 este clasificat, cel mai adesea, ca poem didactic in care
este laudata perfectiunea Legii, In prezent, tot mai multi comentatori isi asuma un
punct de vedere mai vechi, apartinand lui S. Mowinckel, care 1l considera un psalm
individual de lamentatie, avand toate caracteristicile specifice acesteia®.

Psalmul 118 este o ,adevdrata litanie a legii lui Dumnezeu”¥, in care pentru
,Lege” se folosesc nu mai putin de opt termeni: Tora — lege, Dabar — cuvant,
Mispat — judecata, Edut — marturie, Huqqim — indreptdri/statute, Miswot — porunci,
Piqqudim — invataturi/precepte, Imra — spusd/cuvant.®! Prin intermediul acestei

7 Stelian Pasca-Tusa, ,,Psalmul 119 (118) — elogiul liric al Torei: de la Scriptura spre
Liturghie,” in vol. Muzica si imnogrdfia in context ecumenic (Sibiu: Ed. Andreiana /
Cluj-Napoca: Presa Universitara Clujeana, 2017), 310.

8 ArtER, The Book of Psalms, 1493.
» Sigmund MowiINckEL, The Psalms in Israel’s Worship (Grand Rapids: Edermans, 2004), 78.

% Septuaginta, Psalmii, Odele, Proverbele, Ecleziastul, Cantarea Cantdrilor, vol. 4, I,
ed. Cristian Badilita et al. (Tasi: Colegiul Noua Europa / Polirom, 2006), 290.

3 Pasca-Tusa, ,,Psalmul 119 (118),” 313-5; Ioan CHIRILA, ,,Lege,” In Dictionarul de Teologie
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terminologii variate si interschimbabile, psalmistul vrea sa acopere practic intreaga
revelatie divind. ,,Instructia desemnatd de seria aceasta de termeni pe care 1i foloseste
Psalmul 118 (119) ca sinonime nu sunt Legea mozaica sau Pentateuhul sau Cartea
Deuteronomului sau canonul Scripturii fixat mai tarziu, ci totalitatea revelatiei vazuta
ca ghid [...] pentru méantuire”2. De altfel, pentru Vesco ,,intreaga revelatie divina este
conceputa ca o reguld a vietii care duce la mantuire”*. Psalmistul doreste sa fie
Tnvatat, instruit pentru a cunoaste voia divind nu numai cu mintea, ci si cu inima sa
si numai astfel sd o poata pune In practici: , Intelepteste-ma si voi cauta legea Ta si
0 voi pazi cu toatd inima” (Ps 118,34).

Calauzirea Domnului, de care are nevoie cel credincios, intareste si totodata
rasplateste efortul constient pe care o persoana 1l face pe calea poruncilor, devenita
o cale a cunoasterii: ,La poruncile Tale voi cugeta si voi cunoaste caile Tale”
(Ps 118,15). ,Pazirea poruncilor este intotdeauna singurul criteriu al adevaratei
Si intru aceasta

'

cunoasteri a lui Dumnezeu, asa cum arata si Sfantul Apostol Ioan
stim cd L-am cunoscut, daca pazim poruncile Lui. Cel ce zice: L-am cunoscut, dar
poruncile Lui nu le pazeste, mincinos este si Intru el adevarul nu se afla” (In 2,3-4).3

Cunoasterea lui Dumnezeu si implicit a voii Sale este descrisa de psalmist ca
o0 ,,apropiere” de Dumnezeu ce este mijlocita de ,,adevarul” pe care el il descopera
Tn poruncile Sale: ,,Aproape esti tu, toate poruncile Tale sunt adevarul (Ps 118,151).
Adevarul nu este un concept si o cale ce duce la Domnul pe care cel drept a ales-o si
0 urmeaza: ,,Calea adevarului am ales si judecatile Tale nu le-am uitat” (Ps 118,30).
Prin intermediul adevarului din poruncile Domnului, cel credincios se poate apropia
de Domnul prin ,,tainele”, ,,minunile” din Legea Domnului: ,,Deschide ochii mei si
voi cunoaste minunile din legea Ta” (Ps 118,18)*. Poruncile in care psalmistul crede
cu toata taria dau ,,invatatura si cunostinta si il asaza pe acesta Intr-o relatie personala
cu Dumnezeu, care il transforma conform atributelor Sale: ,,Tnva‘;é-mé bunatatea,
nvatatura si cunostinta, ca in poruncile Tale am crezut” (Ps 118,66). In felul acesta,
cel drept, cel credincios fatd de poruncile Domnului simte cd viaza si toate faptele,
gandurile si cugetele sale capatd sens pe calea Domnului. Asadar, ,,Tora nu este

Ortodoxd, ed. Stefan Buchiu, Ioan Tulcan (Bucuresti: Basilica, Bucuresti, 2019), 526.

32 Jean-Luc VEsco, Le psautier de David traduit et commente, vol. 2 (Paris: Cerf, 2006), 1142.
¥ VEsco, Le psautier de David, 1130-1.

3 LarcHeT, Terateutica bolilor spirituale, 332.

% Septuaginta foloseste o frumoasa figurd de stil pentru ,,deschiderea ochilor”, ce face
trimitere la momentul in care, paradoxal, Moise este nevoit sa 1si acopera fata atunci cand
intra Tn dialog cu Dumnezeu pe Muntele Horeb (Ies 3,6): ,,Ia valul de pe ochii mei si voi
lua seama la minunatiile din Legea Ta” (Septuaginta 4/I, 291), in timp ce Mitropolitul
Bartolomeu Anania face o traducere mult mai clara: ,,Ja-mi valul de pe ochi si voi intelege
minunatele lucruri din Legea Ta” (Ps 118,18) — Biblia sau Sfanta Scripturd, editie jubiliara
a Sfantului Sinod (Bucuresti: IBMO, 2001).



o literd moartd (2Cor 3,2-6), ci un agent activ, care da viata. Adica Tora nu este doar
un set de reguli, ci este un mod al prezentei datatoare de viatd a lui Dumnezeu”*.
Prin implinirea poruncilor, omul credincios tanjeste dupa comuniunea deplina cu
Dumnezeu, cuvintele Sfantului loan Evanghelistul fiind edificatoare: ,,Cel ce pazeste
poruncile Lui ramane Tn Dumnezeu si Dumnezeu in el” (1In 3,24).

Prin dorinta sa de ,,a se misca Tn Dumnezeu”, de a trai n ,,chipul lui Dumnezeu”
dupa poruncile Sale, omul da vietii sale orientare eshatologica, care se manifesta
intre acum si nu incd, ce permite omului o continua avansare pe calea comuniunii
cu Dumnezeu. Pentru aceasta, el se incredinteaza in totalitate lui Dumnezeu:
,Al Tau sunt eu, mantuieste-ma.” (Ps 118,94). Tmplinirea poruncilor nu poate fi
perceputa ca un punct ,,terminus”, ci ca un punct de plecare pentru un dialog continuu
cu Dumnezeu prin experienta zilnica: ,,La tot lucrul desavarsit am vazut sfarsit, dar
porunca Ta este fara de sfarsit” (Ps 118,96). Asa cum observa W. Bruggemman,
,»1ora devine punctul de intrare pentru a explora o Intreaga gama de interactiuni cu
Yahwe [...] O viata de ascultare deplina nu este o concluzie a credintei. Este un punct
de Tnceput si o viata plind de comuniune cu Dumnezeu.”? In aceasta relatie vie si
dinamica cu Dumnezeu, omul este chemat sa se angajeze cu toata inima sa, centrul
personalitatii sale, pe care Dumnezeu 1l revendica atunci cand interactioneaza si vrea
sa se descopere omului. De aceea si psalmistul il cautd pe Dumnezeu ,,cu toata inima
sa” In care, cu smerenie, ,,ascunde” cuvintele Domnului ca nu cumva sa pacatuiasca
fatd de Dansul: ,in inima mea am ascuns cuvintele Tale, ca s nu gresesc Tie”
(Ps 118,11).

Pe aceasta calea a cunoasterii voii divine, poruncile devin nu numai o sursa
de iluminare, ci si de bucurie duhovniceasca, nu de putine ori psalmistul aratand ca
este ,incantat” de Legea Domnului de-a lungul Ps 118 (16, 24, 47, 70, 77, 92, 143).
Aceasta bucurie pe care o poarta in inimile lor si care le umple viata se datoreaza
si faptului ca cei drepti care implinesc poruncile nu simt nicio constrangere, nu
manifesta nicio forma de anxietate, ci o deplind libertate: ,,Pe calea poruncilor Tale
am alergat, cand ai largit inima mea” (Ps 118,32) caci ,,am umblat intru largime, ca
poruncile tale am cautat” (Ps 118,45). Asadar, cel care urmeaza poruncile se simte
in largul sau, manifestand o deplina libertate de miscare, calea poruncilor fiind cea
pe care el a ales-o pentru a fi izbavit de Domnul: ,,Méana Ta sa ma izbaveasca, ca
poruncile Tale am ales” (Ps 118,173). Cel care se bucura si se simte liber Tn raport
cu poruncile despre care declard cu toata sinceritatea, de nenumarate ori, ca le
iubeste (Ps 118,97.113.119.127.159.163.166.167), nicidecum nu poate sa perceapa
Tora si poruncile sale ca pe o povard, ca pe ceva impus. Ei nu sunt ingrijorati de

36 BruUGGEMMAN, The Message of the Psalms, 40.
% BRUGGEMMAN, The Message of the Psalms, 41.
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cererile acesteia si nu considera poruncile ei ca fiind restrictive si Tmpovaratoare®,
Asa cum observa si H-J. Kraus, ,relatia persoanelor cu Tora este caracterizatd de
bucurie, iubire si nerabdarea si nu afiseaza trasaturile unde religiozitatii rigide sau
ale unei respectari legaliste ori ale unor obligatii neconditionate”.* Nimic din cele
expuse nu poate fi incadrat Tn acel asa-zis ,,pietism legalist”.

Conform psalmilor Torei, aceasta nu este ,,0 entitate rigida lipsita de viata”#,
ci un cuvant viu si activ care are menirea de a instrui si transforma viata celor care
si-] Tnsusesc. ,, Tora Tnseamnd mult mai mult decat Lege. Acest cuvant exprima o
realitate [...] mult mai bogata”, pentru C. Yannaras Legea fiind ,,0 manifestarea a lui
Dumnezeu, un dar al Proniei si nu o legislatie juridica cu finalitate sociala”.*

in loc de concluzii

Asa cum o intelegeau cei din vechime, Tora este in primul rand instruire,
Invatdtura, este o cale a cunoasterii si insusirii voii divine, menita sa il faca pe
Dumnezeu prezent si lucrator in viata celor care-L. urmeaza. Prin implinirea
poruncilor, omul biblic veterotestamentar se regaseste intr-o relatie cu Dumnezeu
care-i ordoneaza viatd, calduzindu-I pe calea devenirii sale personale prin Tmbogatirea
spirituald. Altfel, poruncile devin pentru cel care le implineste ,,calea, adevarul si
viata” catre Domnul, Legea Vechiului Legamant avand si menirea de a-si descoperi
tainele cele ,ascunse”, de a fi ,pedagog”, ,,calauza catre Hristos”, Cel despre care
Sfintii Parinti subliniaza ca este ,plinatatea Legii”, Cel care, In mod deplin, poate
spune: ,,Eu sunt Calea, Adevarul si Viata” (In 14,6).

La implinirea a 60 ani de viatd, 1i doresc Parintelui Profesor Ioan Chirila
multd sdndtate si spor intru implinirea a tot lucrul bun si bine placut Domnului. Ti
doresc sa isi pastreze acea tinerete a spiritului care-1 caracterizeaza si care face ca
trecerea anilor sa nu fie luatd in seama. De altfel, daca tinem seama de morfologia
limbii ebraice, care exprima prezentul prin trecut si viitor, acest moment de evocare,
paradoxal, nu poate fi limitat la timpul trecut, pentru ca el proiecteaza deja in viitor
o persoana ale carei ganduri si fapte vor genera, cu sigurantd, alte frumoase impliniri
stiintifice si spirituale, ale caror beneficii se vor rasfrange asupra tuturor.

% BRUGGEMMAN, The Message of the Psalms, 40.
3 Kraus, Theology of the Psalms, 161.
40 Kraus, Theology of the Psalms, 161.

4l Christos YANNARAS, Libertatea moralei, trad. Mihai Cantuniari (Bucuresti: Anastasia,
2004), 50.
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In graiul bisericesc traditional, cuvantul diaspora (diaspora) = impréstiere are
un Tnteles social si unul juridic.? Termenul diaspora ne-a parvenit din limba greaca si
se referd la dispersarea si apoi stabilirea iudeilor in afara granitelor tarii stramosesti,
din timpul exilului babilonic si pana In perioada greco-romand. Asadar prin cuvantul
diaspora (Deut 28,25; 30 4; Is 49,6) se intelege, daca ne raportdam la sensul redat de
Septuaginta, totalitatea iudeilor imprastiati in lumea pagana dupa robia babilonica.
Motivatia teologica a imprastierii ar fi, In opinia unor profeti, purificarea (Iez 22,15)
ce apare ca un element ce tulbura multe suflete pioase (Ps. 44). Dupa realizarea
ispasirii si a purificarii va avea loc revenirea la starea initiala (Iez 36,24; Sir 36,10)°.
Cuvantul ,diaspora” apare si Tn greaca Noului Testament si este folosit de
Sf. Evanghelist Luca atunci cand se refera la iudeii imprastiati printre elini si printre
celelalte neamuri strdine si sosirea acestora la Ierusalim pentru a celebra Cincizecimea
(FAp 2,9-12). Asadar, la intemeierea Bisericii crestine sunt amintiti iudeii Tmprastiati
in diferite regiuni ale imperiului roman, si nu numai. Unii considera ca de la
Ierusalim si pana in Babilon si Roma existau peste 143 de locatii in care se inaltasera
una sau mai multe sinagogi, in functie de numadrul iudeilor stabiliti definitiv*.
Biblianeamintestededouatipuridediaspora: ceaiudaicadispersataprintreneamurilede
altareligiesi cultura (Deut 28,25; 30,4; 1s49,6;1er41,17; 2Mac 1,27;1ac1,1) siceaelina
(In 7,35; 1Pt 1,1). Traditia iudaica, bazata pe textele Scripturii ce relateaza
exilul (2Rg 25,27; Ter 29,22; lez 33,21; Plang 1,2) utilizeaza destul de frecvent
termenul ,,galut” Tn paralel cu ,,gola” (2Rg 24,15-16; Ier 24,5; Est 2,6; 1Par 5,22).
! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (1/2022).

2 Liviu Stan, ,,Ortodoxia si Diaspora. Situatia actuald si pozitia canonica a diasporei
ortodoxe,” O 1 (1963): 3

3 René MorTTE, ,,Dispersion,” in Vocabulaire de Théologie Biblique, eds. Xavier Leon-Dufour
et al (Paris: Cerf, 1988), 293.

4 Toan MIrcEA, Dictionar al Noului Testament (Bucuresti: IBMO, 1984), 236.



Ca sinonim pentru grecescul diaspora (raspandire, imprastiere) s-a impus cuvantul
»gola” ce se refera la comunitatile de evrei aflate Tn oricare parte a lumii, adica
in afara granitelor lui ,,Eret Israel”, indiferent prin ce imprejurari au ajuns acolo.
Cele dintai comunitati iudaice Tntemeiate cu forta, In partea de nord a Mesopotamiei,
se datoreaza lui Sargon II, dupa caderea regatului lui Israel (722-721). Au urmat inca
doua episoade tragice pentru poporul iudeu cand Tn 596 si 586 caravane de deportati
din regatul lui Tuda au fost duse Tn Babilonia,®> unde vor ramane aproximativ 70 de
ani.

Cauzele dispersarii

Cat priveste cauzele dispersarii iudeilor printre neamuri, cu toate ca majoritatea
istoricilor si a biblistilor au facut o asociere directa intre cuvantul ,,diaspora” sau
m,imprastiere” si momentul plecarii fortate in exilul babilonic (realizat In 3 etape), din
contextul biblic rezulta ca motivatiile economice au premers celor politico-militare.
In timpul tinerei monarhii consolidate de citre regele David si continuate de fiul siu
Solomon, au fost trimisi israeliti n diferite regiuni, controlate de ei, Tn Asia si Africa
unde au intemeiat colonii ce tineau legatura cu cetatea Ierusalimului care cu timpul
au capatat statutul de rezidenta permanentd®. Cea dintai diaspora motivata economic
a fost stabilita la Damasc si este amintita in 1Rg 20,34 (3Rg, dupa Septuaginta)
cand se aminteste ca regele sirian Benhadad i-a propus regelui Ahab al lui Israel sa
se reactiveze targul din cetatea Damascului. Dupa slabirea regatului si Infrangerile
militare din vremea lui Roboam si Ieroboam (circa 918 1. H.), cand faraonul Sisac
al Egiptului a invadat regatul lui Tuda (1Rg 14,25-28; 2Par 12,1-12) diaspora
iudaica din Egipt si-a Tngrosat foarte mult randurile. De asemenea mai aflam ca si
in vremea misiunii profetului Ieremia exista o destul de numeroasa diaspora in Egipt
(Ter 42,15-18) completatd mai tarziu cu cei care au fugit din tara de teama invaziei
caldeilor. Se pare ca diaspora din Egipt a fost a doua ca dimensiune si importanta
°> Asirineii si babilonenii obisnuiau sa deporteze, partial sau in totalitate, popoarele invinse
cu scopul de a diminua energia nationala a dusmanilor si pentru a-si coloniza propriile
teritorii unde din cauza numeroaselor razboaie populatia era foarte putin numeroasa. Se pare
ca aceasta politica a fost intiata de catre Tiglat-phalasar al IIT al Asiriei Acesta intre anii
734-732, a cucerit cetdtile Abel-Met-Maaca, Ianoah, Chedes, Hator, Galaadul si pe locuitorii
lor i-a stramutat in Asiria- cf. 2Rg 15,29). Dupa cucerirea Samariei (722), Sargon II
a continuat aceeasi politicd deportand numerosi israeliti (dupa inscriptiile asiriene circa
27. 280 de persoane) 1n Asiria asezandu-i in Halach si Tn Habor . In locul celor deportati
a adus colonisti din Babilonia, cetatile: Kuta, Hamat, Avva si Sefarvaim (2Rg 17,24-41).

Alain Fournter Bipoz, ,,Déportation,” in Dictionnaire Encyclopedique de la Bible, eds. Piérre
Moris Bogaert et al (Maredsous: Brepols, 1987), 341-2.

6J. A. SaNDERS, ,,Dispersion,” in The Interpreter’s Dictionary of the Bible. An Illustrated
Encyclopedia, vol 1 (Nashville: Abingdon Press, 1991), 855; A. F. WaLLs, ,Diaspora,” n
Dictionar Biblic, trad. Liviu Possp si John Tipei (Oradea: Cartea Crestina, 1995), 340.
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socio-culturald. De aceea profetul Ieremia se simtea obligat moral sa trimita un
mesaj si pentru confratii sdi stabiliti In numar mare la Mogdol, Tahpanes, Mem(fis
si Patros (Ier 44,1). De asemenea istoricul si filosoful iudeu Filon (20 1. Hr., 40
d. Hr.) ne informeaza ca numai in Alexandria Egiptului exista o diaspora iudaica
alcatuitd din circa un milion de locuitori, constituind a opta parte din populatia tarii
(In Flaccum 6,8) si ocupa doud din cele cinci cartiere ale orasului’. Totusi cea mai
mare diaspora iudaica a fost cea cauzata de ocuparea tarii sfinte de catre asirieni
si babiloneni, care conform politicii timpului, au deportat o foarte mare parte
a populatiei In fruntea cu elita intelectuala si politica a tarii (2Rg 15,29; 17,6;
24,14; 25,11).%2 Se stie cd dupd Tudeea, respectiv Israel, Tn Babilonia au existat
comunitati iudaice cu cea mai numeroasa populatie si tot aici au activat interpretii
de marca ai Torei (Amoraimi), iar Talmudul babilonean a fost recunoscut unanim ca
interpretare a Misnei.® Istoria probeaza capacitatea maximald a poporului israelit de
a se adapta la o cultura si civilizatie cu totul strdina, ba chiar ostild, mai ales cand
s-a beneficiat de lideri spirituali care au stiut sa le ridice moralul compatriotilor.
Este bine-cunoscut de catre biblisti cazul profetului leremia. Acesta poate fi un
model si pentru crestini de a se ruga pentru autoritati (cap. 29), si probabil ca de la
el s-a inspirat si apostolul Pavel care le scria crestinilor sa se supuna autoritatilor
fiindca din Tngaduinta lui Dumnezeu sunt pusi sa stapaneasca. Constient ca revenirea
din exil era de neconceput In contextul vremii, leremia le scria contemporanilor lui
aflati Tn Babilon: ,,Asa vorbeste Domnul Ostirilor, Dumnezeul lui Israel, catre toti
prinsii de razboi, pe care i-am dus din Ierusalim la Babilon: ziditi case si locuiti-le;
saditi gradini si mancati din roadele lor! Luati-va femei si faceti fii si fiice, insurati-
va fiii, si maritati-va fiicele, sa faca fii si fiice, ca sa va inmultiti acolo unde sunteti
si sd nu va Tmputinati. Urmadriti binele cetatii in care v-am dus n robie, si rugati-va
Domnului pentru ea, pentru ca fericirea voastra atarna de fericirea ei!” (Ier 29,4-7).

Dezavantajele vietii din diaspora-fenomenul aculturatiei

Este verificat de practica vietii printre strdini ca in tinuturile deportarii,
multi exilati volens, nolens, intr-un timp mai lung sau mai scurt, isi pot pierde
total identitatea nationala si religioasa. Cel putin aceasta este soarta mai tuturor
nationalitdtilor dezradacinate din tinuturile lor natale. Asa cum subliniam practica
deportarii celor cuceriti era Tn mare voga in antichitate si de aceea pe imensele teritorii

7 SANDERS, ,,Dispersion,” 855.

% De fapt deportarea si trecerea de la pozitia de stat national cu recunoastere internationala la
cea de exil s-a realizat treptat Tn circa patrui etape: 605 (Dan 1,1); 597 (2Rg 24,10-17); 586
(2Rg 24,2; Ter 40,14); 582 (Ier 52,30). Samuel Scuurtz, Cdldtorie prin Vechiul Testament
(Oradea: Cartea crestina, 2001), 314-5.

9 Scuurrz, Cdldtorie prin Vechiul Testament, 314-5.



asiro-babilonene se aflau numeroase comunitati de diferite nationalitati si religii.
In majoritatea cazurilor, departarea de casa, de locurile de Inchinare realizate de
stramosi, amplasarea noilor veniti Tntr-un cu totul alt context cultural crea mutatii
majore pe toate planurile. Pe langa aceasta sda nu se uite cd alogenii, ca unii care
vorbesc alta limba si au alte cutume si traditii culturale, sunt mult mai greu de
asimilat si de a se contopi cu bastinasii. Nu chiar acelasi lucru s-ar putea spune
si despre comunitatile ebraice stabilite Tn Babilon, desi mai tarziu, Intr-o anumita
perioada a imperiului roman nu s-au putut integra in cultura si civilizatia impusa de
imperiu (FAp 16,21; 19,34).

Nu de putine ori evreii, cu toate cd erau tolerati de puterea romand, datorita
intransigentei morale si a religiei monoteiste, alaturi de neparticiparea la sarbatorile
si ritualurile religioase pagane, neangajarea la nici-o activitate publica ori particulara
in zi de sabat, precum si refuzul de a satisface serviciul militar i-au facut pe unii sa-i
considere suspiciosi dacd nu chiar incomozi. Prin misiunea unor profeti exilici, o
parte a lumii pagane a acces la credinta monoteista, iar prin intermediul diasporei in
general populatia iudaica a fost confruntata cu cultura si civilizatiile egipteana, hitita,
sumeriana, babiloneand, persand, greaca si romana si implicit cu religiile acestora,
dar are marele merit de a nu se fi diluat in ele. Pentru cei care acceptau credinta si
legea mozaica, si acest fapt este valabil si pentru cei ce acced la credinta crestina,
se impunea ruperea cu trecutul religios si nu de putine ori si renuntarea la propria
culturd, iar prin acceptarea noii credinte se deschideau perspectivele noii culturi ce
se altoia pe cea veche ncét se putea vorbi de interculturalitate al carei punct de
convergenta pentru iudei era Sinagoga, iar mai tarziu pentru crestini, Biserica®.

Nu de putine ori, starniti de autoritdtile politice si militare, unii conducatori
ai imperiului roman au promulgat decrete ca cel din 139 1. Hr. de expulzare a
evreilor din cetatea eterna, masurd luata Tn timpul domniei lui Claudiu (41-54,
cf. FAp 18,2)". Pentru fiii lui Israel, exilul era asociat cu rusinea (Deut 28,37) Intrucat
implica pierderea tarii si mai cu seama a pretiosului sanctuar si de aceea revenirea
acasa era un vis permanent al fiecarei generatii, de unde si expresia: ,,de te voi uita
Terusalime, uitatd sd-mi fie dreapta mea” (Ps 137,5). In ciuda tuturor neajunsurilor
ce tineau de viata Tn exil, avantajul de a trai intr-o diaspora era si este Inca acela ca
Intre membrii comunitatii se realizeaza o mai solida coeziune sufleteasca si unitate
nationala decat acasa. Este unanim recunoscut ca un rol providential in pastrarea
unitdtii nationale si a credintei religioase 1-a avut Tora (instructiune, invatatura, lege)
care dupa distrugerea sanctuarului a inceput sa polarizeze in jurul sau, Tn primul

10 Mircea BasaraB, Interpretarea Sfintei Scripturi in Biserica Ortodoxd (Cluj-Napoca:
Alma Mater, 2005), 41.

1 Tmpriastiere, dispersare, diaspora,” in Dictionar Biblic, vol. 2, trad. Constantin Moisa
(Bucuresti: Stephanus, 1996), 182.
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rand elita religioasa, in frunte cu profetii ridicati de Domnul tocmai cu scopul de
a veghea la pastrarea nealterata a credintei stramosesti precum si pe fiii lui Israel
de pretutindeni. In afara granitelor tarii, locul templului a fost preluat cu succes de
catre sinagogi. Acestia au devenit locuri de intrunire cu caracter social si religios
si de intalnire cu profetii. Cand comunitatea nu dispunea inca de o sinagogd, casa
profetului era locul ideal unde se putea lectura si comenta Legea. Asa ne informeaza
Tezechiel: ,,In anul al saselea de la robirea regelui Ioiachim, in cinci ale lunii a sasea,
pe cand sedeam in casa mea si batranii lui Iuda sedeau inaintea mea, s-a lasat peste
mine mana Domnului Dumnezeu” (Iez 8,1; 14,1).

Asadar daca in perioada lui de glorie maximala templul polariza in jurul
sau Intreaga activitate religioasa, In timpul dispersarii printre straini, locul sau este
suplinit cu succes de sinagoga si de Tora. Acest fapt a fost valabil nu doar pentru
comunitatile din Mesopotamia ci si pentru perioada greco-romana cand un mare
numadr de iudei, din ratiuni politice sau comerciale, si-au intemeiat comunitati
puternice in marile centre urbane din Siria, Egipt sau Asia Mica (in peste 100 de orase).
Odata cu anexarile realizate de Alexandru Macedon (sec. IV 1. Hr.) sistemul
administrativ initiat de el si continuat de catre succesorii lui: Seleucizi si Ptolemei,
iudeii se puteau deplasa cu usurinta dintr-o zona in alta avand libertatea de a
intreprinde diferite afaceri si de a calatori la Ierusalim mentinand astfel legatura cu
cei de acasd. Un aport substantial 1-a avut diaspora iudaica din Egipt, dupd Invatarea
limbii grecesti, iar o contributie majora la implementarea culturii iudaice in Egipt
a fost traducerea Bibliei in limba greaca ce a constituit de fapt si un real aspect
misionar privind diseminarea monoteismului printre pagani. Din scrierile lui Filon,
si nu numai, rezulta indubitabil si preocupari de apologetica misionara iudaica
indreptata spre cultura greaca si coduri de instructiuni pentru convertitii din lumea
pagana'.

Se pare ca in pofida Tnsusirii si promovarii culturii elenistice, ca unii care se
bucurau de un statut de semi independenta in sensul cd, dupa exemplul comunitatii
de la Roma, comunitdtile mai importante aveau propriul sistem de conducere, asa
numitul comitet de batrani (gerusia) cu reprezentantii sdi oficiali si cu obligatia de
a Intretine bune relatii cu autoritatile locale'. Se crede ca tot acestuia 1i revenea
sarcina de a intretine cu fidelitate relatiile cu patria mama prin achitarea obligatiilor
fata de Templu si de a comunica cu credinciosii de acasa prin pelerinaje la Ierusalim
ocazionate de sarbatorile mai importante (FAp 2,5; 8,27; 28,31) ori calatoriile
comerciale. Asadar, cu toate cd traiau departe de casa, legea stramoseasca era liantul
cel mai puternic pentru mentinerea identitdtii nationale (Fil 3,5-8).

2WaLLs, ,,Diaspora,” 341.
13 Tmpristiere, dispersare, diaspora,” 181.



Din perspectiva crestina traducerea Vechiului Testament a fost nu doar un
eveniment cultural dar si unul misionar spre avantajul celor simpatizanti ai culturii
iudaice si deschisi spre credinta monoteista incat prin aceasta s-a pregatit si terenul
Evangheliei (cf. FAp 8,27-40). Deci prin Septuaginta, diaspora iudaicd a Indeplinit
un rol misionar printre paganii care veneau in tangenta cu ea, fie prin lectura directa,
fie prin ascultarea mesajului ei de catre cei care din pura curiozitate veneau la slujbele
sinagogale.

Istoricii religiilor pot da marturie cd mai toate religiile lumii au propria
diaspora incat nu este un dat specific iudaismului ori crestinismului, numai ca,
asa cum sublinia si Hans Kiing, este de apreciat capacitatea de exceptie a religiei
iudaice de a se adapta In oricare parte a lumii s-ar afla constientizand omniprezenta
ocrotitoare a lui Dumnezeu. Chiar daca Tora nu se mai lectureaza la Templu, ci la
Sinagoga, jertfelnicul, respectiv altarul este substituit de cuvantul Domnului transmis
prin profeti, iar sacrificatorul este Tnlocuit de rabin, diaspora iudaica a probat fara
putinta de tdgada ca unitatea religioasa si implicit cea etnica poate fi pastrata si fara
a avea o autoritate religioasa sau politica centrald', dar numai cu conditia ca religia
marturisita sa fie luata n serios, intrucat acolo unde patrunde secularizarea nicio
religie nu poate afirma cd ramane nepagubitd. Asadar religia a avut un rol covarsitor
in pastrarea nealterata a identitatii nationale Tn diaspora, iar cartea Estera este o
marturie grditoare in aceasta directie fiindcd Dumnezeu nu se ascunde de poporul
Sau intrucat acolo unde se afla poporul lui Dumnezeu, se afla si poporul Sau dupa
cum bine zice Isaia; ,,Acum, asa graieste Domnul, care te-a facut lacove, si Cel ce
te-a intocmit, Israele! Nu te teme de nimic, caci Eu te izbavesc, te chem pe nume:
esti al Meu. Daca vei trece prin ape, Eu voi fi cu tine: si raurile nu te vor ineca; daca
vei merge prin foc, nu te va arde, si flacara nu te va aprinde. Caci Eu sunt Domnul,
Dumnezeul tau, Sfantul lui Israel, Mantuitorul tau” (Is 43,1-3). Asadar chiar daca in
exil se indura multe umilinte existand garantia ca Dumnezeu 1si Tnsoteste poporul in
exil greutatea acestuia este simtitor diminuata'.

Diaspora crestina

Desi in mare se confrunta cam cu aceleasi probleme cu care se poate confrunta
diaspora oricarei religii, inceputurile sale difera intr-o oarecare masura de toate in
sensul cd pornind de la porunca Intemeietorului Bisericii de a propovidui Evanghelia
tuturor neamurilor (Mt 28,19-20) misiunea a trebuit si se extindd. Inseamna asadar
ca prin definitie vocatia Bisericii este de a se raspandi si a nu se cantona intr-un tinut

4 Hans Kung, Iudaismul. Situatia religioasda a timpului, trad. Edmond Nawrotzky-To6rok
(Bucuresti: Hasefer, 2005), 167.

15 G. WiGopER, Enciclopedia ITudaismului, trad. Radu Lupan si George Weiner (Bucuresti:
Hasefer, 2006), 245.
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oarecare, limbd ori etnie. Intr-o oarecare masura misionarii Bisericii au imitat stilul de
lucru al religiei revelate in ideea ca s-a inteles de timpuriu ca mesajul crestin trebuia
diseminat printre neamuri. Nu gresim daca afirmam ca aceasta lucrare misionara are
fundamentarea biblica a Primului Testament. Sa nu se uite ca un procent apreciabil
din mesajul profetilor a fost destinat si popoarelor din vecinatatea tarii sfinte
(Is 14; 15; 16; 17; 19; 20; 23; 34; 47; ler 46; 47; 48; 51; lez 25; 26; 27; 28; 29; 30; 31;
32; 35; 38; 39; Dan 11; Am 1; 2; Avd 1; Iona 3; Naum 3; Sof 2) si ca implicit au fost
familiarizati cu Biblia. Primele marturii despre diaspora crestina le gasim in Epistola
sf. Tacob care zice ca aceasta era inclusa 1n cele 12 triburi risipite n toata lumea
(Tac 1,1), probabil lumea imperiului roman la care se refera si apostolul Petru cand
vorbeste de ,,imprastierea” crestinilor in tinuturile Pontului, Galatiei, Capadociei,
Asiei si Bitiniei (1Pt 1,1).

Hans Kiing gaseste chiar o oarecare similitudine Tntre Biserica si sinagoga,
in ideea ca atat una cat si cealaltd a avut reperele sale de spiritualitate: prima ar fi
ca pentru iudei, perioada rabinilor, din secolul I pana in secolul VII/VIII care se
suprapune cu perioada Parintilor bisericesti, adica daca unii au marcat intr-un mod
definitoriu structura iudaismului ortodox, ceilalti si-au pus definitiv amprenta pe
structura crestinismului ortodox. Si tot el sugereazd si un alt element de similitudine
cand afirma ca de vreme ce iudaismul trdieste in cea mai mare parte disipat printre
neamuri, nu mai este exclusiv o religie nationald's, nici in cazul Bisericii nu se prea
poate evident vorbi de o Biserica nationala in proportie de suta la suta.

in loc de concluzii

Am vazut care au fost conditiile nasterii diasporei iudaice si se cuvine
sublinierea ca si in cazul celei crestine conditiile au fost oarecum asemanatoare.
Ele au proliferat, pe alocuri, gratie lucrarii misionarilor, prin emigratie Tn masa, din
cauze politico-militare ce au determinat schimbari teritoriale, si nu in ultimul rand,
prin extindere. Se stie ca din ratiuni politice sau economice de-a lungul istoriei,
dar mai ales Tn ultimii 20 de ani, multi crestini din tarile excomuniste au plecat
si s-au stabilit Tn afara tdrii lor si implicit a circumscriptiei eclesiastice de care au
apartinut si de atunci sunt numiti crestinii din diaspora, iar totalitatea acestora a
alcdtuit diaspora crestina. Diaspora ortodoxd In general, si cea romaneascd in
special, pastreaza bune raporturi cu Bisericile mama desfasurandu-si viata religioasa
conform randuielilor canonice. Legdtura religioasa si morala pe care o pdstreaza
comunitatile Tntre ele este expresia spiritului sobornicesc al Bisericii si al trairii vietii
in Hristos'”. Dupd schimbarea regimurilor totalitare din Europa au avut loc mari

16 KuNa, Iudaismul, 164.

17 Stan, ,,Ortodoxia si Diaspora,” 3-5.



mutatii pe plan demografic care n-au ocolit nici tara noastra. Din diverse motivatii,
diaspora romaneasca s-a amplificat si diversificat in sensul ca s-a extins in diverse
zone ale Europei, dar nu numai, Tnsa nu atat prin realizarea de noi convertiri cat mai
ales prin parasirea tarii natale si implicit a Bisericii mama.
Este deja cunoscut ca o mare provocare pentru crestinismul ortodox roman
o0 constituie problema integrarii. Avem In vedere integrarea atdt a unor persoane
desprinse Tn mod brutal din ambientul lor familial sau national, cat mai ales a
unor mari grupuri constranse sa-si abandoneze propria tara din diverse ratiuni ca:
persecutii politice, conflicte armate, crize economice, catastrofe naturale sau alte
cauze. Se stie ca odata cu deschiderea granitelor tarii, dupa 1989, a sporit substantial
numarul diasporei din diferite tari ale lumii si numeroase familii au de suferit atat
din cauza despartirilor temporare, cauzate de cautarea locurilor de munca, precum
si din cauza neputintei de a se adapta. Problema integrdrii se pune mai ales pentru
cei care au renuntat la propria cetitenie in favoarea alteia. Intreaga lor viatd va fi
marcata de dificultatea integrarii Tntr-o comunitate de alta culturd, religie si traditii.
Extrem de dificil este pentru prima generatie dezradacinata din pamantul natal, pentru
care odata intrata in tara de adoptie apare n primul rand handicapul de comunicare la
care se adaugad cel de cultura si credintd. Nici pentru copiii celor din afara nu-i prea
simplu. In societate si la scoala acestia vor vorbi limba tirii gazda iar acasi le va fi
din ce Tn ce mai greu sa vorbeasca propria limbd incat cu vremea o vor uita cu totul.
Cat priveste generatia a treia, aceasta poate sa-si piarda definitiv identitatea
nationala sau chiar pe cea religioasd. Aceasta va fi deci prima grea problema in afara
de cea economica, mai cu seama pentru familiile abia integrate. Daca Biserica nu
s-ar implica insistent in viata spirituald a comunitatilor enclave oferindu-le asistenta
religioasd, asa cum erau deprinsi 1n tara natald, mai devreme sau mai tarziu, acestia
vor accepta credinta si obiceiurile bastinasilor pentru a se simti pe deplin integrati'®.
Conform traditiei deja statornicite prin hotarari ale unor sinoade ecumenice,
Biserica mama are drept exclusiv de jurisdictie asupra diasporei, iar dupa obtinerea
autocefaliei, in conformitate cu drepturile ce decurg din aceasta, fiecarei Biserici
autocefale 1i revine Tn mod canonic jurisdictia asupra diasporei proprii'®, dar nu doar
dreptul ci mai ales datoria de a acorda asistenta religioasa fiilor sai de pretutindeni.
Asadar, Biserica are menirea de a-i invata pe crestinii care-i apartin cd unitatea
credintei poate fi un antidot eficient Tmpotriva Tmprastierii si a pierderii propriei
identitati.

18 Petre SEMEN, ,,Atitudinea Bisericii fata de problemele sociale actuale; integrare, globalizare,
ateism, secularizare, trafic de persoane-o mare provocare pentru Biserica si societate la
inceput de mileniu III,” ASUIT XIII (2008): 171-2.

19 Liviu StaN, ,,Autocefalie si autonomie in Ortodoxie,” MO 5-6 (1961): 281.
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In toatd viata nu mi-am propus si laud vreodatd pe cineva in public, ci
am urmat mai degraba calea profetilor biblici, aceea de a critica atunci cand s-a
impus, si am facut-o doar din dorinta de a-i imita, macar prin cuvant, pe ,,oamenii
lui Dumnezeu”. In cazul de fatd, raportdndu-ma la persoana si personalitatea
Pr. Prof. Univ. Ioan Chirild, ma simt obligat, nu sa laud, ca sa nu ma schimb, ci
doar sa evoc. Am inceput, inca din tinerete, colaborarea cu domnia sa, si implicit
cu Facultatea de Teologie din Cluj. Colaborarea cu aceasta facultate, s-a realizat
prin intermediul profesorilor, astazi de elita ai ortodoxiei roméanesti, respectiv a
Pr. Prof. Toan Chirila si Pr. Prof. Stelian Tofand, pe care-i consider, gratie activitatii
lor de exceptie, stalpii ortodoxiei ardelene, dar nu numai. Prin cei doi mari Profesori,
dar nu de varsta, Cuvantul lui Dumnezeu se propovaduieste cu mult profesionalism
apostolic si cu multa daruire de sine. Bravo celor doi! Ma simteam foarte onorat sa
particip la Comisiile de Doctorat de la Cluj, caci aveam garantia ca sub conducerea
stiintifica a celor mai sus amintiti, se realizeaza lucrari de doctorat la biblice de mare
calitate.

Se impune sd mai amintesc un amdanunt, petrecut cu multi ani Tn urma, cand
Parintele Profesor Chirila isi sustinea examenul de accedere pe postul de asistent.
Unul dintre membrii Comisiei, care avea multa experientd didactica i-a reprosat
tandrului Toan Chirila ca prea se implica Tn multe, si mai ales ca de ce se implica in
realizarea emisiunilor radio. Pe atunci, eu fiind cel mai tdnar in Comisia de examen
nu am ndraznit sa zic ceva. Acum ma consider indreptatit sa spun ca onorabilul
Profesor nu a intuit cu cine se pune. Intr-adevar, Parintele Prof. Univ. Ioan Chiril,
pe tot parcursul activitdtii sale a avut capacitatea de a-si gestiona la maximum posibil
timpul de lucru, incat a reusit sa le faca pe toate: administratie, activitate didactica
si de serioasa cercetare stiintifica, as zice super abundenta, iar peste toate si o foarte
bogata activitate misionara, prin emisiunile de la Radio Renasterea si Trinitas (Atlas
Biblic). Emisiunile domniei sale au fost neintrerupte de peste 10 ani, si mai ales foarte
apreciate. Aduc madrturie spusele unor ascultatori consecventi din zona Constantei,
dar nu numai, care ziceau: ,,Daca ar avea Biserica macar cativa ca Parintele Prof.
Ioan Chirild de la Cluj si ca altcineva de altundeva, misiunea Bisericii Ortodoxe
Romane ar fi la mare naltime!”

La ceas aniversar transmit, pe aceasta cale, Pr. Prof. Univ. loan Chirila sa-i
pastrez Dumnezeu harul si aceeasi mare putere de munca spre noi sporirii teologice
si misionare!
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Locul patriarhului Avraam in cartile Vechiului Testament este neindoielnic
unul foarte Tnsemnat. Scriitorii biblici 1i mentioneaza adesea numele. Istoria
patriarhului Avraam (toledot Terah) alcatuieste o sectiune mare a Cartii Facerii
(Fac 11,27-25,11). Inaceastd lucrare ne propunem s analizim un text despre patriarhul
Avraam aflat in afara Genezei. Va fi expus si interpretat un pasaj din discursul lui
Ahior Amonitul din Cartea Iuditei. Cuvintele acestui prozelit marturisesc modul in
care poporul lui Israel a pastrat si a dezvoltat memoria stramosilor lor.

Cartea Iuditei

Cartea Iuditei este singura dintre cartile deuterocanonice (anaghinoscoména)
in care un personaj feminin detine rolul principal. Cartea se divide in trei parti
principale: (1) motivul campaniei militare initiate de regele Nabucodonosor
(Tudita 1,1-3,8); (2) frica israelitilor in fata asirienilor (Tudita 4,1-7,32) si (3)
biruinta evlavioasei si frumoasei Iudita (Tudita 8,1-16,25)>2. Tudita, o evreicd bogata,
fiica lui Merari din orasul Betulia (Iudita 8,1) si vaduva lui Manase din semintia
lui Simeon (Iudita 8,2; 16,22), si-a salvat orasul si Iudeea de sub jugul lui Olofern

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba sarba: ,,Uspomena na patrijarha
Avraama u Knjizi o Juditi,” Glasnik: crkveni ¢asopis Srpske pravoslavne eparhije temisvarske
59 (2019): 19-32.

2 Pentru detalii cu caracter isagogic despre aceasta carte cuprinsad in ,,canonul extins”, a se
vedea: ,Iudita,” in Ioan CHIRILA et al., Introducere in Vechiul Testament: manual pentru
Facultdtile de Teologie Ortodoxd (Bucuresti: Basilica, 2014), 752-60. Anto Porovic¢, Uvod
u knjige staroga zavjeta 2: Povijesne knjige [in croata: Introducere in cdrtile Vechiului
Testament 2: Cdrtile istorice] (Zagreb: KrSc¢anska sadasnjost, 2015), 309-30 (,,Knjiga o
Juditi“). Christophe NHAN, ,Judit, in Einleitung in das Alte Testament: Die Biicher der
Hebrdischen Bibel und die alttestamentlichen Schriften der katholischen, protestantischen
und orthodoxen Kirchen, eds. Thomas Romer et al. (Ziirich: Theologischer Verlag Ziirich,
2013), 713-24; Alexandru MorpovaNn, Propedeutica biblicd. De la Primordiu la rascoala
Macabeilor. Cdrtile cu caracter istoric 11, Seria Biblica 20 (Alba Iulia: Reintregirea, 2018),
375-404 (,,Cartea Iuditei”). Constantin JiNGA, Fise de initiere in lectura Vechiului Testament
(Timisoara: Marineasa, 2000), 226 (,,Cartea Iuditei”).



(Holofernes), capetenia armatei babiloniene/asiriene, in anul al X VIII-lea al domniei
lui Nabucodonosor (Tudita 2,1), si Tn timpul slujirii marelui preot Ioachim. In jurul
anului 589 1.Hr., Olofern, purtand razboi Tmpotriva evreilor, a asediat cetatea Betulia.
Epuizati, lipsiti de alimente si apa, locuitorii cetatii si-au pierdut curajul si increderea
in Dumnezeu si se pregateau sa capituleze in fata inamicului.

Iudita era o femeie modesta, cu frica de Dumnezeu, dreapta si nespus de
frumoasa. Fiind vaduva, ar fi putut sa se recasatoreasca, dar a hotarat sa se daruiasca
cu totul slujirii lui Dumnezeu. Si-a folosit gratia si frumusetea naturala doar pentru
a-si salva poporul si patria. Mai tarziu, ea Tnsdsi va marturisi ca in actele savarsite
a fost cdlauzita de mana lui Dumnezeu (Iudita 16,5), fapt confirmat si in elogiul lui
Ozias Simeonitul (Tudita 14,17) si cel al comunitatii (Iudita 15,9-10).

Toatd nadejdea punandu-si Tn Dumnezeul parintilor ei, s-a Tmbracat frumos si,
nsotita de o servitoare, s-a indreptat spre tabara vrajmasa, pretinzandu-se un dezertor
(Tudita 10,1-23). Datorita infatisarii atragatoare si a vicleniei sale, Iudita a reusit sa-1
castige pe Olofern si 1n acelasi timp sa trezeasca in el pasiunea pentru ea. Cuprins de
pofta pacdtoasa si imbitat de vin, a adormit in cortul siu luxos. In timpul somnului,
Iudita I-a decapitat (Tudita 13,8) si ascunzand capul tdiat In desaga s-a Intors catre
strajerii si batranii Betuliei (Tudita 13,10-13). Locuitorii cetatii asediate si-au asaltat
si alungat biruitor dusmanii derutati de stirea mortii neasteptate a fruntasului lor.
Dupa aceasta izbanda eroica, Iudita a ramas vaduva n casa ei, castigdnd consideratia
compatriotilor. Durata ei de viata atinge durata de viata a personajelor din vremea
patriarhilor si este identica cu durata perioadei Macabee, care a durat 105 ani®. Dupa
moartea ei, a fost ingropata in mormant alaturi de Manase, sotul ei. Casa lui Israel a
purtat doliu pentru ea timp de sapte zile (Iudita 16,21-24).

Cartea Iuditei probabil a fost scrisa in limba ebraica n timpul perioadei
hasmoneene, cel mai probabil in timpul domniei lui Ioan Hircanul I (135-104 1.Hr.)
sau in timpul domniei lui Alexandru Ianeul (103-76 1.Hr.)*. Inspirata de istoria si
cantecul profetesei Debora, precum si de eroismul Iaelei, sotia lui Heber Cheneul
(Jud 4-5), Iudita transmite un mesaj despre credinta in eliberarea poporului lui
Dumnezeu aflat sub opresiunea politica si militara®.

3 Poprovic, Uvod u knjige staroga zavjeta 2, 316.

4 Porovi¢, Uvod u knjige staroga zavjeta 2, 321. Din 1940 se observa consensul
general al biblistilor privind datarea Cartii Tuditei in epoca macabeand, care totusi pare
construitd pe materiale din epoca persana. Benedickt Otzen, Tobit and Judith (Sheffield:
Sheffield Academic, 2002), 86.

> Radomir Raki¢, ,Judita,” in Biblijska enciklopedija, vol. 1 (Srbinje-Foc¢a: Duhovna
akademija Svetog Vasilija Ostroskog, 2004), 493-4. Cartea Iuditei combina trasaturile unui
numar apreciabil de istorii biblice, iar Iudita este personificarea mai multor eroine israelite:
Miriam (Ies 15,20-21), Debora si Iaela (Jud 4-5), femeia din Tevet (Jud 9,53-54) si femeia
din Abel-Bet-Maaca (2Rg 20,14-22). Vitejia ei aminteste si de povestea lui David si a lui
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Cine a fost Ahior?

Potrivit Cartii Tuditei 5,5, Ahior este ,,conducatorul tuturor fiilor lui Amon”
(0 nyoduevog maviwv vidv Appwv), care-i oferd lui Olofern Tn mod voluntar
informatii despre israeliti. In pofida faptului ci este considerat un personaj minor,
Abhior joacd In realitate In carte un rol semnificativ®. Numele sdu (ebraicd: 11X’T7X)
se traduce prin ,fratele luminii” sau ,fratele meu este lumina™’, fapt care probabil
aminteste de pozitia unui convertit la credinta iudaica. Ulterior, in timp ce Iudita arata
poporului capul decapitat al lui Olofern, Ahior, un fost pagan, a recunoscut puterea
Dumnezeului lui Israel: ,,Cand Ahior a vazut toate cate facuse Dumnezeu pentru
Israel, a crezut cu putere (de-a-ntregul, opodpa) in Dumnezeu, s-a tdiat Tmprejur
si a fost adaugat casei lui Israel pana in ziua aceasta” (Iudita 14,10)%. Ahior este un
personaj n care cititorul cartii nu s-ar fi asteptat sa descopere un erou®.

In Sfanta Scripturd sunt mentionati mai multi strdini de neamul evreiesc
care Il recunosc pe Dumnezeu si afirmd puterea Lui. Aceste personaje pot fi
considerate precursori ai lui Ahior: Ietro (Ies 18,1-12), Balaam (Num 22-24), Rahab
(Tos 2,9-11), Neeman (4Rg 5), Nebucodonosor (Dan 2,46-47; 3,28-33) si Darius
(Dan 6,26-28). Unele din personajele enumerate au ascultat relatari despre lucrarile
lui Dumnezeu, in timp ce altele au fost martore in evenimente miraculoase.
Ahior se afla n contrast cu Aman, unul dintre cei mai mari calomniatori si detractori ai
poporului evreu mentionati in Sfanta Scriptura (cf Est 3,8). De asemenea, caracterul

Goliat (1Rg 17,12-54), iar Cartea Iuditei in ansamblu este un fel de inversare a relatarii
despre necinstirea Dinei (Jud 9,2-4; cf. Fac 34). George W. E. NICKELSBURG, Jewish
literature between the Bible and the Mishnah (Minneapolis: Fortress Press, 2005), 100.
Chipul lui Nebucodonosor pare sa fie influentat de cel al lui Antioh al IV-lea, In timp ce
moartea lui Olofern prin mana ITuditei aminteste de Tuda Macabeul care 1-a decapitat pe
generalul seleucid Nicanor (1Mac 7,47; 2Mac 15,30-33). Amy-Jill LEviNg, ,,Judith,” Tn The
Apocrypha, eds. Martin Goodman et al. (Oxford: Oxford University Press, 2012), 22.

¢ Despre rolul lui Ahior in Cartea Iuditei, a se vedea: Helen Erruimiapis-KEitH, ,, The Role
of Achior in Judith: An Autobiographical Response to the Enemy is Within,” Old Testament
Essays 3 (2013): 642-62.

7 Yehoshua M. Grintz, Sefer Yehudith (Jerusalem: Mossad Bialik, 1957), 110 (in limba
ebraica).

% Toate pasajele redate urmeaza traducerea personald, afara de cele indicate.

 Cunoscandu-1 pe Olofern, Ahior a putut confirma locuitorilor Betuliei identitatea capului
decapitat. De observat ironia implicata de narator in textul citat: cand Olofern l-a alungat
pe Ahior, mustrandu-l ca amonitul nu-i va mai vedea fata pana nu se va razbuna pe israeliti
(Iudita 6,5). Totusi, Ahior va avea ocazia sa vada din nou chipul cdpeteniei asiriene dupa
razbunare, Tnsa nu razbunarea lui Olfern, ci cea a israelitilor (Tudita 13,14; 14,5-6). Pieter
M. VENTER, ,, The function of the Ammonite Achior in the book of Judith,” HTS Teologiese
Studies/Theological Studies 3 (2011): 5, nota 12.



lui Ahior contrasteaza si cel al locuitorilor Betuliei, pentru ca, desi amonit'?, poseda o
intelegere mai bund a lucrarii lui Dumnezeu. Este posibil ca autorul sa fi ales anume
acest strdin pentru ca prin vocea lui sa evidentieze una dintre cele mai importante
Invatdturi teologice ale cartii si pentru a oferi un fel de mustrare compatriotilor care
sunt lasatori in credinta.

Interpretii biblici 11 leaga pe Ahior de Ahiacar din Cartea Iui Tobit
(Tob 1,21-22; 2,10; 11,19; 14,10). Inteleptul asirian Ahiacar sau Ahikar a fost sfetnic
la curtea lui Sanherib si Esardon si a compus o serie de ziceri si proverbe ntelepte.
Istoricitatea lui ramane incertd. Asemenea lui Ahior, Ahiacar a fost un nobil pagan
persecutat de conducatori, dar Tn cele din urma si-a redobandit pozitia pierduta.
Cea mai veche versiune pastratd a legendei lui Ahiacar se pastreaza in limba
aramaica'. Relatarea originala este probabil de origine asiriana si dupa toate
probabilitatile a fost populara Tn Orient, nu numai printre evrei, dar si printre alte
popoare'?.

In Cartea lui Tobit Ahikar devine Ahiacar (Aytdyapoc) si ruda apropiata (nepot)
al lui Tobit. Ahiacar 1l ajutd pe Tobit sa se Tntoarca la Ninive, mijlocind pentru el la
regele Esardon (Saherdan sau Sarchedonus, Tob 1,22). Timp de doi ani, poarta grija
lui Tobit dupa ce acesta isi pierde vederea (Tob 2,10) si impartaseste cu el bucuria
sfarsitului fericit al naratiunii: casatoria fiului Tobie cu frumoasa Sara (Tob 11,19).
Exista multe asemanari Intre Ahiacar din Cartea lui Tobit (al carui autor vede in el un
evreu devotat) si Ahior din Cartea Iuditei (al carui autor il lauda Tn descrierea sa ca
pe un prozelit exemplar): ambii reusesc sa Tmbine cu succes Intelepciunea teoretica
si cea practica. Batranul Tobit lauda virtutile speciale, suferintele si ascensiunea lui
Ahiacar (Tob 14,10-11). De asemenea, discursul lui Ahior meritd atentia si admiratia
cititorului deoarece cuvintele si actiunile sale sunt o oglinda a starii sale spirituale
inalte (Tudita 14,6-10). In continuare, prezentim prima parte a discursului despre
trecutul israelitilor sustinut 1n fata lui Olofern.

Discursul lui Ahior
Iudita 5,6-9 face parte dintr-o unitate literara mai ampla, intitulata ,,Discursul

10 Cartea ,,Legii repetate” exprima urmatoarea atitudine fata de amoniti: ,,Amonit si moabit
nu va intra in adunarea Domnului; chiar dupa al zecelea neam si pana-n veci, el nu va intra
1n adunarea Domnului” (Versiunea Bartolomeu Anania = BVA, Deut 23,3). Dar, cu toate
acestea, regele David descinde din Rut moabiteanca (Rut 4,21-22). Amonitii si moabitii,
doua popoare Tnrudite, sunt descendentii lui Lot (Fac 19,30-38).

" Deborah Levine Gera, Judith (Berlin: Walter de Gruyter, 2014), 200-1.
12 James M. LINDENBERGER, ,,Ahiqar: A New Translation and Introduction,” in James H.

CHARLESWORTH, ed., The Old Testament Pseudepigrapha, vol. 2 (Garden City: Doubleday,
1985), 479-93.
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lui Ahior” (Tudita 5,5-21)". Acest discurs are loc imediat dupa capitolele introductive
(Tudita 1-4) si face parte integranta din episodul intalnirii dintre Ahior si Olofern
(Tudita 5,1-6,10). Ni se spune ca Olofern (OAo@épvng), ,,comandantul suprem al
armatei asirienilor” (0 dpyiotpdtnyos Sduvdpews Agoovp) s-a maniat din cauza
insolentei locuitorilor Betuliei, care au refuzat sa se supuna in fata armatei asiriene.
Locuitorii Betuliei au rezistat inamicului, spre deosebire de alte cetati maritime
din Canaan care nu au manifestat nicio impotrivire. Chemand ,,pe toti principii
Moabului si capeteniile lui Amon si pe toti satrapii de pe tarmul marii”, el a solicitat
explicatii cu privire la razvratirea neasteptata. Naratorul 1l introduce pe scena pe
Ahior (Ayiop), ,,conducatorul tuturor fiilor lui Amon” (0 rfjyoduevog mavrwv vidv
Appcyv), care raspunde la Intrebarea lui Olofern Tn discursul sau'.

6] § Aadg 00TOG eloty amdyovol XaAdainy.

[Oamenii] acest[ui] popor sunt urmasii caldeilor.

71 @ kai map@Knoav 10 TpotepPOV €V Tfj Mecomotapiy,

ei au locuit ca straini mai intai Tn Mesopotamia,

® d11 o0k €BovAnBnoav dxkoAovbijcal toig Oeoig¢ TOV MATEPWV AVTHV, Ol
€yévovto v yij XaAdaiwv:

si fiindca n-au vrut sa slujeasca zeilor parintilor lor, care erau in tara Caldeilor,

81 @ kot €E€Pnoav €€ 6600 TAOV YOVEDV AOTOV

au parasit calea stramosilor lor

®) kai tpocekVnoav 16 Bed Tod odpavod, Bed ¢ néyvaoav,

si s-au Inchinat Dumnezeului cerului, Dumnezeului pe Care L-au cunoscut.

© Kai €¢€BaAov aDTOVG GO TIPOCOTOL TAV BE®V AVTRV,

Si i-au izgonit de la fata zeilor lor,

@ ot épuyov ei¢ Meconotapiav

si au fugit Tn Mesopotamia

© Kol ToHpQOKNOAV EKEL NHEPAG TIOAAGG.

13 Adolfo RoitmaN, ,,The Traditions about Abraham’s Early Life in the Book of Judith
(5:6-9),” in Esther G. CrazoN, David Satran si Ruth A. CLEMENTS, eds., Things Revealed:
Studies in Early Jewish and Christian Literature in Honor of Michael E. Stone (JSJSup 89;
Leiden: Brill, 2004), 73-87.

14 Ca forma literara, discursul lui Ahior este o recapitulare istorica. Asemenea unui cronicar,
el urmadreste istoria Israelului de-a lungul multor ani. Se acorda prioritate miscarii intr-un
areal geografic definit si absentei numelor personale, iar personajul principal al actiunii
este ,,acest popor” (6 Aaog o0tdc). Discursul este impartit In trei parti: perioada patriarhald
care se incheie cu cucerirea si ocuparea tarii Canaanului de catre fiii lui Israel (Iudita 6-16),
perioada judecatorilor si a regilor (Tudita 17-18) si perioada distrugerii Templului, a exilului
si a revenirii pe Sion (Iudita 18-19). Unitatea pe care o prezentam aici (Iudita 5,6-9) deschide
prima parte a discursului.



unde au trdit ca strdini multe zile.
9 @ ko eimev 6 BeOC AVTEV
Si Dumnezeul lor le-a zis
® ¢ZeNBelV €K T Tapoikiag abT@V Kai Topevdijvat €ig yijv Xavaav,
sa plece din locul acela unde au locuit si sa se indrepte spre tara Canaanului,
© Kail KatKNoav kel
Si s-au asezat acolo
@ kai émAnBOVONOaV Xpuoie Kai dpyvpie Kal év KTRVESLV TOAAOIG GQOSpa.
si s-au umplut cu aur, cu argint si cu foarte multe cirezi.
(Tudita 5,6-9)"

In aceastd prezentare existd numeroase trasdturi care riman unice in literatura
biblica. Spre deosebire de alte rezumate, naratorul cartii nu mentioneaza cunostinte
biblice mai familiare despre trecutul lui Avraam. De exemplu, nu exista nicio
mentiune despre legamantul dintre Dumnezeu si Avraam sau despre jertfirea lui
Isaac. Naratorul prin cuvintele lui Ahior prezintd acea perioada din viata personajului
principal, despre care naratorul Cartii Facerii, asemenea majoritatii expunerilor
istorice, nu afirmd aproape nimic.

Dupa continutul sau, discursul lui Ahior poate fi Tmpartit n trei parti:
(1) originea etnica (v. 6); (2) noua credinta si consecintele ei (vv. 7-8); (3) revelatia
si migratia (v. 9). Aceste trei parti contin un bogat material interpretativ: dezvoltari
exegetice, revizuiri, omisiuni si completari aduse relatarii biblice originale'.
Similar altor surse post-exilice, Tudita 5,6-9 contine traditii midrasice despre primele
etape ale vietii patriarhului Avraam. Versetele 6 si 9 din acest pasaj nu contin material
narativ preluat din Cartea Facerii (desi versetul 6 include un fel de dezvoltare exegetica
bazatd pe Fac 11,31, in timp ce versetul 9 pare sa ofere un rezumat revizionist la
Fac 12,1-13,12). Pe de alta parte, versetele 7 si 8 contin traditii extra-biblice.

In cele din urm4, se pune intrebarea: cdrui scop folosesc aceste corectii,
completdri si omisiuni despre viata timpurie a patriarhului Avraam? Se pare

15 In traducerea textului am consultat si urmétoarele editii ale Sfintei Scripturi: (1) Biblia
sau Sfanta Scripturd, editia Sfantului Sinod (Bucuresti: IBMO, 2019). (2) Biblia sau Sfanta
Scripturd, editie jubiliara a Sfantului Sinod (Bucuresti: IBMO, 2001). (3) Biblia, eds. Alois
Bulai si Eduard Patrascu (Departamentul de Cercetare Biblica; Iasi: Sapientia, 2020).
(4) Septuaginta. 1-2 Paralipomene. 1-2 Ezdra. Ester. Iudit. Tobit. 1-4 Macabei, vol. 3, eds.
Cristian BADILITA et al. (Colegiul Noua Europa; Iasi: Polirom, 2005). (5) Sveto Pismo Staroga
i Novoga zavjeta — Biblija — i Knjige Sireg kanona (devterokanonske), preveli mitropolit
crnogorsko-primorski Amfilohije (Radovi¢), i umirovljeni episkop zahumsko-hercegovacki
Atanasije (Jevti¢) (Beograd: Sveti arhijerejski sinod Srpske Pravoslavne Crkve, 2012).

16 RoitmaAN, ,,The Traditions about Abraham’s Early Life in the Book of Judith (5:6-9),”
73-87.
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ca motivul trebuie cautat in dorinta autorului de a glorifica figura patriarhului.
Prin urmare, conform acestei ,,noi versiuni”, aflim ca Avraam in primii sdi ani
petrecuti in Ur era deja un credincios devotat, un sustinator al monoteismului'’, care
s-a razvratit Tmpotriva concitadinilor sai idolatri, pregatit sa sufere ca martir pentru
convingerile sale, respectand cu strictete legea lui Dumnezeu si luptand pentru
rasplata lui Dumnezeu. Scopul final al autorului este de a face din personajul Avraam,
inca din perioasa timpurie a vietii sale, un exemplu pentru toate generatiile.

Imaginea lui Avraam din Cartea ITuditei este prezentatd ca un model de
urmat pentru ambele personaje pozitive din carte, Iudita si Ahior. Dupa cum
am ardatat mai sus, Avraam este descris Tn aceasta scurta sectiune asemenea unui
credincios devotat, dornic sa sufere pentru credinta sa si opus caldeilor politeisti.
Atitudinea lui o anticipeazd pe cea a Iuditei. [udita, urmand exemeplul lui Avraam,
1i sunt atribuite in carte calitatile unui mare credincios si patriot, care respinge
divinitatea lui Nabucodonosor opunandu-se cu zel politeistilor. In acelasi timp,
imaginea Iuditei contrasteazd cu imaginea locuitorilor Betuliei. In timp ce eroina isi
demonstreaza credinta neclintitd in Dumnezeu si se arata dispusa sa sufere pentru
aceasta (Tudita 8,24-27), locuitorii Betuliei sunt neincrezatori, acceptand sa se predea
ostirii asiriene (Iudita 7,23-28). Avraam serveste ca model de urmat si pentru Ahior.
Amandoi (1) cred in Dumnezeu (Tudita 5,8 || 14,10); (2) au fost alungati din cauza
convingerilor (Tudita 5,8 || 6,11); si (3) s-au convertit la o noua credinta (Iudita 5,8
|| 14,10). Conform Cartii Tuditei, un strain drept care primeste Legea iudaica devine
asemenea unui evreu nativ, avandu-l pe Avraam ca model sau ,,parinte”8,

Originea etnica

In comparatie cu alte surse din perioadele Primului si celui de-al Doilea
Templu, aceasta sectiune a discursului lui Ahior pastreaza elemente midrasice destul
de timpurii si chiar unice. Traditia despre modul in care Avraam a parasit Urul si
motivele sale pentru a se opune idolatriei (v. 7) nu se gdsesc nicaieri in alte locuri in
literatura iudaica timpurie. Relatarea convertirii lui Avraam (v. 8) este una dintre cele
mai vechi surse ale acestor traditii'®. Motivul pentru care Avraam a fost alungat din

!7 Detalii privind continutul acestei traditii: James L. Kuckr, The Bible as it Was (Cambridge:
Harvard University Press, 1997), 135-6.

18 Decadenta religioasa si morald a neamurilor determind alegerea unei persoane marcate de
credinta si stabilitate pentru a fi pastratoarea adevaratei credinte. Ea este temelia pe care se
nasc popoarele, n cazul lui Noe, si izvorul binecuvantarii popoarelor, in cazul lui Avraam.
Odata cu Avraam apar clar definite cadrele credintei autentice care, in fapt, este conformarea
vointei umane cu vointa divina pana la sacrificiul obiectului celei mai Tnalte iubiri.” Toan
CHIRILA, Cartea Profetului Osea: Breviarum al gnoseologiei Vechiului Testament, Colectia
Restauratio (Cluj: Limes, 2005), 12.

19°0 alta sursa, probabil la fel de veche, care contine aceeasi traditie este Cartea Jubileilor



Ur si fortat sa paraseasca Mesopotamia (v. 8) nu cunoaste nicio paralela pana la Tosif
Flaviu (Antichitdti iudaice 1,154-157)%.

,»Acest popor sunt urmasii caldeilor” (Iudita 5,6). Raspunsul lui Ahior este mult
mai complet si mai cuprinzator decat ceea ce de fapt I-ar preocupa pe Olofern sa afle:
arhistrategul asirian este interesat de fortele militare si de fortificatiile israelitilor,
nu si de originile, trecutul si relatia acestora cu Dumnezeul lor. Ahior a optat sa-i
infatiseze pe israeliti iIncepand cu originea lor etnica: ei sunt descendenti ai caldeilor.

Studiile istorice biblice de reguld evidentiaza doar inceputurile religioase
(cum ar fi creatia sau exodul din Egipt), mai putin pe cele etnice. Autorul
mentioneazd originea etnica a israelitilor sub influenta etnografiei grecesti si romane.
Potrivit Bibliei ebraice, Avraam a fost arameu (cf. Deut 26,5), nu caldeu®.
Caldeii au fost asociati cu babilonienii din secolul al VIII-lea 1.Hr. si de atunci mai
departe in istorie, dar si in Vechiul Testament (de exemplu: Is 47,1; ITer 21,4)*.
Ei erau cunoscuti si ca intelepti si vorbitori iscusiti (cf. Dan 2,5.10 etc.).
Olofern respinge pozitia lui Ahior, sustindnd ca israelitii au venit din Egipt,
considerati fiind de origine inferioara (Tudita 6,5).

Credinta cea noua si urmarile ei

,N-au vrut sd se inchine la dumnezeii parintilor lor” (Tudita 5,7).
Ahior precizeazd cd Avraam si familia sa au pardsit Urul din motive religioase.
Potrivit Fac 12,1-5, lui Avraam i s-a poruncit sa se stabileascd n Canaan.
In discursul siu, Ahior completeazi lacunele textuale din Cartea Facerii prezentandu-
ne motivele migratiei: respingerea divinitatilor stramosesti si adorarea Domnului
Dumnezeu (cf. los 24,2-3, unde se dezvaluie faptul ca tatdl lui Avraam Terah se
inchina altor zei). Ahior sustine ca stramosii israelitilor au fost expulzati din patria
lor din pricina credintei lor in Dumnezeul cerului®. Desi este evident faptul ca Ahior
se refera la Avraam si la familia sa, el vorbeste in general despre stramosii colectivi
ai israelitilor care resping zeii locali si raspund chemadrii lui Dumnezeu.

Aceasta referire generala la stramosii israeliti este in concordanta cu
descrierea deliberatd a lui Ahior despre poporul lui Israel, nu si a liderilor acestuia.

11,16-17. GERra, Judith, 204.
% GERa, Judith, 204.

2 Ur Kasdim ( D*T2 X [Ur Chalde@orum], Fac 11,38.31) a fost tradus in Septuaginta prin
1 yopa v XaAdaiwv, ,tara caldeilor”. Lawrence Mitchell WiLLs, The Jewish Novel in the
Ancient World (New York: Cornell University Press, 1995), 223.

22 GERA, Judith, 205.

23 ,Dumnezeul cerului” (in text: 0e® 100 oUpavod) este o forma atipicd a Numelui divin nu
prea comuna textelor biblice. Unii exegeti vad aici o incercare de a-L asocia pe Yahwe cu
zeitatea persana Ahura Mazda. WiLLs, The Jewish Novel in the Ancient World, 224.
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In acelasi timp, ea respinge orice posibila contradictie intre Fac 11,31, unde intreaga
familie a lui Avraam parasise deja Urul, si Fac 12,1, unde doar lui Avraam i s-a
cerut sa-si paraseasca ,,patria”, probabil Urul (cf. Nem 9,7). Alte surse post-biblice
(Cartea Jubileelor 11,16-17; 12,1-8.12-14; Antichitdti iudaice 1,154-157) afirma,
de asemenea, ca Avraam L-a recunoscut pe adevaratul Dumnezeu si a fost nevoit
sd paraseascd Urul din pricina convingerilor sale. In aceste surse doar Avraam
L-a recunoscut pe Dumnezeu. Sursele biblice (Ios 24,2-3) si cele post-biblice
(Jubilee 12,1-8.14) subliniaza faptul ca tatal lui Avraam si fratii sai s-au inchinat
altor divinitati sau idoli. Avraam este cel care a fost ales in mod special si Dumnezeu
a fost cel care 1-a adus in Canaan dincoace de Eufrat (Is 51,2; Jubilee 12,21-31).

Ahior nu mentioneaza evenimentele cele mai proeminente din viata lui
Avraam — legamantul cu Dumnezeu si jertfa lui Isaac —, insa Iudita va face aluzie
mai tarziu la aceste episoade in discursul ei despre incercarile celor trei patriarhi
(Tudita 8,26). Este interesant ca Ahior va relata oarecum din nou istoria lui Avraam
si a familiei sale?*. Ahior, asemenea lui Avraam, va fi alungat pentru ca si-a exprimat
convingerile sale despre Dumnezeul lui Israel (Tudita 6,11)* si se va converti la
credinta fiilor lui Israel (Tudita 14,10). Ca urmare, aceste versete au un scop dublu:
addugarea informatiilor neatestate anterior despre viata timpurie a lui Avraam si
anticiparea scenei convertirii lui Ahior. Discursul lui Ahior despre originea lui Israel
indica faptul ca Tn poporul ales se gaseste un loc pentru prozeliti, chiar el urmand sa
se numere printre ei.

,2Dumnezeul pe Care ei L-au cunoscut”: Ahior nu dezvaluie cum au ajuns
parintii lui Israel sa-L. cunoasca pe Dumnezeul cerului. Unele traditii antice ar putea
sta la baza cuvintelor sale. Verbul énéyvwoav (persoana a IlI-a, plural) este aorist
ingresiv si denota dobandirea respectivei cunostinte.

Strdmosii poporului evreu au fost alungati si si-au gasit refugiu in
»Mesopotamia”: O asmenea izgonire si prigoana nu vom gasi in Sfanta Scriptura.
Potrivit textelor din Fac 11,31-12,5 si Ne 9,7, Avraam si familia sa si-au parasit tara
de buna voie atunci cand patriarhul a fost chemat de Dumnezeu. Aceasta este cea mai
veche atestare a traditiei expulzarii (cf. Antichitdti iudaice 1,157.281).

Revelatia si migratia
n Tudita 5,9 se afirmd urmatorul lucru: ,»oi Dumnezeul lor le-a zis sa plece

24 Potrivit unei vechi traditii evreiesti, regele Nimrod a pus la Incercare credinta tanarului
Avraam, aruncandu-l intr-un cuptor de foc, asemenea celor trei tineri din Cartea Profetului
Daniel (Dan 3,20-95). Patriarhul Avraam a trecut nevatamat prin flacari. Pentru sursele
midrasului mentionat a se vedea RorrmaN, ,, The Traditions about Abraham’s Early Life in the
Book of Judith (5:6-9),” 73.

%> Pentru mai multe detalii a se consulta: RoitmaN, ,, The Traditions about Abraham’s Early
Life in the Book of Judith (5:6-9),” 82-5.



din locul acela unde au locuit si sa se indrepte spre tara Canaanului” (é€eABeiv
€k 1A mapoikiag adtdv kai mopevbijvar €i¢ yAv Xavaav). Acest verset este un
ecou al textului din Fac 12,1, unde Domnul Dumnezeu 1i porunceste lui Avraam:
,»lesi din tara ta...” ("E&eAf¢ €k 1rig yAg oov...). Cu toate acestea, versiunea lui Ahior
este nuantatd, deoarece lui Avraam si rudelor sale li s-a poruncit sa-si pardaseasca
locuinta temporara (mapoikia), nu tara natala si casa parintilor mentionate in
Fac 12,1. Ahior vorbeste despre mutarea familiei din Haran, pentru ca tara stramosilor
lui Avraam este Caldea, Tn care se afla Ur.

,»S1 s-au umplut (Imbogatit, &rAnOvvOnoav) cu aur, cu argint si cu foarte multe
cirezi.” Aceasta sectiune finald a versetului 9 are ca model de inspiratie descrierea
bogatiei lui Avraam din Fac 13,2, unde este enumerat acelasi continut al avutiei
stramosului evreilor: ,,Si Avraam era foarte bogat n vite, Tn argint si in aur” (BVA).
Avutia lui Avraam provene din Egip ca urmare a renegarii sotiei sale, Sara, in
favoarea lui Faraon (Fac 12,16). Insa Ahior evitd si reproducd episodul infam. In
Vulgata, aceastd parte a versetului (Tudita 5,9d) este omisa®.

Lauda adusa patriarhilor poporului ales

Ulterior, in cursul naratiunii, Tudita afirma despre patriarhul Avraam
urmatoarele: ,,Aduceti-va aminte cum a facut cu Avraam si cum l-a Tncercat pe Isaac
si ce i s-a Intamplat lui lacob In Mesopotamia Siriei, cand pastea oile lui Laban,
fratele mamei sale; ca pe noi nu ne-a incercat prin foc, asa cum a facut cu ei, ca sa
le cerceteze inima, si nici nu s-a razbunat pe noi, ci spre trezire 1i loveste Domnul pe
cei ce se apropie de E1” (BVA Iudita 8,26-27). Potrivit cuvintelor Tuditei, patriarhul
Isaac a fost ispitit la fel ca si tatdl sau, patriarhul Avraam?. Probabil ca autorul cartii
are in vedere momentul legarii lui Isaac si pregatirii lui pentru jertfa (Fac 22). Acest
caz ramane unic in literatura iudaica timpurie, deoarece fiului Isaac i se atribuie
aceleasi fapte si merite ca si propriul sau parinte Avraam.

Lauda adusa Iuditei de catre Ozias din semintia lui Simeon prezintd multe
asemanari cu elogiul adus de regele Melchisedec patriarhului Avraam:

,Binecuvantat (eddoynuévog) sa fie Avram de Dumnezeul cel Preainalt
(T® Ok 1@ LYiotw), Care a creat cerul si pamantul (6¢ éktioe TOV 00pavoV Kal TV
yiiv)! Si binecuvantat sa fie Dumnezeul (edAoyntog 0 ®¢oc) cel Preainalt, Cel ce i-a
dat pe dusmanii (€yfpot¢) tai in mainile tale!” (Fac 14,19-20)

,0, fiica, binecuvantatd (edAoynm)) esti tu de Dumnezeul cel Preainalt
(T® Bed 1@ VYioTtw), mai mult decat toate femeile de pe pamant; si binecuvantat

%6 GEera, Judith, 207.

27 Anke MuHLING, Blickt auf Abraham, euren Vater«: Abraham als Identifikationsfigur des
Judentums in der Zeit des Exils und des Zweiten Tempels (Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 2011), 126.
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(evAoynpuévog) este Domnul Dumnezeu (0 ®¢dg), Care a creat cerul si pamantul, Cel
ce te-a calduzit sa tai capul cdpeteniei dusmanilor (€x0p&v) nostri! (Iudita 13,18)

Concluzii

Cititorul poate fi surprins de faptul ca autorul cartii o face pe Iudita aproape
la fel de merituoasa ca si patriarhul Avraam. Comparatia dintre cele doud personaje
are acelasi context:

(1) Un protagonist victorios. Avraam Infrange coalitia celor patru regi rasariteni
pentru a-1 elibera pe nepotul sau Lor. Iudita Tnvinge pe Olofern si salveaza poporul
Betuliei; (2) Binecuvantarea triunfala este acordata celor doi eroi de cate o autoritate:
Melchisedec, regele invaluit in taind al Salemului, respectiv Ozias, cdpetenia cetatii
Betulia®.

Cartea Iuditei 1i Invata pe cititorii sdai cd Dumnezeul lui Israel poarta grija de
poporul sau, mai ales Tn imprejurari dificile (Iudita 13,17). Domnul Dumnezeu fi
cheama pe toti oamenii asemenea vaduvei Tudita si strainului Ahior sa fie eliberatori
si marturisitori ai adevaratei credinte. Aceasta arata inca o data ca ,nebunia lui
Dumnezeu e mai Inteleapta decat oamenii, si slabiciunea lui Dumnezeu mai puternica
decat oamenii” (BVA 1Cor 1,25).

Dedic aceastd contributie modesta Preacucernicului Pr. Prof. Univ. Dr.
Ioan Chirila, care continua sa inspire si sa Incurajeze noile generatii In studiul Sfintei
Scripturi. Fie ca lumina parintelui profesor sa straluceascd neincetat in teologia vechi-
testamentara ortodoxa romaneasca, iar Parintele ceresc sa-i daruiasca ani lungi.

8 Géza G. XERAVITS, ,,Abraham in the Old Testament Apocrypha,” in Abraham in Jewish and
Early Christian Literature, eds. Sean A. Adams si [Zanne Domoney-Lyttle (London: T&T
Clark , 2019), 39-40.
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Preliminarii

In teologia marelui Apostol Pavel, antropologia reprezinti un capitol
definitoriu. Cu toate acestea, vocabularul antropologic paulin, extrem de nuantat,
dar aproape nesistematizat, denotd faptul ca Apostolul n-a fost preocupat niciodata
sa alcatuiasca un sistem antropologic bine conturat dupa tipul cugetatorilor profani.
Stradaniile lui tintesc — afirma prof. Grigorie T. Marcu — spre cu totul altceva, si
anume, spre un scop eminamente practic al fiintarii omului, ,,acela de a-1 prezenta pe
om asa cum este, ca sa ne facd sa Intelegem cum ar trebui sa fie”.

Omul contemplat de Apostolul Pavel este intotdeauna acela care, intr-un fel
sau altul, sta in fata lui Dumnezeu, fie stapanit de pacat, fie savarsind virtutea.

Pentru zugravirea conditiei religioase a omului, Apostolul Pavel
Intrebuinteaza o serie de formule terminologice, precum: ,,omul trupesc” (odpkivog
avBpwmnog — Rom 7,14; 1 Cor 3,1.3), ,,omul duhovnicesc” (nvevpatikdg GvOpwmog —
1 Cor 2,13-15; 14,37; Gal 6,1); ,,omul vechi” (maAaiog &vBpwmnog —Rom 6,6; Col 3,9);
,»omul dinafara” (6 €w &vOpwmog—2 Cor 4,16); ,,omul dinauntru” (6 éow &vOpwmog—
2 Cor 4,16); ,,omul nou” (6 véog GvBpwmog — Col 3,10; 0 kavog avOpwmog — Ef 2,15;
4,24); ,faptura cea noua” (kawvn ktioig — 2 Cor 5,17; Gal 6,15).

Toate aceste expresii arata cat de departe sau cat de aproape este acest om,
caracterizat de aceste apelative, de vietuirea in Hristos. Iar pentru Tnnoirea starii sale,
adesea devastatd de pacat, omul trebuie sa parcurga un intreg proces transformator,
de la ,,omul vechi” la ,,omul nou”, ca sa dobandeasca, In cele din urma, statutul de
kawrn ktioig (faptura noud, In Hristos).

Asadar, toate aceste formule ne conduc la esentialul antropologiei pauline, la
axa ei. Ele impart viata omului Tn douad, si tot asa si a omenirii Tntregi. Criteriul, insa,
dupa care se opereaza aceasta categorisire este de ordin etic. Prin urmare, putem
afirma faptul ca aceste formule sunt vehicolul antropologiei etice pauline.

Avand in vedere ca tema studiului de fata este legata de procesul nnoirii
omului Tn conceptia paulind, adica a dobandirii statului de faptura noua in Hristos,

' Cf. Grigorie T. Marcu, Antropologia paulind (Sibiu: Arhidiecezana, 1991), 94.



prezentarea acestor formule antropologice, in complexul semnificatiilor lor etice,
este obiectivul analizei care urmeaza.

Drumul urmarit este legat de intregul proces care marcheaza transformarea
yomului trupesc”, adica a omului natural, limitat la propriile sale puteri, in
,omul duhovnicesc”, sau 1n faptura sau zidire noua in Hristos, statut dobandit prin
lucrarea Duhului Sfant, care locuieste n el.

Botezul crestin sau paradoxul inceputului innoirii omului (Rom 6,4-13)

a. Moartea si invierea cu Hristos

Intr-o adevarata »teologie a Botezului”, schitata Tn Rom 6,4-9, Apostolul Pavel
prezinta rolul central al lui Iisus Tn procesul devenirii noastre de la starea ,,omului
vechi”, la cel ,,nou”, care creste si se dezvolta constant in Hristos.

In acest sens, Apostolul Pavel scrie: , Asadar, prin botez ne-am ingropat
(ovvetadmuer odv «dt®) cu El In moarte, pentru ca, asa cum Hristos a inviat din
morti prin slava Tatalui (tvee Gomep fyépdn XpLotog €k vekpav), tot astfel si noi sa
umbldm intru Tnnoirea vietii (oUtwg kel el év kavotnTl (wic TepLTATHOWUEDY);
cd daca una cu El ne-am facut prin asemanarea mortii Lui (c0udutor yeyovaper),
atunci una vom fi si prin aceea a invierii Lui, cunoscand noi aceasta, anume ca
omul nostru cel vechi a fost rastignit Tmpreuna cu El (ouveotavpwfn), asa incat
trupul pdcatului sa fie nimicit, pentru ca noi sa nu mai fim Inrobiti pacatului;
caci cel ce a murit este eliberat de pacat. Iar daca am murit impreuna cu Hristos
(ameBavopev oLV xpLot®), credem ca vomssi viaimpreund cu El (cu{fooper adt®), stiind
ca Hristos, odata inviat din morti, nu mai moare; asupra-I moartea nu mai are stapanire”
(Rom 6,4-9)°.

Ceea ce se poate observa, in acest pasaj, este prezenta de 5 ori a formulei
,sun”, care are menirea de a exprima tocmai centralitatea lui Hristos, atat in actul
mortii omului vechi, adica al lepadarii asa-zisei ,,umanitati negative”, cat si In cel
al invierii si al cresterii Tn noul statut, faptura cea noud, ,umanitatea pozitiva”?,
dobandita prin Botez*.

2 A se vedea spre comparare elemente ale unei teologii baptismale asemanatoare, prezente
in Col 2,12-13: ,Ingropati cu El prin botez, intru El ati si inviat prin credinta in lucrarea
lui Dumnezeu Care L-a inviat pe El din morti. Iar pe voi, cei ce erati morti In gresalele
voastre si in netdierea-mprejur a trupului vostru, v-a facut vii impreuna cu El, iertandu-va
toate gresalele”.

3 Referitor la ambele aspecte ale efectului Botezului, vezi Ion Bria, ,,Botez,” in Dictionar de
Teologie Ortodoxd, (Bucuresti: IBMO, 1981), 76; Dumitru STANILOAE, Teologia Dogmatica
Ortodoxd, vol. 3 (Bucuresti: IBMO, 1978), 45-51.

4 Sf. Vasile cel Mare, in opera sa ,,De Spiritu Sancto” scrie cu privire la moartea si Tnvierea cu
Hristos, Tn actul Botezului: ,,Din acest motiv, Domnul, care este Datatorul vietii noastre, ne-a
dat legamantul botezului, care contine un tip de viata si de moarte, caci apa Implineste chipul
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Nici un act al incorporarii noastre Tn Trupul eclesial al lui Hristos nu se face
fara participarea Sa, sau fara colaborarea noastra cu El. Important de subliniat, in
acest proces al cresterii si sfintirii In El, este tocmai sinergismul dintre factorul divin
si cel uman, ca raspuns la actiunea dinamica a lui Iisus.

Textul citat mai sus reda sase acte ale schimbarii statutului fiintei noastre, prin
trecerea de la omul cel vechi, la cel nou, sfintit, in toate fiind prezent Hristos, prin
participare:

1. rastignirea impreund cu El (ouveotavpwdn)

2. moartea impreund cu El (ameBavoper obv XpLotw)

3. ingroparea impreuna cu El (cuvetadnuer odv adtw)

4. invierea cu El din moarte ({va cSomep fyépn XpLotog oltwe kol Muel év
keLrotnTL (Wi TepLmatiowuer)

5. unirea cu El intr-o singura fiinta (o0udutor yeyovapuev)

6. vietuirea impreund cu El (ou{nooper adtw)’.

Asadar, Botezul inseamna moarte Tmpreuna cu Hristos, adica nimicirea
omului vechi si invierea cu El intr-o noud viatd. In acest sens, Duhul Sfant
realizeaza, in Botez, adevarata maAtyyeveoia (nasterea din nou) si avakaivwoig
(Innoirea) intregii fipturi umane. In Epistola adresati lui Tit, Apostolul Pavel scrie:
,» El nu din pricina faptelor pe care le-am facut noi intru dreptate, ci dupa mila Sa
ne-a mantuit prin baia nasterii din nou (Aovtpod maAiyyeveoiag) si prin Tnnoirea
Duhului Sfant (@vakaivaoewg nvevpatog ayiov) (Tit 3,5). Expresiile baptismale
Aoutpod mayyeveoiag si dvakatvwaews mvebpuaTog aylov reprezinta, asadar, dubla
semnificatie a Botezului: pe de o parte, spalarea omului de pacate si regenerarea lui
intr-o viata noud, sub imperiul Duhului Sfant, pe de alta parte®.

mortii, iar Duhul Sfant ne ofera garantia vietii. De aici rezulta cd raspunsul la intrebarea
noastra de ce apa a fost asociata cu Duhul este clar: motivul este ca in botez au fost propuse
doua scopuri: pe de o parte, distrugerea trupului pacatului, pentru ca acesta sa nu mai aduca
niciodata roade pentru moarte; pe de alta parte, trdirea noastra pentru Duhul si rodul nostru
in sfintenie; apa primind trupul ca Intr-un mormant figuri ale mortii, in timp ce Duhul revarsa
puterea Invioratoare, relnnoind sufletele noastre din moartea pacatului la viata lor originara.
Iata deci ce inseamna a fi nascut din nou din apa si din Duh, nasterea din nou din apa si din
Dubh, faptul de a fi facut mort fiind realizat Tn apa, In timp ce viata noastra este realizata In noi

prin Duhul.” (cf. St. Basi, ,,Letters and Select Works,” in Nicene and Post-Nicene Fathers
8, seria 2, ,,De Spiritu Sancto,” 165-6).

°> 0 analiza amanuntitd a acestui sinergism sau impreuna lucrare cu Hristos, pentru desavarsirea
noastra, nu doar in actul Botezului, ci pe tot parcursul vietii, vezi James D. G. Dun,
»,Romans 1-8,” Tn WBC 38A (Dallas, 1988), 313-21; Stelian Toran4, ,,’Evanghelizare’ sau
’centralitatea’ lui Hristos ntr-o societate secularizata,” Dimensiunea sociald a Evangheliei
(Suplimentul Teologic al Jurnalului Pleroma) (2011): 15-33.

6 Fritz GRUNZWEIG, ,,Epistolele catre Timotei, Epistola catre Tit, Epistola catre Filimon,” in
Comentariu Biblic 18-19 (Sibiu: Lumina lumii, 2007), 525-6.



Un aspect complementar al teologiei baptismale, cu accentuarea realizarii
centralitatii lui Hristos 1n actul Tnnoirii noastre, apare si in Epistola catre Galateni,
unde Apostolul Pavel scrie: ,,Cdci cdti in Hristos v-ati botezat (éfantioBnte), in
Hristos v-ati si-imbrdcat (évedioeode)” (Gal 3,27) .

Ideea imbracarii In Hristos prin botez reflecta o intelegere extinsa a procesului
nostru de crestere in Hristos, si anume prin aceea ca lisus devine ,,imbracaminte”
pentru cel care s-a innoit prin apa. Sfantul Ioan Gura de Aur afirma clar:
,Cand cineva este deja Tmbrdcat, cum se poate spune ca trebuie sa se imbrace in
continuare cu o naturd noua? Imbracimintea noud a fost imbricata o dati cu Botezul.
Imbricimintea noud pe care se imbraci acum este noul mod de viatd si de
comportament care decurge din botez. Acolo, cineva nu mai este Tmbracat de dorintele
inselatoare, ci de propria neprihdnire a lui Dumnezeu.”® In acest fel, El ne protejeazd
de orice pericol din exterior care ne poate periclita existenta. In acelasi timp, propriul
statut al maturitatii noastre spirituale, care a Tnceput, practic, Tn apele curatitoare
si reinnoitoare ale botezului, este intarit. Botezul creeaza o relatie ontologica intre
Hristos si cel botezat, nu printr-o fictiune juridica, ci printr-o comunicare directa de
viata®.

In legiturd cu noul statut spiritual dobandit prin Botez si cu constanta lui
actualizare, Sfantul Chiril al Ierusalimului scrie: ,,Pentru ca ati fost botezati in Hristos
si Tmbracati Tn El ati dobandit asemanarea cu Fiul lui Dumnezeu. Caci Dumnezeu,
care mai Tnainte ne-a dat spre infiere ca fii, ne-a facut asemenea trupului de slava al
lui Hristos... De aceea, partasi fiind la viata lui Hristos, sunteti voi pe drept numiti
hristofori”'.

b. O nouda creatie — kouvry ktioig (2 Cor 5,17)

Rezultatul, Tnsa, al mortii si al Tnvierii cu Hristos, in Botez, este concretizat
magistral de citre Apostol intr-o inegalabild formula teologica, specifica antropologiei
7 In Epistolele pauline intalnim frecvent verbul évdtw in legdturd cu schimbarea moralid
fundamentalda care are loc in fiinta crestinului prin integrarea sa deplind in Hristos.
Doar 1n acest mod crestinul devine unul ce este Tnarmat cu ,,armele luminii” (Rom 13,12);
cu ,,armura lui Dumnezeu” (Ef 6,11); cu ,,pavaza credintei si a iubirii” si cu ,,coiful nadejdii
mantuirii” (1Tes 5,8); inzestrat cu ,frumusete, bunatate, smerenie, blandete si rabdare”

(Col 3,12) etc. La Parusie, el va fi, apoi, Tmbracat cu ,nemurire” si cu ,nestricaciune”
(1Cor 15,54).

8 J. CHrysostom, ,,Homily on Ephesians” 13.4.24, in IOEP 4, 240.

9Vezi D. MoLLAT, ,,Symbolismes baptismeaux chez Saint Paul,” Lumiere et Vie XX VI (1956),
72. O analiza amanuntita a tuturor acestor idei, vezi, Stelian ToraN4, ,,Biblische Begriindung
der Heiligkeit und Heiligung,” in Theologischer Dialog mit der Rumdnischen Orthodoxen
Kirche, eds. Martin Schindehutte si Martin Illert (Leipzig: Evanghelische Verlaganstalt,
2014), 200-4. J. CurysostoM, ,,Homily on Ephesians,” 240.

10°Cf. St. CyriL DE JERUSALEM, ,,Catechéses mystagogiques,” in Sources Chrétiennes 126
(Paris, 1966), 120-1.
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sale: kotvr) ktiolg — fapturd noud (creatie noud)'. Iata ce scrie el corintenilor:
,Prin urmare (&ote), daca este cineva intru Hristos, el e faptura noua (kaivr) ktioig):
cele vechi au trecut (ta dpyaia mapfAfev), iata ca toate au devenit noi (yéyovev
korvd)” (2Cor 5,17).

In deschiderea afirmatiei sale, Apostolul Pavel alege si foloseasca conjunctia
subordonata dote®? (,,asadar”) n prologul argumentatiei sale, despre faptura cea
noua in Hristos, pentru a sintetiza ceea ce spusese anterior (vv. 14-15), si anume ca,
statutul de crestini rdscumparati si innoiti in Hristos este dat de moartea si invierea
Lui. Cele doua verbe care compun acest verset (mapijAfev — ,,au trecut”; yéyovev —
,»5-au Tnnoit”) au o constructie gramaticald genuind. Primul verb — mapfjAfev — este
la aorist, indicand o singura actiune completd, si anume, sfarsitul modului trecut
de vietuire al unei persoane, care este acum in Hristos; iar cel de-al doilea verb —
y€yovev, care este la indicativ perfect, implica o actiune trecutd, dar care Inca mai are
efect. Insumate, cele doud verbe subliniaza, asadar, centralitatea eshatologica a lui
Hristos, Intrucat doar in El cele vechi se sfarsesc, lasand loc nasterii noii creatii. Iar
n acest proces, care este unul de natura soteriologica, lisus Hristos, Cel rastignit si
inviat, devine calea mantuirii universale, adica fiinta noii creatii'®.

Prof. Hans Klein este de parere ca ,Pavel nu face aici nici o declaratie,
pentru ca el nu spune: ,,Noi, cei care suntem Tn Hristos, am devenit fapturi noi”, ci
formuleaza o propozitie conditionald'¥, lasand sa se Tnteleaga faptul ca numai cel ce
este Tn Hristos este creatura noua sau poate deveni o creatura noua. Hristos devine,
asadar, izvorul, conditia si cadrul noii deveniri. ,In mod tipic paulin, evenimentul
mantuirii este astfel limitat la credinciosi. In timp ce moartea de pe cruce se aplicd
tuturor, Tn masura In care toti au murit si, prin urmare, nu mai trebuie sa priveasca
Tnapoi la vietile lor anterioare, noua creatie se aplicd doar celor care au murit
&v Xplot®”®.

Vorbind despre procesul nasterii din nou si al devenirii omului de la ,,vechi”
la ,,nou”, Sf. Vasile cel Mare aminteste de trei creatii ale omului, una dintre
acestea apartinand Botezului: ,,Gasim trei creatii mentionate in Scriptura: prima,

I La fel, comuniunea euharistici este o expresie a comuniunii Tn moarte cu Hristos
(1Cor 11,26), din care se naste noua creatie.

12 Aceasta conjunctie este adesea folosita de catre Apostolul Pavel cu scopul de a introduce
o concluzie sau o deductie sau chiar rezumatul unei idei in discutie. Vezi Daniel B.
WaLLAck, Greek Grammar Beyond the Basics. An Exegetical Syntax of the New Testament
(Grand Rapids: Zondervan, 1996), 673.

13 Paul BARNETT, The Second Epistle to the Corinthians (Grand Rapids: William B. Eerdmans
Publishing Company, 1997), 465.

14 Cf. Hans KLeIN, Der Zweite Korintherbrief (Hermannstadt: Honterus, 2015), 130.
15 KreN, Der Zweite Korintherbrief, 129.



transformarea din neexistenta in existentd; a doua, schimbarea din rau in bine; si a
treia, Tnvierea mortilor. In acestea 1l veti gisi pe Duhul Sfant cooperand cu Tatal si
cu Fiul... Acum, omenirea este creata a doua oard prin botez, cdci dacd cineva este
in Hristos, este o fdpturd noud”'®.

Formula urmatoare év Xpiot® nu este neaparat o referintd eshatologica,
cat una mistica’, in sensul de apartenentd la Hristos, prin intermediul Botezului
si al Euharistiei, a crestinului Tnviat din moartea pacatelor, eliberat de sub tirania
veacului acestuia Tn vederea trairii celui viitor. Acest transfer din ,,vechi”, in ,,nou”
poate fi inteles ca fiind un nou act creator, o imagine familiara iudaismului acelor
vremuri, tema ,,noii creatii” avandu-si rdddcinile Tn mesajul profetic al Vechiului
Testament (Is 43,18-19; 65,17; 66,22). Apostolul Pavel pare a imprumuta, astfel, din
iudaism, perspectiva sa religioasa, care duce de la crearea lumii, la desavarsirea ei'®.
Din moment ce se vorbeste despre o noua faptura, este clar ca este implicata si o
noud creatie, pentru Sfantul Pavel, destinul creatiei fiind solidar cu cel al omului
(cf. Rom 8,18-25)".

Iisus Hristos este prima roada a acestei noi creatii, de aceea Intreaga innoire
a omului si a intregii creatii se realizeazd numai Tn comuniune cu Hristos —
&v Xp1ot®®. A fi in comuniune cu Hristos (cf. 1Tes 2,14; Gal 1,22; 1Cor 1,4) sau a fi
,»in Domnul” (1Tes 5,12; Gal 5,10; 2Cor 2,12), este consecinta imediata a efectelor
Sfantului Botez (Gal 3,27), astfel ca, prin intermediul acestui Sacrament, crestinul
devine un madular al Bisericii, care este ,, Trupul lui Hristos”* (1Cor 12,12-31;
Rom 12,4-8; Col 1,18; Ef 1,23).

16 ST, BasiL THE GREAT, ,Letter 8,” in Fathers of the Church: A New Translation (Washington:
Catholic University of America Press, 1947), 36.

7 De aceeasi parere este si Hans Klein, care scrie: ,,Pe de alta parte, in Gal 2:19 si urmatoarele,
Pavel vorbeste despre Hristos care trdieste in el. Alternanta dintre in Hristos si Hristos in...
poate da impresia ca este vorba de o viziune mistica....” (cf. KLeiN, Der Zweite Korintherbrief,
129).

8 Vezi, Charles K. BarrerT, A Commentary on the Second Epistle to the Corinthians (Londra:
Adam & Charles Black, 1976), 173. in scrierile de la Qumran (1QS 4,25; 1 QH 13.11) se
vorbeste, adesea, atat de o Innoire cosmica, universald, cat si de una antropologica, personala.
Vezi Margaret E. THraALL, ,,The Second Epistle to the Corinthians,” in The International
Critical Commentary 1 (Edinburgh: T&T Clark, 1994), 420-1.

19°0 dezvoltare a acestei teme, vezi Stelian ToranA, ,,The Relation between the Destiny of
Humankind and that of Creation according to Romans 8:18-23,” In Theologies of Creation in
Early Judaism and Ancient Christianity, eds. Tobias Nicklas si Korinna Zamfir (Berlin/New
York: De Gruyter, 2010), 335-53.

20 Maurice CARREZ, ,,L.a Deuxiéme Epitre de Saint Paul aux Corinthiens,” in Commentaire du
Nouveau Testament VIII (Genéve: Labor et Fides, 1986), 149.

21 James M. Scorr, ,,2 Corinthians,” in New International Biblical Commentary (Peabody:
Hendrickson Publishers, 1998), 135.
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Cand vorbim insa despre procesul Tnnoirii omului, trebuie sa accentuam atat
aspectul sdu, asa-zis pasiv, n sensul a ceva ce am primit, n dar, cat si aspectul
dinamic al acestuia, de devenire, In sensul ca Innoirea noastra In Hristos, care se
confunda adesea cu procesul sfinteniei, nu are finalitate. Cresterea si Tnnoirea in
Hristos este un proces de o viata!*

Chiar daca intreaga creatie nu se gaseste inca in starea eshatologica finalg,
de deplina Tnnoire, ea a fost recapitulata in Hristos o data cu omul, asa ca finalitatea
Tnnoirii ei este datd, Tn germene, n relatia ei cu Hristos, Creatorul ei (cf. In 1,3).
Facand parte din creatie, Tnnoirea omului cunoaste si ea tensiunea dintre cele doua
stari ”deja” si nu ,,inca”*, adica dintre Tnnoirea primita in actul Botezului si Tnnoirea
cosmica finala in al carei dinamism faptura umana, reinnoita deja in Hristos, este
parte integranta. Prin urmare, ,,noul veac care a rasarit cu Hristos aduce cu sine o
noua creatie, crearea unei noi fiinte umane. Hristos insusi este omul nou, Tncepatorul
noii creatii eshatologice. Astfel, kotvny devine, de asemenea, cuvantul central al
realitatii mantuirii deja certe acum in Hristos”.

Asadar, ”"noul” 1n procesul dobandirii statutului de ,,fapturd noua in Hristos”
sau de ,,nouad creatie” hristica, presupune un dinamism al fiintei Intr-un permanent
paradox antropologic: ,,.De aceea nu pierdem din curaj; dimpotriva, chiar daca omul
nostru cel din afara se trece, cel dinlauntru se Tnnoieste din zi Tn zi” (2Cor 4,16).

Innoirea interioara a lui koavr) ktioic — un proces dinamic continuu
(2Cor 4,16; Gal 5,22-24)

in sectiunea 2Cor 4,16-18%, Apostolul Pavel deschide o serie de motive
tematice, care se influenteaza reciproc. In v. 16, spre exemplu, Pavel creioneaz
o antropologie originala in raport cu ceilalti autori ai Noului Testament; in
vv. 17-18 se reia paradoxul dobandirii slavei lui Dumnezeu, exprimat in
statutul de koatvr) ktioig prin asumarea transformarii omului vechi intr-unul nou,
accentuandu-se contrastul eshatologic dintre ceea ce este trecdtor si ceea ce este
vesnic. Raportul dintre caracterul trecator al omului din afara (0 &w @vOpwmnog)

22 Cf. ToraNa4, ,,Biblische Begriindung,” 340-1.
»Vezi ToraNA, ,,Biblische Begriindung,” 348.

24Vezi Johannes Benw, ,,kainOj, kainOthj,,” Theologisches Wérterbuch zum Neuen Testament
IIT (1990): 451-2.

> Unii cercetatori considera aceastd unitate tematica ca facand parte dintr-o temd a devenirii
viitoare (2Cor 5,1-10), cuprinsa in fragmentul de text 2Cor 4,18-5,10. Altii Inteleg prin
pericopa 2Cor 4,16-18 o formulare conclusiva a Apostolului referitoare la cele declarate
in 2Cor 4,7-15 referitor la slujba Apostolilor si la infruntarea cu demnitate a suferintelor
inerente in lucrarea de propovaduire. Vezi, in acest sens, THRALL, The Second Epistle to the
Corinthians, 320.



si Tnnoirea celui dinlduntru (60 éow @vOpwmog)®, este exprimat de catre Sf. Pavel,
asadar, printr-un paradox (2Cor 4,16).

Contrastul dintre trecerea omului exterior si Tnnoirea celui interior, se poate
explica, conform cercetatoarei Margaret E. Thrall?’, In patru moduri complementare:

1. Diferenta dintre trup si suflet se face pe filonul diferentierii virtutii de pacat;

2. Omul exterior este cel accesibil tuturor din afara, pe cand omul cel interior
este nevazut, fiind cunoscut doar de Dumnezeu;

3. Contrastul dintre cei doi termeni antropologici — om exterior — om interior
— este unul de naturd eshatologica si trebuie relationati cu termenii ,,om vechi”
(in afara de Hristos) si ,,om nou” in Hristos (Rom 6,6; Col 6,6; Ef 3,16);

4. Distinctia aceasta este datd de apropierea, respectiv indepartarea lui
Dumnezeu din viata omului, ambii termeni referindu-se la om, inteles ca intreg,
doar ca sintagma 0 & nuav avipwmnog face referire la persoana care inca nu a fost
induhovnicita Tn scopul unirii ei cu Dumnezeu.

n ciuda consumarii omului din afara, cel interior se Tnnoieste zi de zi, iar ceea
ce urmeaza sa se afirme 1n vv. 17-18, este o dezvoltare extrem de rafinata a ceea ce
s-a afirmat deja in v. 16, dezvoltand cu alte accente (eshatologice, de data aceasta)
taina Tnnoirii sufletului dupa chipul lui Iisus Hristos.?®

Aspectul dinamic al Innoirii omului dinlauntru se realizeaza in faptele
Duhului. Roadele Duhului, mentionate de catre Apostolul Pavel in Gal 5,22-25,
se gasesc Intr-un contrast puternic cu faptele trupului, care apar ca roade genuine
ale pdcatului. Iata ce spune Apostolul despre faptele trupului: ,Iar faptele trupului
sunt cunoscute; acestea sunt: desfranare, necuratie, nerusinare, idolatrie, vrajitorie,
dusmanii, certuri, gelozii, intaratari, galcevi, dezbinari, erezii, invidii, ucideri, betii,
chefuri si cele asemdnatoare acestora, asupra carora va previn...” (Gal 5,19-21a)%.

%6 Aparitia unor termeni antitetici (0 &w dvOpwnog — 0 éow &vOpwmog) nu dovedesc
nicidecum influenta unei gandiri dualiste sau gnostice Tn teologia antropologica paulina, dupa
cum afirma unii cercetatori (Vezi, Robert JEweTT, Paul’s Anthropological Terms. A Study of
Their Use in Conflict Settings (Leiden: Brill, 1971), 395), ci, mai degraba, marele Apostol
se foloseste aici de aceasta terminologie de tip platonica, tocmai pentru a se face si mai bine
nteles de catre acel grup de crestini din Biserica din Corint, proveniti din mediile eleniste.
Din perspectiva Intregii sectiuni, textul din 4,16 are un caracter tranzitoriu fiindca, pe de o
parte, rezuma cele spuse Tn 4,7-15, iar, pe de alta parte, deschide sectiunea din 5,1-10 n care
se vorbeste despre Tnnoirea, Tn plan eshatologic, a fapturii umane (Vezi si Torana, ,,Biblische
Begriindung,” 348).

27 THRALL, The Second Epistle to the Corinthians, 348-9.
28 Jerry W. McCanr, 2 Corinthians (Londra: Sheffield Academic Press, 1999), 48-9.

29 Pr. Vasile Mihoc clasifica aceste fapte ale trupului ca fiind, din perspectiva morald, pacate,
Tmpartindu-le In 4 categorii: a. pdcate carnale; b. pdcate de ordin religios; c. pdcate impotriva
iubirii aproapelui; d. pdcate Tmpotriva cumpadtdrii. Cf. Vasile Mmoc, ,,Epistola Sfantului
Apostol Pavel catre Galateni. Introducere, Traducere si Comentariu,” ST 5-6 (1983): 394-7.
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Concluzia este drastica: ,,... asa cum v-am mai prevenit — ca cei ce fac unele ca
acestea nu vor mosteni imparatia lui Dumnezeu” (Gal 5,21b).

Asadar, Tn opozitie cu faptele trupului, prepozitia 6¢ avand sens adversativ,
se gaseste ,roada Duhului”: ,lar roada Duhului (6 ¢ kapmog 100 mvedpatog) este
iubire, bucurie, pace, indelunga-rabdare, bunatate, facere de bine, credinciosie,
blandete, infranare, curdtie; impotriva unora ca acestea (katd T@®v T0100T@V) Nu este
lege (oUk &attv vopog)” (Gal 5,22-23).

Observam ca Apostolul foloseste pentru a exprima faptele Duhului expresia
,roada (fruct) — kapmog, si aceasta pentru ca notiunea de ,,rod” exprima cel mai
bine caracterul sinergetic al virtutii crestine. Pe de alta parte, este de parere exegetul
Vasile Mihoc, expresia ,,roada Duhului” exprima si ideea de crestere armonioasa a
crestinului®.

Contrastul evident dintre ,fapte” si ,rod” este evidentiat si In Ef 5,9.11:
,Pentru ca roada luminii este in orice bunatate, dreptate si adevar, osebind ce este
bine placut Domnului... Si nu fiti partasi la faptele cele neroditoare ale Intunericului,
ci mai degraba osanditi-le fatis (ud@Adov 6¢ kai EAéyxete)”!, unde faptele trupului sunt
intelese ca fiind ,fapte ale Intunericului”. ,,Nepartasia”, insa, la faptele tntunericului
se realizeaza printr-un spirit de discernamant, aplicand criteriile evanghelice la
imensa varietate a gandurilor si faptelor omenesti. Toate aceste fapte si atitudini
trebuie osandite Tn mod deschis. Verbul éAéyyw = ,denuntati-le”; “demascati-le”,
poate fi tradus, spre a pune verbul in acord cu contextul, si prin ,,a osandi”; ,,a blama”;
,»,a reprosa”; ,,a reproba”, este de parere fostul mitropolit, Bartolomeu V. Anania®.

Folosind singularul kapmog (Ef 5,22), Apostolul Pavel accentueaza unitatea
armonioasa a vietii ,,in Duh”. Virtutile nu pot fi despartite, astfel ca cel ce umbla
,»dupa Duh” poseda virtutea ca pe un tot unitar. Cele noua virtuti crestine pe care
Apostolul le mentioneaza sub titlul generic de ,,rodul Duhului” sunt reprezentative
pentru gama nesfarsita de manifestdri practice ale vietii Tn Duh®.

Intr-un alt context, Sfantul Pavel vorbeste despre darurile Sfantului Duh ca
fiind Tmpartite crestinilor separat (1Cor 12,11), dar Tn Gal 5,22 singularul kapmrog
— ,fruct, rod” arata ca toate cele noua daruri ale Duhului pot fi experiate de catre o

% Cf. Minoc, ,,Epistola sfantului Apostol Pavel catre Galateni,” 397.

3 Mai multe amanunte, n acest sens, a se vedea, Wolfgang ScHrAGE, Die konkreten
Einzelgebote in der paulinischen Pardnese (Giitersloh: 1961), 54 urm.

3 Biblia sau Sfdnta Scripturd, editia jubiliard a Sfantului Sinod (Bucuresti: IBMO, 2001),
nota f, 1679.

¥ Cele mai multe dintre virtutile amintite in Gal 5,22-23 apar 1n liste similare din alte
Epistole pauline: ¢ydnn (1Cor 13,13; 2Cor 6,6; Ef 4,2-3); yapa (Rom 14,17); eiprivn (Ef 4,3);
paxpoBupuia (2Cor 6,6; Ef 4,2-3; Col 3,12); npatimng (Ef 4,2-3; Col 3,12); dyabwavvy (Ef 5,9)
niiotig (1Cor 13,13).



singura persoana In parte, atunci cand Sfantul Duh este lasat sa lucreze efectiv n
viata crestinului.*.

Este evident faptul ca dragostea (aydrnn) trebuie sa stea n fruntea listei roadelor
Duhului, fiindca ea este masura libertatii crestine (cf. Gal 5,13). Dragostea este un
har superior tuturor celorlalte virtuti, fiind mult superioara credintei si nadejdii
(1Cor 13,13), ea cuprinzandu-le, de fapt, pe toate celelalte. Este imposibil de
imaginat vreo virtute sau vreo fapta crestind, care sa nu fie inspirata de iubire.
Toate virtutile sunt manifestari concrete ale iubirii. In cele din urm4, ea este reflexia
fidela a fiintei lui Dumnezeu, Care este iubire (cf. 1In 4,8).

In incheierea listei virtutilor, Apostolul Pavel este preocupat iardsi de problema
galateana a Legii, legand de aceasta teologia sa parenetica, dupa cum se Tntampla si
in Gal 5,14 si 18. Pronumele 1010010V (Gal 5,23) poate fi masculin, adica ,,impotriva
acestor oameni”, sau poate, la fel de bine, sa fie neutru, ,,impotriva acestor fapte”.
Expresia oUk &otiv vopog — ,,nu este lege” se poate referi la un set de legi etice,
universal valabile, dar, Tn cazul acesta, este evidenta referirea la Legea lui Moise®.

Desi in Gal 5,1-12 Apostolul vorbeste crestinilor Galateni despre libertatea
crestina fatda de Lege, Tn 5,24 se simte obligat sa le atraga atentia ca aceasta
libertate, gresit inteleasd, poate produce daune morale, de aceea se cuvine ca ei sa-si
rastigneasca poftele trupului lor®, pentru a fi siguri ca nu s-au despartit de comuniunea
cu Dumnezeu: ,,Iar cei ce sunt ai lui Hristos lisus si-au rastignit trupul Tmpreund cu
patimile si cu poftele — v odpka éotadpwoav).” Metafora ,,crucificarii”, original
paulina, avand o implicatie profund hristologica, indeamna efectiv la pironirea
omului vechi, adica a faptelor trupului, singura modalitate de a putea trai si umbla in
Duhul, pentru dobandirea innoirii vietii*’.

Acelasi raport dintre omul vechi si cel nou este descris de Apostolul Pavel si
in Col 3,5-10. Expresiile ,,tov naAaiov &vOpwmov — omul cel vechi” si ,,tov véov —
cel nou”, sau natura veche si cea noua a omului, reduc sensul literar la notiunea de
persoand. Persoana, adicd omul vechi, este cea identificatda cu umanitatea veche —
adamicad®, care trdieste sub autoritatea puterilor ceresti razvratite fata de Dumnezeu.

3 Richard N. LoNGENECKER, Paul: Apostle of Liberty (New York, 1964), 178.
% Moo, Galatians, 366.

% O analiza completa a ceea ce Tnseamna trupul si faptele lui, potrivit antropologiei pauline,
a se vedea Robert H. GunDRry, ,,Soma in Biblical Theology. With Emphasis on Paulinne
Anthropology,” Tn Monograph series — Society for New Testament Studies 29 (Cambridge:
Cambridge University Press, 1976).

A

3 James G. Dunn, ,, The Epistle to the Galatians,” in Black’s New Testament Commentary
(Peabody: Hendrickson Publishers, 1993), 314.

3 Sf. Grigore de Nyssa 1l descrie dur pe omul vechi ca ,,raspandind mirosul greu de cadavru”
(cf. Sr. GriGORIE DE NYssa, ,, Talcuire amanuntita la Cantarea Cantarilor,” in PSB 29, trad.
D. Staniloae si Ioan Buga (Bucuresti: IBMO, 1982), 123.
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Noua persoand, omul cel nou, este identificata cu noua umanitate, sau katvr) Ktioig,
inaugurata prin moartea si invierea lui Hristos®. Textul din Col 3,10 clarifica faptul
ca acest om nou nu este Tnca pe deplin nou, ci se afla inca in procesul de re-innoire
(dvakaivodpevov): ,,... v-ati dezbracat de omul cel vechi laolalta cu faptele lui, si
v-ati Tmbracat cu cel nou, care spre cunoastere se reinnoieste (dvakaivotpuevov) dupa
chipul Celui ce 1-a zidit” (Col 3,9-10)%.

Acest proces de re-innoire este focalizat pe cunoastere (€miyvwoig).
Astfel crestinii trebuie sa realizeze transformarea lor deplina dupa chipul lui
Hristos, printr-o continud ,schimbare a mintii (a gandului)”. In Epistola catre
Romani, Apostolul Pavel spune lamurit acest lucru sub forma unui imperativ: ,,$i
nu va potriviti acestui veac, ci schimbati-va prin Tnnoirea mintii, ca sa deosebiti
care este voia lui Dumnezeu: ce este bun si bineplacut si desdvarsit” (Rom 12,2).
,»Veacul” de care vorbeste Apostolul nu este nimic altceva decat lumea aceasta,
contingentd, de sub timp, de care omul Tn Hristos nu trebuie sa fie dominat, nici
mental si nici prin faptd. Cunoasterea este pe masura chipului Celui ce I-a zidit
(kat’ eikdvaTol ktioavrogadtov), astfel ca Apostolul, prinaluzialaFac 1,27, 1lidentifica
pe crestin cu noua creatie, noua umanitate reinnoita de Dumnezeu in Hristos, adica cu
Kawvn KTiolg.

Acesta este noul om de care are nevoie Biserica si lumea de azi!

Concluzii

a. Inceputul renasterii omului la noua viatd in Hristos are loc in Sacramentul
Botezului. Astfel, in apa Botezului, Iisus Hristos devine pentru noi toti haina spre
Tmbrdcarea staturii omului nou.

b. Calea virtutii devine atat modalitatea de mentinere a statutului de om nou,
dobandit la botez, cat si calea de crestere constanta in procesul de re-innoire.

c. Omul paulin din expresiile véov &vBpwmog (Col 3,10); kaLvdg &rpwmog
(Ef 2,15; 4,24) si kouvr) ktiow (2Cor 5,17; Gal 6,15) este omul nou (fiinta noua,
faptura noua), atat din punct de vedere al timpului, cat si al calitatii, dar care se afla
permanent pe drumul ”devenirii” Intru statutul final al lui kv ktioi.

d. Procesul innoirii omului echivaleaza cu o permanentd moarte a omului

3 Sf. Clement Alexandrinul foloseste expresia: ,,omul cel nou, replasmuit in Duhul Sfant
al lui Dumnezeu”. Cf. Sr. CLEMENT ALEXANDRINUL, ,,Cuvant catre elini,” in PSB 4, trad.
D. Fecioru (Bucuresti: IBMO, 1982), 154.

40 Referindu-se la aceste cuvinte, Sf. Grigorie de Nyssa afirma: ”Cei ce, dupa sfatul lui Pavel,
ati dezbracat pe omul cel vechi, ca pe un vesmant murdar, impreuna cu faptele si poftele lui, si
v-ati imbracat in vesmintele luminoase ale Domnului, ca cele aratate pe muntele Schimbarii
la Fata, mai bine zis, v-ati imbracat in Tnsu51 Domnul nostru Iisus Hristos, si in iubirea,
adica in haina Lui, si v-ati facut n chipul Lui, ajungand nepatimasi si mai dumnezeiesti...”
(cf. SF. GRIGORIE DE Nyssa, ,, Talcuire amanuntitd la Cantarea Cantarilor,” 118.
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vechi si cu un permanent proces de innoire a vietii Bisericii si de crestere a calitatii
vietii crestine.

e. Intr-o societate ca cea de azi, deplin secularizatd, doar omul nou, adica
»faptura sau creatia cea noua” (kaiwvn ktioig), in Hristos, mai poate schimba drumul
pe care aceasta a apucat, se pare, iremediabil, si anume, distrugerea venita prin ea
Tnsasi.

Ii doresc Parintelui Profesor Ioan Chirila, cu aceasta ocazie, sanatate si mult
spor 1n osteneala academicd si de cercetare biblicd, precum si buna inspiratie Tn
misiunea pastorala!
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Introducere

In cartile Vechiului Testament se regisesc mai multe referiri la persoana
care aduce vindecarea poporului Israel. De cele mai multe ori, vindecatorul nu era
reprezentat de o persoand anume, un doctor sau un timaduitor, ci Insusi Dumnezeu
era Cel vindeca poporul de boala trupeasca sau cea sufleteasca. Prezenta bolii era
corelata Tn Vechiul Testament de multe ori cu realitatea pacatului, mai ales in cartile
profetice, la fel cum absenta bolilor si neputintelor reprezinta un adevarat simbol
eshatologic al restaurdrii universale, cand nici un om nu va mai suferi din pricina
bolilor. Sfanta Scriptura, in special Vechiul Testament, descrie numeroase ocazii in
care Dumnezeu a adus plagi si boli asupra poporului Sau sau asupra dusmanilor Sai
»pentru a va face sa vedeti puterea mea” (Ies 9,14.16). Totodata, se arata si puterea
vindecatoare a lui Dumnezeu atunci cand poporul sau o anumita persoana virtuoasa
se afla intr-o stare de boald. In comentariile lor Sfintii Périnti au ficut referire la
Dumnezeu ca suprem Vindecdtor, oglindit astfel in paginile Vechiului Testament.

Poporul evreu si-a insusit cunostintele medicale de la popoarele cu care a intrat
n contact, Tn special de la egipteni si de la babilonieni care aveau multe cunostinte
in acest domeniu, facand chiar operatii chirurgicale. Despre medic ori vindecare se
aminteste in cartile profetice (Is 3,7; ler 8,22), dar si pe vremea regelui Asa, despre
care se spune ca bolnav fiind nu-L cauta pe Domnul ca vindecator, ci pe doctori
si tot acolo se vorbeste despre unguente si aromate vindecatoare (2Par 16,12.14).
Cu toate acestea, poporul Israel nu si-a pus speranta In oameni atunci cand era
vorba de a primi vindecarea, ci de cele mai multe ori vindecarea a venit pe fondul
credintei In Dumnezeu si a rugdciunilor pe care poporul le aducea Domnului.
Daca bolile erau vazute ca fiind o consecintd a pacatelor, a Tndepartarii fata de
Dumnezeu si a neindeplinirii poruncilor Acestuia, vindecarea de boli era adusa de
Dumnezeu.

! Prima versiune a acestui studiu a fost publicata Tn limba engleza in cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2022).
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Terminologia religioasa a imprumutat foarte mult din terminologia medicala;
paralel cu spiritualizarea notiunii de boald, in marea majoritate a aluziilor la vindecare
(rafa), Dumnezeu este autorul vindecarii in sens literal sau figurat.

Referiri la Dumnezeu ca doctor in Vechiul Testament

Substantivul care, in Vechiul Testament, desemneaza doctorul sau vindecatorul
(rofe), provine de la radacina ebraica rafa, inseamna a repara, a relua. Etimologia
este sugestiva pentru ca aminteste originile foarte modeste, conditia primitiva a
medicinei, Tn general, si a celei israelite, In mod special, si ne face imediat sa ne
gandim la un vraci mai degraba decat la un specialist in medicina.

Un prim text care face referire la Dumnezeu ca vindecator este cel din
Ies 15,26: ,,De vei asculta cu luare-aminte glasul Domnului Dumnezeului tau si vei
face lucruri drepte Tnaintea Lui si de vei lua aminte la poruncile Lui si vei pazi
legile Lui, nu voi aduce asupra ta nici una din bolile pe care le-am adus asupra
Egiptenilor, cd Eu sunt Domnul Dumnezeul tiu Care te vindeca”. In acest context,
se relateaza ca israelitii aflati Tn tinutul Mara, dupa ce au gasit apa nepotabila, au
apelat la Moise, caruia Dumnezeu i-a indicat un lemn prin care sa indulceasca apa,
iar autorul cartii adauga ca Dumnezeu nu le va mai provoca de acum Tnainte niciuna
dintre ,,bolile” (mahala) cu care lovise Egiptul pentru cd, proclama lahve, ,,Eu sunt
Domnul Dumnezeul tdu Care te vindecd”. Acest text vechi atesta indirect existenta
vindecatorilor umani n Israel, dar dezvaluie si legaturile religioase ale medicinei
israelite, puterea de a provoca boli si aceea de a le vindeca fiind atribuita divinitatii.
Dumnezeu este originea urgiilor asupra Egiptului (Ies 7,3 si urm.). Tot El 1i trimite
lui Saul un ,,duh rau” al nebuniei (1Rg 16,14) si este Cel care 1i dezvaluie lui Moise o
modalitate pentru indulcirea apei amare ( un lemn aruncat in ea), asa cum am vazut.
Deci, nu gdsim nicio urma de medicind rationald bazata pe observatia obiectiva.
De asemenea, pasajul pare sa implice o superioritate a Medicului divin Tn fata
vindecatorilor umani.

In timpuri mai recente, n 4Regi 20,1 si urm. se relateazd o boald de moarte a
regelui lezechia cdruia, la rugaciunea sa, Dumnezeu ii promite o vindecare iminenta
datorita unor leacuri, cu ajutorul profetului Isaia, si anume prin aplicarea pe rana
regelui a unei ,turte de smochine”. Aici, vindecarea de catre Dumnezeu nu exclude o
terapie umana, chiar daca era una care presupunea procedurile cele mai elementare.
In aceasta situatie nu vorbim doar despre un remediu miraculos, ci de un medicament
empiric.

In alt loc, in Paralipomena (2Par 16,12) se arata ca regele Asa, fiind bolnav
»,de la picioare 1n sus”, a facut greseala de a recurge la ,doctori” (rofeim) mai
degraba decat la Dumnezeu. Cronicarul acuza categoric aceastd Incredere in
medicina umana mai degraba decat Tn credinta Tn Dumnezeu. Pare ca aghiograful, in



aprecierea medicinei, ar socoti-o pe aceasta ca fiind n opozitie cu credinta religioasa.
S-ar putea afirma ca avem aici pregustarea unui fel de conflict Intre religie si stiinta,
intre Increderea In om si increderea in Dumnezeu, conflict care in zilele noastre nu
mai este de actualitate, avand in vedere dialogul rodnic, permanent actualizat Tntre
stiinta si religie.

Doi psalmi dintr-o perioada probabil timpurie (Ps 102,3; 146,3) proclama in
cele din urma excelenta suverand a lui Dumnezeu ca rofé care elibereaza omul de
orice boald (consecinta pacatului mentionat Tn acelasi verset) si de moarte (Ps 102,4)
si, In un sens spiritual, ,,care vindeca inimile zdrobite si le panseaza ranile” (Ps 146,
3), fara a contine o condamnare a medicinei umane, aceasta perspectiva dovedind
dimpotriva o adevarata stimd pentru medicina umana la nivelul cunoscut la acea
vreme (membre rupte, pansarea ranilor dureroase) din moment ce acestea se pot
transpune in planul divin.

Textele pe care tocmai le-am amintit arata ca doctorul (rofé) absolut este
Dumnezeu, iar medicii sau medicina ca stiinta aveau o importanta prea mica pentru
poporul evreu. Fard indoiala cd acelasi anonimat se regdseste in general si in cazul
medicilor egipteni, mai putin legendarul Imhotep, acesta din urma purtand mai multe
titluri care 1i evidentiazd aptitudinile speciale?, Tnsd un astfel de caz nu Tntalnim in
paginile Vechiului Testament. Acest anonimat contrasteaza si cu mentiunea dupa
nume a unor medici celebri in Iliada: Machaon, Podalire si Paieon; ne amintim de
grija acordata de Machaon lui Menelaus ranit de sageata lui Pandarus: indepartarea
sagetii, sangele supt de practicantul care apoi aplica remedii pe rana®. Din pacate,
imaginea medicului Tn anticul Israel nu a iesit prea mult in evidenta si nu a fost
marcatd In Vechiul Testament ca fiind o specializare profesionala.

Insé, pe langi terapia ca atare, in Vechiul Testament mai intalnim necromantia
(4Rg 21,6; Is 8,19), mantica si divinatia (Is 8,19) sau chiar astrologia (Is 47,13), toate
practici interzise de legislatia divina (Lev 19,31; Deut 18,9). Se istoriseste despre
Elisei cd ar fi resuscitat copilul sunamitencei, intinzandu-se pe trupul sau: ,,Apoi
s-a ridicat si s-a culcat peste copil si si-a pus buzele sale pe buzele lui si ochii sdi pe
ochii lui si palmele sale pe palmele lui si s-a intins pe el si a incalzit trupul copilului”
(4Rg 4,33); iar oasele aceluiasi profet ar fi inviat o persoanad la atingerea acesteia:
,»Apoi a murit Elisei si 1-au Tngropat, iar Tn anul urmator au intrat in tara cete de
Moabiti. Dar iata, odata, cand Ingropau un mort, s-a intamplat ca cei ce-1 ingropau sa
vada una din aceste cete si, speriindu-se, au aruncat mortul Tn mormantul lui Elisei.
Cazand acela, s-a atins de oasele lui Elisei si a inviat si s-a sculat pe picioarele sale”

2 Hermann Grapow, Grundriss der Medizin der alten Aegypter, vol. 3 (Berlin, 1954), 86.

* Henry DunBAR, ,,The Medicine and Surgery of Homer,” British Medical Journal 1 (1980):
1-8.
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(4Rg 13,20-21)*.

Istoria medicinii egiptene a lui H. Grapow arata prapastia care separa terapia
ebraica de cea a Egiptului antic. Mai mult decat atat, israelitii au recurs de mai multe
ori la puterea lui Dumnezeu pentru a combate influentele daundtoare ale bolii.
Se cuvine sa subliniem rolul posturilor si al penitentelor in cadrul terapiei ebraice.
Dupa o infrangere sangeroasd, tot poporul s-a supus unui post public de o zi
(Jud 20,26); David posteste pentru a obtine vindecarea copilului sau (2Rg 12,22);
in vremuri de epidemie se apela la penitenta (ex. 3Rg 8,37-38). Oracolul lui
Baal-Zebub a fost consultat pentru a afla daca regele Ohazia isi va reveni din caderea
pe care a avut-o de la fereastra sa (4Rg 1,2), iar Ilie i-a reprosat ca nu a consultat
oracolul lui Tahve (4Rg 1,16)°.

,Lamentatiile”, fara indoiala, au jucat un rol in speranta poporului evreu de
vindecare a unor boli. Strigdtele de durere si rugdciunile colective erau obisnuite
in cazul unei epidemii (3Rg 8,37-38), iar Osea foloseste imaginea tamaduirii unei
rani in bocetul pe care 1l are despre eliberarea lui Israel (Os 6,1). Sunt de asemenea
Intalnite si plangerile individuale, pentru mantuire, iar boala este una dintre temele
predominante, cel putin ca imagine a nenorocirilor. Adesea invocarea ajutorului
divin pentru vindecare se intrepatrunde sau chiar se identifica cu strigatul de ajutor
in speranta dobandirii mantuirii (Tov 6,2; Ps 3,2-3; Ier 15,18; 17,14). Din unele texte
reiese limpede ca invocarea milei lui Dumnezeu pentru dobandirea mantuirii are
in vedere vindecarea unor suferinte sufletesti ori trupesti ale credinciosului israelit,
circumscrise unei stari de pacatosenie (Ps 6,2; 40,4; ler 17,14)

W. Baumgartner a subliniat pe buna dreptate ca de multe ori rugaciunile inaltate
de israeliti catre Iahve la vreme de suferintd , nu aveau atat in vedere vindecarea unor
boli, ci mai degraba iertarea pacatului, deoarece acesta din urma a fost considerat
cauza bolilor®. Pe de alta parte, Gunkel credea ca in cele mai vechi timpuri psalmistii
nu erau preocupati in primul rénd sa stie daca Dumnezeu era cauza bolii, ci ca
legdtura dintre Iahve si boala reprezenta o forma de intensificare a rugaciunilor sau
de adancire a plangerilor’.

Insd o analiza filologicd mai atenta ne va face si Intelegem ca termenul rafa se
refera la o ,,vindecare” de catre Dumnezeu. Uneori terapia/vindecarea este inteleasa

4 Paul HumMmBerr, ,,Maladie et Médecine dans 1’Ancien Testament”, in Revue d’histoire et de
philosophie religieuses 1 (1964): 17.

> Grarow, Grundriss der Medizin, 87.

6 Walter BAUMGARTNER, Die Klagegedichte des Jeremia (Grissen: Verlag von Alfred
Topelmann, 1917), 16-7; Vasile MiroN, ,, Taina Sf. Maslu — o terapeutica a bolilor sufletesti si
trupesti,” BOR 3 (2012): 312.

7 Hermann GUNKEL, Einleitung in die Psalmen: Die Gattungen der religiésen Lyrik Israels
(Gottingem: Vandenhoeck & Ruprecht, 2011), 191.



in sens literal, alteori in sens figurat. Potrivit Fac 20,17, Avraam a mintit pe Abimelec
ca Sara era sora lui. Datoritd faptului ca Abimelec 1-a iertat pe Avraam si i-a oferit
mai multe daruri, Dumnezeu a vindecat pe Abimelec, sotia sa si slujitorii sai care
aveau imposibilitatea de a procrea, fard nicio indicatie de remediu. Deci, avem de a
face cu o vindecare supranaturala (fara nici o mentiune despre interventia umana) a
unei boli in sensul literal si fizic al cuvantului.

In relatarea din Num 12, Mariam este lovitd de Dumnezeu de o boala de piele
(textul mentioneaza lepra, dar unii opineaza ca nu ar fi fost)® si vindecata de El
(Num 12,13), la rugaciunea lui Moise si dupa o izolare de sapte zile, fara indicarea
unui remediu. Din nou, avem de a face cu o boala in sens fizic, vindecata cu ajutorul
divinitatii. ,,Exista numeroase exemple in istoria sfanta a Vechiului Testament, in
care ni se arata ca prin implinirea de sapte ori a rugdciunii, Dumnezeu s-a indurat
fata de oameni, trimitandu-le harul si binecuvantarea Sa. Astfel, sapte preoti au sunat
din trambite si de sapte ori a fost inconjurata cetatea Ierihonului, pana cand israelitii
au cucerit-o (Tos 6,13-16); de sapte ori s-a rugat profetul Ilie pe muntele Carmel
pana cand Dumnezeu a revarsat ploaie pe pamant (2Rg 19,42-44); de sapte ori s-a
plecat Elisei asupra unui mort pana l-a inviat (4Rg 4,34-35) iar Neeman Sirianul, la
indemnul aceluiasi profet, s-a cufundat de sapte ori in raul Iordan pentru a se vindeca
de lepra (4Rg 5,14). Numarul de sapte preoti si de sapte acte de cult existente in
structura randuielii Tainei, a fost pus in analogie si cu Tnsemnadtatea simbolica a
acestei cifre, care semnifica cele sapte daruri ale Duhului Sfant (Is 11,2-3), fapt
pentru care a fost socotit numar sfant, inchipuind desavarsirea™.

Pasajul din Deut 32,39 (cantarea lui Moise) contine o declaratie generala a
lui Dumnezeu: ,,Vedeti, vedeti, dar, ca Eu sunt si nu este alt Dumnezeu afara de
Mine: Eu omor si Tnviez, Eu ranesc si tamaduiesc si nimeni nu poate scapa din
mana Mea!”, in care se aratd atotputernicia divina asupra vietii si mortii, inclusiv
pedeapsa impotriva dusmanilor Sai. Prin urmare, Dumnezeu apare aici ca un unic
medic atotstiutor si atotputernic, fara a mentiona vreun fel de intermediari umani.

In Os 6,1, pe de altd parte, avem de-a face cu un sens figurat si se aplica
situatiei politice a Israelului. Imaginea de medic este deci aplicata lui Iahve, dar
raul este politic. In Os 7,1, avem aceeasi aluzie generald la ,,vindecarea” lui Israel
de catre Dumnezeu n circumstante politice, deci Tn sens figurat. La fel este si in
Os 14,5. Daca vindecarea este un termen preferat al profetului Osea, Dumnezeu este
intotdeauna vindecdtorul. La Osea nu regdsim nicio aluzie cu privire la vindecarea
si terapia umana, ci o spiritualizare a temei: medicul prin excelenta este lahve.

In 4Rg 20,7-8 se istoriseste despre faptul cd Dumnezeu il anunti pe Iezechia ci
& A se vedea semnificatia cuvantului Sarat In Ludwig KOHLER si Walter BAUMGARTNER,
The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament (Leiden: Brill, 1994).

9 Vasile MiroN, ,, Taina Sf. Maslu vindecatoare si ziditoare,” BOR 1 (2012): 174.
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1l va vindeca de boala lui grava. La sfatul lui Isaia se aplica o compresa de smochine
pe rana pacientului. Asadar, aici avem de a face cu interventia mantuitoare a lui
Dumnezeu Intr-un caz de boala propriu-zisa, dar, de data aceasta, fara a exclude un
mijloc uman. Isaia intervine fard indoiala In calitate de vindecator/terapeut pentru a
preciza ce remediu trebuie folosit. Vindecarea este asadar in sens literal si profetul
colaboreaza cu Dumnezeu pentru reusita tratamentului.

Potrivit textului din Is 30,26, in timpul restaurarii politice, Dumnezeu
este cel care ,,vindeca” bolile oamenilor, Tnsa acestea sunt vazute in sens figurativ.
Acelasi sens il intdlnim si In Is 6,10, unde imposibilitatea ,,vindecarii” ochilor,
urechilor, inimii este o imagine a Impietririi spirituale a poporului israelit, iar in
Is 19,22, ,vindecarea” este adusda de Dumnezeu in urma convertirii Egiptului.
In cartea lui Ieremia, Dumnezeu este agentul principal al vindecérii, dar din nou in
sensul regasim sensul figurativ: ,,sd vindece” razvratirea lui Israel (Ter 3,22); sa-l
izbdaveasca pe profet din durerile sale interioare (Ier 17,14); sa restaureze Israelul
(Ier 30,17).

Aceasta spiritualizare a temei vindecarii de catre Dumnezeu este in mod
deosebit afirmata in Is 57,18-19, unde ,,vindecarea” reprezinta iertarea, harul lui
Dumnezeu pentru cei care se smeresc. In Psaltire, Dumnezeu este Intotdeauna
reprezentat ca agent al vindecarii, atunci cdnd se foloseste aceastd tema: la
El se intorc psalmistul si credinciosii pentru a fi izbaviti de raul lor, trupesc sau
spiritual (Ps 6,2; 29,2; 40,3; 106,20), sau o infrangere politici (Ps 59,2-5). In
2Par 7,14 de asemenea, Dumnezeu este subiectul, autorul unei restaurari a tarii
(literal: ,,Voi vindeca tara lor”), in caz de seceta, lacuste si ciuma, firesc cu conditia
ca poporul si se pocéiasca. In cele din urma, in Iov 5,18, Dumnezeu poate fi inteles
ca agent al vindecarii atat Tn sens literal, cat si in sens figurat (,,El raneste si El leaga
rana, El loveste si mainile Lui tamaduiesc”). Cat despre Eccl 3,3 (,,Vreme este sa
ranesti si vreme sa tamaduiesti”), vindecarea este vazuta in sensul literal (a restabili
sandtatea), iar agentul acestei vindecari poate fi oricine, prin urmare, nu neaparat
Dumnezeu.

Dumnezeu — Doctorul suprem din perspectiva Sfintilor Parinti

Perspectiva vechi-testamentara cu privire la faptul cd Dumnezeu este cel
ce vindeca omul se poate identifica si Tn scrierile Sfintilor Parinti, cu precadere in
scrierile lor omiletice. Sfantul Ioan Gura de Aur, comentand textul din Fac 20,17,
spune ca, uneori, Dumnezeu loveste cu boald anumite persoane pentru ca, prin
vindecarea acestora, sa fie aratata puterea lui vindecatoare: ,,Vezi ca Stapanul vrea ca
prin toate imprejurdarile sa-1 faca stralucit pe dreptul Avraam? Ca, prin rugaciunile

10 Otto EissreLpT, Einleitung in das Alte Testament: unter Einschluss der Apokryphen und
Pseudepigraphen. Entstehungsgeschichte des Alten Testaments (Mohr, 1934), 382.



patriarhului, Dumnezeu daruieste mantuire imparatului si tuturor celor din casa Lui!
[...] Abimelec era fara de pacat; dar bunul Stdpan a adus aceasta pedeapsa peste
imparat, pentru ca prin rugdciunile lui Avraam sa-i ridice pedeapsa si cu asta sa-1
faca pe drept si mai vestit, si mai stralucit. Da, Dumnezeu face si iscodeste totul si
randuieste asa fiecare lucru, Tncét cei ce-I slujesc Lui sa straluceasca ca niste stele,
pentru ca virtutea lor sa se faca cunoscuta pretutindenea”"'.

Origen, comentand textul din Ier 17,16-18, asociaza vindecarea venita de la
Dumnezeu cu mantuirea sufletului. ,,Oricine vrea sa-i fie vindecat sufletul de boala,
sa se Indrepteze numai spre Acela, care a venit ca doctor pentru cei bolnavi si a zis:
«Nu au trebuinta de doctor cei sanatosi, ci cei bolnavi». Lui sa-i zicem cu Incredere:
«vindeca-ma, Doamne si voi fi vindecat». Acest lucru nu-1 poti spune, insa, decat
daca poti pronunta si urmarea, lepadand-ma de orice lauda strdina: «cdci lauda
mea esti Tu». Atunci voi Tmplini porunca urmatoare, care zice: «Sa nu se laude cel
ntelept cu Intelepciunea sa, nici cel puternic cu puterea sa, nici cel bogat cu bogatia
sa; ci cel ce se lauda, sa se laude cu aceasta, ca intelege si stie ca Eu sunt Domnul».
Asadar, fericit cel ce s-a lepddat de toata lauda paméanteascd, de asa-zisul neam bun,
de frumusete si de lucrurile trupesti, de bogatie si de slava. Fericit este acela caruia
1i este de ajuns sd zica: «Lauda mea esti Tu Doamnex»”'?,

Psalmistul spune ca vindecarea lui a fost urmare a rugaciunii pe care a
adus-o lui Dumnezeu si cd aceasta nu este altceva decat raspunsul rugaciunii lui:
,2Doamne, Dumnezeul meu, strigat-am catre Tine si m-ai vindecat” (Ps 29,2).
In acest verset ,,David multumeste lui Dumnezeu pentru vindecarea pe care i-a dat-o,
cd spune: «Doamne, Dumnezeul meu!». Dumnezeu nu este Dumnezeul tuturor, ci al
acelora care, prin dragoste, si L-au facut apropiat pe Dumnezeu, cd este Dumnezeul
lui Avraam si Dumnezeul lui Isaac si Dumnezeul lui Iacov. N-a fost nici un interval de
timp Tntre strigatul meu si harul Tdu, ci indatd ce am strigat mi-a venit si vindecarea.
Asadarcand nerugam lui Dumnezeu, trebuie sarostimtarerugaciunea, cagrabnicasane
rasara vindecarea. «Doamne, scos-ai din iad sufletul meu!». Pentru vindecarea
aceasta, psalmistul multumeste lui Dumnezeu. David, din pricina bolii, a coborat in
iad, dar a fost scos din iad prin puterea Celui Care a invins in locul nostru, pe cel ce
are puterea mortii”'3,

Postul joaca si el un rol important in procesul de vindecare ntrucat, daca
pacatul a intrat in lume prin mancare, tot la fel, el se poate ierta prin mancare.

11 Sk, ToAN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere,” in PSB 22, trad. D. Fecioru (Bucuresti: IBMO,
1989), 136-7.

12 ORIGEN, ,,Omilii la Cartea Proorocului Ieremia,” in PSB 6, trad. T Bodogae, N. Neaga si
Zorica Latcu (Bucuresti: IBMO, 1981), 434-5.

13 Sk, VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Psalmi,” in PSB 17, trad. D. Fecioru (Bucuresti: IBMO,
1986), 238-9.
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,Legea postului a fost datd Tn paradis. Adam a primit Intdia oara porunca de a posti:
«Nu mancati din pomul cunostintei binelui si raului». Cuvantul «Nu mancati» este o
lege a postului si Infranarii. Daca Eva ar fi postit si n-ar fi mancat din pom, n-am mai
fi avut trebuinta de postul de acum, cd «n-au trebuinta cei sanatosi de doctori, ci cei
bolnavi». Ne-am imbolnavit prin pacat, sa ne vindecam prin pocainta! Iar pocdinta
fard post este neputincioas. Indreapti-te, dar, Tnaintea lui Dumnezeu prin post.
Mai mult; chipul in care au trait primii oameni n rai este o imagine a postului, nu
numai pentru ca ducand o viata ingereasca ajunsesera, prin cumpatare, la asemanarea
cu ngerii, ci si pentru cd nu erau cunoscute locuitorilor paradisului toate cele
nascocite mai tarziu de om: nici bautul vinului, nici taiatul animalelor, nici toate cete
cate turburd mintea omeneasca” ™.

Tot sfantul Vasile, comentand textul ,,Vindeca-ma, Doamne, ca s-au tulburat
oasele mele” (Ps 6,2), vede sanatatea omului ca manifestarea permanenta a proniei
divine fatd de cununa creatiei sale, omul: ,Iar cand oasele 1si pastreazd propria lor
legaturd, pentru ca sunt pazite de Domnul, nici unul din ele nu se va zdrobi, ci sunt
vrednice sa Tnalte slava lui Dumnezeu”".

Vindecarea vine de la Dumnezeu prin cuvant, asa cum spune psalmistul
David: ,,Cdci zice: «si a trimis cuvantul Sau si i-a vindecat si i-a scos din stricaciunile
lor» (Ps 106,20)”. Sfantul Grigorie de Nyssa interpreteaza acest text ca fiind unul
mesianic, prevestind pe Mantuitorul Hristos ca doctor al trupurilor si al sufletelor:
,» Vezi pe Cuvantul cel viu si insufletit trimis spre mantuirea celor ce piereau care au
fost izbaviti din stricdciunea lor? Care Evanghelist exprima taina atat de simplu?
Zice, asadar: binecuvantat sa fie harul de cei ce au avut parte de binecuvantare si ea
sa fie un imn Inchinat binefacerilor lui Dumnezeu. Caci zice: Sa jertfeasca Lui jertfa
de lauda si sa vesteasca lui cu veselie”!®.

Vindecarea presupune o restabilire a trupului la starea originald, dinainte
de pacat pentru a fi pregatit de judecata universala. ,,Dupa cum exista mai multe
feluri de boli, trupesti unele care se vindeca mai usor, altele mai greu, si in astfel de
cazuri se apeleaza la operatii, la arderi, la cauterizari cu fier rosu sau la bauturi de
medicamente amare spre a se putea astfel scoate din radacina raul ce s-a incuibat in
trup, tot asa acelasi lucru il prevede si judecata viitoare pentru vindecarea sufletului de
infirmitdtile sale. Pentru cei usuratici, aceasta judecatd e o amenintare si un corectiv
pentru ca de teama unei ispasiri dureroase sa fuga omul de rele si sa se cuminteasca,
cata vreme pentru cei intelepti, cred cd ea e un mod de vindecare si de Tnzdravenire

14 SF. VASILE CEL MARE, ,,Omilii si cuvantari,” in PSB 17, trad. D. Fecioru (Bucuresti: IBMO,
1986), 349.

15 Sk. VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Psalmi,” 281.

16 Sk. GRIGORIE DE NYssa, ,,La titlurile Psalmilor,” in PSB 30, trad. T. Bodogae (Bucuresti:
IBMO, 1998), 156.



pe care le-a hotarat Dumnezeu spre a putea readuce astfel aceasta creatura a Lui la
frumusetea originara”"”. Tn acest context, vindecarea este adusi de Dumnezeu atunci
cand doreste El: ,,Numai cine a cunoscut slabiciunea firii omenesti a facut experienta
puterii dumnezeiesti. Iar unul ca acesta izbutind prin ea Tn unele lucruri, iar in altele
silindu-se sd izbuteasca, nu va dispretui niciodata pe nici un om. Caci stie ca precum
i-a ajutat lui si 1-a slobozit din multe si grele patimi, poate sa ajute tuturor daca
vrea, si mai ales celor ce se nevoiesc de dragul Lui, desi pentru anumite judecati nu
izbaveste pe toti deodata de patimi, ci, ca un doctor bun si de oameni iubitor, vindeca
pe fiecare dintre cei ce se straduiesc, la timpul sau”'®.

Dumnezeu este cel care a vindecat suferintele lui Iov: ,,«Caci El rdneste si
El leaga rana, El loveste si mainile Lui tamaduiesc» (Tov 5,18). Daca El este Cel
ce dezleaga chinurile si Cel ce te duce la cele contrare si te face sa te bucuri de cea
mai adancd pace, nici acestea nu le face cu o intentie diferita, ci cu acelasi scop”®.
Vindecarea se face cu ajutorul harului lui Dumnezeu: ,,Odihna este Domnul, ca Cel
ce izbaveste de ostenelile pentru virtute; tamaduire a lui Dumnezeu, ca doctorul care
vindeca rana venita prin moarte; harul lui Dumnezeu, ca Cel care aduce rascumparare;
si, osteneala a lui Dumnezeu, ca Cel ce primeste patimile noastre”?.

In Vechiul Testament, vindecarea are loc datoritd puterii lui Dumnezeu in
urma rugaciunilor omului care se afla In suferinta. De asemenea, vindecarea este si
urmarea pocaintei, a marturisirii pacatelor. ,,Cu toate acestea, daca pacatosul ar vrea
sa se foloseasca cum trebuie de ajutorul constiintei, daca ar vrea sa-si marturiseasca
faptele si sa arate Doctorului rana, Doctorului care vindeca si nu ocaraste, daca
ar vrea sa primeasca leacurile Lui, sa vorbeasca numai cu El, fara sa stie cineva,
daca ar vrea sa spuna totul cu de-amanuntul, isi va indrepta iute greselile facute.
Ca marturisirea pacatelor este stergere a pacatelor. Stapanul daruieste leacurile
ranilor pe masura tariei rivnei celui care se apropie de El. Cel ce vrea, deci,
sa se faca mai repede sanatos si sa-si vindece mai repede ranile sufletului, sa se
apropie de Doctor cu inima zdrobitd, Tndepdartand de el toate gandurile lumesti!
Sa verse lacrimi fierbinti, sa arate staruinta mare, sa marturiseasca credinta dreapta
si asa sa aibd Incredere in stiinta Doctorului si va lua iute vindecare! Ai vazut ca
darnicia Doctorului pune Tn umbra dragostea oricarui parinte? Cere El, oare, ceva
greu si Tmpovarator de la noi? Nu! Cere zdrobire de inima, cuget umilit, marturisire
de pacate, staruinta mare ; si ne daruieste nu numai vindecarea ranilor si curatirea de

!7 Sr. GRIGORIE DE NYSsA, ,,Marele cuvant catehetic sau despre invatamantul religios,” in PSB
30, trad. T. Bodogae (Bucuresti: IBMO, 1998), 303.

18 Sp, MAXIM MARTURISITORUL, ,,Capete despre dragoste,
(Bucuresti: Humanitas, 1997), 99.

19°Sr. ToaN GURA DE AUR, Comentariu la Iov, trad. Laura Enache (Iasi: Ortodoxia, 2012), 98.

» A
1

n Filocalia 2, trad. D. Staniloae

20 Sp. MaxiM MARTURISITORUL, ,,Scolii,” in Filocalia 3, trad. D. Staniloae (Bucuresti:
Humanitas, 1994), 447.
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pacate, ci face si drept pe cel incarcat mai Tnainte cu mii si mii de poveri de pacate”?..

Concluzii

Vechiul Testament vorbeste putin despre arta de a vindeca trupul si dezvaluie,
in Israel, doua curente de opinie referitoare la medicina: atitudinea fara compromis
in ceea ce priveste vindecarea, ca fiind strict apanajul divinitatii (4Rg 20,5: Iahve
este doctor al lui Iezechia; Ies 15,26: Iahve este doctorul lui Israel) si atitudinea larga
a celor care au dat credit medicinei umane, insa ea era vazuta ca fiind instituita de
Dumnezeu (Sir 38,12, unde se afirma Dumnezeu l-a instituit pe doctor), cele doua
curente culminand In final la un eseu de sintezd regasita in Sir 38,1-15.

Dumnezeu a fost cel care a jucat rolul principal Tn vindecarea oamenilor
in general (Ies 15,26; Deut 7,15) sau a anumitor persoane, intermediarii umani
ramanand mai degraba in plan secund, mai putin interventia preotului care avea
dreptul de a declara un om pur sau impur din punct de vedere medical (Lev 13,37;
14,3). Putem spune ca in Israel doctorul divin I-a eclipsat pe vindecatorul uman:
lahve a fost vindecatorul suprem al omului.

In multe cazuri, n care utilizarea s-a extins la domeniul moral si nu doar fizic,
conceptul de vindecare s-a imbogatit astfel cu o valoare spirituala si religioasa: omul
spiritual si moral a fost conceput si ca o persoanad bolnava, dar si vindecabila de
citre Dumnezeu. In Vechiul Testament existd o conceptie unitard despre om, supus
in totalitatea sa spirituala si fizica actiunii benefice a lui Dumnezeu, iar Iahve este
,vindecatorul” si ,,mantuitorul”, medicul divin al sufletului si al trupului.

Aceeasi perspectiva a omului vindecat de Dumnezeu este cuprinsa si in
cugetarea patristica, atunci cand se face referire la textele Vechiului Testament,
vindecarea fiind adesea asociati cu mantuirea sufletului. In tnvatatura Sfintilor Parinti
rugaciunea si postul si marturisirea pacatelor sunt socotite medicamente eficiente
pentru vindecarea si curatirea sufleteasca si trupeasca a omului aflat in suferinta.
Privita dintr-o perspectiva eshatologica, vindecarea presupune si o pregatire a omului
pentru judecata universala.

21 Sk, ToaN GURA DE AUR, ,,Omilii la Facere,” in PSB 21, trad. D. Fecioru (Bucuresti: IBMO,
1987), 239.



Intr-o ipotetic incercare de a ierarhiza actiunile prin care Dumnezeu ne face
beneficiari ai lucrdrii Sale pronietoare, de buna seama ca pe un loc fruntas s-ar situa
modul cum Atotputernicul intelege sa ne primeneasca din cand in existenta prin
intermediul semenilor nostri. Aplicand cu fiecare dintre noi principiile pedagogiei
Sale divine, care de cele mai multe ori depasesc cadrele Tntelegerii noastre, Domnul
ne randuieste intalniri cu oameni, care prin darurile primite de la El pot sa 1si puna
amprenta asupra vietii noastre. Astfel intelegand lucrurile, as Indrazni sa cataloghez
drept binecuvantare providentiald intdlnirea mea cu Parintele Profesor Ioan Chirila,
petrecuta undeva in primii ani ai acestui mileniu. Din prima clipa am nteles ca
atunci cand intalnesti un om cu o asemenea anvergura intelectuald, depasitd poate
doar de nobletea-i sufleteasca fundamentata pe bun simt, modestie, sensibilitate,
deschidere fatd de ceilalti si condimentata cu un rafinat simt al umorului de sorginte
ardeleneascad, la mijloc nu poate fi vorba decat de un dar al lui Dumnezeu. Parintele
Profesor a avut un rol determinant in devenirea mea profesionala prin faptul ca am
avut bucuria si onoarea de a-1 avea ca membru in comisia de sustinere a tezei de
doctorat, ulterior facand parte si din comisia care mi-a acordat titlul de conferentiar
universitar. La acestea se adauga regalurile de revigorare intelectuala si spirituala de
care am beneficiat la fiecare Tntalnire cu Parintele Profesor, cu prilejul evenimentelor
academice pe care cu atata daruire si implicare le-a initiat si patronat, pentru care
Indraznesc sa-1 socotesc un adevarat pilon al teologiei biblice romanesti de inspiratie
vechi-testamentara.

Ma simt onorat sa am prilejul de a scrie aceste randuri dedicate Parintelui
Profesor Ioan Chirila la ceas aniversar si imi exprim convingerea ca prin statura sa
intelectuala, prin uriasa sa eruditie, prin lumina pe care o raspandeste arzand ca o
flacara vie pe altarul invatamantului teologic romanesc are deja rezervat un loc de
seama in panteonul marilor teologi romani, iar memoria istoriei noastre bisericesti 1l
va retine la loc de cinste.
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Cunoasterea de Dumnezeu,
ca hrana vesnica pentru suflet!
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D‘H5N NYT — ,,cunoasterea de Dumnezeu”. Scurte explicatii filologice

Substantivul feminin NYT; este folosit In Vechiul Testament de 93 de ori?.
mentionata in scrierile sapientiale, cu precadere in Proverbe (de 41 ori), Iov
(de 10 ori), Ecclesiast (de 9 ori). Termenul este intalnit, de asemenea, Tn scrierile
ugaritice si akkadiene, precum si in scrierile qumranice. Dar acesta nu apare doar
in scrierile de intelepciune; Intrucat NYT este termenul general pentru cunoastere,
acesta poate avea si caracter tehnic (precum in Ies 31,3; 35,31; 3Rg 7,14), nu doar
sapiential. NYT indica discernamantul (Ps 119,66), priceperea sau, in forma negativa,
ignoranta cuiva (Deut 4,42 NYT™533; Deut 19,4; Tos 20,3.5; Pilde 19,2 NYTX5).

Termenul are si un puternic caracter teologic. Dumnezeu este posesorul NY7
(Tov 10,7; Ps 139,6; Pilde 3,20), de Care nu poate fi ascuns nimic (Ps 139,1-18).
Faptul ca NYT apare deseori in paralel cu HDDH »intelepciunea”, ﬁ]‘:ﬂ »ntelegerea”,
1o minstruirea” si fatmbic) minvatatura”, aratd ca NYT intra in spectrul educatiei.
Dumnezeu l-a invagat pe om NYT cunoagterea n:_:?r mx 1?35?33 Ps 94,10, paral.
cu Ps 119,66, Pilde 2,6). DYT este sinonim cu i) stiinta (Dan 1,4), in opozitie cu
n%m ,nebunia” (Pilde 12,23; 13,16; 14,18; 15,2). Un om intelept este receptiv la
PYa (Pilde 1,4; 2,6; 5,2; Eccl 1,18).

Pomul din rai este numit SJ% W NYTA 7Y ,pomul cunoasterii binelui si
raului” (Fac 2,9), prin aceasta aratandu-se ca principala destinatie a acestuia este
cunoasterea.

Expresia D‘TT5N NYT ,cunoagterea lui Dumnezeu” este una cu totul
speciald. Consacrata de scrierea lui Osea, Tn Os 4,1.6 si 6,6, si regdsita Tn Pilde 2,5.

1 Prima versiune a acestui studiu a fost publicata in limba engleza Tn cadrul revistei Romanian
Orthodox Old Testament Studies (2/2022).

2 Art. ,v7”, in G.J. BorteErwEck si H. RINGGREN, eds., Theological Dictionary of the
Old Testament, trad. David E. Green (Grand Rapids / Cambridge: William B. Eerdmans
Publishing Company, 1990), 449-56.
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DTOR NYT in paralel cu Y PNTY (Is 11,2; 22,16; 58,2), B1ON NYT este
semnul adevaratei credinte: cunoasterea si marturisirea lui Dumnezeu, Tmpreuna cu
semnul supunerii creatiei Creatorului, arata fidelitatea poporului ales fata de Jahwe
si pronia divind a salvarii Tntregii umanitati din pacat.

,latd vin zile, zice Domnul Dumnezeu, in care voi trimite foamete pe
pamant, nu foamete de paine si nu sete de apa, ci de auzit cuvintele Domnului”,
afirmd profetul Amos (Am 8,11). In vremurile mesianice, cunoasterea de Dumnezeu
va atrage toate popoarele (Is 2,2-4, Mih 4,1-2), iar cunoasterea slavei Domnului
(ﬁjnj 227NN m_J\'I'i) se va raspandi peste pamant, precum apa acopera fundul
marii (Is 11,9; Avac 2,14). Aceasta nu va fi, insa, o cunoastere exterioard, din afara,
cu una interioard, launtricd, tainica, dupa cum anunta Ieremia: ,,Voi pune legea
Mea induntrul lor si pe inimile lor voi scrie si le voi fi Dumnezeu, iar ei Imi vor
fi popor” (Ier 31,33). Aceasta interioritate, Inteleasa ca cina de cuvinte si hranire
duhovniceasca, transforma pe om si relatia lui cu materia, transfigurandu-i existenta.

Revelatia ca hrana pentru suflet

In Vechiul Testament, painea si apa sunt prezentate, in primul rand, ca mijloace
de subzistenta a omului, mai ales in contextul climei aride din arealul Orientului
Apropiat si a conditiilor precare pentru a face agricultura (Fac 21,14). A oferi cuiva
doar paine si apa insemna a- tine Tn viata (3Rg 18,4.13), pe cand a nu avea paine e ca
si cum nu ai avea nimic de mancare (1Rg 14,24-28.43; 28,20). Deja, daca alaturi de
paine se ofera vin, iar nu simpla, dar atat de pretuita apa, putem vorbi despre o masa
festivd, precum este cea pe care o ofera lui Avram Melchisedec, regele Salemului,
,preotul Dumnezeului celui Preainalt” (Fac 14,18). De asemenea, invitatia la ospatul
pe care il pregiteste Intelepciunea presupune fast, descris prin abundenta de paine
si vin: ,,Veniti si mancati din painea mea si beti din vinul pe care eu l-am amestecat
cu mirodenii. Parasiti neintelepciunea ca sa raméaneti cu viata si umblati pe calea cea
dreaptad a priceperii!” (Pilde 9,5-6).

Daca pdinea (lechem) este doar amintitd in istoria caderii protoparintilor
(Fac 3,19: ,,In sudoarea fetei tale iti vei manca painea ta”), textele care fac referire la
istoria omului dupa caderea in pacat reliefeaza realitatea primirii painii ca dar divin.
In individualitatea sa, omul nu poate autonom si-si asigure hrana, ci Dumnezeu este
Cel care o ofera, din pronia Sa atotmilostiva. Prin urmare, adevarul cd Dumnezeu
,,da hrana” omului (Deut 9,3: ,,Tot ce se misca si ce trdieste sa va fie de mancare;
toate vi le-am dat, ca si iarba verde”) nu este o marturisire dogmatica a providentei
divine, ci marturia evidenta ca El ofera mancarea pentru trupul omului. Si, ca sa fie
evident ca aceasta nu este rodul intdmplarii sau a determinismului naturii, hrana
este definita Tn Ies 16,15 prin manna: ,,Si vazand fiii lui Israel, au zis unii catre altii:



Ceeasta? Canustiauce e. lar Moise le-a zis: Aceasta e painea pe care v-o dd Dumnezeu
sa o mancati”. Asadar, Dumnezeu Se ingrijeste de hranirea oamenilor cu paine
(precum 1n cazul lui Tacov, Fac 28,20), mai ales atunci cand acestia flamanzesc:
,Cerut-au si au venit prepelite si cu pdine cereascd i-a saturat pe ei” (Ps 104,39).
Mana este ,pdinea care a cazut din cer”, datd direct de Dumnezeu (Ne 9,15;
Ps 77,24 s.u.), este elementul ce face legatura dintre cer si pamant, determinand
pe om sa caute cu recunostinta spre cer, dar si sa priveasca spre pamant, spatiu al
ntalnirii iubirii Intrupate a lui Dumnezeu.

Posibilitatea israelitilor ajunsi in Canaan de a se hrani din roadele pamantului
(Tos 5,12) nu este prezentata ca rezultat al muncii lor (si nici a altora!), ci a lui
Dumnezeu care a trimis ploaie pe pamant: ,,Caci pamantul la care mergi tu ca sa-1
stapanesti nu este ca pamantul Egiptului din care ai iesit, unde, semanand samanta,
o udai cu ajutorul picioarelor tale, ca pe o gradina de legume. (... ) Ci pamantul
n care treceti ca sa-1 stapaniti este o tara cu munti si cu vai si se adapa cu apa din
ploaia cerului. Este tara de care poarta grija Domnul Dumnezeul tau; ochii Domnului
Dumnezeului tau sunt necontenit asupra ei, de la inceputul anului pana la sfarsitul
lui. De veti asculta poruncile Mele pe care vi le dau astazi, zice Domnul, si veti
iubi pe Domnul Dumnezeul vostru si-I veti sluji din toata inima si din tot sufletul
vostry, voi da pamantului vostru ploaie la vreme, timpurie si tarzie, si-ti vei strange
pdinea ta, vinul tdu si untdelemnul tdau; voi da iarba pe cdmpia ta pentru dobitoacele
tale si vei manca si te vei satura. Paziti-va sa nu se mandreasca inima voastra si
sa nu va abateti, nici sa va apucati sa slujiti altor dumnezei si sa va Inchinati lor.
Ca atunci se va aprinde mania Domnului asupra voastra, va inchide cerul si nu va fi
ploaie si pamantul nu-si va da roadele sale; iar voi veti pieri curand de pe pamantul
cel bun pe care Domnul vi-1 da” (Deut 11,10-17).

In Ps 136, cantarea de laudd adusd lui Dumnezeu de intreaga creatie este
rezumata in cuvintele din v. 25: Dumnezeu este ,,Cel ce da hrana (paine) la tot trupul
(la toatd carnea), cd in veac este mila Lui (1700 DJ%W'? 2 1&7:"7:5 Dﬂ5 )7
(Ps 135,25). Aici nu intalnim un joc de cuvinte, ci o realitate teologica: painea devine
carne, ia trup. Alte texte din Psalmi intdresc aceastd marturie:

Ps 144,15-16: ,,0Ochii tuturor spre Tine nadajduiesc si Tu le dai lor hrana (ohel)
la bund vreme. Deschizi Tu mana Ta si de bunavointa saturi pe toti cei vii.”

Ps 145,7: ,,Cel ce face judecata celor napastuiti, Cel ce da hrana (lechem) celor
flamanzi”.

Ps 147,9: ,,Cantati Domnului cu cantare de lauda; (...) Celui ce da animalelor
hrana (lechem) lor si puilor de corb, care Il cheami pe EI”.

Nu doar mancarea inseamna ceva, ci si participarea la actul consumarii. De
aceea, amanca impreuna inseamna compatimire si consolare (Iov 42,11), consolidarea
unitatii si a comuniunii, in fata lui Dumnezeu (Tes 18,12), fundamenteaza intelegeri
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si legdminte (Fac 31,54; Ier 41,1). In plus, a manca la masa regelui este o cinste
deosebita (2Rg 9,7; 4Rg 25,29; Ier 52,33), dar si sd refuzi o asemenea cinste poate
avea urmadri tragice (1Rg 20 passim).

Relatia dintre paine si manifestarea binecuvantarii divine este evidenta
in texte precum Fac 49,20; Lev 26,5 si Pilde 12,11. Tnsd unele texte din cartea
Psalmilor insista pe relatia dintre foame/mancare si cunoasterea lui Dumnezeu
prin cuvantul Sau cel sfant, precum in relatia dintre cele doua afirmatii sapientiale:
,2Roadele lui le voi binecuvanta foarte; pe saracii lui 1i voi sdtura cu paine”
(Ps 131,15); ,,Manca-vor saracii si se vor satura si vor lauda pe Domnul, iar cei ce-L
cautd pe Dansul vii vor fi inimile lor in veacul veacului” (Ps 21,30). Prin urmare,
aceasta relatie dintre Cuvantul divin si paine este una eminamente teologica, ce
merita a fi explorata in contextul arealului biblic si valorificatd In actualitate.

Painea si Cuvantul lui Dumnezeu

In gradina din rai, omul a fost asezat ca o coroani a creatiei buna foarte,
persoana capabilda de comuniunea cu Dumnezeu. Firea omeneascd, ziditd
intr-un mod special, prin suflarea de viata asupra trupului din pamant (Fac 2,7),
este coparticipanta cu Dumnezeu la zidirea ratiunilor cosmosului (Fac 2,19).
»Menirea esentiala a omului consta in a numi” — accentueaza B. Gross —, ,,a numi
pentru a smulge din materia opaca energia creatoare pe care verbul divin a depus-o
acolo cu scopul de a regasi prin limbajul sau intimitatea lingvistica ce uneste creatia
muta cu Dumnezeu. Lucrurile nu exista, nu sunt chemate sa apara decat eliberate
prin cuvantul omenesc™.

Materia, cosmosul creat, este spatiul propagadrii revelatiei. Platon considera
materia preexistentd, deci straind divinitatii, si totusi o imagine a lumii Formelor*.
Aristotel gandea ca materia este principiul activ si vesnic, a cdrui natura nu poate
fi detectatd®. Plotin vorbeste despre emanatia materiei si, implicit, de o ruptura
si o disipare a ei in raport cu unicitatea divinitdtii, materia devenind rea in sine®.
Tnsad, contrar dualismului filosofiei grecesti, Rabbi Iehuda Halevi ,,insistd asupra
faptului ca Dumnezeu Se comunica oamenilor si prin intermediul materiei, care
,constituie suportul indispensabil pentru manifestarea puterii divine””. Aceasta este si
ceea ce si Biserica a afirmat dintotdeauna: creatia materiala este lucrarea lui Dumnezeu
,buna foarte” (Fac 1,31), este plina de viata (Fac 9,2-3) spre hrana omului, iar
3 Benjamin Gross, Aventura limbajului. Legamantul rostirii in gdndirea iudaicd, trad. Horia
Arama (Bucuresti: Hasefer, 2007), 27.

* Cf. Francis E. Peters, Termenii filosofiei grecesti (Bucuresti: Humanitas, 1993), 76-7.
°> ARISTOTEL, Metafizica, 1036a, trad. Stefan Bezdechi (Bucuresti: IRI, 1996), 282.

¢ Grigorie Tausan, Filosofia lui Plotin (lasi: Agora, 1993), 146.

7 Gross, Aventura limbajului, 80.



»Tobia stricdciunii” pe care a adus-o neascultarea protoparintilor (Rom 8,21) este
Inlaturataprin intruparea Cuvantului(In1,14), pentrucaDumnezeusafie ,totul intoate”
(1Cor 15,28). Intreaga creatie este o sintezd intre divin, sensibil si inteligibil,
orientata spre Dumnezeu. Sf. Grigorie de Nyssa insista pe adevarul ca, In amestec
cu elementele materiale, natura spirituala nu-si pierde calitatile, ba chiar, preluand
aici idei din filosofia stoica, macrocosmosul trdieste in armonie cu microcosmosul®.
Aceastda armonizare a ,,contrariilor” nu este artificiala, intrucat materia se ITmpartaseste
de forta Spiritului si participa la Spirit. Insa aceasta participare a materiei la spirit este
vazuta de Sf. Grigorie — spre deosebire de marele Origen, obedient filozofiei grecesti
despre trup — ca o conditie intimd, ontologica, ce cauzeaza miscarea sufletului omului
spre Dumnezeu. Pentru Iehuda Halevi este important, Tnsa, rolul Cuvantului in
aceasta relatie Dumnezeu-cosmos/creatie, caci limbajul este ,,instrumentul prin care
Dumnezeu a creat lumea” si prin Cuvant intervine El in evolutia fizica si morala a
lumii”?°.

In Fac 2,16-17 intdlnim prima poruncd datd de Dumnezeu omului:
,Din toti pomii din rai poti sa mananci, iar din pomul cunostintei binelui si
raului sa nu mananci, caci, In ziua In care vei manca din el, vei muri negresit!”.
Fiind mult prea atenti la interdictia divind, neglijam pronia divina exprimata prin
invitatia la a manca: omul este chemat sa manance hrana cea adevarata. Puterea
cuvantului lui Dumnezeu se transforma in binecuvantare, asa cum este cea din
Fac 1,29, unde hrana este primul dar facut de Dumnezeu omului: ,,Apoi a zis
Dumnezeu: latd, va dau toatd iarba ce face samantd de pe toatd fata pamantului si
tot pomul ce are rod cu samanta n el. Acestea vor fi hrana voastra”. Ideea reapare in
Pilde 9,5, unde Intelepciunea (Cuvantul) cheamd pe om sd minance din painea Sa.

Toata hrana vine din Cuvantul lui Dumnezeu. De aceea cuvantul lui Dumnezeu
este mai de dorit decat pdinea, iar foamea adevdrata este absenta revelatiei, precum
ne incredinteaza profetul Am 8,11: ,Iata vin zile, zice Domnul Dumnezeu, in care
voi trimite foamete pe pamant, nu foamete de paine si nu sete de apa, ci de auzit
cuvintele Domnului”. Mancarea nu potoleste foamea decat pe moment, caci trupul
infometeaza iar. Cel care asculta cuvintele Domnului se va desfata Tn bunatati, iar
sufletul ii este viu: ,,Cei ce sunteti Insetati, mergeti la apd, si cei care nu aveti argint,
mergeti de cumparati si mancati, mergeti si cumpdrati fard de argint si fara pret
vin si grasime. Pentru ce cheltuiti argintul vostru pentru un lucru care nu hraneste
si castigul muncii voastre pentru ceva care nu va satura? Ascultati-Ma pe Mine si

8 Cf. Sr. GRIGORIE DE Nyssa, ,,Despre moarte,” in PG 46 AB, apud Marius TELEA, ,,Natura
si menirea omului la Parintii Capadocieni,” In Petre SEMEN si Liviu PeTcu, eds., Pdrintii
Capadocieni (Iasi: Editura Fundatiei Academice ,,AXIS”, 2009), 165.

® Gross, Aventura limbajului, 89.
10 Gross, Aventura limbajului, 87.
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veti manca cele bune si Intru bunatati se va desfata sufletul vostru. Luati aminte cu
urechile voastre si mergeti pe caile Mele. Ascultati-Ma pe Mine si viu va fi sufletul
vostru. Voi face cu voi legamant vesnic, dandu-va indurarile Mele cele fagaduite
lui David. (...) Precum se coboard ploaia si zapada din cer si nu se mai Intoarce
pana nu adapa pamantul si-1 face de rasare si rodeste si da samanta semanatorului
si paine spre mancare, asa va fi cuvantul Meu care iese din gura Mea; el nu se
intoarce catre Mine fara sa dea rod, ci el face voia Mea si 1si Indeplineste rostul lui.
Si voi cu veselie veti iesi si in pace veti fi calauziti; muntii si colinele vor izbucni
in strigate de veselie Tnaintea voastra si toti copacii campului vor bate din
palme! In locul spinilor va creste Chiparosul si in locul urzicii va creste mirtul.
A Domnului fi-va slava, spre vesnica si nepieritoare pomenire” (Is 55,1-3.10-13).

Astfel se explica de ce mana, ,,pdinea cea din cer”, nu e painea simpla de care
omul are nevoie pentru trup, ci e dar care iese din gura lui Dumnezeu: ,,Te-a smerit,
te-a pedepsit cu foamea si te-a hranit cu mana pe care nu o cunosteai si pe care nu
0 cunosteau nici parintii tai, ca sa-ti arate ca nu numai cu paine traieste omul, ci
ca omul trdieste si cu tot Cuvantul ce iese din gura Domnului” (Deut 8,3). Aceasta
sinteza teologica pleaca de la experienta istorica a lui Israel in Sinai, caracterizata
de lipsa initiald a hranei, dar care prin coborarea manei din cer, care este mai mult
decat paine, 1l asaza pe om intr-o experienta mult mai Tnalta, meta-istorica, a hranirii
zilnice cu Cuvantul lui Dumnezeu.

Pe de o parte, textul de mai sus reafirma originea divind a omului, dar mai
ales disponibilitatea comunicarii lui cu Creatorul sau, gura fiind nu doar cea care
hraneste carnea, ci mai ales cea care, cuvantatoare, marturisitoare si doxologica
fiind, hraneste sufletul. Tnainte de a-l trimite la faraon, Dumnezeu a zis citre Moise:
,Cine a dat omului gura si cine face pe om mut, sau surd, sau cu vedere, sau orb?
Oare nu Eu, Domnul Dumnezeu? Mergi dar: Eu voi deschide gura ta si te voi Invdta
ce sa graiesti” (Ies 4,11-12). Iar cand Moise invoca neputinta, Aaron este investit cu
puterea profetului: ,,Tu-i vei grai lui si 1i vei pune in gurd cuvintele Mele, iar Eu voi
deschide gura ta si gura lui si va voi invata ce sa faceti” (v. 15). In plus, ca sa arate cd
nu eruditia sau arta retoricii da putere cuvantului rostit, Dumnezeu profeteste venirea
Proorocului asemenea lui Moise, nu ca lider politic sau religios al poporului, ci ca
marturisitor al Dumnezeirii, ca Acela in Care sunt cuvintele Domnului: ,,Eu le voi
ridica Prooroc din mijlocul fratilor lor, cum esti tu, si voi pune cuvintele Mele in gura
Lui si El le va grai tot ce-I voi porunci Eu” (Deut 18,18).

Asa cum am reliefat deja mai sus, pe de alta parte, Dumnezeu 1i arata omului
ca nu vietuirea biologica inseamna ceva, nu subzistenta, ca forma carnald, animalica,
de a fi, ci vietuirea teologica, a relatiei cu Duhul lui Dumnezeu, ca legatura interioara
si hranire cu cuvantul inspirat. Aceasta este marturia profetului leremia: ,,$i Domnul
mi-a Intins mana, mi-a atins gura si mi-a zis: Iatd am pus cuvintele Mele 1n gura ta!”
(Ter 1,9).



Hranirea cu cuvantul lui Dumnezeu aduce gurii binecuvantare, inteleasa
ca dulceata mierii: ,,Cat sunt de dulci limbii mele, cuvintele Tale, mai mult decat
mierea, Tn gura mea!”
lui Teremia, profetul Iezechiel marturiseste despre sine: ,,Si mi-a zis: Fiul omului,
hraneste-t{i pantecele si-ti satura launtrul tau cu aceasta carte pe care ti-o dau Eu!
Si eu am mancat-o si era In gura mea dulce ca mierea” (Iez 3,3, vezi si Is 6,7;
Apoc 10,9-10). Judecatile Domnului ,,sunt mai dulci decat mierea si fagurele”

(Ps 18,11).

(Ps 118,103). Si, ca o confirmare a experientei profetice a

D‘;‘T%& Ny ,Cunoagterea de Dumnezeu”, ca experienta interioara
omului

Verbul U1 este folosit cu sensul de ,,a discerne” intre ceea ce este bine si ceea
ce este rau (Fac 3,5.22; 2,17; Deut 1,39; Is 7,15; 2Rg 19,36; Iona 4,11; 2Par 12,8).
In aceeasi linie de idei, Y7 nu se refera doar la cel care ,stie”, ,,cunoaste”, ci, mai
mult, cu un caracter contemplativ, la cel intelept (D‘i]‘!‘ n Tov 34,2 si Eccl 9,11) sau,
dimpotrivd, la cel care e neintelept (Is 1,3; 44,9; 45,20; 56,10; Ps 73,22; 82,5; lov
13,2).

La forma Nifal, verbul ¥ se traduce prin: ,,a se face pe sine cunoscut”
(Ies 6,3; 2,25; Iez 20,5.9; 35,11; 36,32; 38,23; Ps 9,17; 48,4; Avac 3,2 — Dumnezeu
Se face cunoscut lui Israel), ,,a fi descoperit” (1Rg 22,6), a deveni ceva sau cineva
cunoscut etc.

Pe 1anga multele texte profetice introductive la oracolele divine ce fac referire
la ,,cuvantul Domnului care a fost in profetul...”
Dumnezeu ca act interior omului. De exemplu, Jud 5,2 (LXX) afirma: ,revelatia a
fost descoperita in Israel (amekaAOpOn amokaivupe €v Iopand)”, iar 1Rg 2,27 zice:
,»Asa vorbeste Domnul: Nu M-am descoperit Eu in casa tatdlui tau, cand erau in
Egipt, in casa lui Faraon?

, altele prezinta descoperirea lui

(YD MR5 ONIERD BATTR TIN MAON mbn mum mim MR 12

Dupa cum aratam mai sus, aceasta interioritate este Tn Legea Veche doar ca
prefigurare si anticipare, intrucat coborarea Fiului lui Dumnezeu n umanitate, la
plinirea vremii, prin Intruparea chenoticd, face posibild salasluirea Cuvantului in
oameni, dupa cum madrturiseste in Prologul sdu Sf. Ioan Evanghelistul: ,,Cuvantul
era Lumina cea adevarata care lumineaza pe tot omul, care vine in lume. in lume era
si lumea prin El s-a facut, dar lumea nu L-a cunoscut. Intru ale Sale a venit, dar ai
Sai nu L-au primit. Si celor cati L-au primit, care cred in numele Lui, le-a dat putere
ca sa se faca fii ai lui Dumnezeu, Care nu din sange, nici din pofta trupeasca, nici din
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pofta barbateasca, ci de la Dumnezeu s-au nascut. Si Cuvantul S-a facut trup si S-a
salagluit intre noi si am vazut slava Lui, slava ca a Unuia-Nascut din Tatal, plin de
har si de adevar” (In 1,9-14).

Aceastd teologie ioaneica este dezvoltata de Sf. Apostol Pavel in Epistola
catre Galateni, prin cuvintele: ,,Dar cand a binevoit Dumnezeu Care m-a ales din
pantecele mamei mele si m-a chemat prin harul Sau, Sd descopere pe Fiul Sdu intru
mine (&mokaAbWat Tov viov adTod év €uol), pentru ca sa-L binevestesc la neamuri,
indatd nu am primit sfat de la trup si de la sdnge”. In acest text, verbul drokaAdmte
este precedat de prepozitia év (Dativ), semnificand descoperirea divina ca act
interior omului. Aceeasi relatie de interioritate a Cuvantului ce Se descopera in om,
facilitata la nivel textual de prezenta prepozitiei €v (Dativ), o Intalnim la In 15,4-5 si
17,21-24: ,Ramaneti in Mine si Eu in voi. Precum mlddita nu poate sa aduca
roada de la sine, daca nu ramane 1n vita, tot asa nici voi, daca nu ramaneti in Mine.
Eu sunt vita, voi sunteti mladitele. Cel ce ramane Intru Mine si Eu in el, acela aduce
roada multa, caci fara Mine nu puteti face nimic”; ,,Ca toti sa fie una, dupa cum
Tu, Parinte, Intru Mine si Eu Intru Tine, asa si acestia Tn Noi sa fie una, ca lumea sa
creada ca Tu M-ai trimis. Si slava pe care Tu Mi-ai dat-o, le-am dat-o lor, ca sa fie
una, precum Noi una suntem: Eu intru ei si Tu intru Mine, ca ei sa fie desavarsiti
Intru unime, si sa cunoasca lumea ca Tu M-ai trimis si ca i-ai iubit pe ei, precum M-ai
iubit pe Mine. Parinte, voiesc ca, unde sunt Eu, sd fie impreund cu Mine si aceia pe
care Mi i-ai dat, ca sd vadd slava mea pe care Mi-ai dat-o, pentru ca Tu M-ai iubit
pe Mine mai inainte de intemeierea lumii”.

Teologia paulina, plecand de la Intelegerea iudaica a locuirii lui Dumnezeu in
mijlocul lui Israel (Ies 17,7; 29,45; 33,5; Lev 15,31; Num 35,34), afirma comuniunea
dintre om si Dumnezeu ca interioritate a experientei descoperirii Slavei Fiului,
Domnul lisus Hristos, in texte precum: ,,Fiindca Dumnezeu, Care a zis: «Straluceasca,
din Intuneric, lumina» - El a stralucit in inimile noastre, ca sa straluceasca cunostinta
slavei lui Dumnezeu, pe fata lui Hristos” (2Cor 4,6); ,,M-am rastignit impreuna cu
Hristos; si nu eu mai traiesc, ci Hristos trdieste in mine. Si viata de acum, in trup,
o traiesc in credinta Tn Fiul lui Dumnezeu, Care m-a iubit si S-a dat pe Sine insusi
pentru mine” (Gal 2,20); ,,Si pentru ca sunteti fii, a trimis Dumnezeu pe Duhul Fiului
Sdu in inimile noastre, care striga: Avva, Parinte!” (Gal 4,6); ,,0, copiii mei, pentru
care sufar iarasi durerile nasterii, pana ce Hristos va lua chip in voi!” (Gal 4,19).

Experienta interioritatii lui Hristos in om este inteleasa in experienta ecleziala
ca participare a tuturor madularelor la trupul tainic al Bisericii. Impartisirea cu
dumnezeiasca Euharistie este cuminecarea cu Hristos Intreg, dupa cum marturisim
in Liturghie: ,,Se frange si Se Tmparte Mielul lui Dumnezeu, Cel ce Se frange si
nu Se desparte, Cel ce se mananca pururea si niciodata nu Se sfarseste, si pe cei
ce se Impartasesc 1i sfinteste”. Partasia la trupul euharistic al lui Hristos inseamna



participare la Patimile, Moartea si Invierea Lui, dar nu ca eveniment istoric, ci ca
experienta misticd, eshatologicd. Vorbind despre propria experientd tainicd, a locuirii
lui Hristos n el (Gal 2,20), Sfantul Pavel, in Fil 3,8-14, vorbeste despre o continuitate
a acestei experiente: ,,Ba mai mult: eu pe toate le socotesc ca sunt paguba, fata de
inaltimea cunoasterii lui Hristos ITisus, Domnul meu, pentru Care m-am lipsit de
toate si le privesc drept gunoaie, ca pe Hristos sd dobdndesc, Si sd ma aflu intru El,
nu avand dreptatea mea cea din Lege, ci pe aceea care este prin credinta in Hristos,
dreptatea cea de la Dumnezeu, pe temeiul credintei, Ca sd-L cunosc pe El si puterea
invierii Lui si sd fiu primit pdrtas la patimile Lui, fdcandu-md asemenea cu El in
moartea Lui, Ca, doar, sa pot ajunge la invierea cea din morti. Nu (zic) cd am si
dobandit indreptarea, ori ca sunt desavarsit; dar o urmaresc ca doar o voi prinde,
intrucdt si eu am fost prins de Hristos lisus. Fratilor, eu Tnca nu socotesc sa o fi
cucerit, Dar una fac: uitand cele ce sunt Tn urma mea, si tinzand catre cele dinainte,
alerg la tinta, la rasplata chemarii de sus, a lui Dumnezeu, intru Hristos lisus”.

Concluzii

Cunoasterea de Dumnezeu este un dar divin pentru noi si ne este oferita
din initiativa iubirii atotmilostive a Domnului, dupa cum psalmistul marturiseste:
Linvatd-ma sa fac voia Ta, ci Tu esti Dumnezeul meu!” (Ps 142,10). Dumnezeu
este Cel care invita omul la experienta si fapta, la trairea Cuvantului, masurd a
credintei celei adevarate. Ortodoxia credintei nu este doar buna cunoastere a dogmei
Bisericii, ca lege exterioara omului, ci buna faptuire, Tn duh smerit, conlucrare dintre
om si Dumnezeu, spre sfintenie si desavarsire. Fara credinta prezentei personale
a lui Dumnezeu-Viu in viata noastrd, omul nu primeste marturia Evangheliei
(In 3,32). Insd, dupd cum spune Sf. Ioan, ,,Cel ce a primit marturia Lui a pecetluit ca
Dumnezeu este adevdrat. Cdci cel pe care I-a trimis Dumnezeu vorbeste cuvintele lui
Dumnezeu, pentru ca Dumnezeu nu da Duhul cu masura” (In 3,33-34).

Pilda celor chemati la cind ne vorbeste tocmai despre aceasta, ca intdlnirea nu
e una formala, nu este despre alimentele puse pe masa si despre umplerea stomacului
cu ele, asa cum fals au inteles cei chemati intdi, ci despre altfel de mancare,
asezata la masa, si care ,umple casa” (Lc 14,24). Mancarea se intrupeaza in cei
prezenti, cina speciala devine triumful persoanelor in comuniune cu gazda asupra
hranei. Comuniunea n buna dispozitie nu tine cont de slabiciunile noastre; precum
alimentele de pe o masa: unul e gustul painii, altul al cdrnii, al branzeturilor, al
vegetalelor (mai ales daca ne gandim ca unele dintre ele sunt cu anevoie de mancat
n stare cruda). Punerea laolalta si focul sunt cele care le transforma intr-o unitate,
le armonizeazd gustul! Ca un cod al bunelor maniere la masa Imparatiei, aceastd
pilda ne vorbeste despre gasirea, intrarea, cinarea, odihna si bucuria noastra in
Hristos Domnul. Cina este, in realitate, ,,0 hrana cereasca, un ospdt al Cuvantului”,
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zice Clement Alexandrinul, Dumnezeiasca Euharistie ce se ofera in Biserica tuturor
celor chemati. Pdinea si vinul, prin rugaciunea Bisericii si pogorarea Duhului Sfant,
se prefac tainic si real in Trupul si Sangele lui Hristos si, ca alimente ale subzistentei
noastre, ne definesc identitar, ne descopera felul cum, in Hristos, suntem hrana si
bautura unii pentru altii.

Acest studiu este dedicat, cu profunda recunostinta, Parintelui Profesor Ioan
Chirila, ca o smerita multumire pentru bucuria pe care mi-a transmis-o de fiecare
data ntdlnirea cu el. Ca membru al comisiei de evaluare doctorald a tezei mele
de doctorat, dar si in comisiile colegilor mei care au fost coordonati academic de
Parintele Profesor Petre Semen, la Facultatea de Teologie ,,Dumitru Staniloae” din
lasi, Parintele Profesor Ioan Chirila a transmis prin rafinamentul cuvintelor sale bine
alese si inspirat asezate 1n retorica discursiva simtamantul nobletei de caracter si
al elegantei academice, al sigurantei de sine, ce decurgea din autoritatea plina de
dragoste si respect a celui care vede si recunoaste in celalalt devenirea.

Parinte Profesor Ioan Chirila,

Laacestmoment aniversar, pretuirea mea, de care v-am incredintat intotdeauna,
este exprimata prin acest studiu pe o tematica de suflet sfintiei voastre, Cunoasterea
de Dumnezeu in traditia biblicd, dar mai ales Tn cartea profetului Osea, pe care am
asezat-o in contextul euharistic, ca multumire lui Dumnezeu pentru darurile pe
care le trimite prin oamenii Sai alesi, dar si ca expresie a bucuriei de a fi adesea in
compania sfintiei voastre la cina academica a cuvintelor si a desfatarii duhovnicesti.

Intru multi, sinatosi si binecuvantati ani!
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Preliminarii

Asa cum s-a exprimat deja un renumit ganditor roman, secolul al XVIII-lea
a fost pentru spatiul nostru ,,secolul de aur” al teologiei' si acest lucru se datoreaza
cu siguranta modului Tn care romanii au stiut in chip smerit sa intrupeze idealul
crestin si monahal, mediu propice in creuzetul caruia au activat cei doi sfinti: Vasile
de la Poiana Marului si Paisie de la Neamt. In timp ce in Apusul Europei avea loc
Revolutia franceza sub stindardul Iluminismului — potrivit caruia omul este mdsura
tuturor lucrurilor — in Rdsaritul ei avea loc o miscare de reinoire a traditiei isihaste,
gratie activitatii Staretului Vasile de la Poiana Marului si Sf. Paisie de la Neamt
(in spatiul romanesc si cel slav) si a Sf. Nicodim Aghioritul si mitropolitului Macarie
al Corintului (in spatiul grecesc). Publicarea renumitei colectii de opere ascetice
ale Sf. Parinti sub numele de Filocalia 1n limbile greaca si slavona (Venetia, 1782
si Sankt Petersburg, 1793) a constituit un moment esential pentru spatiul ortodox?.
Daca in privinta staretului Vasile de la Poiana Marului exista o colectie completa a
operei sale gratie lui Dario Raccanelo — al carui volum, care cuprinde toate lucrarile
sale cunoscute, a fost tradus si In limba romana de parintele Ioan Ica jr.® — In ceea

! Este vorba despre Nichifor Crainic apud Ioan I. IcA Jr., , Posteritatea romaneasca a paisi-
anismului si dilemele ei,” Tn CuviosuL PAISIE DE LA NEAMT VELICIKOVSKI, Autobiogrdfia si
Vietile unui staret urmate de Asezaminte si alte texte, ed. a I1I-a addugitd, ed. loan I. Ica jr.
(Sibiu: Deisis, 2015), 58.

2 Tn ceea ce priveste publicarea in limba romand a muncii de traducere a scrierilor patristice
ostenitd de parintii romani din obstea staretului Paisie de la Neamt, dupa lungi peripetii,
aceasta s-a materializat abia recent: Filocalia [de la Prodromu], ed. D. Uricariu (New York:
Universalia Books, 2001), 2 vol. 678 + 686 pp. Pentru etapele strangerii acestor manuscrise
vezi: Toan I. IcA Jr., ,,Staretul Vasile si cheile Filocaliei — de la Poiana Marului Tn canonul
Ortodoxiei romanesti si ecumenice,” in VAsILE DE LA Porana MARuLul, Introduceri in rugd-
ciunea inimii si isihasm (Sibiu: Deisis, 2009), 33-6.

3 VasiLE DE LA Poiana MARruLul, Introduceri in rugdciunea inimii i isihasm, 466.



ce priveste opera mai ampla a Sfantului Paisie de la Neamt inca nu avem o editie
completd. Din acest motiv, cele doua volume publicate prin ostenealea doamnei
Valentina Pelin, care cuprind o mare parte a corespondentei staretului Paisie de la
Neamt si alte cateva lucrari, sunt deosebit de importante pentru intelegerea gandirii
si personalitatii sale*. Asemeni Intregii epistologirafii crestine, care a Tnceput cu
epistolele Sfantul Apostol Pavel si a continuat de-a lungul intregii istorii a Bisericii, si
scrisorile Sf. Paisie de la Neamt au o valoare deosebita, chiar daca uneori subestimata.
Asa cum observa academicianul Virgil Candea, la prima vedere, o scrisoare pare mai
putin importanta decat un tratat, un manual, o lucrare sau o monografie pe o tema
teologica sau morala. Cu toate acestea, scrisoarea are avantajul folosului, autoritatii
si puterii ajutorului grabnic pentru nevoi reale®. Epistola surprinde viata asa cum
este ea si se sustrage riscurilor generalizarii si sistematizarii, fixdnd in schimb o
parte din aspectele vii ale credintei. Iata de ce cercetarea corespondentei Sf. Paisie
este de un mare folos pentru intelegerea si aprofundarea gandirii sale teologice,
precum si pentru aprecierea adevdratei sale masuri duhovnicesti. Totodata, aceasta
cercetare este importanta si pentru cd, asa cum a demonstrat doamna Valentina Pelin,
se descopera astfel sursele multor informatii legate de viata si activitatea Sf. Paisie
cunoscute pana acum indirect, din alte scrieri®.

Scopul cercetarii de fata nu este analiza corespondentei Sf. Paisie Tn general, ci
el este subsumat unui interes mai particular care vizeaza legatura dintre Sf. Scriptura
si spiritualitate. La nivel academic, delimitdrile dintre diferite zone de interes
ale teologiei (biblice, dogmatica, morala, liturgica, spiritualitate etc.), realizate
din ratiuni didactice, risca uneori sa creeze ziduri artificiale in viata eclesiala. in
realitate, trdirea crestina si teologia sunt unitare, asa cum bine se stie. Nici Parintii
Bisericii si nici cuviosii si traitorii contemporani nu au operat si nu opereaza cu
astfel de delimitdri, de aceea in lucrarile lor diferitele aspecte teologice alcatuiesc un
tot unitar. Din aceasta perspectiva, este extrem de important sa Tntelegem curentul
isihast si prin prisma redescoperirii sau aprofundarii Sfintei Scripturi, pentru ca
Biblia nu a fost pentru Sfintii Parinti doar obiect de studiu, asa cum a devenit mai cu
seama 1n lumea academica, ci mai degraba un instrument esential pentru apropierea
si cunoasterea lui Dumnezeu. De aceea, traditia mentionata inca de la Origen ca

4 SF. PaisiE DE LA NEAMT, Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 1 si 2, trad. Valentina Pelin
(Iasi: Doxologia, 2010).

5> Virgil CANDEA, ,,PREFATA,” Tn SF. Paisie DE LA NEaMT, Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol.
1, 8.

6 Printre acestea cea mai cunoscutd este cea a protiereului Serghie CerrerIKOV, Paisie -
staretul Mdandstirii Neamtului din Moldova. Viata, invatdtura si influenta lui asupra Bisericii
Ortodoxe, trad. mitrop. Nicodim (Bucuresti: Nemira, 2002).
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theia anagnosis’, prezenta in Rasarit si dusa de Sf. Ioan Casian Tn Apus®?, unde a fost
definita in Evul Mediu latin ca lectio divina®, a fost si este un element esential al
vietii crestine. In materialul de fata imi propun si contribui la aprofundarea miscarii
paisiene din perspectiva grijii pe care miscarea isihasta a avut-o pentru recuperarea
lecturii duhovnicesti a Scripturii si a scrierilor Sfintilor Parinti — parte dintre acestea
fiind chiar omilii sau talcuiri la texte biblice. Asadar, studiul vizeaza traditia isihasta
din perspectiva biblica, pornind de la corespondenta Sf. Paisie de la Neamt.

Importanta Scripturii pentru viata duhovniceasca in gandirea Sf. Paisie
de la Neamt

Din corespondenta sa, se desprinde foarte clar ideea ca Sf. Paisie s-a raportat
in mod consecvent la dumnezeiestile Scripturi. Ndscut intr-o familie evlavioasa de
preoti', asa cum marturiseste in Autobiografia sa, a invatat sa citeascd foarte devreme,
n jurul varstei de trei ani, avand ca manual nu numai Abecedarul si Ceaslovul®,
ci si Psaltirea!?. Mai tarziu, cind era deja scolar, in pauzele pe care le facea de
la invataturd obisnuia sa lectureze Vechiul si Noul Testament, Vietile Sfintilor
si alte citeva fragmente din operele patristice pe care le avea la indemana®.
Dupa un periplu prin Tarile Romane, ajunge in Sfantul Munte, unde cauta cu ardoare
sd cunoasca parinti Tmbunatatiti, care sa il ajute inclusiv In cunoasterea si aprofundarea
Sf. Scripturi. Din pdcate, nu gdseste ceea ce cduta, de aceea noteazd urmadtoarele
Tn scrisoare sa cdtre preotul Dimitrie din Poltava: ,,Ci si acolo ajungand eu, putini
frati am gasit din poporul nostru rusesc care sa stie Sfanta Scripturd, carturari adica.

7 Lettre D Origéne a Grégoire le Thaumaturge, 4, 3, in SC 148, 192.

8 A se vedea Sr. Ioan Casian, Convorbiri duhovnicesti, trad. David Popescu (Bucuresti:
IBMO, 2004).

9 Pe aceasta temd a se consulta Enzo Bianchi, Ascultdnd Cuvantul — pentru lectura
duhovniceascd a Scripturii, trad. Maria-Cornelia Ica jr. (Sibiu: Desisis, 2011); Enzo
BiancHi, Introducere in lectura duhovniceascd a Scripturii. Cuvéant si rugdciunei, trad.
Maria-Cornelia Ica jr. (Sibiu: Desisis, 2009).

10 Tatal Toan si bunicul Luca au fost protopopi ai Poltavei, cf. CuviosuL PAISIE DE LA NEAMT
VELICIKOVSKI, Autobiografia si Vietile unui staret, 107.

11 Abecedarul si Ceaslovul au fost pana aproape 1n secolul XX principalele carti utilizate
in instruirea tinerilor din spatiul nostru, dupa cum marturiseste scriitorul Ion Creangd in
Aminitiri din copildrie.

12 fn familiile evlavioase si aceastd traditie s-a pastrat pana tarziu. Astfel, Parintele
arhim. Ilie Cleopa marturiseste ca de copil n familia sa se practica lectura zilnica a intregii
Psaltiri, practica care dura aproximativ 4, abia apoi servindu-se micul-dejun. Vezi si Valentina
PELIN, Paisianismul in contextul cultural si spiritual Sud-Est European (sec. XVIII-XIX), In
Biblioteca Paisiana Studii 1 (Iasi: Doxologia, 2017), 67.

13 CuviosuL PaIsie DE LA NEAMT VELICIKOVSKI, Autobiografia si Vietile unui staret, 108.



Si asa, [nici aici] nu m-am Invrednicit a afla ocarmuirea cea dorita a sufletului meu”'4,

Aceasta sete 1-a facut sa-1 aprecieze si sa tina legdtura permanent cu staretul
Vasile de la Poiana Marului, pe care l-a cunoscut in Tara Romaéaneasca si care l-a
tuns Tn schima in Munte Athos. Fatd de ce gasise In Sf. Munte, Staretul Vasile era
pentru Paisie un adevarat exemplu: ,,Acest barbat placut lui Dumnezeu era in acea
vreme neintrecut si fara egal ntre toti Tn Intelegerea dumnezeiestilor Scripturi, a
invataturilor de Dumnezeu-purtatorilor Parinti in judecata duhovniceasca si n stiinta
atotdesavarsita a sfintelor canoane a Sfintei Biserici si in Intelegerea dreptelor lor
talcuiri ale lui Zonaras si Teodor Valsamon si altii”'.

Asa cum se poate observa, exista mai multe elemente importante cu
privire la jaloanele credintei, primul dintre ele fiind Sfanta Scriptura. Din acest
motiv, in lucrdrile sale, Sf. Paisie de la Neamt se raporteaza destul de des la Sf.
Scripturd, pe care o numeste: ,Cuvantul lui Dumnezeu”, ,Scriptura”, ,,Sfanta
Scriptura”, ,insuflata Scriptura”, ,,Dumnezeiasca Scriptura”, ,,Sfanta Evanghelie”,
,2Dumnezeiasca Evanghelie” etc. Uneori el citeaza exact unele texte biblice, cum
face, bundoard, la inceputul scrisorii catre staretul Atanasie unde citeaza textele
din In 5,39, In 13,35, Ier 9,1 si Is 5,20, Tn alte dati, doar parafrazeaza sau chiar
face aluzie la anumite pasaje biblice, cum se intdmpla in scrisoarea catre egumena
manastirii Arzamas, in care aminteste de lepadarea lui Petru si de prigoana lui Saul
asupra Bisericii'”. Foarte rar, Tn scrisorile foarte scurte, cum este cea catre monahia
Nazaria'®, nu citeaza si nu trimite la nici un text biblic. In Capete despre rugdciunea
mintii, apelul la Sf. Scriptura este unul masiv, citand in jur de 45 de texte biblice'.
Uneori, Tn aceeasi scriere se intalnesc mai multe dintre situatiile anterioare. Aceste
observatii creioneaza deja faptul ca innoirea isihasta pe care o insufld prin lucrarea
sa staretul Paisie nu este doar una a recuperdrii traditiei patristice prin traducerea
operelor Parintilor filocalici, ci una a intalnirii Logosului dumnezeiesc, a vietii in
Hristos dupa expresia paulina si Tn aceasta logica, Sf. Scriptura are rolul si locul
ei specific in cadrul eclesial. Astfel, se poate spune cd Sf. Paisie de la Neamt si-a
14 Sk, Paisie DE LA Neawmr, ,Cdtre Dimitri preotul din Poltava,” in Cuvinte si scrisori
duhovnicesti, vol. 1, 151.

15 CuviosuL Paisie e LA NEaMT VELICIKOVSKI, Autobiografia si Vietile unui staret, 202.

16 Acesta este un exemplu aleatoriu, citarile exacte fiind destul de numeroase in opera Sf.
Paisie de la Neamt. Sr. Paisie bE LA NEAMT, ,,Raspunsul staretului Paisie cdtre staretul Atha-
nasie,” In Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 2, 39-42.

17 Sk. PaIsiE DE LA NEAMT, ,,Catre egumena manastirii de maici de la Arzamas in Rusia,” Tn
Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 1, 88.

18 Sr. Paisie DE LA NEAMT, ,,Cdtre preacuvioasa maica Nazaria,” in Cuvinte si scrisori duhov-
nicesti, vol. 1, 80-2.

19 Sk, Paisie DE LA NEAMT, ,,Capete despre rugaciunea mintii,” Tn Cuvinte si scrisori duhovni-
cesti, vol. 2, 183-93.
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temeluit intreaga miscare duhovniceasca pe care a Inceput-o pe trei elemente, asa
cum in mod extrardinar surprinde cercetdtoarea Valentina Pelin: ,,Staretul Paisie
introduce in viata manastirilor de obste seva spiritualitatii isihaste, iar prin aceasta el
nu face decét sa urmeze, la o scara mai vastd, invatatura si exemplul povatuitorului
sau, Staretul Vasile de la Poiana Marului. Redescoperirea Scripturii si a scrierilor
patristice merge astfel mana in mand cu redescoperirea rugaciunii lui lisus. Esenta
marii Tnnoiri inaugurate de Paisie cu toata ardoarea sufletului si a intelegerii sale
std Tn aceea ca a asezat aceste trei elemente, Scriptura, scrierile Sfintilor Parinti si
rugdciunea mintii, la temelia vietii de obste cu toate consecintele pe care le comportau
acestea in organizarea vietii comunitare si a ascezei personale”®.

Cele trei elemente, Scriptura, Parintii si practica rugaciunii inimii sau a
mintii, sunt elemente ce definesc foarte precis trairea autentica a parintilor isihasti,
asa cum vedem de exemplu In Tomul Aghioritic, dar si Tn majoritatea scrierilor lor.
Prin urmare, nu numai restituirea textelor patristice 1-a preocupat pe Sf. Paisie, ci
trdirea autentica a credintei crestine, intelegand ca Sf. Parinti si scrierile lor sunt
modele si cdlauze pentru aceasta, alaturi de cuvintele revelate in textul biblic si de
experienta dobandita prin rugaciune.

Scriptura si Parintii

Asa cum se poate observa din cele mentionate mai sus, In gandirea Sf. Paisie
jalonul prim 1l reprezinta dumnezeiestile Scripturi, si imediat dupa, este traditia
patristica. Acest lucru nu trebuie nteles, desigur, ca reprezentand o ierarhizare de
tip scolastic. Pentru Sf. Paisie de la Neamt, ca si pentru intreaga traditie patristica,
cuvintele de Dumnezeu-purtatorilor Parinti nu sunt altceva decat confirmari ale
posibilitatii trairii celor pe care le aflam din Scripturi in epoci si contexte diferite. Cu
alte cuvinte, afirmatiile patristice sunt de aceeasi valoare cu textele biblice, pentru
ca In traditia patristica nu s-a pus accentul pe preeminenta cronologica a textelor
biblice fata de cele patristice sau liturgice, nici pe diferenta dintre acestea Tn ceea ce
priveste inspiratia, ci din perspectiva faptului ca Parintii au implinit Scriptura si de
aceea, cuvintele lor nu sunt altceva decat marturii ale acelorasi realitdti duhovnicesti.
Din acest motiv, in Tnceputul scrisorii adresata parintilor de la Poiana Marului dupa
adormirea staretului Vasile, Sf. Paisie afirma: ,,Sfintii si purtatorii de Dumnezeu
Parintii nostri poruncesc in Sfintele Scripturi ca nu se cuvine fratilor adunati
in numele lui Hristos Intr-un numar oarecare sa vietuiasca fara egumen, ci intru
toate trebuie sa aiba pe unul incercat in cugetarea cea duhovniceascd, caruia sa-i
incredinteze Tntreaga lor vointa si cdruia sd i se supuna ca Insusi lui Dumnezeu”?..

2 PgLIN, Paisianismul in contextul cultural si spiritual Sud-Est European, 77-8.

21 Sk, PAISIE DE LA NEAMT, ,,Preacinstitilor intru Domnul parinti din Manastirea Maicii Dom-
nului de la Poiana Marului”, in Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 1, 19-20.



Este limpede din context ca nu este vorba despre aghiografii cartilor biblice,
ci despre scrierile patristice care sunt numite ,,sfinte scripturi” — titlul ce este dedicat
in scrierile Sf. Paisie, ca de altfel in Intreaga traditie crestina, textelor biblice.
Nu este o greseala sau o exagerare a Sfantului, ci Tn virtutea faptului ca Parintii au
fost in Duhul lui Dumnezeu si scrierile lor sunt ,,scrieri” sau ,,scripturi” — scriituri
sfinte. Acest lucru nu trebuie sd ne faca sa credem ca Traditia patristica confunda
textele biblice cu cele ale Sfintilor, ci dimpotriva, ca Parintii au inteles si au trait
dincolo de delimitdrile umane ale literei, prin experientele lor duhovnicesti.

Sf. Paisie considera intreaga traditie biblicd, patristica, ascetica si liturgica
ca un singur corpus complet. El nu cade in delimitarea subreda a Conciliului de la
Trident (1563), care in incercarea de a raspunde Reformei a definit ca ,,izvoare” ale
Revelatiei Sf. Scriptura si Sf. Traditie, despartindu-le astfel, ci se raporteaza la cele
doua permanent, intelegand ca Scriptura nu este decat o parte a Traditiei, scrisa sub
inspiratia Duhului Sfant. Prezenta permanenta a textului biblic si a gandirii patristice
ca repere la care se raporteaza Sf. Paisie de la Neamt in corespondenta sa, dovedeste
o Intelegere profunda a rolului si locului Sf. Scripturi in Biserica. Astfel, el se Tnscrie
in Traditia receptarii Sfintei Scripturi ca reper esential, dar nu autonom al vietii
crestine. Cu alte cuvinte, Scriptura este un element care ofera permanent comunitatii
crestine repere temeinice despre realitdtile vietii duhovnicesti Tn Hristos, fara insa ca
aceste repere sa le epuizeze. Cuvintele Sfintelor Scripturi sunt, asadar, indicative cu
privire la temeiul si exigentele vietii in Hristos pe care scrierile Parintilor le confirma
prin experierea lor in Trupul tainic al Domnului, care este Biserica*.

Puterea / cugetarea dumnezeiestilor Scripturi

In scrisoarea de mustrare citre parintele Theodosie, egumentul manastirii
Sofroniev, Staretul Paisie vorbeste despre ,adevarata si dreapta cugetare a
dumnezeiestii Scripturi”® si despre ,,cugetul Sfintei Evanghelii”*, iar in scrisoarea
catre pdrintele Sofronie ardeleanul de la schitul Robaia din Arges vorbeste despre
»puterea Scripturilor”® — expresii care apar de mai multe ori in scrierile Sf. Paisie
si care nu trebuie luate doar ca expresii metaforice. De fapt, aceste exprimari se

22 Pentru relatia Scripturd, Traditie, Bisericd a se consulta John Breck, Sfdnta Scripturd in
Traditia Bisericii, trad. Ioana Tdmdian (Cluj-Napoca: Patmos, 2003), dar si studiul meu:
Marian ViLp ,,Cadrul eclezial al exegezei biblice patristice,” TV 5-8 (2015): 138-60.

2 Sp. PaisiE DE LA NEAMT, ,Preacinstitului pdrintelui Theodosie, arhimandritul sihastriei
Sofroniev,” in Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 1, 43, 50.

24 Sp. Paisie DE LA NEAMT, ,Preacinstitului pdrintelui Theodosie, arhimandritul sihastriei
Sofroniev,” 46.

% Sp. Paisie DE LA NEeawmT, ,,Catre parintele Sofronie ardeleanul de la schitul Robaia al
manastirii Argesului,” In Cuvinte si scrisori duhovnicesti, vol. 2, 161.
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incadreaza in viziunea Parintilor care nu au nteles Sf. Scriptura ca o simpla carte,
sau o adunare de carti obisnuite, ci mult mai mult decat atdt. Scriptura apare in
aceste expresii personificatd, ea are ,putere”, are ,cuget”. Probabil cea mai
cunoscuta exprimare patristica cu privire la valoarea dumnezeiestilor Scripturi
este cea a Sf. Maxim Marturisitorul. Astfel, el vorbeste de o intreitd Intrupare a
Cuvantului (Logosului) Dumnezeiesc: din Fecioara Maria; in toata creatia
(care poarta 1n sine ratiunile divine); si Tn dumnezeiestile Scripturi®®. Asadar, Scriptura
ca Intrupare a Cuvantului nu pot fi decat normativa pentru viata crestind, prin ea
vorbind Insusi Cuvantul lui Dumnezeu. Acest lucru nu presupune o identificare a
Bibliei cu Dumnezeu. Este vorba de faptul cd Dumnezeu a gasit o modalitate sau
0 ,,cale” pentru a ne vorbi, dupa cum se exprima Sf. Ioan Gura de Aur in Tnceputul
omiliilor la Evanghelia dupa Matei?’. Efortul nevoitorului este ca In multele cuvinte
ale Scripturii sa reuseasca sa desluseasca si sa-L asculte pe singurul si unicul Cuvant
al lui Dumnezeu®.

Scripturile ca reper esential si calauza

Lectura si citarea din Sf. Scripturd nu este suficientd pentru intelegerea si
raportarea corecta la textul biblic, de aceea, Sf. Paisie de la Neamt 1l mustra pe staretul
Atanasie pentru unele Invataturi gresite pe care acela si le baza pe interpretarea gresita
a Scripturii: ,,Ca tu ai Indraznit a talcui Sfanta Scripturd de capul tau, neurmand
mintii sfintilor invatatori ai Bisericii. Oare asa au talcuit ei? [...]. Fiecaruia ce va sa
Inteleagd Sfanta Scripturd i se cuvine a urma mintii lor celei de Dumnezeu insuflate
si precum ei au talcuit, asa ca tot sufletul sa primeasca si sa creada. Iar nu Intr-alt
fel a talcui, precum afurisitii eretici, care neurmand mintii celei purtatoare de Duh
a sfintilor Tnvatatori ai Bisericii, singuri, din mandria lor, au inceput a talcui Sfanta
Scripturd, urmand mintii lor. Si pentru mandria lor, departandu-se de la dansii bunul
dar al lui Dumnezeu, s-a salasluit intr-insii diavolul si a razvratit printr-insii toata
Sfanta Scripturd, dandu-le lor inima a talcui stramb si mincinos dupa a lor implesnita
minte”?.

Atunci cand existd mandrie si, prin urmare, patimi, orice gest crestinesc
este rasturnat. Chiar citirea si talcuirea Sf. Scripturi sunt viciate, intrucat pacatul

%6 Sk. MAxiM MARTURISITORUL, Ambigua, 98, Tn PSB 80, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
IBMO, 1983), 247-8 (= PG 91, 1285B-1288A).

A,

27 Sr. ToN GURA DE AUR, ,,Omilia I-a la Matei,” in PSB 23, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
IBMO, 1994), 15.

28 Cf. Bartolomeu, Valeriu ANanNia, Introducere in citiresa Sf. Scripturi (Cluj-Napoca: Re-
nastera, 2001).

29 Sr. Paisie DE LA NEAMT, ,,Raspunsul staretului Paisie catre staretul Athanasie,” in Cuvinte si
scrisori duhovnicesti, vol. 2, 77-8.



indeparteaza Duhul lui Dumnezeu care ne tine vii in Trupul Bisericii. Asadar, nu
citirea, cunoasterea si raportarea la textul biblic sunt garantul raméanerii Tn Adevar,
ci ramanerea 1n Biserica ca madular viu al acesteia, Tn Duhul care conduce ,la tot
adevarul” (In 16,13). Acest adevdr a fost exprimat poate cel mai bine Tn teologia
modernd recentd, asa cum observa parintele Andrew Louth, de Hans Urs von
Balthasar, care dezvoltand ideea unui dialog al dragostei intre Hristos-Mirele si
Biserica-Mireasa sublinia: ,,Este, asadar, limpede ca acela care primeste Cuvantul
nu poate fi niciodata cititorul, cercetdtorul sau cel care se roaga n izolare. «Cheia
cunoasterii» (Lc 11, 52) e data de purtatorul cheilor (Apoc 1, 18) si deschizatorul
pecetilor (Apoc 5, 5) celui care simbolizeaza Biserica (Mt 16, 19). Si individul isi
gaseste sensul sau de individ prin Incorporarea sa in Biserica in Duhul, caci am
vazut ca in inima ei ascunsa Biserica e un individ — «anima mea», «spiritus meus»,
«beatam me dicant omnes» (Lc 1, 47) —si, prin urmare, ea este justificarea universala
a individului (dar niciodata izolat) in decizia sa de credinta si iubire”*.

Raportarea la Scripturi, din calitatea de madular al Bisericii, I-a facut pe staretul
Paisie sa afirme ca in lipsa unui povatuitor, Scriptura si Parintii sunt calauzitorii vietii
duhovnicesti. Desigur, atunci cand exista un astfel de povatuitor, acesta trebuie sa fie
un bun cunoscator al Scripturii, dar nu doar al literei, ci al duhului ei. De aceea, in
scrisoarea catre parintele Sofronie ardeleanul de la schitul Robaia din Arges afirma
cd povatuitorul trebuie sa fie ,,intru toate dumnezeiestile Scripturi iscusit foarte”*'.
Iar in scrisoarea catre pr. Theodosie, egumentul man. Sofroniev, Sf. Paisie 1l mustra
pentru anumite accente arghirofile si il atentioneaza ca amortit de pacat fiind nu
mai simte ,judecata dumnezeiestii Scripturi”*2. Catre monahul Athanasie afirma:
,De vreme ce Scriptura este adevaratd ocarmuire a sufletelor, sa o ispititi si asa
adevarul veti cunoaste. Dar viclesugul si minciuna vor fi rusinate”*,

Prin urmare, in lipsa unui indrumator duhovnicesc, dumnezeiestile Scripturi
sunt un reper sigur care 1i poate povatui pe iubitorii de Dumnezeu catre imparatia Sa.
Conditia esentiala este insa, apropierea de textul sacru ca madular viu al Bisericii lui
Hristos. Viata ascetica, unita cu rugaciunea smerita, este cea care ne tine vii in Trupul
Bisericii. Din aceasta perspectiva, traditia patristica marturiseste ca lectura, meditatia
si talcuirea Scripturii nu sunt doar simple deprinderi crestinesti care imbogatesc

% Hans Urs voN BaLrHasar, Herrlichkeit: Eine Theologhische Asthetik (Einsiedeln, 1969),
93 apud Andrew LoutH, Originile traditiei mistice crestine: de la Platon la Dionisie
Areopagitul, trad. Elisabeta Voichita Sita (Sibiu: Deisis, 2002), 260.

31 Sp. Paisie DE LA NEAMT, ,,Catre parintele Sofronie ardeleanul de la schitul Robaia al
madnastirii Argesului,” 160.

32 Sp. Paisie DE LA NEAMT, ,Preacinstitului pdrintelui Theodosie, arhimandritul sihastriei
Sofroniev,” 45.

3 Sr. Paisie DE LA NEAMT, ,,Raspunsul staretului Paisie catre staretul Athanasie,” 41.
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mintea si care ofera un substrat revelat pentru diferitele manifestari umane, ci mai
degraba instrumente ale cresterii duhovnicesti.

Concluzii

Biserica are constiinta faptului ca Sf. Paisie prin toatd lucrarea sa nu a facut
altceva decat si impulsioneze trdirea autenticd a credintei crestine. In acest sens,
paisianismul sau Tnoirea isihasta din sec. XVIII prin staretii Vasile si Paisie n spatiul
roman si slav, si prin Sf. Nicodim Aghioritul si Macarie al Corintului In cel grecesc,
nu Tnseamnd un curent singular si diferit. El nu este nicio cale mai aparte pe care
o deschide la un moment dat in istorie sau doar o reintoarcere la ceea ce s-a numit
cu cateva secole mai Tnainte ,,palamism”. Tn realitate, paisianismul este o miscare
prin care credinta autenica a fost revitalizatd, prin efortul intelectual si mai ales cel
duhovnicesc al unor oameni care si-au dedicat viata lui Dumnezeu. In acest sens,
lucrarea Sf. Paisie nu a fost altceva decat o recuperare a experierii lui Dumnezeu in
asceza si rugaciune, elemente despre care dau marturie Scripturile si Parintii. Acest
aspect este foarte bine subliniat in condacul sau:

,,Pe Cuviosul Paisie de la Neamt, vasul cel ales al Duhului Sfant,

pe parintele Filocaliei romanesti si dascalul cel cu multi ucenici,

care a hranit pe toti cu invataturile Sfintelor Evanghelii,

Tnnoind multe manastiri, sa-1 laudam astazi dupa cuviinta,

cantandu-i impreuna cu cetele ceresti:

Bucura-te, Cuvioase Parinte Paisie, lauda Moldovei si cununa Cuviosilor
(Condacul Sfantului Paisie de la Neamt)

")

Analiza corespondentei Sf. Paisie de la Neamt necesita o cercetare mult mai
aprofundata, consideratiile de mai sus fiind doar la nivel introductiv. Intentia din
spatele studiului de fatd este aceea de a atrage atentia cercetdtorilor asupra acestei
zone prea putin exploatate. Analiza noastra confirma Tnca o data faptul ca traditia vie a
Parintilor este una in care dumnezeistile Scripturi nu sunt doar citite si citate, analizate
si comentate, ci fac parte din viata cresting, fiind traite. Maniera in care Sf. Paisie
se raporteaza la ele, ca de altfel intreaga traditie patristica, este diferita de maniera
de abordare a textului biblic din spatiul academic modern. In primul rand, exista o
atentie sporita acordata nu numai cunoasterii textului, ci intelegerii lui profunde si
mai ales experierii realitatilor la care trimite acesta. In al doilea rand, Sf. Paisie de la
Neamt subliniaza faptul ca Scriptura nu poate fi inteleasa corect si profund de omul
patimas, care este pardasit de Duhul lui Dumnezeu din cauza egoismului. Cadrul
eclesial, cu tot ceea ce presupune acesta (in special viata ascetica unita cu rugaciunea
smerita), este esential pentru o raportare corectd la dumnezeiestile Scripturi.
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Nu in ultimul rand, In cresterea duhovniceasca Scriptura este principalul punct de
referintd si instrument. In masura Tnaintarii spre Dumnezeu, Acesta Se descopera
nevoitorului Tn paginile Scripturii, pana la masura unui adevarat dialog (prin lectura
si rugdciune).

Pe pdrintele profesor Ioan Chirild 1l cunosc de peste treizeci de ani. La inceput,
doar din postura de seminarist in orasul de pe Somes, perioada in care dansul era
deja cadru didactic la Facultatea de Teologie. Atunci mi s-a pdrut a fi un personaj
complex si, Intr-un fel, greu de inteles, pentru ca ipostazele in care l-am surprins
erau paradoxale: de la glumele ironice, destul de usturatoare, dar spirituale, prin care
sanctiona scaderile noastre ca seminaristi (pe care ni le arunca In treacat prin curtea
arhiepiscopiei de atunci), lalacrimile care 1i brazdau obrajii in capela seminarului unde
slujea uneori, atat pentru studenti, cat si pentru elevii seminarului. Era suprinzator
Intotdeauna pentru niste copii care buchiseau in manualele de teologie si 1si toceau
genunchii noapte de noapte in capela cu scopul evident de a patrunde tainele vietii
in Hristos. Era si mai surprinzator in omiliile sale pe care le-am audiat adeseori in
aceeasi ipostaza de seminarist si pe care le gaseam destul de criptate pentru bruma
de teologie pe care reusisem sd o acumulez. Spre finalul seminarului, pasii ni s-au
intersectat si Tntr-un moment important pentru locurile mele natale, fiind vorba de
toamna anului 1994, cand PS Ioan Sildjan a fost Tntronizat ca Episcop al Harghitei
si Covasnei 1n catedrala din Miercurea-Ciuc. Conducand strana la Utrenie, am fost
surprins sa-1 vad venind foarte de dimineata pe parintele profesor Chirila pentru
a participa la acest eveniment. In toatd aceastd perioada nu am intrat in dialog cu
dansul, ci am fost mai degraba un martor, printre atatia altii, al carierei universitare
si al cresterii in Duhul a parintelui Ioan. Mai tarziu, a sosit si vremea dialogului.
Mai intéi in cadrul Uniunii Biblistilor din Roméania (UBR) la Sibiu, iar mai apoi si in
alte contexte, dintre care amintesc aici doar Tntalnirile din cadrul Societatii Biblistilor
Ortodocsi Romani (SBOR) si cele ale Centrului ,,Dumitru Staniloae” (CDS) din
cadrul Mitropoliei Ortodoxe Romane a Europei Occidentale si Meridionale de la
Paris. Parintele mi s-a descoperit acum intr-un mod diferit. Am Inceput sa pricep
limbajul si subtilitatea sa teologica si sa inteleg ca el si-a ,,rotunjit” un discurs care
trece dincolo de granitele disciplinei pe care o slujeste. Am Inteles ca parintele
teologhiseste Intr-un limbaj adaptat exigentelor academice, dar bine racordat la
traditia Parintilor. Tnsa ceea ce m-a impresionat, si continud si ma impresioneze, nu
este stiinta sa teologica si modul Tn care o comunica intr-un ambalaj adecvat, ci mai
degraba calitatea sa umana. Desi este unul dintre cei mai titrati biblisti din spatiul
academic romanesc, parintele Ioan Chirila este pentru mine, intai de toate, un Om.
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Nu ducem lipsa de specialisti Tntr-o lume in care exista nenumarate oportunitati de
studiu, dar Tncepem sa ducem lipsa de oameni, ori a fi profesor de teologie inseamna
sa ai, mai intai de toate, caracter. De aceea, desi nu mi-a fost niciodata profesor in
modul direct si nici nu a fost vreodata in Comisiile in fata carora am fost examinat,
am invatat de la parintele profesor ca fara omenie nu putem vorbi despre crestinism
si despre indumnezeire. Iata de ce sunt bucuros si onorat sa ma alatur ucenicilor
sfintiei sale si tuturor celor care 1l apreciaza, ca la acest ceas aniversar sa 1i urez si eu
din toatd inima multi ani cu sanatate si Tmpliniri atat Tn plan academic, cat si in plan
duhovnicesc!
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